FLACSO

ARGENTINA

TESIS DE MAESTRIA EN ANTROPOLOGIA SOCIAL

Los muchachos metodistas.
Experiencias politicas de
jovenes evangelicos durante
la proscripcion al justicialismo
(1955-1973)

Tesista: Lic. Florencia Belén Hidalgo
Director de Tesis: Dr. Cesar Ceriani Cernadas

Fecha: 28/03/2024



RESUMEN

Desde una perspectiva antropoldgica-historica, esta investigacion indaga la relacion entre juventud,
metodismo y peronismo durante el periodo 1955-1973, etapa signada por la proscripcién al Partido
Justicialista. Se analiza como la cuestion peronista generd tensiones al interior del metodismo argentino,
debido a que determinados sectores dentro de esta comunidad religiosa establecieron conexiones con dicho
movimiento. Mas especificamente, se busca comprender coémo este contexto influyd en las experiencias
politicas de los jovenes metodistas y rescatar aquellas trayectorias individuales que demuestran un
acercamiento a ciertas opciones que ofrecia el movimiento peronista para ese entonces.

Para dar cuenta de ello, en primer lugar, esta tesis reconstruye el proceso histérico de creciente
involucramiento y organizacion de las juventudes evangélicas latinoamericanas, que comenz6 en la primera
etapa del siglo XX. Se explora como esta idea de compromiso y politizacion tomo fuerza entre un sector de
los jovenes evangélicos argentinos a mediados del mismo. En el caso del metodismo argentino, se analiza
coémo todo esto se conjugd tanto con los propios fundamentos histéricos-socioldgicos y valores politicos
del ethos metodista local, como también con las particularidades de un contexto argentino, que tuvo como
eje gravitacional a la cuestion peronista.

En segundo lugar, esta investigacion estudia el rol que ocupaban estos actores dentro de la Iglesia
Metodista, revisando asi las actividades y redes en las que participaban. A partir de un analisis de su mundo
social, se reflexiona sobre cuéles de esas practicas, discursos, relaciones sociales y espacios pueden ser
pensados como parte de las implicancias de su accidn teoldgica-politica. A su vez, se ahonda en la
preocupacion institucional que existio en torno a la juventud, teniendo presente los cambios socioculturales
que la atravesaron a mediados de siglo y el apartamiento de muchos de jévenes de los Templos. Se hace
hincapié en como todo esto llevo a que la Iglesia Metodista pusiera en marcha una serie de politicas
destinadas a estos actores, con el objetivo de acompafiar este clima de época, aggionar al metodismo e
incorporar la agencia juvenil en las acciones sociales de la misma.

En tercer lugar, se contemplan los discursos politico-religiosos que circulaban en los ambitos de la
juventud metodista, muchos de los cuales estan relacionados con la efervescencia teoldgica cristiana de ese
entonces y con una atmoésfera ecuménica. Ademas, se profundiza en el papel que tuvo una vanguardia de
intelectuales como fundadores de discursividades y la influencia que ejercieron en lo que respecta a la
nocion de compromiso politico cristiano de ese entonces. A partir de ello, se cuestiona en qué medida este
grupo habilitd una relectura del fenémeno peronista, a través de un proceso de resignificacion del
movimiento que se abrié después del Golpe de 1955. Un acontecimiento que puede ser entendido como una

mito-praxis de ese despertar identitario.
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INTRODUCCION

Presentacion del tema

Esta investigacién se ubica dentro del campo de los estudios antropoldgicos, histéricos y
sociolégicos y explora las articulaciones entre religion, politica y juventud en Argentina entre 1955-1973%,
afios en los que se observa un mayor protagonismo de los jévenes como actores sociales, politicos y
religiosos. Trascendiendo la centralidad que adquirieron los estudios sobre la juventud catolica en este
periodo (Dominella, 2020; Martinez, 2007A; Porta Fernandez, 2016; Lida,2012; Aenlle, 2019), el propdsito
de esta tesis es indagar las experiencias politicas de los jovenes metodistas argentinos en ese entonces,
haciendo un entrecruzamiento con el contexto sociopolitico nacional y religioso. Méas especificamente,
desde una perspectiva antropoldgica-historica, busco reconstruir las modalidades, mecanismos y
materializaciones que tuvieron las mismas, en vistas a comprender la relacién de estos actores con la
coyuntura histérica nacional y sus vinculos con la comunidad religiosa de la que formaban parte. Al mismo
tiempo, quiero develar como todo esto se articula con los procesos de creciente involucramiento y
organizacion que experimentd un sector de las juventudes evangélicas a nivel regional para mediados de
siglo XX.

En cuanto al contexto nacional, el periodo delimitado coincide con la proscripcion al Partido
Justicialista, medida que se enmarca dentro de las politicas de “desperonizacion” (Spinelli,2005) llevadas
a cabo por el gobierno de la Revolucion Libertadora (1955-1958). A pesar de esta medida, la clase
trabajadora sigui6 identificAndose politica e ideolégicamente con este movimiento (James, 2019
[2006]:336), por lo que Smulovitz (1990:1) sostiene un tema recurrente de las disputas pablicas en los afios
de la proscripciéon fue tratar de encontrar una férmula que lograse reincorporar este electorado peronista al
sistema institucional. De esta forma, esto que se llamd la cuestién peronista se volvié el eje gravitacional
sobre el que gir6 el debate publico.

Cabe aclarar que aquel bastion antiperonista — al cual adheria gran parte de la clase media — se fue

fragmentando después de 1955 y un sector de esta Ultima se abrié paulatinamente a un proceso de

1 El periodo comenz6 con el Golpe de Estado, autodenominado Revolucion Libertadora (1955-1958). Fue seguido por
el gobierno democratico de Arturo Frondizi, que durd desde 1958 hasta 1962 y fue interrumpido inconstitucionalmente
por otra intervencion militar. José Maria Guido quedd al frente del Poder Ejecutivo por un afio y se llamé a elecciones
en 1963 en las que gano Arturo lllia, quien gobernd hasta el siguiente golpe militar de 1966, que se conoci6 como la
Revolucién Argentina. Dentro de este proceso militar, fue presidente de facto Juan Carlos Ongania entre 1966-1970,
Roberto Marcelo Levingston 1970-1971 y Alejandro Lanusse 1971-1973. Finalmente, se llamé a elecciones. Héctor
Campora las gané y se permitié el regreso definitivo de Perdn. En 1973, se levantd la proscripcién al peronismo.



resignificacion del peronismo (Spinelli, 2013). En el caso del campo intelectual, la cuestién peronista se
convirtié en un objeto de polémica con el que se debian discordar o tomar partido (Neiburg, 1988:15).

Siguiendo este orden de ideas, al asumir al peronismo proscripto como un fenémeno clave de la
vida social, politica y cultural argentina durante 1955-1973, fue inevitable preguntarme ¢en qué medida la
“cuestion peronista” atravesd a la comunidad metodista local y cdmo marco las experiencias politicas de
los jovenes feligreses en esos afios? Esta pregunta madre, que dotdé de sentido a mi investigacion,
desencadend una serie de interrogantes mas especificas que fueron marcando el camino a seguir: ;Como se
interpretan las posturas peronistas y antiperonistas dentro de la comunidad metodista argentina?;;Cdmo se
produjo el proceso de resignificacién del peronismo entre algunos sectores metodistas?;¢ Existian practicas
y discursos dentro del metodismo local que fomentaban el compromiso politico entre
jévenes?;;Participaban de ambitos politizados por fuera de los limites de la iglesia?;,Habia una
preocupacion institucional por la creciente politizacion de estos actores?;; Qué ideas politico-religiosas y
autores circulaban entre ellos y quienes eran sus referentes en materia de compromiso?;;Como interpretaron
los actores a este periodo y cuales son los acontecimientos que tuvieron un mayor peso simbolico en materia
politica?;;De qué manera entablaron lazos con ese movimiento y cuales fueron las opciones dentro del
peronismo con las que se vincularon?

Ahora bien, en esta instancia, se hace menester realizar una breve introduccion de esta confesién
religiosa, cuyos origenes se remontan a la Inglaterra del siglo XVI1l. Enmarcado dentro de un proceso de
reavivamiento del protestantismo, el metodismo nacié en el seno de la Universidad de Oxford, a partir de
la figura de un pastor anglicano llamado John Wesley (1703-1791). A través de su labor, ensefianzas y
pensamiento teol6gico se dio lugar a un movimiento de renovacion dentro de la Iglesia de Inglaterra. Desde
su germen originario, los primeros grupos metodistas no s6lo se interesaron por una profunda experiencia
individual cristiana, sino que también manifestaron la necesidad de abocarse a lo que Wesley llamo “la
santidad social”, mostrando asi una gran preocupacion por la situacion de los trabajadores, en un contexto
britanico que se caracterizaba por una industrializacion ““a todo vapor”.

Con el tiempo, metodismo gano6 autonomia y se expandid rapidamente por las colonias britanicas.
A pesar gue su intencion primaria no fue separarse del anglicanismo, una serie de tensiones provocé que
esto terminara sucediendo. A esto se suma, que hubo una escisién entre el movimiento metodista inglés y
norteamericano, que provocd la creacion de dos Iglesias diferentes. De hecho, las misiones que llegaron a
Argentina, alrededor de 1830, provenian de la Iglesia Metodista Episcopal de Nueva York.

En nuestro pais, durante las primeras décadas se desarroll6 como una iglesia de la colectividad
anglosajona (Seiguer, 2007) pero, a finales del siglo XX, la configuracién social de su comunidad cambio,
debido a la creciente conversidon de muchos inmigrantes, siendo espafioles e italianos, en su mayoria. Ya

para ese tiempo, gran parte de la accion social de los metodistas se nucleaba en actividades educativas entre



sectores populares, siendo quizas los casos mas emblematicos los de Ramén Blanco y William C. Morris?,
en los barrios de Retiro y La Boca, respectivamente. Ademas, desde finales del siglo XIX, esta comunidad
conto con su propia imprenta y también su 6rgano de difusion de ideas: El Estandarte Evangélico (EEE).
Prematuramente, los metodistas argentinos manifestaron una pretensién de posicionarse como el vocero
del protestantismo argentino en determinados contextos, en los cuales habia que defender la libertad de
culto y el Estado laico (Seiguer,2015:1). Siguiendo esta linea de pensamiento, el involucramiento en la
arena publica se incremento a partir de la década del treinta, cuando se pusieron en marcha determinadas
politicas que ponian en riesgo estos dos pilares.

No obstante, fue a partir de los sesenta que el compromiso de la ya autbnoma Iglesia Evangélica
Metodista Argentina (IEMA), tuvo un alto salto cualitativo, mostrando su punto mas algido de visibilidad.
Mas especificamente, fue durante los obispados de Carlos Gattinoni (1969-1977), de Federico Pagura
(1977-1989) y de Aldo Etchegoyen (1989-2001) que la IEMA estuvo muy comprometida con la denuncia
de las violaciones de derechos humanos (DDHH), siendo pionero su trabajo refugiando a exiliados chilenos®
(Ibarra, 2016). De hecho, en el ultimo proceso militar (1976-1983), los “templos metodistas estuvieron
abiertos para las reuniones que los incipientes grupos de familiares de desaparecidos como Madres y
Abuelas, se pudieran reunir y organizar” (Ibarra, 2016:5). Con todo, considero que este compromiso que
puede ser observado tan nitidamente desde mediados de los setenta debid de tener un caldo de cultivo previo
en los afios de la proscripcion. En otras palabras, propongo que este Gltimo fue producto de un proceso
anterior que lo explica, lo sostiene y que tiene sus raices historicas en esta época.

En esta investigacion asumo que el periodo delimitado (1955-1973) tuvo una gran significancia
historica para esta comunidad religiosa. Fueron afios calves para ellos a nivel institucional y fue en ese
tiempo que se dieron ciertas transformaciones que se dieron en la configuracion social de su feligresia.
Ademas, en esos afios tuvieron lugar una serie de cambios de paradigmas en lo que respecta a la accion
social, que llevaron a una actualizacion de la imagen que querian proyectar: la de una Iglesia autéctona y
comprometida socialmente.

Asimismo, en este periodo, el metodismo demostré un gran protagonismo en el desarrollo del
movimiento ecuménico, tendiendo redes con otras iglesias evangélicas y entablando amplios dialogos con
sectores muy politizados del catolicismo. Figuras del metodismo argentino, como Miguez Bonino o algunas

figuras del metodismo ligados a ISAL, tuvieron una rica produccion intelectual en lo que se refiere a esta

2 En el caso de Blanco, naci6 en La Corufia en 1853 y llegd a Buenos Aires en 1868. Fue aqui que se convirtio al
metodismo. En la década del ochenta tuvo una importante labor en materia educativa, realizando obras de
alfabetizacion y capacitacion, en la zona de Retiro, entre sectores inmigrantes de bajos recursos. Para mas informacion
sobre la figura de Morris se recomienda leer Seiguer (2002) y Arrili (1955).

3 El trabajo en esta materia se concentra en la Comisién Argentina para Refugiados y Migrantes (CAREF) que esta
compuesta por cinco Iglesias evangélicas: la de Discipulos de Cristo, la Evangélica del Rio de la Plata, la IEMA, la
Iglesia Evangélica Valdense del Rio de la Plata y la Iglesia Evangélica Luterana Unida.



articulacion entre teologia-politica, en donde se replanteaban el lugar de la iglesia y la responsabilidad
cristiana. En este contexto, los jovenes cristianos, en general, tuvieron una amplia participacion en las
acciones sociales de las Iglesias, en las actividades institucionales, como también en agrupaciones politicas
cristianas. En lineas generales, se traté de un periodo formativo a nivel religioso y politico, en el cual estos
actores se involucraron en los debates politicos sobre el peronismo y la izquierda nacional.

A pesar de la significancia histdrica de este periodo, se trata de una época y de un tema que fue
escasamente estudiado. En sintonia con la propuesta de Pioli Planchén (2014:2)%, en esta tesis busco revisar
la manera en la que todo el contexto nacional y latinoamericano afect6 institucionalmente a la IEMA en
estos afios, como también a sus comunidades y a su pensamiento historico-teoldgico. A su vez, se quiere
observar de qué manera la renovacion cristiana y la efervescencia teoldgica de mediados de siglo XX
atravesé al mundo juvenil metodista argentino.

Asimismo, teniendo en cuenta el encuadre histérico argentino, se intenta demostrar como las
posturas encontradas en torno a la cuestion peronista no solo tuvieron la capacidad de refractar la
heterogeneidad interna de esta comunidad de fe, sino que también provocaron tensiones al interior de ella.
Al mapear las diversas posiciones frente al peronismo de la comunidad, me intereso por recuperar aquellas
trayectorias individuales que demuestren lazos con el movimiento politico en cuestion. Indago los procesos
de resignificacién del peronismo que se dieron entre una parte de la comunidad, explorando asi la manera
en la que se dio el acercamiento de algunos jovenes metodistas a dicho movimiento. Ademas, mi foco esta
puesto en analizar la época desde la perspectiva de los interlocutores, recuperando cudles son sus
interpretaciones sobre las posturas peronistas y antiperonista dentro de la comunidad, como también
evocando sobre sus propias experiencias politicas.

Para dar cuenta de todo esto, me propuse reconstruir una serie de discursos e interpretaciones con
respecto a la coyuntura, a partir del testimonio de sujetos que se identificaban con esta confesion religiosa
y que tenian entre 16 y 30 afios en el periodo delimitado. Me enfoco en lo que sucedi6 en la provincia de
Buenos Aires Mendoza, ya que fue alli donde se observé un mayor grado de politizacion de sus jovenes y
conexiones mas acuciantes entre metodismo-peronismo.

Ahora bien, una investigacion de esta naturaleza antropolégica-histérica presenta una serie de retos.
Por un lado, el desafio radica en imaginar la realidad de esos actores en ese tiempo, en captar los sentidos,
en reconstruir la trama de relaciones, espacios, practicas y discursos que hacen y subyacen a eso que
considero como experiencia politica. Es aqui donde se tiene presente la advertencia del historiador Burke
(1987:31) sobre el “peligro de estudiar la vida social desde fuera, sin tener en cuenta las intenciones de los

actores o sus definiciones de la situacion”. El autor sostiene que “para comprender el comportamiento de

4 El autor se refiere a la comunidad valdense uruguaya, pero considero que su apreciacion puede traspolarse al caso
metodista.
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la gente de otras culturas no basta con ponerse en su situacion; también es necesario imaginar su definicion
de la situacion, verla a través de sus ojos” (Burke, 2006:16). Por consiguiente, el desafio esta en comprender
cudles son esas especificidades desde la perspectiva de los actores, cual es su interpretacion del contexto,
de su realidad y de las posiciones frente a la cuestion peronista. Es por esta razén que este analisis debe
reconstruir su voz, a través de testimonios escritos y orales, institucionales y de individuos concretos, que
evocan esas trayectorias individuales. Ademas, no debe perderse de vista la produccion nativa sobre el
periodo, m&s aun teniendo presente el rico caudal de estudios orgénicos que se realizaron dentro de la Orbita
metodista y protestante.

Por otro lado, el reto se encuentra en analizar el modo en el que la efervescencia de algunas
corrientes teoldgicas-politicas cristianas impactaron en el metodismo argentino, como también entender la
manera en la cual evolucionaron las distintas posiciones frente al peronismo. Para ello, es necesario tener
presente las identidades politicas mas acuciantes dentro de la comunidad, la configuracion social de la
misma, como también considerar que existe un ethos cultural del metodismo argentino, que no debe ser
pensado como una esencia dada, sino como una forma local inscripta en un marco estructural e histérico
que le es propio.

La estructura de esta tesis se fue dibujando a partir de la delimitacion de los objetivos especificos.
El primero de ellos busca develar las raices historicas, los fundamentos socioldgicos y las diferentes
tradiciones politicas presentes dentro del ethos metodista local, rastreando los cambios que sufrié la
configuracion social de la comunidad para mediados del siglo XX. Para ello, se requiere evocar las
reflexiones de los propios interlocutores sobre lo que significa para ellos el metodismo y cudles son sus
interpretaciones sobre los diferentes momentos de su historia.

En segundo lugar, esta tesis pretende analizar cuales son las continuidades y rupturas dentro de este
proceso de politizacion que experimentaron los jévenes evangélicos latinoamericanos en la primera mitad
del siglo XX y revisar la manera en la que repercute en la drbita metodista argentina. Es decir, se reflexionan
sobre aquellos aspectos que pueden ser pensados como una continuidad y se identifican cuales son los
cambios y aspectos novedosos que se dieron entre 1955-1973.

El tercer objetivo especifico requiere examinar el rol de los jévenes dentro de la feligresia metodista
y la construccion de lo juvenil dentro de sus marcos, teniendo en cuenta las relaciones intergeneracionales
que atraviesan a esta comunidad religiosa y las redes tendidas entre Iglesias evangélicas en esta materia. El
cuarto objetivo especifico apunta a hacer una radiografia del mundo social de estos actores, reflexionando
sobre cudles de sus practicas, relaciones sociales, espacios de sociabilidad y vinculos agrupaciones juveniles
tenian una naturaleza politica e indagando cudles tenian conexion con el amplio movimiento peronista.

El quinto lugar busca decodificar cuales fueron las ideas politico-religiosas que circularon entre

estos jovenes metodistas teniendo en cuenta el contexto teoldgico de la época, como también comprender
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el rol que oficié una generacion de pastores y laicos adultos en materia de compromiso politico. El Gltimo
objetivo especifico quiere explorar el sentido que le daban estos sujetos a esas experiencias politicas, qué
lectura tenian sobre la realidad nacional y como explicaban sus posiciones peronistas y antiperonistas dentro
de la comunidad. A su vez, se busca identificar aquellas trayectorias individuales que demuestran un

acercamiento a algunas de las opciones que ofrecia el movimiento en este periodo.

Concepciones sobre la época

Esta investigacion atiende “las relaciones entre acontecimientos del pasado y no la mera sucesion
de los mismos” (Ceriani, 2005:28). En sintonia con las ideas de E.P. Thompson (1989), se entiende que
“los acontecimientos no son situados en una esfera autonomizada, sino que constituyen el cuerpo del
proceso social” (Bavasso & Ceferino, 2013:10). Ademas, esta tesis considera a los afios de la proscripcion
como una época, en tanto concepto heuristico. Segin Gonzales Canosa (2012:14), esta decision
metodoldgica permite desnaturalizar los limites temporales que presenta un calendario y, a la vez, detectar
ciertos “momentos caracterizados por una singular experiencia del mundo, de la temporalidad, la
subjetividad y la vida colectiva que se recortan de la continuidad historica con un peso propio”.

En concreto, para esta tesis, pensar a la proscripcion del justicialismo como una época significa
entender a la cuestién peronista como el factor comdn denominador de este periodo, siendo el fenémeno
gue engarza a la vida politica y sociocultural argentina a lo largo de este tiempo. A su vez, se tiene presente
que este periodo estd compuesto por diferentes momentos, que requieren distintas escalas de analisis
(Bohoslavsky & Franco, 2020)°. Asimismo, esta postura sobre la época implica comprender que sus raices
historicas se hunden en el desplome del régimen peronista, como también demanda una reflexion sobre la
clausura de este periodo, yendo mas alla de lo que durd en si la medida. Ademas, comprende el esfuerzo de
imaginar la atmdsfera social que respiraron estos jovenes en una vida democratica, que se dio entre golpes
de estados y en un contexto de restriccion al peronismo.

Partiendo de estos aspectos, es necesario tener presentes algunos fendmenos a la hora de pensar
este periodo. En primer lugar, el peronismo politizé el sistema de identificaciones sociales y traz6 una linea
imaginaria que atravesé a la sociedad, dividiendo asi al peronismo del antiperonismo y generando un
sistema politico de clasificaciones que se articularon con otras formas de identificacién social

(Plotkin,1994). Chamosa y Karush (2010:13) sostienen que los argentinos no simplemente adoptaron

> Si bien estos autores revisan una serie de supuestos historiogréaficos alrededor del estudio sobre la represion estatal
argentina del siglo XX, nos sirvieron para reflexionar la manera de abordar nuestro periodo seleccionado. Un punto a
tener cuenta, es que ellos discuten el peso excesivo que la misma historiografia ha otorgado a la cuestion peronista.
Sin embargo, esto lo sefialan en relacidn a la comprensidn dinamica de la que fue la violencia politica de la segunda
parte del siglo XX.
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identificaciones creadas desde el movimiento, sino que, a través del compromiso con el proyecto peronista,
construyeron sus propias identidades e intereses, incluso empujando y presionando ideolégicamente al
movimiento en diferentes direcciones.

En segundo lugar, hay que considerar que hubo muchos casos en los que miembros de la clase
media se desplazaron del antiperonismo hacia el peronismo (Spinelli, 2013). Ademas, se observa una
peronizacién de algunos sectores de la intelectualidad argentina (Neiburg, 1988; Cernadas, 1997), como
también de jovenes y grupos universitarios (Dip, 2017; Friedemann, 2017; Barletta, 2000). Asimismo,
surgen nuevas identificaciones dentro del movimiento, naciendo un peronismo de izquierda (Altamirano,
2011[2001]) y otras variables radicalizadas.

En tercer lugar, teniendo presente los multiples efectos que tuvo el peronismo sobre la sociedad
argentina, se hace imposible abordarlo sélo en términos politicos. Por lo tanto, también debe ser analizado
desde una perspectiva cultural (Chamosa & Karush, 2010). Ademas, se considera que la cuestion peronista
tuvo su resonancia en el campo religioso, generando que diferentes sectores del cristianismo tendieran
puentes con este movimiento o se mostraran como fervientes opositores al mismo. Esto se dio en un
contexto de renovacion cristiana, es decir, en el marco de una serie de transformaciones que atravesaron a
este campo a mediados de siglo, que estuvieron tensionadas con posturas resistentes al cambio y
perspectivas mas conservadoras (Algeciras, 2020).

En este proceso de fermentada reflexion teoldgica y de fértil didlogo ecuménico®, se generé “un
debate marcado por la percepcién de que se estaba viviendo una hora critica en la historia del mundo, que
requeria un esfuerzo de discernimiento teolodgico que permitiera comprender estos nuevos tiempos™ (Pioli
Planchon, 2014:45). Es aqui cuando se puede observar un proceso de radicalizacién politica entre algunos
sectores cristianos, siendo los jovenes los protagonistas por antonomasia de este fendmeno (Martinez,
2017A; Acha, 2016).

En este marco, el peronismo estableci6 lazos identitarios con muchos de los jovenes cristianos. De
hecho, se puede observar que, a finales de los 60"y 70", hubo un importante sector juvenil que encontré en
el peronismo una plataforma para transformar el mundo (Martinez, 2007), habilitando una relectura en
clave cristiana. Muchos de ellos terminaron participando en agrupaciones armadas (Donatello, 2010;
Reynoso, 2013).

6 Se produjo en medio de un fértil didlogo ecuménico, producto del cual, florecieron vinculos entre sectores del
catolicismo y del protestantismo, desarrollandose espacios de accidn conjunta como también dando a luz a una
fructifera circulacion de ideas.
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Revision historiografica y justificacion de la relevancia

La mayor parte de la bibliografia en torno al metodismo argentino tiene como objetivo estudiar las
primeras etapas de su historia en el pais (Bianchi, 2004; Seiguer, 2009, 2015; Pascuciccio, 2005; Bruno,
2005; Monti, 1976; Morales Schmuker, 2019), mientras que otras tantas investigaciones se concentran en
analizar su rol a partir de mediados de los setenta (Jones et.al., 2014; Pifieiro, 2012; Catoggio, 2014;
Andinach & Bruno, 2001; Ginzberg, 2003; Oviedo, 2006). El pasaje se vuelve mas desértico a la hora de
analizar el periodo de 1955-1973. De hecho, la escasez de investigaciones y datos sobre qué sucedi6 en este
periodo fue uno de los motivos para tomarlo como objeto de estudio.

Considero que la relevancia de esta tesis reside, en primer lugar, en la propuesta de un abordaje que
trasciende la usual tendencia académica de organizar temporalmente el periodo centrandose en el estudio
por décadas o de poner el eje en los diferentes gobiernos militares. Al respecto, Brugaletta (2019:10) plantea
que la produccion historiogréfica sobre el pasado reciente estuvo atravesada principalmente por la
preocupacion por los procesos represivos de las dictaduras militares, asi como también los efectos
socioculturales que estos dejaron en la sociedad. En efecto, las cronologias habitualmente eran delimitadas
por el inicio y final de los gobiernos militares. Sin embargo, en los Ultimos afios, comenzaron a ser
remplazadas por otras indagaciones que se focalizaron en los procesos sociales previos a los golpes de
Estado, asi como también en los periodos de transicién politica post dictaduras (Franco, 2012; Franco &
Feld, 2015). De este modo, se fue ampliando el analisis tanto en términos tematicos como cronoldgicos.

En segundo lugar, mi investigacion busca incorporar nuevos datos sobre los vinculos entre el
peronismo y el campo religioso en el pasado reciente, trascendiendo la tendencia catélico centrada en cierta
tradicion académica’. Sabemos que “la relacion entre Perdn y la Iglesia catolica constituye un topico clasico
de la historiografia argentina” (Mauro & Santos Lepera, 2020:56). De hecho, se observa una abundante
bibliografia que analiza la estrecha relacion del poder central con la Iglesia Catélica y la posterior creciente
tension entre ambos (Bianchi, 1996B; Caimari,1995; Zanatta, 1999), el giro popular hacia una religion
oficial donde se enaltecia la figura del Estado y del trabajador (Vera Mendoza, 2017; Cuchetti, 2003;
Bosca,1997). De modo similar sucede con la época de la proscripcion, sobre la cual se pueden observar una
variedad de tematicas que analizan el vinculo catolicismo-peronismo. Entre ellas podemos nombrar, por
ejemplo, las investigaciones sobre el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM)
(Pontoriero, 1991;Martin,2010; Ramirez, 2007), sobre la relacion entre la juventud catélica y peronismo
(Dominella,2020; Martinez,2007; Porta Fernandez, 2016). Algunos trabajos se enfocaron en el desarrollo

de agrupaciones armadas de identificacion peronista y catélica (Velez Carreras, 2005; Donatello,2010),

" Es un constructo tedrico que el mismo Frigerio definié (2007; 2018; 2020), siguiendo una presuncién de Seman
(2014).

14



mientras que otros se abocaron a la relectura del peronismo por parte de intelectuales catolicos
(Zanca,2006).

Asimismo, existen algunos trabajos que analizan los lazos entre el peronismo y minorias religiosas
durante la época de la proscripcion. Por ejemplo, se ha estudiado la relacion del peronismo con la
comunidad judia en trabajos (Rein & Noyjovich, 2015) y la comunidad arabe (Rein & Noyjovich, 2018).
También Ceriani (2006) estudi6 sobre la comunidad mormona durante el régimen peronista. Sin embargo,
son pocos los estudios sobre la relacion entre el peronismo y el campo evangélico en épocas anteriores a la
década del setenta. Existen algunos que analizan el acercamiento de Per6n a ciertas iglesias evangélicas
después del quiebre de relaciones con la clpula de la Iglesia, como son los trabajos de Saracco (1989;
1992), Bianchi (1994), Wynarczyk (2009). Ademas, se observa una especie de énfasis en considerar como
“mito de origen” de la relacion entre el pentecostalismo y el peronismo el encuentro entre Thomas Hicks y
Per6n. Sin embargo, Wynarczyk (2009) considera que fue para 1953 que el tema evangélico y pentecostal
tomd relevancia en la agenda politica de Perdn, aunque hay que advertir que las relaciones del Partido
Justicialista con los pentecostales ya tenia vigencia en el Chaco entre grupos indigenas (Ceriani & Citro,
2005; Citro, 2009). En este punto, cabe sefialar que son pocas las investigaciones que analicen
identificaciones con el peronismo dentro de las comunidades protestantes histéricas, antes de 1955.

En consecuencia, apostar por este tipo de tesis no sélo brinda méas informacién sobre la relacién
del peronismo con el campo religioso, sino que es un esfuerzo por deconstruir la propia historia social y
cultural de nuestro pais. A partir del analisis del caso metodista, esta investigacion aporta conocimiento al
estudio sobre la diversidad religiosa en nuestro pais y sobre la relacion entre minorias religiosas y la esfera
politica. Trata de poner en jaque al “mito de la nacion catélica™® (Zanatta, 1996) y a supuestos como que
en Argentina existia un “Monopolio Catélico”®(Frigerio,2007). Sobre esto ultimo, Luduefia (2013:2)
explica que esto encubre una doble ficcion: por un lado, presume que al interior de la nacion hay una

semejanza ¢ “intuye candidamente la similitud enddgena de una religion”, que en verdad no fue

8 Zanatta (1996) desarroll6 este concepto para abordar la década de 1930, pensando en revelar un componente catélico
decisivo en la ideologia peronista. EI mito consistia en que Argentina era una nacion esencialmente cato6lica desde sus
origenes y en que habia “un consenso en los aspectos de la representacion cultural de la argentinidad que identificaba
catolicismo y con la nacionalidad” (Acha, 2000:202). Aglutiné a su alrededor un bloque antiliberal, cuyos principales
referentes eran la Iglesia y las FF.AA, quienes fueron las encargadas de salvaguardar dicha institucion y los principios
catolicos-nacionales. Durante la década del treinta el mito pertenecio mas al orden discursivo que al real y fue después
de 1943 que comenzd a guiarse al Estado dirigido por los militares bajo los principios del catolicismo social (Acha,
2000).

9En los estudios sobre religion en Latinoamérica esta presente la idea de que tradicionalmente existié un monopolio
catolico que habia brindado sentido, creencias e identidad a la poblacién (Frigerio,2007). Fue entendido como una
condicion “natural” de la region latinoamericana, ofreciendo asi ofrece una vision estereotipada y simplificada de la
religion en estas zonas (Frigerio, 2018:52). Se piensa que el mismo se quebrd para la década del ochenta, lo que
supondria de que ahora el campo religioso es “plural”, perdiendo de vista que la misma diversidad no es algo del
presente solamente, sino también del pasado.
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monopolica. Por otro, hay un aspecto encapsulado detras que se refiere “a la falsa esencializacion de una
relacion encriptada en su formulacion retorica entre pais y denominacion religiosa”. El autor afirma que lo
que esta implicito es una evasion de “una deliberacion real por la diversidad”, partiendo de un “postulado
epistemoldgico en la semejanza”.

En tercer lugar, esta tesis ayuda a repensar la manera en la que se investigo el protestantismo
histérico y el metodismo en particular. Lértora Mendoza (2015:48) explica que la historia de las
comunidades protestantes ha sido estudiada por historiadores con identificaciones religiosas y tradiciones
académicas diversas, por lo que hay “diferentes visiones, evaluaciones y hermenéuticas historicas en
funcion de esta diversidad de enfoques”. En este punto, Amestoy (1994) destaca los trabajos de toda una
generacion de pastores de “la vieja guardia”, que estaban preocupados en rescatar hechos, historias y
anécdotas. Aqui podemos ubicar la obra también de Daniel Monti (1976). Sin embargo, tanto Lértora
Mendoza (2015) como Seiguer (2011) concuerdan en que los primeros trabajos académicos sobre el
movimiento evangélico se dieron en la década del setenta y provienen de sus propios actores,
principalmente a través del Instituto Superior Evangélico de Estudios Teol6gicos (ISEDET), donde se
publicaron trabajos como los de Miguez Bonino (1979). No obstante, Lértora Mendoza (2015:50) plantea
que “la historiografia en ese momento se centr6 en el concepto de «misién», referido al siglo XX y a las
regiones marginales” y con el tiempo también a la historia del ecumenismo. La produccion sobre la historia
del mismo movimiento evangélico aumentd en la década siguiente, a partir de un interés creciente por el
pasado, destacando los trabajos de Saracco (1989;1992), como también el trabajo de Melano Couch (1985)
sobre la Teologia de la Liberacion (TLL) desde un punto de vista protestante.

En el caso de la Academia, algunos estudios comienzan a interesarse mas fuertemente en el
movimiento evangélico, a finales de los ochenta. Bianchi (2004) advierte que los mayores avances se dieron
en el campo de la antropologia social y sus aportes en el estudio de los “nuevos movimientos religiosos”.
En sintonia con esto, Seiguer (2020) afirma que en las ultimas décadas la diversidad religiosa dejo de ser
un tema ignorado por la academia, volviéndose una preocupacion de sociblogos, historiadores,
antropdlogos, demostrando un claro dialogo interdisciplinario. De este modo, no sélo han cuestionado el
sentido de la catolicidad y la diversidad interna de la iglesia, sino también se han interesado por la
constitucion y formas de participacién de minorias religiosas.

Asimismo, hay varias investigaciones especificas sobre Iglesia y Sociedad en América Latina
(ISAL), como es el caso de Roldan (2011B). Algunos trabajos se dedican exclusivamente a algunos de sus
miembros como Julio Santa Ana o Rubem Alves (Cervantes Ortiz, 2011; 2015), mientras que otros analizan
las publicaciones de sus 6rganos de difusion: Cristianismo y Sociedad (CyS) y Tierra Nueva (Brugaletta,
2019; Paredes, 2010).
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Por altimo, la relevancia de la presente investigacién reside en la originalidad de tomar a los jovenes
metodistas como objeto central de estudio. Haciendo un relevamiento bibliogréfico sobre el tema, hay
escasos estudios sobre su participacion en agrupaciones religioso-politicas, como por ejemplo el
Movimiento Estudiantil Cristiano (MEC), ni se ha analizado — a partir de trayectorias individuales — la
participacion de algunos jévenes metodistas en agrupaciones armadas, como es el caso de Montoneros.
Retomando la advertencia de Chaves (2009:71) de que todavia existe una vacancia en lo que respecta a la
relacion entre juventud-religion, Mosqueira (2022) explica que la mayor parte de las producciones en esta
area vienen del campo de la sociologia y de la antropologia de las religiones. La autora nombro trabajos
que analizaron lo juvenil y el mundo pentecostal (Seman, 1994; Miguez, 2000) la participacion juvenil en
instituciones mormonas (Ameigeiras, 1994), la relacion entre juventud etnia y religion (Citro, 2009) y sobre
lo juvenil en organizaciones judias argentinas (Setton, 2009).

De esta manera, mi investigacion busca aportar una lectura mas amplia sobre las diversas
implicancias de los jovenes en la accion teoldgica-politica y nos permite ahondar en la importancia historica
gue han tenido estos actores dentro del metodismo. Asimismo, sirve para analizar su creciente compromiso
politico durante este periodo y explicar, en parte, el activismo que manifestaron muchos fieles de esta iglesia
en la década del setenta. En este punto, debemos tener en cuenta que muchos jovenes metodistas fueron

desaparecidos en la tltima dictadura militar.

La relacion metodismo-peronismo como objeto de estudio

En lo que respecta al estudio del vinculo entre el metodismo y el peronismo, la mayor parte de la
bibliografia se concentra en analizar la tension inicial del gobierno de Perdn con el protestantismo historico,
sefialando la participacion protagonica de los metodistas (Mendizabal, 2006; Capdevielle, 2013; Canclini,
1972; Sassera, 2004; Roldan, 2007; Wynarczyk, 2009). En gran parte, son trabajos mas generales que
analizan, sobre todo, el creciente involucramiento de las iglesias protestantes en defensa de la libertad de
culto y expresion — teniendo la metodista un papel protagénico — en un contexto desfavorable para las
minorias religiosas.

En este punto, es destacable el trabajo de Mendizéabal (2006) sobre la posicion institucional de la
Iglesia metodista frente al régimen peronista, que iluminan, a su vez, varios aspectos de la feligresia de la
época. La autora advierte que para entender la postura del metodismo frente al régimen peronista hay que
repasar algunas cuestiones que anteceden a su gobierno y que van al corazon del nacimiento del movimiento
en 1943. Esta posicion es compartida por Capdevielle (2013:124), quien explica que las preocupaciones
provenian de ver al régimen peronista como “la prolongacion de las politicas implementadas durante el

gobierno militar” de la década del cuarenta.
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Ahora bien, el relevamiento bibliografico demuestra que no se ha profundizado mucho en la
reaccion del metodismo argentino frente al giro de la politica religiosa peronista en 1953 y el acercamiento
a sectores del pentecostalismo. Tampoco se observan investigaciones que exploren qué sucedié en las
comunidades de iglesias locales de zonas donde se podia observar una fuerte influencia del peronismo,
como es el caso de municipios del conurbano bonaerense.

En cuanto al periodo de la proscripcion, existen una serie de trabajos que, si bien no aportan
conocimiento especificamente sobre el objeto de estudio de esta tesis, si aportan informacion sobre la
situacion del metodismo argentino en esta época. En primer lugar, se encuentran aquellas investigaciones
gue brindan informacién sobre la relaciébn metodismo argentino y el protestantismo historico
latinoamericano, revisando su vinculo con el contexto histérico y la influencia de ciertas corrientes
teoldgicas a nivel regional. Aqui se encuentran los estudios de Bastian (1994; 2006), Miguez Bonino
(1995), Gutiérrez Sanchez (2017). Otros trabajos analizan la influencia del Concilio Vaticano Il (CVII)
sobre el horizonte del protestantismo historico latinoamericano, como es el caso de los trabajos de Diaz &
Podetti (2020), Ribero de Oliveira (2014) o de Miguez Bonino (1966;1967). También hay varios estudios
que investigan el desarrollo del Movimiento Ecuménico en Latinoamérica (Masson Sena, 2008; Pagura,
2008; Arenas & Polanco, 2021) y el impacto de la TLL en el pensamiento del protestantismo histérico
latinoamericano (Keber, 2013; Melano Couch, 1985; Tahar Chaouch, 2006). En este grupo, podriamos
ubicar también el trabajo de Andifiach (2012), el cual hace una breve recapitulacion de la historia del
metodismo en América Latina, revisando los casos de Argentina, Brasil, Uruguay. Es interesante este
trabajo porque recopila los testimonios directos de Edith Rochon, Aldo Etchegoyen, José Miguez Bonino,
Federico Pagura y José De Luca.

En segundo lugar, existen una serie de estudios que brindan conocimiento sobre el rol del
metodismo argentino en el desarrollo del Movimiento Ecuménico argentino, como es el caso de los trabajos
de Chami Rouvroy (2009) o por Andifiach y Bruno (2001). Este ultimo trabajo indica que aquel
compromiso visible durante los afios setenta tuvo un antecedente muy claro en la época de la proscripcion
con el CAREF*¥y la labor que se hizo en Mendoza. El trabajo de Rodriguez Agiiero (2019) también sefiala
la cercania del metodismo con figuras del catolicismo como Rolando Concatti y Oscar Bracelis. Por su
parte, Baron (2020) también hace una excelente reconstruccién del Movimiento Ecuménico en esta
provincia, en donde se pueden ver diversos aspectos de la relacién metodismo-peronismo-ecumenismo,

siendo claves las figuras de Anibal Sicardi, Mauricio Lopez y Alieda Verhoeven, quien fue la primera

10 Originalmente las iglesias que conformaron CAREF fueron: la Iglesia Evangélica Luterana Unida, la Evangélica
del Rio de la Plata, y la Metodista Argentina. Mas tarde, a partir de 1976 se desvinculara la Iglesia Luterana y se
sumaré la de los Discipulos de Cristo.
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pastora metodista del pais. Cabe aclarar que todavia hay una enorme deuda en lo que respecta a los estudios
sobre la comunidad metodista desde una perspectiva de género.

En tercer lugar, existen una serie de estudios sobre ISAL y de figuras del metodismo argentino
dentro de esta agrupacion politico-religiosa. En esta linea de trabajos, son muy Utiles los trabajos de
Amestoy (2011), Roldan (2011B), Paredes (2011; 2013; 2014), Cervantes Ortiz (2011). En referencia a los
organos de difusion de ISAL, existen una serie de investigaciones sobre CyS (Brugaletta, 2018) y Tierra
Nueva (Brugaletta, 2018, 2019; Paredes & Escalante, 2010), en las cuales participaron grandes figuras del
metodismo rioplatense. A su vez, se evidencian también una serie de estudios que se abocan a la obra,
legado y pensamiento politico de Miguez Bonino (Roldan & Roldan, 2013; Zabala Chaparro, 2014). En
esta linea, destaco, por un lado, el trabajo de Weishein (2000), siguiendo la idea de Bastian (1994), resalta
gue muchos de los lideres metodistas que fueron parte de ISAL, participaron en su juventud en el MEC.
Por otro, es interesante también el trabajo de Zavala Chaparro (2014), quien analiza las diferentes corrientes
teoldgicas y debates en el protestantismo que influenciaron en el pensamiento de Miguez Bonino y el
metodismo argentino. Ademas, hace una excelente reconstruccion de los diferentes Congresos que
marcaron la agenda protestante latinoamericana, como también los espacios que formaron a todo ese grupo
de metodistas, como es el caso de la Facultad Evangélica de Teologia (FET) y la influencia de figuras como
Foster Stockwell.

En cuarto lugar, se destacan los aportes sobre los movimientos estudiantiles-juveniles, como es el
caso de la obra especifica de Escobar (2022 [1978]:444). El autor sostiene que estas agrupaciones se
volvieron una especie de semillero de lideres laicos y religiosos dentro de las Iglesias protestantes. Por su
parte, se encuentra la obra de Wynarczyk (2009), la cual si bien no tiene como objeto de interés las
organizaciones juveniles, es de los pocos autores que recalca la importancia que tuvo para la juventud
evangélica la Unién Latinoamericana de Juventudes Evangélicas (ULAJE), como también el MEC y su
relacion con la Federacion Universal del Movimientos Estudiantiles Cristianos (FUMEC) y el Consejo
Mundial de Iglesias (CMI). Wynarczyk (2009) recalca, por un lado, que estas agrupaciones juveniles
estuvieron influenciadas por las ideas de te6logos como Barth, Brunner, Bultmann, Boheffer y que, en cierta
medida, adhirieron a las Teorias de la Dependencia y a la TLL. Por otra parte, sostiene que buscaban
promover dentro de la comunidad estudiantil “un compromiso transformador de la realidad a través de la
reflexion teoldgica, la participacion en los procesos sociales y culturales, y la celebracion ecuménica”
(Wynarczyk,2009:84).

Asimismo, dentro de esta categoria podemos ubicar al trabajo de Amestoy (2011), el cual
reconstruye cuales fueron las corrientes ideol6gicas que influyeron en el MEC y la FET. El estudio

especifico de Sanchez Narvarte (2021) sobre la obra del reconocido antropélogo argentino-mexicano
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Néstor Garcia Canclini durante los sesenta también provee mucha informacion sobre esta organizacién, las
redes protestantes y la formacion de una vanguardia teoldgica e ideoldgica.

En quinto lugar, hay que sefialar que son escasos los estudios que analizan las obras metodistas de
accion social. Entre ellos se encuentran los trabajos de Denuncio (2021) y Leone Jouanny (2022). Ambos
ofrecen datos originales e interpretaciones relevantes sobre la actividad entre las poblaciones gom del centro
oeste de la provincia del Gran Chaco a través de la Junta Unida de Misiones (JUM), que fue creada por el
metodismo, en 1964, junto con la Iglesia Discipulos de Cristo y que luego se sumaria la Iglesia Evangélica
del Rio de la Plata y la Iglesia VValdense. Ademas, cabe destacar que Wynarczyk (2009) es uno de los pocos
autores que menciona el Centro Urbano Nueva Parroquia (CUNP), en la localidad de Lanus, con un fuerte
impacto del liberacionismo y ecumenismo. Dentro de este grupo, podemos nombrar el trabajo de Vallejo
(2017), quien analiza las transformaciones en el paradigma de accién social de la Iglesia metodista
uruguaya, cambios que también coinciden con lo que sucedié en la de Argentina.

Por ultimo, existe una serie de trabajos que analizan la relacion entre las Iglesias del protestantismo
histérico y el contexto politico. Algunas obras sobre el caso uruguayo ofrecen informacion sobre el
panorama rioplatense, como son el estudio sobre la comunidad valdense uruguaya de Pioli Planchdn (2014)
y el trabajo de Olivares (2009) sobre la Iglesia Metodista en Uruguay. En cuanto a los trabajos
especificamente sobre Argentina, es destacable el trabajo de Techera (1995), quien sefiala que el metodismo
argentino desarroll6 una identidad vinculada a los problemas nacionales. Sostiene que figuras de esta
comunidad religiosa ejercieron un rol de vanguardia dentro del protestantismo histérico, desarrollando un
discurso que adquirié un alto tono de compromiso social y politico. Advierte que esto genero tensiones al
interior del metodismo y que, en cierto modo, esto reproducia los mismos conflictos que tenian lugar en la
sociedad argentina de ese momento. De hecho, considera que se dio un proceso de “populizacion” dentro
de un sector de la iglesia, aunque no termina de explicar el porqué de esa calificacion. Ademas, afirma que,
en estos afios, se produjo dentro de un sector del metodismo un acercamiento al peronismo y el autor asegura
que hubo una relectura del peronismo, rescatando los valores de justicia social y la redistribucion.

Asimismo, Techera repara que, dentro del marco de la vuelta de Perdn, hubo manifestaciones de
apoyo dentro un grupo de metodistas y afirma que, entre un sector, hubo expectativas revolucionarias,
muchas de las cuales se vieron frustradas. En este punto, cabe aclarar que hay poca bibliografia que analice
la participacion de metodistas dentro de agrupaciones armadas ligadas al peronismo. Sin embargo,
Brugaletta (2018) asegura que referentes alrededor de ISAL tendieron algunos vinculos con sectores
revolucionarios del peronismo, a principios de los setenta.

Techera plantea también que, en los setenta, muchas congregaciones sufrieron la represion de
grupos de derecha peronista. Para el autor, a pesar de la importancia de ciertos sectores progresistas, al

interior de la comunidad metodista, se produjo una disputa con grupos mas conservadores dentro de la
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iglesia. En este sentido, sefiala que si hubo ciertos miembros metodistas que eran conservadores, hasta el
punto de apoyar el proyecto de la Revolucion Argentina, a pesar de no estar a favor de la violencia. El autor
sugiere que esto se combind con un sentimiento anticomunista, con una defensa de la tradicion liberal y a
favor de la grandeza nacional.

Por su parte, en su analisis de las diferentes fases de la historia del metodismo argentino, Bruno
(2012) denominé como el “ensayo desarrollista y la nueva contraofensiva conservadora (1957-1972)” a los
afios que coinciden con el periodo de la proscripcion. Explica que hubo un desarrollo del ecumenismo como
también la accidn social se volvid el centro de los programas de misiones nacional y congregacional. Esto
dio lugar a discusiones al interior del metodismo entre sectores “espirituales” y aquellos “mas sociales”.

Otro trabajo de gran importancia es el de Paris (2022) que analiza el caso del Colegio Ward en los
tiempos de la ultima dictadura militar. EI autor ilumina como era la configuracion social de su alumnado y
los valores del colegio, como también la relacidn intima de esta institucién educativa con la IEMA. Resalta
que las miradas mas conservadoras de la época lo catalogaban como un “colegio subversivo” (p.75) y que
el Ward tuvo doce alumnos asesinados por el Terrorismo de Estado, siendo algunos de ellos miembros del
Ejército Revolucionario del Pueblo (ERP) o de Montoneros. A partir de testimonios y documentos, el autor
considera que sus instalaciones “también oficiaron como madrigueras para los hijos de familias militantes
exiliadas en el Cono Sur, como para familiares de desaparecidos con pavor a padecer la misma desgracia y

también estudiantes de colegios publicos fuertemente politizados en los afios setenta” (Paris, 2022:81).

Encuadre epistemologico: una etnografia en el tiempo

La naturaleza del tema a investigar no s6lo demanda una “actitud antropoldgica”, sino requiere
inscribir a esta tesis dentro del campo de estudios de la antropologia historica, una disciplina que logré
consolidarse independientemente, gracias al esfuerzo sistematico de escuelas de pensamiento y espacios
académicos (Spota,2014). A pesar de que existe todavia a su alrededor un debate sobre el andamiaje tedrico-
metodologico que sostiene la practica, posee un radio de especificidad propio, teniendo contornos porosos
y flexibles que permiten un constante dialogo con otras ciencias sociales y “un amplio espectro de
posibilidades investigativas” (Spota,2014: 8).

Cabe aclarar que muchas de las polémicas en torno a la antropologia historica provienen de la
relacién tirante entre ambas disciplinas, quienes en un principio se volvieron muchas veces una pareja
incémoda de baile (Coello de la Rosa, 2015). Por un lado, Bensa (2017) lo atribuye que cada uno un lugar

diferente a la temporalidad! y, por otro, Argafia y Detanti (2014) consideran que para entender sus

L os historiadores reflexionan a partir de coyunturas que ellos mismos reconstruyen; por lo que las categorias que
hacen intervenir en sus analisis nunca se encuentran totalmente desconectadas de las de los actores, de las situaciones
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distancias hay que pensar en el proceso de construccion de campos diferenciados, analizando asi las
corrientes y métodos que las sustentaron.

A pesar de las reticencias entre ambas, el didlogo fue creciendo a lo largo del siglo XX. Ademas de
los esfuerzos de los historiadores en torno a la Escuela de Annales, algunos antropélogos norteamericanos
comenzaron en los afios treinta a incorporar la dimension histdrica para poder explicar procesos, contextos,
aspectos culturales. Motorizados por el contexto de descolonizacion (Viazzo, 2003), el vinculo entre
antropologia e historia comenz6 a sellarse a mediados de siglo y fue Levi-Strauss (1963) quien sostuvo que
ambas disciplinas estan interesadas en sociedades diferentes de las que vivimos, es decir, por una otredad
(otherness) que puede ser producto de la lejania temporal o espacial (Comaroff &Comaroff, 1992).

En la década del sesenta comenz6 formalmente el proceso de construccion de un campo especifico
de la antropologia histérica, a partir de los esfuerzos de Evans-Pritchard, quien es considerado uno de sus
“primeros artifices” (Ceriani, 2005:28). El autor creia que podia hacerse un trabajo en conjunto: mientras
los historiadores pueden suministrar materiales exhaustivamente examinados por sus propias técnicas de
verificacion e interpretacion, los antrop6logos sociales pueden ofrecer observaciones detalladas e iluminar
a los problemas historicos a través “de la luz de los universales” (Evans-Pritchard,1990:19). A partir de
entonces, la antropologia histoérica fue desarrollandose, nutriéndose y legitimando su propio corpus teérico,
siendo claves los aportes de Geertz (1980), Sahlins (1987;1988), Ginzburg (1976;1992;2009), Wolf (1982),
John y Jean Comaroff (1991,1994).

Con todo, cabe aclarar que esta disciplina no se trata de pensar a la antropologia desde una
perspectiva historica, ni que el historiador use un filtro antropolégico para su analisis, sino que — como
dicen Comaroff y Comaroff (1992:13) —“mas bien se trata de reconocer que la separacion resulta imposible,
puesto que toda teoria de la sociedad deberia comprender una teoria de la historia” (Coello de la Rosa,
2015:12). De hecho, estos autores explican que la etnografia misma se trata de un trabajo de campo que
esta situado histéricamente y que busca entender a otros contextos, cada uno con sus propias subjetividades
y objetivos (Comaroff & Comaroff,1992:8).

En este punto, hay que tener en cuenta que el método etnografico puede ser utilizado en la
antropologia histdrica ya que es “una via de acceso hermenéutico que es valida no sélo para hechos del
presente, sino también del pasado, promoviendo la indagacion de las acciones individuales y sociales, las
representaciones colectivas y en las configuraciones subjetivas” (Spota,2014:16). Guber (2011:11) afirma
que la etnografia no es s6lo una técnica, sino una puesta en dialogo entre datos-teoria y que se trata de

“practica de conocimiento que busca comprender los fendmenos sociales desde la perspectiva de sus

localizadas y fechadas. En contraposicidn, el antrop6logo, hace de la singularidad de los fendmenos histdricos el
trampolin de pensamientos generales. Si no tiene cuidado, el tiempo pasa a un segundo plano, a beneficio de una
interpretacion de fenémenos en sincronia.
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miembros”. En el caso de la antropologia historica, Wright (2012) advierte que se utilizan las categorias y
conceptos de la antropologia social y de la etnologia para estudiar el pasado, sin centrarse necesariamente
en la dimensién étnica, como lo hace la etnohistoria. En efecto, esas teorias habilitan la indagacion
comprensiva sobre las dindmicas de relacionamiento, ideas, subjetividades, valores y practicas; nos permite
comprender cémo en las sociedades existen diversos sistemas de conocimiento que pueden funcionar
paralelamente y, a su vez, nos ayuda a decodificarlos (Archetti, 2005:3).

Con todo, la especificidad de la aplicacion del método etnogréafico en la antropologia histérica se
encuentra en que el investigador no puede presenciar el campo en vivo. Este Ultimo debe ser delimitado en
espacio y tiempo, reconstruyéndose a partir de un didlogo constante entre documentos, relatos y restos
materiales (Bechis, 2009). Por lo tanto, se trata de hacer una etnografia en el tiempo, como plantea Wright
(2012) o de volvernos “etnografos del pasado”, tal como sugiere Bosa (2010:515).

Teniendo en cuenta estas cuestiones, el lugar etnografico histérico (Wright, 2012:175) sobre el que
despliego mi trabajo de campo tiene como perimetro temporal el periodo de 1955-1973, restringiendo sus
coordenadas geograficas a las provincias de Buenos Aires y Mendoza. Metodoldgicamente, esta tesis
calibra las entrevistas en profundidad con la etnografia en archivo, que sera explicada més adelante. Con el
objetivo de aumentar la densidad de los datos se pone en didlogo al material de las entrevistas con fuentes
de diversas naturalezas, como documentos burocraticos — estatales e institucionales — revistas o boletines.
Particularmente, se buscaron aquellas fuentes que brindaban informacion en esa época sobre el vinculo
entre la comunidad religiosa y el contexto sociopolitico.

En cuanto a las entrevistas, se requirié “delimitar un universo de informantes vinculados de la
manera mas directa posible con el recorte analitico de la investigacion.” (Gil, 2010:253-254). Por
consiguiente, se realiz6 un muestreo selectivo, que no afior6 una representatividad estadistica, sino que
pretendi6 buscar actores que concuerden con ciertos rasgos considerados relevantes para esta tesis, con el
fin de comprender el tema a partir de una pluralidad de voces (Carbonelli, 2011:5). De este modo, los
entrevistados fueron guiados por el método de referencia, conocido como “bola de nieve” o “snowball”
(Ceriani, 2005). En otras palabras, la seleccion de los interlocutores fue un producto de una intensa
interaccién con miembros de la comunidad metodista y con informantes que provenian de otras
denominaciones protestantes histéricas. Fueron los entrevistados quienes refirieron, introdujeron y
contactaron con aquellos sujetos que consideraban que se tenia que hablar.

En concreto, se entrevisté a un nimero de interlocutores que se crecieron dentro de la comunidad
metodista en esta época. Para algunos, la proscripcion corresponde con sus afios de infancia, mientras que
para otros fueron los tiempos de su juventud. Algunos contaron su experiencia en primera persona, mientras

que otros evocaron el recuerdo de sus familiares o mentores.
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Asimismo, mi tesis no pierde de vista la lucida reflexién de Evans-Pritchard, en sus conferencias
“Antropologia e Historia” (1962), en la cual la historia de un grupo social “es importante porque forma
parte del pensamiento de esa sociedad o ese grupo. Forma parte de las representaciones que tienen sobre
los acontecimientos y cdmo esas representaciones afectan acciones y subjetividades del presente” (Argafia
& Detanti, 2014:14). Es por esta razén que incorporé la rica produccion académica de muchos agentes
intelectuales del metodismo y del protestantismo, en un claro esfuerzo por escribir su propia historia como

grupo social.

Ejes conceptuales de la historia y la memoria

En todo trabajo antropoldgico histérico la materia prima es el tiempo, por lo que es menester pensar
la forma en la que se lo interpreta y mesura. Para esta tesis, la memoria es otro pilar fundamental, no s6lo
como una fuente de informacion, sino también como categoria analitica a la hora de pensar la manera en la
gue los grupos sociales reconstruyen su propia historia y biografias. Por consiguiente, se revisan algunas
cuestiones tedricas que son asumidas sobre ambos ejes conceptuales.

Amparada en la vision de Argafia y Detanti (2014:13), la historia nos permite contextualizar el
problema de investigacion a partir de un proceso historico mayor y, a su vez, habilita el estudio de la
subjetividad, a través de un analisis de 10s “marcos interpretativos compartidos sobre el pasado, el presente
y el futuro”. En este sentido, los autores plantean que el estudio de la historia no debe reducirse a reconstruir
lo que ocurrio, sino a cdmo los sujetos interpretaron, experimentaron e intervinieron en procesos historicos
que son dinamicos.

En cuanto a la manera de estudiar a la historia, Geertz (2000 [1980]) explica que hay dos tendencias
bien marcadas. Por un lado, la que presenta un tratamiento de ella, como si se tratase de una serie de
acontecimientos que marcan los cambios principales en el curso historico. Esto tiende a dar lugar a una
historia como una sucesion de periodos entre si, es decir, como unidades de tiempo que son caracterizados
por alguna significacion propia. De esta forma, “la aproximacion «periodizante» distribuye agrupamientos
de eventos concretos a lo largo de un continuum temporal en el cual la principal distincion es «anterior» o
«posterior»” (Geertz, 2000 [1980]):18).

Por otro lado, el tiempo puede ser considerado como el medio a través del cual se mueven ciertos
procesos abstractos, ya que se piensa a la historia como fases generales del desarrollo sociocultural. Esto
presenta al cambio histérico como un proceso social y cultural relativamente continuo, es decir, como un
proceso que despliega una alteracion lenta y que debe entenderse como un todo. Se trata de una

aproximacién «procesual» que distribuye formas de organizacion y patrones culturales a lo largo de un
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continuum temporal, en el cual la principal distincién es «prerrequisito» 0 «consecuencia». Esta
investigacion se ubica en las coordenadas de la segunda matriz interpretativa.

Asimismo, me interesa traer a colacion la advertencia de Argafia y Detanti (2014:14), quienes
sostienen que las sociedades y grupos tienen diferentes modos de produccion histérica, como también
historicidades. En este sentido, un acontecimiento no es un suceso en si, sino que llegar a serlo porque es
interpretado como tal, a través de un sistema cultural que habilita la posibilidad de adquirir una significacion
histérica. Esto se encuentra en sintonia con los grandes aportes de Sahlins (1976), quien influenci6 en la
manera de reflexionar sobre las relaciones entre los hechos sociales y la interpretacion que hacen los actores
(Wright, 2012:178). En otras palabras, se considera que cualquier suceso adquiere “una significacion social
siempre que se lo coloque dentro de una estructura de sentido informada por la cultura, lo que lo transforma
en un acontecimiento” (Wright, 2012:178). Ademas, Argafia y Detanti (2014) explican que hay una
organizacion selectiva de los hechos a partir de una conciencia histdrica. Esto quiere decir que los grupos
sociales seleccionan qué acontecimientos recordar y cuales olvidar, realizando asi una seleccion y
construccion de los mismos, a partir de intereses ideoldgicos que son propios de su pasado y del presente
que los atraviesa.

En cuanto a la memoria, cuando buscamos recrear la experiencia politica de aquellas personas que
fueron jévenes durante el periodo de 1955-1973, debemos tener en cuenta que toda reconstruccion hecha
por el mismo sujeto debe ser considerada como una historia con sentido (Pifia,1986). Dado que se trata de
sujetos contextuados, Silva y Gonzalez (2011) consideran que es inevitable que en sus relatos se articule su
vida personal con procesos sociopoliticos locales y mundiales y que, a su vez, hagan referencian a su propia
experiencia, como también a la de otros. Con todo, estas narraciones que trae la memoria no deben ser
pensados como relatos petrificados, inmdviles, sino que tienen una naturaleza dinamica, estando
atravesados por conflictos y relaciones sociales. Este pasado del que hace referencia el sujeto, tiene su
anclaje en el presente y anuda concepciones y valoraciones del mundo, por lo que la memoria es parte de
un “entramado de significados donde se anclan los recuerdos y los olvidos, valores, creencias, deseos y
anhelos. Se inscribe en la experiencia narrable a través del lenguaje, de lo dicho y lo no dicho, en la palabra
y en el cuerpo” (Silva & Gonzélez, 2011:4). Ademas, hay que tener en cuenta “peso del presente en los
recuerdos del pasado pueden influenciar en las respuestas, sobre todo en relacién a preguntas que tienen
que ver con procesos politicos especificamente” (Favero,2015:222).

En una suerte de revision del concepto de memoria, se puede decir que tradicionalmente fue
definida como una facultad de la mente para almacenar datos y poder evocar percepciones pasadas, con la
informacién adicional del momento. Sin embargo, desde la antropologia se la considera como una practica
social de “traer el pasado al presente” que es propio de todas las culturas. (Ramos, 2011). Es aqui donde

también se vuelve inevitable hablar de la influencia que tuvo las teorias del socidlogo Maurice Halbwachs
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(1927;1950), quien analiz6 a la memoria en clave social, afirmando que el recuerdo que se evoca y
construye desde el fundamento comun de un determinado grupo que comparte ciertos marcos sociales. En
este sentido, “las personas reconocemos y reconstruimos las imagenes de los eventos pasados cuando éstos
forman parte de los pensamientos compartidos del grupo con el que estamos en estrecho contacto” (Ramos,
2011:132).

Halbwachs afirma, ademds, que la memoria colectiva de un grupo enmarca a memorias
individuales, portando representaciones, valores, necesidades del grupo al que pertenecen. De hecho, se
considera que una memoria autobiografica es, en cierto modo, un punto de vista de la memoria colectiva
del grupo de pertenencia (Ramos, 2011:133). El autor nos introduce asi la figura de trayectoria, que hace
referencia a las formas en que los individuos reconocen y reconstruyen sus propias autobiografias, las cuales
se iran transformando de acuerdo a los lugares que ocupan y a las relaciones gque se establezcan en distintos
espacios sociales. Por otro lado, el autor establecid que el pasado se reconstruye desde el presente, habiendo
principios de seleccion, narracion, descripcion.

Por consiguiente, hay un caracter selectivo en la memoria, por lo que “no se podria recuperar la
totalidad del pasado tal cual lo hemos experimentado, sino aquello que guarda relacion con las
preocupaciones, la vision del mundo y percepcion del presente compartidas grupalmente” (Garbero,
2020:67). Ramos (2011:134) explica que las memorias también son interpretaciones creativas desde el
presente, en las cuales los grupos imprimen sentidos especificos “conforme su situacion particular de
formacion, relaciones afectivas y dindmicas politicas”.

En efecto, el desafio que tiene la antropologia es dar cuenta de las diversas formas e interrelaciones
en las que se articularan histéricamente y culturalmente las nociones de subjetividad, historia, y memoria.
Ademas, hay que tener en cuenta que si esta Ultima perpetla la tradicion, influye también en la construccién
de los acontecimientos historicos (Sahlins, 1988). Ramos (2011:140) considera que la antropologia
histérica se cuestiond “cémo las memorias operan como marcos de interpretacion del pasado para los
intelectuales locales”, quienes son los encargados en reflexionar y producir “conocimientos conectando
saberes heredados —orales y rituales— con asuntos de politica pragmatica”.

Asimismo, me interesa tener presente la propuesta de Pollak (2006)*?, quien plantea que existen
memorias subterraneas y que son construida por grupos minoritarios. En el caso metodista, considero que
existe una oficial que estd muchas veces ligada a los discursos institucionales, los cuales manifiestan
silencios y olvidos intencionados. A su vez, existe una memoria subterranea que es construida por algunos

sectores dentro del metodismo argentino.

12 El autor se pregunté por “los procesos y actores que intervienen en el trabajo de constitucion y formalizacion de la
memoria” (Pollak, 2006:18), es decir se interesa por reflexionar en cémo se construyen las memorias, como se
solidifican y quiénes intervienen (Garbero, 2020).
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Nociones clave: religion, juventud, politica y ethos

El fendbmeno religioso

Ceriani (2005) explica que la antropologia nacié en una época donde la religion constituia un
problema social, premisa que se traslado a las perspectivas analiticas de la disciplina alrededor de dicho
fendmeno. El autor plantea que el problema era que se consideraba que toda religion “tenia sus raices en la
conciencia individual, ora por sentimientos de extrafieza ante el mundo natural, ora por artificios
intelectuales de la menta humana”(p.14). En sintonia con los aportes de Dumont (1983), en otro de sus
textos, Ceriani (2013) afirma que la religion es una categoria que no puede ser separada de la ideologia
moderna, como tampoco de su intencién de confinarla a dominios especificos de accion social y
pensamiento.

Teniendo en cuenta los debates y el caracter polisémico del término religion, en el campo de las
ciencias sociales de la religion convergieron tanto los aportes de la antropologia, la historia, sociologia y
filosofia, con el objetivo de advertir “las complejidades de esta construccion sociocultural” (Ceriani,
2005:15). Panotto (2015:70) afirma que estamos frente a “paradigmas emergentes” que no soélo analizan al
fendmeno religioso como un hecho social, sino también como un marco epistemolégico, es decir, como
una experiencia desde donde construye tanto un sentido como un conocimiento.

En sintonia con estos aportes, esta tesis parte de una definicion de religion que sigue la tradicion
de Durkheim, la cual la considera como una comunidad moral, que se sostiene a partir de representaciones
—valores, imaginarios, creencias — y practicas — como ritos y acciones cotidianas — que son llevadas a cabo
“por agentes y potencias consideradas sagradas y ancladas en un sustrato sociohistérico de referencia”
(Ceriani, 2005:15). Segun Capdevielle (2013), lo que le otorga el rasgo distintivo al fenémeno religioso es
el hecho de que existe una creencia en algunas fuerzas que se consideran superiores y anteriores al entorno
social y natural. Siguiendo a Miguez (1997), la autora afirma que los creyentes entonces expresan una
dependencia ante tales fuerzas y se sienten obligados a realizar ciertas conductas en sociedad con quienes
son sus semejantes. Por lo tanto, el conjunto de creencias que es sostenido por las religiones es lo que aporta
significados y dota de un sentido a la vida de esos creyentes, permitiendo asi, la creacién de un orden
significativo y el reconocimiento de su propia identidad, que les permite a estos sujetos actuar, orientarse y
situarse dentro del medio natural y social en el que se inscriben.

Por su parte, Luduefia (2007:19) sefiala que las religiones son una manifestacion histdrica,
sociocultural y politica que tienen una “naturaleza socioldgica heterogénea que se traduce en la coexistencia
de diferentes expresiones dentro de la misma institucion eclesial”. Luduefia (2007:19) plantea que las

mismas instituciones religiosas tampoco son ajenas a situaciones de conflicto interno y son propensas a la
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fragmentacion social. Esto se encuentra en sintonia con las ideas de Capdevielle (2013:108), quien primero
sostiene que las instituciones religiosas son ambitos que pueden generar respuestas a las necesidades
materiales y espirituales de sus fieles, tanto a partir de sus discursos como de sus practicas. En efecto, los
espacios religiosos se vuelven muchas veces ambitos en los cuales los fieles encuentran respuestas y
soluciones, como también una identidad. Ademas, considera que se trata de espacios de dominacién
simbolica y de relaciones sociales, que se encuentran atravesados por vinculos de poder y choque de
intereses. Muchas veces estas tensiones se producen por disputas en torno a la conservacién o la
transformacion de algunos aspectos de la misma institucion. En cuanto a las Iglesias cristianas en concreto,
Fernandez (2020) advierte que son espacios sociales donde interactian diversos actores como lideres
religiosos, feligreses, algunos militantes de espacios politicos, otros pertenecen a diversos movimientos.

Bruno (2012) considera que se debe pensar a la historia de una institucion religiosa como una
construccién mixta, formada por tradiciones, mandatos fundantes y caracteristicas propias y, al mismo
tiempo, como una construccion social, que nace y se reconstruye a partir del intercambio de bienes
simbdlicos con una sociedad a la que pertenece. Por consiguiente, se debera dar cuenta del contexto la
alimenta y construye socialmente. Ahora bien, a la hora de pensar lo religioso una mirada excesivamente
centrada en lo institucional puede perder de vista dos cuestiones. Por un lado, que las identificaciones y
experiencias religiosas no se agotan en los marcos de las Iglesias. Por otro, las acciones de los sujetos
creyentes no necesariamente van en consonancia con los discursos institucionales. Bruno (2012:15) advierte
que este tipo de Optica centrada en lo institucional tiende a analizar a los grandes personajes, a la historia
politica-institucional, como también a la historia de las misiones. A su vez, esta version otorga importancia
a las disposiciones oficiales dentro de los marcos legales que se dieron a través del tiempo y que fueron
incidiendo en su desarrollo institucional, como también permiten entender las decisiones politicas que
fueron tomadas por las Iglesias y cuales fueron los criterios utilizados.

Algranti, Mosqueira y Setton (2009) afirman que a pesar de que este tipo de lectura centrada en lo
institucional ha sido dominante en el estudio sobre lo religioso, en los Gltimos afios se pudo observar un
“impulso revisionista” (Gimenez Beliveau, 2006) dentro de las investigaciones socioldgicas y
antropoldgicas de este campo. En efecto, ubico a mi investigacion dentro de estas coordenadas en donde se
hace un esfuerzo por trascender una mirada excesivamente institucional, ya que me interesa analizar
aquellas experiencias e identificaciones que trascienden los intereses y marcos de la Iglesia, entendiendo la
heterogeneidad presente en la propia comunidad religiosa y una historia que no necesariamente esta
presente visiblemente en los archivos de la IEMA. Sin embargo, dada las caracteristicas propias del
metodismo argentino es inevitable tomar a la institucion, como un vértice importantisimo dentro de mi

analisis por varias cuestiones gque seran desarrolladas en esta tesis.
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La politica y lo politico en clave antropoldgica

Para Abeles (2004), la antropologia pensé a lo politico como aquello que comprende relaciones de
poder, las précticas y ramificaciones que le dan lugar. Esta disciplina se orient6 a estudiar cuales son las
gramaticas y simbolos del poder, mostrando cuales son sus expresiones y cOmo se ponen en escena. Se
interesé por traer a la luz lo que son los lugares de lo politico, que no necesariamente corresponden con la
percepcidn empirica que uno tiene, la cual muchas veces se limita a lo que son las instancias formales de
las instituciones. El enfoque antropolégico se debe interesar, en primer lugar, por el poder, la forma de
acceder a él y la ejecucién del mismo. En segundo, por los espacios que lo delimitan y tercero, por las
representaciones y practicas que conforman esa esfera de lo publico.

Balbi y Boivin (2008:10) sostiene que la antropologia se enfoca en analizar las maltiples maneras
en que las categorias que asociamos probleméaticamente al universo de la politica — o aquellas que se le
oponen — son conceptualizadas por actores socialmente situados. Es decir, el analisis se debe centrar en las
intersecciones entre lo que se conceptualiza como “politico” desde el punto de vista del nativo.

Por su parte, Alvarez, Gaztafiaga y Quir6s (2017:277-278) afirman que la antropologia se ha
resistido a sustantivar la politica como una “esfera, como un «campoy diferenciado, o un «sistema»”, debido
a que si pensamos en términos fenoménicos “ella se despliega de forma entramada” o “estd
indisolublemente imbricada en el proceso social”. Las autoras explican que el proceso politico — en tanto
proceso social — es producto de la configuracién y direccién por parte de actores concretos que, a partir de
sus condiciones y de distintas posibilidades de poder, imaginan proyectos politicos y los ponen en marcha.
Por lo tanto, se deben tener presente cuestiones en torno a la creatividad, ya que es lo que permite revisar

las diversas posibilidades de pensamiento y de intervencion.

La relacion religion-politica

En cuanto a la literatura cientifica sobre la relevancia entre religién-politica, cabe aclarar que el
estudio sobre los casos en América Latina han aumentado en los tltimos afios, “aunque aun mantiene un
lugar marginal dentro de algunos abordajes, teniendo en cuenta la notabilidad, amplitud y actualidad del
tema desde muchas aristas analiticas” (Panotto, 2019:9). Se ha estudiado la relacion con diversos actores
institucionales — como pueden ser el Estado, los partidos, los movimientos sociales —y los discursos socio-
politicos, como también se ha investigado sobre el “potencial politico en las propias comunidades eclesiales
desde su especificidad identitaria” (Panotto, 2019:9).

Muchas investigaciones se han interesado por el vinculo religion-politica a partir de la

reconfiguracion del campo religioso latinoamericano y nacional (Panotto, 2016; Esquivel & Mallimaci,
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2018), tomando mucha relevancia el caso evangélico (Algranti, 2010; Wynarczyk, 2009; Carbonelli, 2011,
2016; 2019, 2020; Seméan & Oro, 2000; Seman & Garcia Bossio, 2021; Seman, 2019, 2013). En este punto,
Carbonelli (2011:97) explica que esto esta relacionado con la explosién demografica de las comunidades
evangélicas en nuestro pais, que los posicioné como la primera minoria, ganando asi una mayor
visibilizacién y capacidad de accion.

En el caso de esta tesis, se entiende que la politicay la religion, lejos de constituir esferas claramente
diferenciadas, poseen multiples interacciones, cruces, intercambios y yuxtaposiciones. Es asi como
observamos que “lo religioso ha atravesado los planteos politicos y en los que lo politico ha penetrado lo
religioso y las opciones individuales y colectivas” (Dominella, 2020:15). Por consiguiente, desde la
antropologia, se entiende que la religién y politica no pueden ser pensadas como dos aspectos disociados
de la realidad social, es decir, no pueden ser estudiadas por separadas, ya que ambas son parte de la vida
social.

Tal como expone Porta Fernandez (2017:65), es necesario comprender que lo religioso esta
atravesado por luchas por el sentido que los sujetos le dan a sus acciones, como también por las distintas
cosmovisiones que poseen del mundo, tal como diria Weber (1919). En el vinculo entre lo politico y lo
religioso se dan, de manera constante, conflictos, convergencias, legitimidades, dislocaciones, encuentros,
resignificaciones. Esto abre la puerta a pensar que hay diversas formas de encantarse, desencantarse y
reencantarse con la realidad y con las practicas que se despliegan sobre ella.

A su vez, hay que evitar caer en la usual tentacion de analizar su vinculacion sélo a través de
relaciones mas acuciantes y facilmente visibles. En este sentido, las experiencias politicas de sujetos
religiosos no s6lo se plasman a través de identificaciones politicas o formas de militancia concretas, sino
gue hay que tener una perspectiva mas amplia de lo que significa e implica esa politizacién. Si bien existen
"militancias, voluntariados y trayectorias politicas desplegadas dentro y fuera de las instituciones”
(Fernandez, 2020), Porta Fernandez (2020) considera que hubo cientos de cristianos que también se
politizaron, formando parte del proceso a nivel general, pero que fueron escasamente investigados.

Ademas, Mendizabal (2006:158) sostiene de que no hay que ver a las identidades y las voluntades
politicas como algo prefijado, ni tampoco una relaciéon exacta entre las mismas y el lugar que los “sujetos
ocupan en la estructura econémica de la sociedad”. La autora afirma que existen multiples causas para que
una persona se adscribe u opone a determinado movimiento politico, incluyendo las variadas formas de

ética de la conviccion, de entidades que lo interpelan incluyendo a las relacionadas con la religiosidad.
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La juventud como categoria de analisis

A la hora de pensar a la juventud como una categoria de andlisis hay que considerar que cada
sociedad se organiza etariamente y construye “nociones y conceptos que definen a la gente y la ubican en
determinados lugares sociales” (Alpizar y Bernal,2003:105), lo que implican accesos diferenciados a la
toma de decisiones y a las posibilidades de desarrollo. Partiendo del hecho de que todas las sociedades estan
compuestas por individuos que se encuentran en distintas situaciones temporales de su propia vida, Chaves
(2009:25) asegura que existe una cronologizacion de la vida y una institucionalizacién de los grados de
edad. Ademas, explica que a cada uno de estos momentos se les otorga sentidos y se construyen expectativas
sobre las edades, practicas que les corresponden y estereotipos relacionados. En cuanto a la categoria de
juventud especificamente, considera que dicha nocion cobra sentido si se la entiende como una categoria
gue esta situada en el mundo social.

Por su parte, Mosqueira (2022) advierte que las edades estan simbolizadas de modos distintos a
través de la historia, sobre la base de su concepcién de persona. Explica que esta particularidad del sistema
de alteridades etarias es lo que garantiza y naturaliza “el pasaje de los sujetos de una categoria a otra a
través de la conformacion de entidades colectivas nominadas socialmente como «generaciones»” (p.37).

Dominguez (2006) plantea que un conjunto historico de personas que son proximas en cuanto a la
edad y que estdn socializadas en un momento social determinado pueden considerarse como una
generacién. Estas caracteristicas condiciona sus actividad social comln durante una etapa clave de la
formacion de sus personalidades, lo que genera rasgos subjetivos y estructurales similares entre los
miembros de la generacién. Por su parte, Longa (2016:46-47) afirma que usualmente una generacion se
define sustancialmente por el hecho de una serie de personas que coexisten en un tiempo en comun,
compartiendo asi un ethos y experiencias comunes que dan a luz a una conciencia generacional. Para el
autor, una generacion se define en un contexto compartido, lo que genera el desarrollo de “un nosotros
social” (p.47) en funcion de un determinado escenario politico. Esto mismo podemos ponerlo en didlogo
con la idea de Batallan (2008) sobre que el pensamiento y accién politica de muchos miembros que estan
en una misma franja de edad estan atravesados por su pertenencia a ciertas instituciones.

Haciendo referencia a la juventud , Mosqueira (2022) a clara que el adulto es considerado el sujeto
“completo”, mientras que el joven se vera como un sujeto que demuestra una falta, por lo que “la juventud
se configura como una etapa de la vida «transitoria» y «preparatoria» de construccién identitaria y
adquisicion de experiencias sociales basicas. Durante este periodo el sujeto debera madurar, socializarse y
normalizarse para finalmente «integrarse» en la vida adulta” (Mosqueira, 2022:38). Ademas, la autora
explica que los joévenes pueden ser percibidos como lo desviado, lo peligroso, pero también como la

esperanza y agentes de cambio.
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Fernandez (2020:422) considera que cada sociedad, grupo, institucién construye una idea de lo que
significa una determinada etapa cronoldgica y le otorga un sentido, un marco regulatorio, un horizonte de
accion de lo que es esperable, de acuerdo con el rol que cumplan dentro de los mismos. La autora explica
gue cada institucion define a la juventud a partir de sus propios parametros culturales, politicos, sociales y
economicos. Ademas, cada institucion elabora una construccion de lo juvenil, en tanto “dinamicas y
concepciones que manifiestan agencias producidas por juventudes al interior de las instituciones como
grupos de edad o como miembros de distintas generaciones fundadas a partir de experiencias colectivas”
(Fernandez, 2020:102). En algunos casos, podemos decir que aquello que es deseable por una institucion
en cuanto a los jovenes, no necesariamente coincide con la manera en la que lo experimentan estos ultimos.

Por dltimo, teniendo presente las relaciones intergeneracionales que atraviesan a la comunidad
metodista, traigo a colacion la idea de que se produjo un “solapamiento generacional”, en tanto
superposicion (Silva y Gonzalez, 2011:3). En este sentido, una nueva generacion de sujetos comprometidos
politicamente se incrustd en un proceso que les precede como grupo. Es decir, una generacién mas adulta
emprendi6 un camino politico de manera previa al involucramiento en una direccion similar por parte de
una generacién mas joven. Sin embargo, hay un momento en el que ambas generaciones tienen una
experiencia politica en comln y en simultaneo, que se retroalimenta por las relaciones intergeneracionales

dentro de un determinado grupo.

El concepto de ethos

Montero (2012:223) explica que el ethos se trata de una categoria que originalmente proviene de
la retorica y de la filosofia griega, por lo que contempla un aspecto argumentativo o discursivo, ya que
“remite a los rasgos proyectados por el orador en el discurso” y “a sus cualidades morales, a sus valores y
virtudes”. Los enfoques sociodiscursivos sugieren pensar al ethos como un conjunto de creencias, actitudes
y disposiciones que generan practicas®.

Esta tesis entiende a este concepto desde una matriz socioldgica que recupera la tradicion
weberiana, la cual lo define como un “estilo de vida”, “ideal de conducta”, una especie de “espiritu” que
tiene incidencia sobre las practicas. De este modo, este concepto es una manera de aprehender el espiritu
de un determinado grupo de individuos, que opera en el dominio de las acciones humanas. Por lo tanto, se
trata del conjunto de reglas mas o menos implicitas, que son socialmente e histéricamente construidas y
compartidas, consideradas razonables por un determinado grupo social, por lo que son efectivamente

vividas de manera previa a cualquier formulacién (Martinez, 2007B:42). Montero (2012) explica que el

13 El aspecto argumentativo o discursivo del concepto de ethos tiene una larga trayectoria, como también ha sido
abordado desde un enfoque sociodiscursivo. “Este recurso a las teorias socioldgicas implica una apertura hacia
problematicas relativas a las determinaciones sociales e ideoldgicas del sujeto del discurso ” (Montero, 2012:229).
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ethos en esta clave weberiana incluye aspectos subjetivos en cuanto a sus aspiraciones y creencias, como
también factores “sentimentales”. De hecho, afirma que es esa impronta simbdlica y subjetiva lo que
permite pensarlo como un marco que es utilizado como referencia a la hora de actuar.

En el campo de la antropologia, Gregory Bateson (1990;1998) fue el primero en recuperar este
concepto, diferenciandolo del eidos. Para el autor, el ethos es expresion de un sistema cultural estandarizado
gue organiza las emociones de los individuos. Por su parte, Geertz (2003[1973]:118) sostiene que este
concepto se trata “del tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético, la disposicion de
su animo; se trata de la actitud subyacente que un pueblo tiene ante si mismo y ante el mundo que la vida
le refleja” y considera que “se hace intelectualmente razonable al mostrarse que representa un estilo de vida
implicito por el estado de cosas que la cosmovision describe”. Porto Gongalves (2004:51) considera que el

ethos es un “conjunto de valores que conforman la identidad”.

El camino etnografico se hace al andar

Para Wright (2012), realizar una etnografia en lugares historicos requiere bucear en las practicas y
en los imaginarios sociales y simbolos de los grupos, los cuales deben ser entendidos como fendmenos
plurisémicos que no lo dicen ni manifiestan todo de manera directa. Por lo tanto, el etnégrafo debe tener
una voluntad hermenéutica de escuchar materiales y acciones de la pasada simultineamente, como de
sospecha de lo que parecen sus sentidos literales. “La escucha y sospecha de los sentidos del pasado de
estos lugares etnograficos (...) obligan al etndgrafo a trabajar con esfuerzo sobre los modelos conceptuales
que habilitan esa escucha y esa sospecha” (p.176). Esto lo podemos relacionar con aquello que dice Geertz
(2003[1973]:29), de que el trabajo del etndgrafo reside en hacer descripcion densa de lo que se observo e
interpretarla, distinguiendo asi “los guifios de los tics y los guifios verdaderos de los guifios fingidos”. Hay
gue entender la validez de las explicaciones atendiendo el “poder de la imaginacion cientifica para ponernos
en contacto con la vida de gentes extraias” (2003[1973]:29).

Es aqui cuando aparece la imaginacion como un recurso y una operacion del investigador. Luduefia
(2012) explica que esto “funciona como proyeccion de lo ausente, lo incierto o lo que atn no llega”. Por su
parte, los Comaroff (1992) creen que el ejercicio etnografico requiere de la “imaginacion histérica” en
vistas a adentrarse a las complejidades de la vida social y de la visién del mundo, que en muchos casos son
complejas, ambiguas, polisémicas, por lo que estan abiertas a multiples interpretaciones.

Ahora bien, en un principio, todas estas advertencias parecian tener una coherencia teérica, pero
no podia bajarlas a la préactica. Mi formacion en Historia no sélo habia formado mi bagaje tedrico-

intelectual, sino que también habia moldeado mi mirada y la manera de abordar al objeto
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metodologicamente. Hasta este momento, el grueso de mi experiencia en el campo histérico se basaba en
el andlisis documental. No tenia experiencia previa en entrevistas, debido a la lejania temporal y espacial
que me separd con mis sujetos de estudio y con los guardianes de los archivos. Por lo tanto, a pesar de que
continué mi interés primario de analizar la relacion entre religion y politica, el territorio etnografico me
parecia ain mas exotico que aquel mundo islamico medieval que investigué en mi tesis de grado.

En efecto, sustentar este trabajo a través de una etnografia en el tiempo implicaba para mi un desafio
enorme. Creo que fue por inexperiencia que evité, por un buen tiempo, el proceso de entrevistas y me resisti
a pensar en términos etnograficos. En un principio, me refugié en las fuentes como una especie de trinchera,
una zona segura en una “drole de guerre”, que so6lo estaba en mi cabeza y era producto de mis miedos y
propias fronteras metodolégicas.

Dado que no tenia muy delimitado el tema, por un buen tiempo me aboqué al trabajo heuristico de
documentos que estaban vinculados con la tematica y circunscriptos al periodo. No obstante, tal como
cuenta Gilman (2012) sobre su propia experiencia de campo, tenia la conviccion que ninguna fuente podia
ser considerada como un dato en si mismo. Para mi, todas eran partes de un rompecabezas, que no sabia
cdmo empezar a armar.

A medida que fui transitando mi experiencia de campo en el Archivo y al poner en dialogo los
datos que se desprendian de los documentos con las teorias antropoldgicas, comencé a entender que
significaba eso de hacer una etnografia de archivo, por lo que de a poco mi investigacion comenz6 a tomar
un rumbo antropoldgico-historico. Teniendo en cuenta este tratamiento, la antropologia define a los
archivos como “un sistema de enunciados, verdades parciales, interpretaciones construidas histérica y
culturalmente constituidas —sujetas a lecturas y nuevas interpretaciones” (Gomes da Cunha, 2004). Estos
involucran multiples temporalidades (Gil, 2008:8) y, a su vez, hay que tener en cuenta aquello que afirma
Da Silva Catela (2002) de que detras de los documentos existe una manera de elegir, ordenar y archivar,
los cuales estan dispuestos como una condensacion de la memoria de un determinado grupo, institucion o
del mismo Estado. Al respecto, Gil (2008) explica que hay una decisién de qué guardar y qué destruir, que
se basa en consideraciones de lo que tiene valor o es importante, o en el simple hecho de no dejar rastros
para la posteridad de determinados asuntos delicados.

Asimismo, los archivos son dial6gicos (Comaroff & Comaroff,1992), ya que tienen la capacidad
de combinar géneros y también “dar lugar a voces variadas y a una heteroglosica histoérica y cultural, ademas
de que permiten observar las fracturas en grupos que en principios parecen ser homogéneos” (Gil,2008:8).
Con todo, Gomes da Cunha (2004) advierte que no hablan por si solos y que hay que desplegar técnicas
gue no son similares a las utilizadas cominmente en el trabajo de campo etnografico. Los antropélogos se
propusieron no solo “escuchar” y analizar las interpretaciones que producen los sujetos de estudio, sino

comprender los contextos de su produccion, tanto sean sociales o simbdlicos. Para la autora, es esto lo que
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habilita a tomar a los archivos como un campo etnografico. En este sentido, la interlocucion con los archivos
es posible si las condiciones de produccion de lo que son esas “voces” se toma en si como objeto de analisis,
lo que implicaria considerar que los archivos fueron constituidos, nutridos y mantenidos por personas,
grupos o instituciones.

Aqui se tiene presente que una etnografia de archivo comienza con el reconocimiento de que existen
normas generales comunes entre el método critico — que identifica a los historiadores, su analisis critico
interno y externo de los documentos — y las reglas de la etnografia (Bosa, 2010). Algo que puede aplicarse
a una investigacion sobre el pasado es la idea de trabajar a partir de una escala individual los fenémenos
sociales (Bosa, 2010). Ademas, Rockwell (2009:151) asegura que hacer una etnografia de archivo significa
acercarse a los documentos entendiéndolos “no como fuentes de datos que se extraen de contexto, sino
como evidencia material de procesos sociales”.

Por dltimo, a partir de mi experiencia en el campo, entendi que no se trataba de hacer un trabajo
“desde los archivos”, sino mas bien “en los archivos”. Zabala (2012:271) sostiene que, a diferencia del
historiador que reconstruye los hechos y busca explicar mas bien lo sucedido, el antropélogo quiere analizar
la diversidad social desde la perspectiva de los involucrados. Por lo tanto, consulta también al archivero
como “«nativo» del archivo, ya que con sdlo consultar el catdlogo no alcanza”. Ademas, el autor explica
que, al igual que sucede en otros campos de estudio, el trabajo de archivo busca reconocer como los actores
presentes en él, configuran los marcos significativos de sus précticas y nociones (Zabala, 2012).

Fue el estar presente en el archivo tanto de la IEMA como del Colegio Ward que me di cuenta la
importancia del contacto con los guardianes de esos documentos. Fueron tanto Daniel Bruno, el director
del archivo de la IEMA, como Patricia Pighini, a cargo de los archivos del Colegio Ward, quienes fueron
una gran entrada a ese universo de informacion archivistica sobre el metodismo local. Cuando les conté mis
inquietudes, no s6lo me sugirieron dénde y qué mirar, la bibliografia que habia que atender, sino que
también me indicaron a quién contactar. En este sentido, me ayudaron a entablar vinculos con otras
bibliotecas evangélicas — como es el caso de la bautista — y me aconsejaron incluir trabajos académicos
hechos por miembros de la propia comunidad.

Ahora bien, la multiplicidad de fuentes de diferente naturaleza hizo necesario que organice el
cuerpo documental para un mejor abordaje. El primer criterio de organizacion fue el tipo de documentos
que se trataba, que demandaba un tratamiento especifico segin su naturaleza. Es asi como fueron
clasificados en tres grandes categorias: son burocréticas, revistas y publicaciones varias. El segundo criterio
de organizacion se baso en la capacidad de cada documento para evocar una voz especifica: la voz de los
jévenes, la del Estado, la de la Iglesia, la de los jovenes, la de la vanguardia intelectual y la de la nueva

guardia de pastores. El tercer criterio fue mas bien temporal: algunas publicaciones arrojaron informacion
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sobre el periodo 1955-1960, otras sobre la década del sesenta y otros sobre la Gltima etapa de la proscripcién
(1970-1973).

ORGANIZACION DE LAS FUENTES DOCUMENTALES

Documentos burocraticos Revistas Boletines
Archivos de la DIPPBA Cristianismo y Sociedad (1973) Guia de Estudio (1951)
Archivos Policiales / Registro de Culto Organo de difusion de ISAL Organo de difusion ULAJE
Miembros de la Iglesia identificados Informacion sobre APE, Dan una lectura
como afiliados al Partido Justicialista, relacion con MSTM, de la propia obra de los jovenes
"simpatizantes peronistas" nimero dedicado al peronismo protestantes
Voz Juventud Evangélica
Voz Externa/ Estado Voz Vanguardia Intelectual Latinoamericana
Actas de las Conferencias Anuales de la
Iglesia Metodista (1955-1960) Testimonium (60) Respuesta (1969)
Panorama institucional de la Iglesia Organo de difusion del MEC | Organo de difusion del CUNP
Informacion sobre su Principios de la Teologia
Concretay

autopercepcion.
Vision de su historia y labor.
Corrientes teoldgicas de
influencia.

de la Teologia Urbana
Numero dedicado a la juventud
Metodologia de estudio sobre la

Informacion de los jévenes sobre sus espacios,
practicas, discursos y relaciones sociales.
Diagnéstico del Secretario de Juventud

Evaluacion del avance comunidad
Voz de estudiantes evangélicos | Voz de Pastores y Laicos que
argentinos participaban
El Estandarte Evangélico
Relevamiento de familias y figuras de peso (1955-1960) Con Cristo un mundo nuevo
dentro de la comunidad Organo de difusion de la Iglesia (1941)
metodista
Organo de difusion del
Congreso
L Informacion sobre cuestion Latinoamericano de Juventudes
[Datos sobre actividades y posturas juvenil y cuestion obrera latinoamericanas
institucionales de relevancia a nivel
institucional Datos sobre e! proceso de _
autocritica. Reflexiones sobre el
Revision sobre la postura de la movimiento juvenil
Iglesia en el mundo y su rol en el mundo
Voz Institucional, pastores y Voz Juventud Evangélica
Voz Institucional de la Iglesia Metodista laicos Latinoamericana

Aqui es preciso hacer algunas consideraciones al respecto de estos documentos. En primer lugar,
utilicé Actas de la Reunion de la Conferencia Anual de la Iglesia Metodista de la Argentina (ACTA) que
presentan una naturaleza burocratica. Segun Rockwell (2009:15), este tipo de fuentes requieren pensar los
contextos discursivos y sociales en los que se produjeron este tipo de documentos, sin perder de vista el
sesgo gue se les imprimia. La autora plantea el potencial que tienen para imaginar una cultura, practicas,

concepciones dentro de una institucion. En segundo término, varios de los documentos de caracter estatal
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utilizados corresponden al archivo de la Direccion de de la Provincia de Buenos Aires (DIPPBA), la cual
fue creada en 1956 y dur6 hasta 1998, En estos archivos, he buscado registros del periodo en donde se
mencione a sujetos identificados como metodistas y algun tipo de relacion con el peronismo. Los hallazgos
encontrados en esta instancia me llevaron a darle una mayor importancia al analisis de los afios anteriores
a 1955, despertando un interés por las conexiones con el metodismo, en los tiempos de Peron.

En cuanto a las revistas, Brugalleta (2018:240) sostiene que “en tanto formaciones culturales,
permiten identificar los proyectos de diversos colectivos con vocacion de generar un tipo de opinion
especifica dentro de un campo particular”, como también son contenedoras de ideas y practicas de lectura
(p.246). A su vez, “las publicaciones peridédicas deben ser analizadas como parte de un proceso cultural
mas amplio que contribuyen a forjar desde sus discursos e interacciones” (Brugaletta, 2018:240).

En mi caso, las revistas sirvieron para reconstruir tres voces. La voz oficial es analizada a partir del
EEE. Aungue existen notas de opinion por parte de algunos feligreses y pastores, de algiin modo, estan
avaladas o concuerdan con el posicionamiento de la Iglesia. Ademas, este documento sirve para reconstruir
algunos problemas institucionales que se enfrentaban, la postura frente algunos acontecimientos histéricos
y su posicionamiento frente a la cuestion juvenil. Por un tema de extension y de recorte, preferi enfocarme
en las publicaciones hasta 1965, dejando para una futura investigacion la incorporacion de la informacion
gue se desprende de los nimeros posteriores.

Ademas, utilizo la revista Testimonium, que era el 6rgano de difusion del MEC, donde se exponian
las corrientes de pensamiento protestantes en boga que se articulaban con temas de actualidad, como
también se ponian en manifiesto las diferentes inquietudes y posturas que se debatian en esta organizacion.
Considero que se trata de una voz representativa de aquellos jovenes metodistas que participaban en
agrupaciones politico-religiosas ecuménicas.

Por ultimo, analizo un nimero de CyS, una revista que fue producida por ISAL, en la cual
participaban varias figuras del metodismo rioplatense. Con estrecha vinculacion con el CMI, Brugaletta
(2018:254) explica que surgid en el marco de un proceso de radicalizacion de la vida cultural y politica de

nuestro continente y como un emblema del protestantismo de izquierda. El autor explica que se trat6 de un

14Sin embargo, heredé también documentacion de organismos previos ligados a la Policia de la Provincia de Buenos
Aires, tales como las secciones “Orden Social”, “Orden Politico” y la “Divisiéon de Orden Publico”. De este modo,
podemos dar cuenta de esta documentacion cuya fecha extrema mas antigua es 1937 (Sahade et.al, 2021). Hay que
tener en cuenta que la funcion de la DIPPBA consistié en buscar, clasificar, difundir y registrar informacion sobre
ciudadanos, agrupaciones y acontecimientos dentro del territorio bonaerense (Sahade,2021). Se organizaban segun
diferentes criterios tematicos, geograficos y temporales, pudiéndose clasificar en “mesas”, “factores”, “carpetas” y
“legajos”. Los primeros dos tenian caracter tematico, estando los factores vinculados a la produccion de informacion.
Entre estos factores podemos identificar a: “politico”, “estudiantil”, “religioso”, “social”, “subversivo”, “gremial”.
Por consiguiente, la estructura del archivo manifiesta en qué sujetos, organizaciones y actividades se detenia la mirada.
Hubo una importante atencién hacia comunistas y hacia los peronistas, en el marco de la proscripcién.
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proyecto editorial de escala regional que suponia lectores evangélicos interesados en materia politica, por
lo que deseaban recibir analisis actualizados sobre la situacién en América Latina, tanto por parte de los
miembros del grupo ISAL, como por otras figuras del cristianismo y del campo intelectual. En este sentido,
la agenda temaética se vinculaba con el cristianismo, politica y problemas sociales desde una perspectiva
trasnacional, poniendo en discusion diferentes coyunturas locales de la region y entablando una discusion
con el marxismo. Por mi parte, considero a CyS como representativa de la voz de una generacion
vanguardista de pastores y laicos que eran referentes para los jovenes metodistas. Ademas, este niUmero en
particular estuvo dedicado al peronismo y fue publicado después del levantamiento de la proscripcion, en
1973, por lo que considero que es un buen reflejo de muchos de los debates y discusiones que habia
alrededor del movimiento en ese momento.

Con todo, los documentos mostraban sus limitaciones. No ofrecian una evidencia explicita de lazos
entre algunos sectores del metodismo y el peronismo, y aquellos guifios que todavia eran imperceptibles
para mi en ese momento. Por lo tanto, se volvié urgente abandonar la trinchera y aventurarme en el proceso
de entrevistas. Fue ahi que a partir del dialogo entre el corpus documental y el material de las entrevistas
todo decanto y la investigacion comenzo a tener un rumbo hacia una etnografia en el tiempo.

Pese al miedo de no poder dar con las personas adecuadas y a mi presuncion de que quizas no iban
a querer hablar de la relacion con el peronismo en esta época, me encontré con una comunidad dispuesta a
ayudarme, a pensar conmigo el tema y a proporcionarme material. Por un lado, ellos mismos ahondaron en
la bibliografia que debia consultar y cuales documentos debia revisar y explorar. Esto me permitio
profundizar mi conocimiento sobre el estado de algunos archivos metodistas. Gil (2008) considera que los
archivos “permiten ademas una estrecha interaccion con los informantes, quienes a través de esos
documentos pueden ejercitar la memoria, recuperar expresamente episodios y personajes olvidados.” (p.7).
A partir de mis charlas con el ex pastor metodista, James Wheeler, supe de la existencia de documentos
importantisimos para la historia de la comunidad metodista que por mucho tiempo estuvieron en manos de
algunos y circulando en bibliotecas privadas, por lo que muchos se fueron perdiendo con el tiempo. Otro
tema es que muchos documentos fueron destruidos no comprometer a la Iglesia en tiempos de Terrorismo
de Estado. Esto se puede observar por ejemplo en los archivos sobre Hogar Estudiantil en La Plata, tal como
ha comentado Oscar Blake.

Por otro lado, a pesar de que me intencion era que me cuenten sus propias biografias, la referencia
constante a otros miembros de la comunidad, las anécdotas y comentarios sobre los mismos, me brindaron
un panorama de las relaciones sociales que atravesaban a la comunidad local, como también el vinculo con
otras congregaciones protestantes. Guber (2011:75) advierte que a pesar de las intenciones del investigador
de llevar consigo algunas preguntas, los informantes introducen lo que para ellos es prioritario en forma de

conversacion y practicas que son atestiguadas por el investigador. La autora agrega que en el modo en el
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que reciben preguntas revelan “los nudos problematicos de su realidad social tal como la perciben desde su
universo cultural” (p.75) y emergen en forma de comentario, anécdota (p.69). jQué gran consejo el de
Guber cuando afirma que el investigador debe permanecer en un estado de atencidn flotante, una forma de
escucha que no debe “privilegiar de antemano ningtin punto de discurso” (p.76) y aprende a “acompaiiar al
informante por los caminos de su logica” (p.76)!

Teniendo en cuenta estas cuestiones, me encomendé al proceso de entrevistas y confié en mi propia
“sensibilidad al oido” (Portelli,2018:12) para ir recorriendo distintas estaciones de la propia biografia
familiar y personal de mis entrevistados. Me entregué a la “contribucion dialdgica expresada o implicita de
los interlocutores para decidir, de vez en cuando, qué hacer y qué decir” (Portelli,2018:12). Aprendi a
pivotar cuando me acercaba a aquellas tematicas o “narraciones incomodas" (Portelli,2018:14)

Asimismo, a la hora de analizar los testimonios, hay que tener en cuenta la advertencia de Gil
(2008) de que esas historias evocadas plantean una compleja trama de “desencuentros” (Clifford, 1995).
Estan conformadas por relatos biogréficos, propios y ajenos, narrativas alegoricas, recuerdos fragmentados,
descripciones, clichés narrativos, entre otros. Realizar una etnografia sobre el pasado reciente implica no
solo considerar a las historias de vida como fuentes de datos, sino que también plantea la posibilidad de
utilizar un enfoque subjetivo. Esto se debe a que los interlocutores ponen en juego sus propias
subjetividades y esto otorga un sentido a los hechos recordados.

Ademaés, comprendi la importancia de tener presente las cuestiones en torno a la historia oral, los
relatos de vida y la narracion. Para Portelli (2018:10), los testimonios orales son tan incompletos pero como
también lo son las fuentes escritas; se trata de comprender que la reconstruccion que hacen los interlocutores
sobre los hechos histéricos son construcciones de sentido, que impactan sobre elecciones y los
comportamientos de las personas. De esta forma esa “verdad” que buscamos como investigadores “esta en
los confines, en el lugar donde lo interno y lo externo, la subjetividad y la historia, la institucion y el espacio
social se encuentran, dialogan, chocan y, en este proceso, ambas cambian de piel, se redefinen y se vuelven
mas ellas mismas” (Portelli, 2018:10). Hasta las mismas discrepancias y errores son hechos en si mismos
y son signos reveladores. Portelli sefiala con astucia que no tenemos que tomarlos ni descartarlos, “sino que
nos preguntamos qué significan”. En sintonia con esto, Scoufalos (2007:23) sostiene que a través de los
testimonios no sélo podemos observar la actuacion del entrevistado, sino conocer de qué modo se lo tuvo
como protagonista en el proceso que estudiamos. En referencia a los datos, la autora advierte también que
su credibilidad no consiste en que correspondan con los acontecimientos.

Al mismo tiempo, ya mencioné que considero a mis interlocutores como “voces representativas”
del mundo metodista de ese entonces. Segun Portelli (2018), aclara que no existe una memoria que por
considerarla “colectiva” sea simplemente la conjugacion, confrontacion y encuentro de multiples memorias

personales. Coincido con el autor que no son todas iguales las voces, ni tampoco son comparables, por lo

39



que cada una debe ser interpretada a su modo. Por consiguiente, una voz que es considerada “representativa”
no significa que sea estadisticamente ‘“normal”, sino que es excepcional, y que tiene la capacidad de reunir
diferentes instancias en si misma de la propia realidad social (Portelli, 2018:14).

Por ultimo, hay que tener en cuenta que, como dice Gil (2010), la historia reciente de nuestro pais,
los testimonios estan plagados de figuras retdricas que tiene la capacidad de evocar poderosas imagenes
mentales, a partir de las cuales fluyen mitos, arquetipos y reconstrucciones de época que dan cuenta de las
concepciones nativas sobre el pasado que se formulan desde el presente. De este modo, los interlocutores
despliegan sus puntos de vista y apreciaciones conceptuales sobre el pasado y el periodo seleccionado.

Tampoco hay que perder de vista que hablar de los afios sesenta en nuestro pais, y también en el
mundo, implica reconstruir un tiempo histdrico que tiene una carga de componentes contestatarios,
elementos miticos, que tienen un sentido que permanece en el presente (Reta, 2010). En este sentido, Silva
y Gonzalez (2011) sugieren que como los afios sesenta después tuvieron en nuestro pais una gran carga
simbdlica porque es necesario entender que los sujetos resignifican su experiencia desde el presente que los
interpela a la hora de enunciar ese pasado. Es a partir de esta resignificacion que podemos hallar indicios

gue nos permiten aproximarnos a los sentidos méas profundos de esas experiencias politicas pasadas.

Disposicion de la obra

La arquitectura de esta tesis se construy6 sobre dos partes. La primera de ellas consta de tres
capitulos y busca ubicar al lector en tiempo, espacio y tema. Empieza con una revision de los origenes de
este movimiento religioso y reconstruye los fundamentos histéricos-sociol6gicos en Argentina. Ademas, se
exponen las interpretaciones que hacen los interlocutores sobre cudles son los valores, ensefianzas y
experiencias de lo que han llamado “ADN metodista”, considerando también que son las caracteristicas o
puntos distintivos del ethos local.

El segundo capitulo se centra en analizar el proceso de creciente involucramiento de los jovenes
evangélicos, en un contexto de creciente organizacion del protestantismo latinoamericano y de cambios en
los paradigmas en lo que respecta a la posicion que debian tener las Iglesias frente a las problematicas del
mundo. Asi es como se revisan las diferentes agrupaciones juveniles y organizaciones estudiantiles — como
es el caso del MEC — al igual que los espacios de formacién, que fueron fundamentales en la divulgacion
de corrientes teoldgicas en boga. Este capitulo cierra con un apartado que explora como era ser joven dentro
de la Iglesia metodista, indagando cuéles eran los roles tradicionalmente que se les asignaba, como también
las actividades en las que participaban y el proceso de socializacion.

El tercer capitulo examina las diferentes posiciones frente al gobierno peronista dentro de la

comunidad, analizando la manera en la que generd tensiones al interior de ella durante las primeras
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presidencias de Perdn. Ademas, se evocan las interpretaciones que tuvieron los mismos interlocutores a la
hora de pensar porqué gran parte del metodismo manifesté una postura antiperonista. Al mismo tiempo, se
rescatan algunas trayectorias individuales que demuestran posiciones intermedias y una identidad peronista
ya para ese entonces. De esta forma, se busca matizar esa idea de que toda la comunidad metodista era
antiperonista en los tiempos de Perdn. El capitulo concluye con un apartado en el cual se reflexiona sobre
las diversas posiciones que tuvo el golpe de 1955 y el impacto que tuvo sobre un sector dicho
acontecimiento.

La segunda parte se concentra en la relacion del metodismo con el peronismo durante la época de
la proscripcién y se divide en tres capitulos que reflejan cada uno una parte del periodo. Uno se centra en
el periodo 1955-1960; el otro se enfoca en lo que fue la década de los sesenta; mientras el ultimo analiza el
final de la proscripcion entre los afios 1970 y 1973.

Siguiendo ese orden, lo que seria el cuarto capitulo se centra en analizar tres puntos. Por un lado,
explora la relevancia que tomo en las discusiones internas sobre el alejamiento de muchos trabajadores de
la Iglesia y en qué medida esto llevd a un replanteo sobre la posicion del metodismo frente al peronismo.
Teniendo presente la manera en la que atravesd la cuestion peronista al campo intelectual, se investiga como
una vanguardia dentro del metodismo se abri6 a resignificar al fendmeno peronista. De este modo, el
capitulo comienza con un examen de las reflexiones que se dieron al interior de la comunidad en los
primeros afios de la proscripcion. En un intenso didlogo entre fuentes y entrevistas, se reconstruye la voz
institucional de la Iglesia frente a las medidas de la Revolucién Libertadora y lo que se conocié como la
Resistencia peronista. Ademas, se analizan los debates y replanteos, principalmente entre sus lideres e
intelectuales, sobre la situacién de desamparo del movimiento obrero.

Por otro lado, se examina cdmo en este contexto surgi6 una nueva guardia de pastores, muchos de
los cuales en lo sucesivo entablaron lazos mas cercanos con el movimiento peronista y tendran una
influencia decisiva en las experiencias de los jovenes durante la década del sesenta y setenta. Aqui se tienen
presentes las corrientes de pensamiento del horizonte protestante de mediados de siglo y los paradigmas
gue pregonaban un mayor involucramiento de la Iglesia cristiana en el mundo. Por Gltimo, se plantea la
importancia que adquiere la cuestion juvenil dentro de los discursos de la misma y las acciones de la Iglesia
gue tenia como destinatarios a estos jovenes. Ademas, se explora como se tomé conciencia de que era
necesario incorporar la voz de estos actores.

El quinto capitulo comienza con una reconstruccion de la década del sesenta a partir de las
interpretaciones de los propios interlocutores, haciéndose foco en los puntos que ellos mismos hicieron
hincapié y tratando de relacionarlos entre si. Sigue con un analisis de la influencia que tuvo ISAL en torno
al compromiso politico durante estos afios, tanto en el plano discursivo, como también en referencia a las

conexiones ecuménicas que provey0. Luego, se estudia el rol que ejercié el MEC en el proceso de
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politizacién de los jovenes metodistas, tanto como un espacio de socializacion, de participacion y de
formacion. Se exploran las lecturas mas importantes que se discutian, en ese entonces, como también lo
que significé esta agrupacion para los interlocutores.

Por dltimo, se profundiza en los cambios de paradigma en torno a la accion social dentro del
metodismo argentino y la importancia que adquieren los jovenes como agentes de cambio. Esto se articula
con un analisis de la influencia que tuvo la Teologia Concreta sobre las actividades sociales que realizé la
iglesia dentro de las ciudades. De este modo, se exploran las acciones especificas que hubo en Retiro y
Valentin Alsina.

El sexto capitulo se centra en los afios que cubren a 1970-1973 y pone el foco en mostrar las diversas
lecturas sobre el peronismo, dejando entrever las diferentes vertientes que ofrecia el movimiento para ese
entonces. Se examinan también las experiencias concretas en Mendoza, de un grupo de jovenes que se
autodenominaban la Juventud Metodista (JM), como también lo que sucedia en el Hogar Estudiantil de La
Plata. Por altimo, esta tesis cierra con un apartado en donde se mapean diversas posiciones frente al
peronismo para 1973, como también se trae a colacion la preocupacion que comenzd a haber dentro de la
comunidad tanto por la creciente politizacion de pastores y jovenes — y radicalizacion de algunos — como

también por las luchas facciosas dentro del movimiento peronista para ese entonces.
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CAPITULO |

Fundamentos historico-sociologicos del metodismo

El mundo social de John Wesley

La historia del metodismo esta intimamente ligada al contexto social, religioso y politico de Gran
Bretafia entre los siglos XVII-XVIII. Después de la proclamacién de la Reforma inglesa, el rey paso a ser
la cabeza de la nueva Iglesia de Inglaterra, dando origen al anglicanismo. Esto no provoco la desaparicion
total del catolicismo, como tampoco evité que se propagaran algunas otras vertientes del protestantismo,
como es el caso del puritanismo y presbiterianismo. Por consiguiente, la configuracién del mapa
sociorreligioso se volvié muy heterogénea y los conflictos que existian en este campo se tradujeron en
términos politicos. Esto se debe a que distintos grupos de poder se identificaron con algunas de estas
confesiones reclamando al poder central determinadas medidas a su favor.

Tironeada, la monarquia vacil6 entre tendencias protestantes o pro-catdlicas'®, sin embargo, el
punto de quiebre se produjo con la llegada de los Estuardo al poder, quienes tuvieron una clara inclinacion
catélica en detrimento de los sectores protestantes. El poder real se debilitd ante una campafia de
deslegitimacidn, llevada a cabo por sectores de poder dentro del Parlamento. En lo sucesivo, se dieron una
serie de conflictos internos que generaron un proceso de gran inestabilidad politica. Todo esto termin6 en
lo que se conocid como la Revolucion Gloriosa de 1688 y la instalacion de una monarquia parlamentaria.
Fue en ese momento que se dictamind el Acta de Tolerancia, que brind6 un clima de cierta proteccion legal
a la variedad de grupos cristianos disidentes al anglicanismo, siempre y cuando no fuesen catélicos.

En este marco, la imagen de la Iglesia anglicana quedd dafiada por su estrecha asociacion a los
intereses politicos de grupos de poder, en detrimento de las necesidades espirituales y sociales de los
sectores mas vulnerables de la feligresia. En este contexto de criticas es que se abrid la posibilidad de un
proceso de revision y de revitalizacién interna dentro del anglicanismo. Heitzenrater (1995) explica que a
esto se suma una creciente preocupacion por una cierta laxitud moral en la sociedad inglesa, una creciente
especulacion racional en cuestiones de fe y por manifestaciones de fanatismo religioso. Existian ya
movimientos que revindicaban una sensibilidad religiosa a través de los sentimientos y emociones, como

también el desarrollo de cualidades morales y el examen de conciencia. Ademas, el autor advierte que es

15 La dinastia Tudor fue defensora del anglicanismo y buscd desarrollar una posicion intermedia entre el catolicismo
y el protestantismo. Sin embargo, la presion por parte de estos grupos religiosos llevé a que cada vez se alejara de esa
pretensidn de neutralidad. Se puede observar una fuerte influencia del protestantismo en el desarrollo de su doctrina.
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en esta época que se multiplicaron las sociedades de distinto caracter — muchas de ellas religiosas y
masoénicas — las cuales combinaban una preocupacion social, politica e intelectual a través esfuerzo en
conjunto de sus miembros. A su vez habia una tendencia entre algunos estudiantes britanicos a reflexionar
sobre aspectos de la Reforma, leer los Sagradas Escrituras y a desarrollar paulatinamente un espiritu
renovador.

Fue en este mundo social, politico y cultural que naci6é John Wesley. Crecié en Epworth y fue hijo
de un pastor anglicano, por lo que su vida se desarroll6 alrededor de una parroquia anglicana. Siguiendo el
ejemplo de su padre, se trasladé a Oxford, donde se formo intelectual y teolégicamente. Alli entabl6
relaciones sociales con determinados circulos intelectuales y organizd6 un grupo con similares
preocupaciones espirituales, sociales e intelectuales, quienes desarrollaron una serie de hébitos y
actividades que los caracterizaron. Debido al compromiso con un estudio serio y dedicado de la Biblia,
como también por el desarrollo de practicas rigurosas y sistematicas para moldear la vida de los creyentes
es que recibieron el nombre de “metodistas” (McEIllhenney, 1984).

Dentro de ese grupo, John Wesley mostrd tempranamente su liderazgo en esta comunidad de
estudiantes. De acuerdo con Heitzenrater (1995:103), estaban comprometidos en desarrollar un enfoque
disciplinado de acercamiento a la vida cristiana®®. Por consiguiente, promovieron un tipo de devocion
reflexiva que buscaba fomentar tanto la santidad personal como social. En este sentido, mostraron una
preocupacion por la situacion de desproteccion y explotacion que experimentaban los trabajadores urbanos,
como también enfermos, presos y nifios.

A partir del aumento del radio de influencia y del incremento de sus adeptos, los primeros adeptos
comenzaron a desarrollarse como una sociedad. En la medida que fueron creciendo en nimero e influencia,
este apelativo externo de “metodistas” pas6 a denominar a un movimiento religioso en expansion que se
autopercibia como una tendencia renovadora dentro de la Iglesia de Inglaterra pero que no queria separarse
de ella.

Luego de su experiencia en Oxford, Wesley comenzé a predicar en zonas rurales y, a su vez, se
fue haciendo un lugar en Londres, conectdndose con otras sociedades religiosas de peso, como es el caso
de la SPCK. Poco tiempo después, se le present6 la posibilidad de ir a Georgia, la hueva colonia inglesa en
Norteamérica, donde entrd en contacto con grupos moravos y observé una realidad social marcada por la

esclavitud, la cual denunci6 activamente.

16 Seglin McEllhenney (1984), esto significaba primero adorar a dios y recibir los sacramentos de la iglesia; luego
participar de los servicios de predicacion y en los grupos organizados, los cuales se regian por reglas como evitar el
mal, la profanacion, la embriaguez, rechazar la esclavitud y el contrabando. Ademas, debian participar en actividades
para hacer el bien, como compartir comida con sectores mas vulnerables, visitar enfermos y prisioneros, participar en
la instruccidn de estos. Por dltimo, debian cuidarse espiritualmente, de manera individual estudiando las escrituras, a
través del ayuno y la autoexaminacién, pero también a través de la participacion a la adoracion publica y a la Cena
del Sefior.
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Cuando Wesley volvio a Londres, algunos de los miembros habian comenzado una serie de
practicas que se volvieron caracteristicas del metodismo. Whitefield habia comenzado con las prédicas al
aire libre, que fueron acomparfiadas con practicas itinerantes'’, como también comenzaron a fundar
instituciones educativas y de asistencia social.

Con el tiempo, el movimiento comenzd a ser blanco de criticas por parte de las jerarquias
anglicanas®®y la tension fue en aumento, principalmente a partir de que se negaron a autorizar la ordenacion
de pastores metodistas. Esto llevé a que se volvié més importante mantener la unidad del movimiento, por
lo que después de la muerte de Wesley, se produjo la separacion final, en 1795'°. De esta forma, el
metodismo se volvio la religion con méas adeptos en las islas britanicas, después del anglicanismo.

Teniendo en cuenta que el movimiento nacié en pleno auge del imperialismo ultramarino britanico
y gracias a su impulso misionero, se extendi6 facilmente por las colonias britanicas (Seiguer, 2015). De
hecho, manteniendo su perfil evangelizador, se volvid una de las religiones mas numerosas después de la
Revolucion Norteamericana, y su desarrollo en Estados Unidos se lo enmarca historiogréficamente dentro
de lo que se conocié como “El Segundo Gran Despertar”?, que suele ubicarse entre 1795-1840. Ademas,
la préctica itinerante favorecié la expansion del movimiento también dentro de la poblacion
afrodescendiente en los estados surefios®.

Desde las Iglesias metodistas estadounidenses se plante6 la posibilidad de establecer misiones en
el resto del continente americano, que no solo iban acompafiadas con la fundacion de Iglesias sino también
de instituciones educativas (Rivera,2007:12).Estas misiones fomentaban también un fuerte compromiso
social que atrajo la simpatia de clases medias y trabajadoras. En el caso argentino, las misiones fueron

financiadas y sostenidas por la Sociedad Misionera de la Iglesia Episcopal con sede en Nueva York.

7 Esta nueva tendencia adquirié una impronta itinerante, que permitié esparcir rapidamente el metodismo entre
sectores mas relegados de una sociedad inglesa, como por ejemplo en las zonas de minas de carbén. A suvez comenz6
a expandirse por Gales e Irlanda.

18 Se les criticaba a sus lideres que si bien estaban ordenados por la misma Iglesia anglicana, muchas de sus actividades
eran por fuera del marco eclesiastico oficial. A esto se sumaba que sus précticas eran vistas, principalmente aquellas
relacionadas con educacién y las acciones sociales destinadas a las poblaciones méas pobres britanicas. Todas estas
criticas se plasmaban en publicaciones en su contra, campafias de difamacién, como también manifestaciones y
ataques publicos.

19 En 1784, se cred la Iglesia Episcopal Metodista de Estados Unidos, independiente de la britanica.

2 Seglin Garcia Leguizamén (2012), el “Segundo Gran Despertar” se caracteriz6 por una masiva actividad
evangelizadora y conversion, en la cual aparecieron “revivalistas” profesionales que viajaban organizando encuentros
de reavivamiento por encargo de los pastores locales interesados en el fortalecimiento de sus iglesias.

2l Las comunidades de afroamericanos crearon sus propias congregaciones separadas de los metodistas de origen
blanco: la Iglesia Metodista Episcopal Africana (1787) y la Iglesia Metodista Episcopal Zion (1796). Los conflictos
internos entre el norte y el sur debido a la cuestion de la esclavitud también atravesaron al metodismo. Segln Torres
Monroy (2019), habia muchos metodistas del sur que eran poseedores de esclavos, por lo que los desacuerdos entre
los partidarios y detractores de la esclavitud también estaban presentes en la misma jerarquia metodista. Esto era
rechazado por las iglesias del norte.
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Los origenes del metodismo argentino

Siguiendo las fases propuestas por Daniel Bruno (2012), podemos identificar una primera etapa del
metodismo argentino que abarca los treinta afios iniciales y que empieza con la fundacion de la primera
congregacion en 1836, por el pastor norteamericano John Dempster. En un principio, en este periodo se
comportd mas como una “iglesia de injerto”, formada por pequenos grupos de misioneros financiados desde
el exterior que buscaban promover la conversion para arraigar sus iglesias en la Argentina (Seiguer, 2009a).
Réapidamente, se volvi6 una iglesia de la colectividad angloparlante, brindando culto en inglés por mucho
tiempo.

Cuando se dio el blogueo anglo-francés a los puertos de Buenos Aires, durante la época rosista, no
hubo un clima econémico favorable para los comerciantes americanos que vivian alli (Bruno, 2012). En
este contexto de “aislamiento”, un grupo de laicos formaron la Sociedad para la Promocion del Culto
Cristiano, que comenzd a dirigir las misiones en el pais con cierta autonomia.

El autor identifica una segunda fase entre 1867-1932, la cual fue definida como una etapa de
afianzamiento institucional. Durante estos afios, hubo una fuerte asociacién y alianza estratégica con la
masoneria, que se prolongé hasta mediados del siglo XX. Para él, este periodo comienza con un gran hito
en 1867: el inicio de las prédicas y cultos en castellano lo que significé un paso fundamental y definitivo
para abrirse a la realidad nacional. Luego, en 1874, se inaugur6 el nuevo templo de la Primera Iglesia
Metodista, como también se construyeron capillas, escuelas y se desarrollé una intensa actividad pastoral
(Seiguer, 2015). Con el tiempo, se comenzaron a traducir los himnos y cantos, como también se aplicé un
modelo organizativo que se replicaria a lo largo del pais.

Durante los afios que coinciden con esta fase, la Iglesia metodista comenz6 comportandose como
un vocero comun de la causa protestante, alegando que no habia diferencias entre las denominaciones
cristianas evangélicas (Seiguer, 2015). De este modo, los metodistas, a partir de entonces, se caracterizaron
por una actitud militante que les permitié situarse dentro del espectro protestante como representantes
publicos de un “nosotros”, que iba mas alld de los limites denominacionales (Bianchi,2004). Su
involucramiento estaba relacionado principalmente por la defensa de un Estado laico vy el respeto por el
derecho a la libertad religiosa, en un contexto marcado por la formacion del Estado-Nacion y lo que Di

Stefano (2011) llamé el “Pacto Laico argentino™??. En el campo religioso, se apoyaron en una serie de

22 Se trataron de una serie de leyes que buscaron reducir el poder de la Iglesia Catdlica dentro de la esfera civil y
politica, promoviendo en su lugar la consolidacion de un Estado Laico. Cabe aclarar que el debate en torno a la laicidad
de las instituciones estatales puso al tema religioso en un primer plano, manifestando la presencia protestante en
nuestro pais ya a lo largo del siglo XIX, lo que es clave para entender la temprana conformacidn plural del campo
religioso argentino. En este sentido, los avances en la construccion de un Estado laico durante esta década abrieron el
espacio para una pluralizacion del campo religioso. La diversidad religiosa se encontré legalmente protegida,
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derechos liberales que se les habian garantizado constitucionalmente y comenzaron a adquirir una mayor
visibilidad publica, méas aun con la creacion de érganos de difusion de ideas, como es el caso del EEE en
1882.

Durante este periodo también, gracias al flujo de inmigrantes recién llegados al pais, se produjo un
incremento de miembros, a partir de la conversion de muchos de ellos de origen italiano y espafioles. Estos
traian consigo nuevas necesidades espirituales, materiales y de asistencia, ante el debilitamiento de las
cadenas de transmision cultural y el proceso de formacion de una identidad en comun (Seiguer, 2006). Esto
mismo puede observarse en las biografias de los interlocutores. Por ejemplo, Néstor Miguez, hijo de José
Miguez Bonino, me conto que tanto los Miguez — espafioles — como los Bonino — italianos — habian sido
criados como catolicos. Cuando su abuelo conoci6 a su abuela en Bahia Blanca, ella ya estaba asistiendo a
la Iglesia Metodista. Sin embargo, aclara que si bien su abuelo abandond la “prdctica catélica, se intereso
por la iglesia evangélica, aungue no necesariamente la metodista. De acuerdo a donde fue viviendo de
ratos participaba en la iglesia metodista, de a ratos en la iglesia bautista. Es decir, iba a la iglesia
evangélica que les quedaba mds cercana en el barrio”.

En este momento, los primeros metodistas argentinos se autodefinian como misioneros, apostando
a lograr la difusion de sus ideas a través del ecumenismo, sin fijar criterios sociales y étnicos (Seiguer,
2005). Repartian volantes, Biblias, vestimentas de manera gratuita, como también ofrecian &mbitos de
sociabilidad y ayudaban a inmigrantes a conseguir empleos. Durante este periodo, se afianzé la labor en
materia educativa, fundandose una serie de instituciones educativas. Chami Rouvroy (2009) sostiene que
las escuelas metodistas resultaron una opcion para los inmigrantes espafioles e italianos que buscaban una
educacion de orientacién liberal y anticlerical. Crearon una serie de escuelas populares y un ejemplo muy
ilustrativo de esta labor son el caso de Ramén Blanco, en el barrio de Retiro (Seiguer, 2005:8) y de William
Morris en La Boca (Seiguer, 2000). Ademas, se fundaron instituciones educativas que seran reconocidos,
como es el caso del Colegio Americano en Rosario y del Colegio Ward, en el barrio de Flores fundado en
19132, Paris (2022:71) destaca que sobre este Gltimo se tenia la idea de crear un colegio con inspiracion
democrética y que tendiera un puente entre las Américas.

Cabe aclarar que las mujeres metodistas tuvieron un rol activo en el campo de la educacion. No me
parece menor el dato que la misma Juana Manso se convirtié del anglicanismo al metodismo. Ademas, en
1868, durante la presidencia de Domingo F. Sarmiento, el pastor Goddfellow fue comisionado oficialmente

para viajar a Estados Unidos, con el fin de contratar maestras para las escuelas argentinas, que muchas de

permitiendo a las iglesias encarar una construccion interna de si mismas, llevandolas a la expansion y la
nacionalizacion (Seiguer, 2015).

2 Fue recién para la década de 1933 que se trasladaron al predio en Villa Sarmiento, partido de Mordn. Se fundé a
partir de la contribucion inicial del comerciante George Ward y del apoyo de la Junta de Misiones Extranjeras de la
Iglesia Metodista Episcopal y la Iglesia Metodista local. En 1917 se agregaria la Iglesia de los Discipulos de Cristo.
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ellas eran metodistas (Seiguer, 2009; 2015). Otra mujer metodista que es recordada por su huella en el
ambito educativo es Elvira Vazquez de Gamboa, principalmente en lo que respecta a la educacién en la
temprana infancia. A partir del apoyo de la Iglesia Metodista Central de Almagro, Elvira tuvo la iniciativa,
en 1935, de fundar el Recreo Infantil Galopin, uno de los primeros jardines de infantes en la ciudad de

Buenos Aires.

El1 ADN metodista y el ethos local argentino

Al entrar en contacto con el mundo metodista, se perciben una serie de rasgos distintivos de dicho
movimiento religioso, siendo algunos de ellos caracteristicos del desarrollo que tuvo en nuestro pais. Se
observan a priori ciertas notas progresistas, aires intelectuales y un ferviente compromiso con su realidad
historica. Fue Graciela De Vita quien me dijo textualmente que estaba “en el ADN metodista abrir las
puertas, ayudar y comprometerse”. Una expresion que parecia evocar una cadena de codigos que se
traspasan de generacion en generacion, en el cual cada eslab6n de ese material genético estad formado por
valores, conocimientos de su propia historia — tanto mundiales como locales — y una reflexion del
pensamiento teoldgico del propio Wesley. Considero que esta idea de ADN metodista puede pensarse como
parte de una narrativa identitaria, un modo de entenderse a si mismos y pensarse ante los otros, que esta
intimamente relacionado con el ethos metodista local.

A partir de esta idea, nacieron ciertos ciertos interrogantes con relacién al vinculo entre el
metodismo Yy lo politico. ¢En qué medida influyo en la vision sociopolitica de sus fieles? En las entrevistas,
los interlocutores recalcaron la heterogeneidad que presentaba la comunidad y ciertas tensiones internas.
Algunas de ellas se debian al hermetismo de algunas iglesias locales, grupos mas conservadores —
politicamente hablando — frente otros méas progresistas. A partir de esto, surgieron preguntas como:
¢Aquello que condensa esa expresion ADN metodista es compartido por todo el movimiento? ;O se trata

mas bien de una identificacion de un grupo mas intelectual y progresista dentro del metodismo argentino?

Para Daniel Bruno, hay muchos metodismos dentro del metodismo, aunque hay un germen
originario que viene de Wesley, que, “como sujeto hacedor de historia, es susceptible de interpretacion.
Sin embargo, hay cosas que son muy concretas.” Anibal Sicardi me esclarecié que fue gracias a Wesley
gue los metodistas tienen una historia que se puede validar, conocer y tener la posibilidad de trabajar en esa
linea. De alguna forma, él es el core symbol de la identidad metodista, que, como tal, abre maltiples
interpretaciones, sentidos y usos de su figura y pensamiento. En efecto, no pude evitar preguntarme: ¢ Cudl

es el sentido que le otorgan mis interlocutores a la palabra y ensefianza de Wesley y del metodismo?;; Qué
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valores propios del metodismo — como movimiento religioso mundial y cdmo pensamiento teoldgico —
pudieron influir en la manera de concebir politicamente al mundo?

Vazquez (2016) considera lucidamente que para pensar la relacion entre el mundo de la politica y
la historia del movimiento metodista uno tiene que hacer un ejercicio de sintesis, en el que hay que observar
el amplio recorrido social y politico que tuvo desde sus origenes hasta la actualidad. Ademas, afirma que,
desde su surgimiento, el metodismo tuvo un “enfoque teoldgico, ético y pastoral que acercaria a sus
primeros miembros a los sectores mas empobrecidos de la naciente sociedad industrial britanica, lo cual
haria que sus reflexiones no estuvieran exentas de pensar la cuestion politica desde distintos lugares”
(Vazquez,2016:165-166). Califica también al metodismo como un movimiento “polifacético -religioso,
social, politico y cultural al mismo tiempo- que histéricamente se ha desarrollado mucho mas alla de la
institucionalidad eclesial concreta, teniendo una profunda incidencia en el conjunto de la sociedad a partir
de un eje central: la justicia social enmarcada en la vida digna de los seres humanos” (p.165). Quizés, en
un trabajo posterior podria aventurarme a pensar si hay una teologia politica metodista o hasta una teodicea.

Me llamé la atencién que hay un concepto que sobrevuela como una constante los testimonios; una
idea de que Wesley produjo una sintesis. Cuando consulté sobre esto al pastor Leonardo Félix, dijo que lo
leia como una “tension dialéctica muy compleja que va entre la santidad social y personal”. Para él, estas
ideas van a iluminar el futuro de varias organizaciones metodistas como el Ejército de Salvacion, la Iglesia
de Los Nazarenos, la Iglesia Metodista Unida y todas sus variables que hay en el mundo.

Por su parte, a la hora de hacer una revision de los puntos mas importantes del pensamiento de
Wesley, Daniel Bruno afirmé que se dio “en una época donde habia mucha tension teolégica entre fe y
obras, pero él logro la sintesis ”. Para explicarla, trajo a colacion una imagen caracteristica del metodismo
estadounidense — que muestra una llama y una cruz — la cual considera que es un buen reflejo de la teologia
wesleyana. El interpretd que esta imagen simboliza “la sintesis de equilibrios inestables entre dos
variables”. Daniel considerd que en la teologia de Wesley “si modificas alguna de esas dos variables se te
viene abajo el edificio” y entiende que se refiere a un “equilibrio entre obras y fe, entre una religion
personal y social, entre fe y razéon”. Por un lado, la llama que es el fuego que calienta el corazdn, en tanto
experiencia personal. Probablemente esto haga alusion a “la experiencia de corazon ardiente” de Wesley?.
Por otro lado, para Daniel, la llama también implica la razén que habilita a la accion humana. Me explicd
que Wesley definio la razén como la herramienta que Dios le da el ser humano para poder poner en préctica
las obras de amor. Esta cualidad del hombre le permite hacer mas eficaz la fe, tal como lo refleja el titulo

de un libro de Miguez Bonino (1977). Ademas, también sirve para interpretar las Sagradas Escrituras.

2 En los Diarios de Wesley, se expone que un dia asistio a un servicio religioso en una sociedad morava, donde tuvo
una experiencia particular, en la cual sintié arder el corazén y que confiaba en Cristo para su salvacion.
Desde: https://www.academia.edu/17204821/Moravos_y_Metodistas Fecha de consulta:26-01-2024
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Daniel se explay6 diciendo que Wesley afirma que no hay que dejar la razén de lado a la hora de interpretar
el texto biblico pero que también hay que agregarle la experiencia personal, lo que te provoca desde la fe.

En segundo lugar, Daniel me explic6 que Wesley enfatizaba mucho en la Gracia preveniente, que
es un concepto teoldgico que se refiere a que el ser humano esta corrompido por el pecado, pero cree que
la Gracia de Dios lo rehabilita. A diferencia de Lutero, Wesley retoma la Carta Primera de Juan y la de
Santiago. En el caso de la primera, se habla de que los creyentes no estan bajo la esclavitud del pecado y
gue Dios es amor, por lo que los cristianos debemos amarnos los unos a los otros, como Jesucristo lo hizo.
En el caso de la segunda, se concentra en que la fe se demuestra a través de las obras.

Para Daniel, desde la visién wesleyana pone mucho énfasis en la fe a través de las acciones que
reflejen el amor hacia el préjimo. Para que yo pueda entender esto, evocd una anécdota con una sefiora que
se acercO a la Iglesia y le dijo: “mi pastor dice que no venga a la Iglesia metodista, porque ustedes creen
en la salvacion por las obras”, a lo que él le respondié que quizas ese pastor no estaba tan equivocado. Le
esclarecio la sefiora que “si la iglesia no muestra frutos de amor en obras concretas estds poniendo en
duda el sacramento de fe, porque la misma fe te lleva a hacer obras concretas”. En cierto modo, esto se
entiende a partir de la relevancia que tiene la accién social para Wesley, que lo lleva a un compromiso
historico importante con las causas presentes. Para poder entender esto, Daniel me aclaré que él divide a
las obras en dos: las de piedad y misericordia. Las primeras son las que uno hace para alimentar la
espiritualidad de la persona: lectura de la Biblia, concurrir al culto, hacer el ayuno. Estas son siempre las
mismas a través de la historia. Las segundas son las que se hacen para fortalecer lo que llama la Santidad
social. Me aclaré que las obras de misericordia son contextuales y que la misma historia muestra las
necesidades del momento.

En tercer lugar, Daniel considerd que la famosa frase por Wesley “I look upon all the world as my
parish” (El mundo es mi parroquia) reflejaba las tensiones que existian con la misma iglesia anglicana y la
forma de ejercer la vida pastoral. Haciendo una recapitulacion, afirmé que cada clérigo pertenecia a una
parroquia y no podia salir de ahi, por lo que la predicacién tenia que ser dentro del templo. Esto entr6 en
tensién con las prédicas al aire libre — que servian para llevar la Palabra a zonas relegadas de los sectores
mas vulnerables — y tiene grandes conflictos con sus colegas porque va predicando en parroguias que eran
de otros. Estas practicas no eran aceptadas por la Iglesia anglicana y muchos pastores comenzaron a hacer
motines para arruinar sus prédicas. A pesar de la prohibicion, Wesley decidio continuarlas, decidiendo “ser
mas vil”, en sus propias palabras. Daniel aclara que vil en el sentido “de ensuciarse las botas”. Es ahi
donde Wesley proclama que el mundo es su parroquia. Esto pude relacionarlo con las palabras que me dijo
Anibal Sicardi de que “el trabajo nuestro como pastores y como Iglesia estd fuera de ella, nosotros tenemos
que llevar la iglesia, no esperar que vengan. Ese fue el ejemplo de Wesley”. Daniel especifico que la

practica misma de Wesley va dirigida hacia los pobres, dejando una impronta en lo que se refiere al
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compromiso social y a la lucha contra los problemas econdémicos, sociales y culturales que azotaban al
Reino Unido en esa época.

En este punto, es interesante la advertencia que me hizo Leonardo Félix acerca de que el marco
identitario del metodismo “tiene que ver con la formacion de los sindicatos en Inglaterra, con la lucha
antiesclavista, etcétera, etcétera, se va dando también dentro de esa generalidad intelectual de la
Revolucion Francesa.” En los tiempos de Wesley, él tuvo précticas concretas en la lucha contra la
esclavitud y la inclusion de los marginados en las grandes ciudades, a pesar que la Iglesia anglicana les
cerraba las puertas a las sociedades metodistas. En las entrevistas, se resalto la labor de Wesley entorno a
la denuncia sobre la condicion de trabajadores y de campesinos, como también del sistema esclavista.
Ademas, escribid sobre los precios altos y escasez de alimentos que afectaban sobre todo a los sectores mas
vulnerables, como también sobre la importancia de la intervencion del Estado y la distribucion de las
riquezas, en un contexto de paises industrializados. Para Daniel, es a partir de estas cuestiones que uno se
da cuenta de que, desde el origen, hay una vision de un Evangelio comprometido.

Luego de la muerte de Wesley, se continud trabajando en esta linea social. Para Anibal, el
metodismo se identifico con la lucha sindical como una de las banderas que méas defendid, principalmente
en el movimiento obrero inglés?®. En Estados Unidos, esto se vio reflejado a través de figuras laicas y
pastores que ejercieron un importante rol de liderazgo en lo que se refiere al apoyo de trabajadores de
distintos rubros. No me parece menor el dato que el dia del trabajador se conmemoran unos acontecimientos
en Chicago, en 1869, que tuvieron una activa participacion de Samuel Fielden, un pastor metodista. En
1905, el metodismo norteamericano escribio el Credo Social en donde se expusieron los principios en torno

a las condiciones dignas que debian ofrecerles a los trabajadores? .

Enfocandose en la experiencia individual de los interlocutores, me pregunté por los valores se
desprenden de su identificacion con el metodismo. Es decir, mas alld de la doctrina teoldgica y sus
fundamentos histéricos, ¢qué huella dejo en los interlocutores su identidad religiosa y las ensefianzas de
Wesley? Teniendo presente la importancia de pensar esto mismo desde una perspectiva local, me pregunté
si ellos consideraban si hubo elementos del metodismo argentino que generaron un mayor compromiso

social y politico dentro de la feligresia.

% Hubo una importante influencia metodista en el movimiento obrero inglés. Wesley luchd por acabar con la
explotacién de nifios y mujeres en fabricas, como también por la reduccién de la jornada de trabajo y el aumento
salarial. Hizo un gran trabajo por mejorar las condiciones de los prisioneros en las cérceles y condend también el
abuso de privilegios, dinero y latifundios.

%Desde: https://iglesiametodista.org.ar/dia-del-trabajador-el-metodismo-y-las-luchas-obreras/ Fecha de consulta 26-
01-2024
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Como preambulo a todo esto, me parecié muy elocuente traer a colacion la visién de Nicolas
Casullo, quien crecié dentro de la comunidad metodista, siendo nieto de un pastor de la Iglesia. EI mismo
consideraba que el metodismo dejé una fuerte impronta en su casa y en una entrevista publicada en Pagina
12, en el 2007%, aseverd que si bien lo religioso no tuvo una presencia explicita en su trabajo intelectual, si
la tuvo en su formacidn de fondo. Para él, el metodismo tiene una fuerte relacion con la lectura de la Biblia,
lo cual él agradece porque es importante para tener un pensamiento cientifico social, entendiendo asi que
lo religioso se complementa con la razon.

Adentrandome en el testimonio de mis interlocutores, me fue llamativo que, en mi primer encuentro
con Elvira Romero, ni bien nos sentamos, ella me aclar6 que nunca habia militado dentro de la Iglesia
Metodista, sino que su experiencia politica se concentrd por fuera de los marcos institucionales. No
obstante, me aclaré que acudié desde los cinco o seis afios a la Iglesia e hizo todo el trayecto institucional
que se esperaba de un nifio: ir a la Escuela Dominical, a la Liga de Menores y a las juveniles. Sin embargo,
consider6 que la Iglesia la marco fuertemente en términos de compromiso social y que siempre se identifico
como protestante. Cuando le pregunte el porqué de esta influencia, me contesté que no podia decirme
concretamente pero que estaba convencida de que venia de ahi esa cosa tan fuerte con lo politico.

Tratando de profundizar en su perspectiva, me contd que el metodismo la ayudé a darse cuenta de
gue si habia dos veredas, ella siempre iba a estar en el lado que estaba con el pr6jimo, buscando entender
las realidades que los afectan. En cierto modo, sostuvo que el metodismo ofrecié una manera de concebir
al mundo social y al otro, a través de ciertos principios éticos. De ahi evocé un recuerdo de sus 13 afios que
la marco: dentro de la Escuela Dominical uno de los chicos le hizo una pregunta a la sefiora del pastor de
coémo podia saber si algo estaba bien o mal y ella contestd que eso dependia si era para la Gloria de Dios 0
no. No conforme con esa respuesta, otro nifio interrumpid y pregunté cdmo podia saber eso y ella contestd
“lo que hace daiio al projimo no es para la Gloria de Dios”.

Por su parte, Graciela De Vita brindé su testimonio, aclarandome que lo hacia no como te6loga ni
pastora, sino como creyente. Para ella, el metodismo le ofrecia la posibilidad de que no haya una
contradiccion entre fe y politica. En sus palabras, ella siente que lo vivid “siempre desde el punto de vista
del compromiso con el préjimo, el compromiso con el otro, el trabajo social de la iglesia, desde ahi, la

formacion desde la cuna fue esa”. Como si estuviese marcado con fuego el tema de la solidaridad social.
Ademas, agregd que nunca entendio “la fe como algo individual de conversion personal ni entrega mistica,
sino como una cosa de compromiso social y de participacion en la comunidad”.

Si bien a lo largo de su vida su identidad religiosa entrd en dialogo con otro tipo de formacién, para

ella, aquellos que crecieron la iglesia metodista estan sensibilizados en lo que es la participacion

27 Desde: https://www.paginal2.com.ar/diario/suplementos/libros/subnotas/2817-313-2007-11-25.html
Fecha de consulta 20-01-2024
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demaocrética. Ella lo relaciona con la propia organizacién de la iglesia que funcionaba a través de asambleas
donde participaban jovenes y adultos.

Asimismo, Graciela encuentra un valor muy grande en la promocidn institucional de las relaciones
ecumeénicas entre los creyentes de Dios. A ella jaméas le molestd estar entre catolicos y evangélicos, de
hecho, considera que desde el mismo Wesley el metodismo naturalmente es abierto y ecuménico. Sin
embargo, se lamenta que a veces es un rasgo que ultimamente se esta perdiendo.

En el caso de Néstor Miguez, alegd que nunca fue muy fanatico de hablar de una identidad
metodista que preferia hablar mas bien de una identidad evangélica, en el sentido neto de la palabra, es
decir, en leer al Jesiis de los Evangelios. Sin embargo, se ubica dentro de la Iglesia metodista por tradicion
familiar y por una afinidad con esa lectura. Si bien se alinea con el pensamiento de Wesley también rescata
la obra de Pedro Valdo, de Francisco de Asis, de Basilio Magno.

Nestor consider6 que la iglesia fue un espacio adecuado por su historia “para por la transformacion
social, politica economica”. Es decir, un ambito institucional desde donde podia “proyectar desde lo
religioso hacia otras cuestiones sociales y politicas . Remato diciendo que “fodo es politico pero la politica
no lo es todo”. Es decir, en aquellos lugares por fuera de lo que estrictamente es la esfera politica, también
se puede pensar en clave politica.

Leonardo Félix trajo a colacion las palabras de su pastor Pablo Sosa para explicar que uno de los
rasgos particulares del metodismo fue que nunca le “que dijeron qué predicar y qué no”, brindandole asi
libertad para pensar la Palabra. Destacod que hay cuestiones se defienden por encima de todo, como es la
perspectiva de género y el estar en contra de todo tipo de discriminacion y violencia. Ahi encuentra un

limite claro y precioso. “Nada que violente, nada que esté por afuera del amor”.

IIL

Por su parte, Daniel me advirtiéo que al metodismo hay que localizarlo, ya que no es igual en el
mundo, debido a que cada pais va pasando por situaciones y momentos teoldgicos distintos. Entonces, ;qué
hace al metodismo argentino diferente del resto? ;Qué rasgos consideran los sujetos que son e hicieron
distintivo al metodismo argentino de otros en Latinoamérica?

Las respuestas de los interlocutores muestran constantemente referencias en el tiempo, a lo que
Daniel Bruno llamé las marcas de origen. Para explicar las diferencias ideologicas entre las iglesias, Oscar
Blake afirma que “los misioneros que vinieron, dentro del metodismo norteamericano eran de los mas
progresistas”. Mientras que Riviera (2007) sefiala que las misiones que llegaron por ejemplo a México
provenian de la Iglesia Metodista Episcopal del Sur, Daniel indicé que las misiones que vinieron a
Argentina, Perti, Uruguay fueron del norte, un metodismo “absolutamente progresista, dentro de los limites

que marcaba la época, con inquietudes cientifica”.
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Ademas, explico que el punto de inicio de la mision en estas tierras sudamericanas fue Buenos
Aires-Montevideo, por lo que no fue menor el hecho de que los misioneros mas importantes tuvieran
residencia en nuestro pais, si lo pensamos en términos de centro-periferia. De hecho, Daniel considerd que
aqui fue el centro desde donde se distribuyé por distintos lugares. Esta cercania entre el metodismo Uruguay
y Argentina produjo una relacién muy cercana, que es constatada en los archivos con vinculos y redes
institucionales, organizaciones en comun y una rica circulaciéon de ideas. De hecho, en la explicacion de
Daniel sobrevolo la idea de que existe, “algo asi como un metodismo rioplatense, no es solo dialogo entre
Iglesias vecinas ™.

Otro punto resaltado en el proceso de entrevistas, es que el metodismo argentino se involucrd
publicamente de manera temprana a finales del siglo XIX. Daniel afirmé que “esto viene de la década del
ochenta con la lucha con las leyes laicas. Ahi el metodismo forma parte activa, hasta hacen un Credo
Divorcista. Es muy loco eso, en 1884”. Ademas, sefialo que el metodismo se prendié con fuerza de la mano
de la masoneria también en todo lo relacionado con “el tema la libertad en la conciencia que marco a la
generacion del 80, digamos del liberalismo”. Rematd que siempre se sintio comodo “moviéndose en lo
historico social”. De alguin modo, el metodismo se integré en una constelacion social de grupos
anticlericales, masones, espiritistas, tedsofos, libres pensadores y socialistas. La mayor parte de ellos
compartian su vision moderna y progresista.

Mucho de esto puede observarse en las tempranas publicaciones del EEE y en las publicaciones
de la imprenta Metopress. Seiguer (2015) analiza en ellos se puede observar la intencion del metodismo de
mostrarse como una vanguardia dentro del protestantismo y, a la vez, se volvié un mediador entre las
iglesias protestantes, generando espacios interdenominacionales y ofreciendo servicios de sus pastores en
donde no llegaban otras denominaciones. Sin embargo, esto no implica que todas las corrientes protestantes
estuviesen de acuerdo con la postura metodista, ni tuviesen relacion con este movimiento. Tampoco quiere
decir que el metodismo fuese homogéneo en su mismo interior y que todos los metodistas locales estuviesen
de acuerdo con el “protestantismo liberal” de un sector, sino que habia posturas mas “conservadoras” dentro
del metodismo.

No obstante, los interlocutores concuerdan que no inclinaciones fundamentalistas dentro de la
comunidad y que mas alld de las orientaciones politicas, se puede observar como la Iglesia promovia la
educacion y la circulacion de lecturas actualizadas. De hecho, Daniel sostiene que el ethos no puede
entenderse si lo separas de la editorial La Aurora, que “alimento el liderazgo de la Iglesia metodista, no
solamente en Argentina sino de América Latina. Cre6 una produccion intelectual impresionante”.

Asimismo, los interlocutores destacaron que un rasgo histérico importante fue la intencion de
“argentinizar” la Iglesia, ya desde principios de siglo XX. Con la intencion de distanciarse de la idea

generalizada de que el protestantismo era una religion extranjera, se comenzo a debatir la posibilidad de
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hacer més participes a en la toma de decisiones de la Iglesia, por lo que se hacia indispensable pensar en
conseguir una nacionalizacion de la misma.? Esto inspiraria confianza al pueblo para entender que la
religion evangélica no es una “religion de los ingleses” sino que es un asunto nacional. En efecto, se
organizé un fuerte Movimiento pro nacionalizacion de la Iglesia y se debatio el tema en la Asamblea Anual
de 1919. Sin embargo, hubo una fuerte oposicion a esta mocion y se logré asfixiar al movimiento®®. La
discusion fue recién retomada en la década del sesenta, logrando efectivizar la autonomia a partir de la
confluencia de varios factores. El momento en el que se cre6 la IEMA fue sefialado por los interlocutores
como un momento clave en la historia del metodismo. Sin embargo, también advierten que uno de los
efectos no deseados de esta autonomia fue el impacto econémico, ya que no recibieron mas dinero desde
Estados Unidos.

Otro punto para resaltar es la relevancia y protagonismo de figuras metodistas en la direccién
académica y cuerpo docente de dos instituciones de educacién superior que fueron claves en la formacion
de tedlogos, pastores y pensadores en el protestantismo latinoamericano. Este es el caso de la FET y del
ISEDET. Con respecto al primero Zavala Chaparro (2014:71) sostiene que influyd directamente en “la
configuracion de una epistemologia teoldgica latinoamericana, en sentido formal, asi como en la conciencia
de los primeros agentes de pastoral, pertenecientes a la region” y a su vez, permitié una “escision con el

nucleo discursivo de las iglesias matrices.”

V.

Para Leonardo, una de las cosas que marco el metodismo argentino es el hecho de tener pensadores
locales que reflexionen en clave nacional. Esto nos lleva a inferir que toda comunidad imaginada nacional
—en este caso de caracter religioso — es también producto de la labor de intelectuales que defineny legitiman
las particularidades de esa pertenencia. Leonardo asegura que, a diferencia de los colegas brasileros, el
pensamiento de Miguez Bonino se diferenciaba por ser bastante territorial y ligado a lo rioplatense. Es
decir, observa que hay una teologia contextualizada, parecido a lo que seria la Teologia Concreta de José
de Luca, aunque en el caso de Miguez Bonino se trata de una teologia mucho méas académica. A la vez,
tiene grandes contactos con lo internacional, siendo capaz de conectar lo que pasa en América Latina con
los sucesos africanos, asiaticos y con la agenda propia del CMI. Ademas, se destaco por una gran capacidad
de sintetizar pensamientos complejos en frases profundas pero simples, “y podia reconocer contextos

teologicos en distintos lados con un gran corazon pastoral”.

28 \/éase la carta del pastor Federico Barroetavefia, de 1912. Desde: https:/iglesiametodista.org.ar/por-una-

iglesia-nacional-educadora-y-socialista/ Fecha de consulta: 24-01-2024
2 Ihidem.
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Para Néstor, el metodismo local, es decir “la idea de darle un sabor mds local” proviene de la
generacion de su padre y otras figuras que se volvieron pastores entre 1940-1950. “4hi hay que considerar
que tenian un nicleo fuerte intelectualmente capaz, muy habiles y con una buena insercion en lo social .
Aclara que “no es que habia un caudillo adelante que llevaba el liderazgo”, Sin0 que eran un grupo en el
gue participaba Federico Pagura, Roberto Rios, Julio Sabanes, entre otros.

Los interlocutores sefialaron las relaciones entre ISAL y una vanguardia del metodismo, como
también desatacaron su protagonismo en instituciones educativas ecuménicas, como es el caso de la FET y
el ISEDET, el cual fue fundado en 1969 y el mismo James Wheeler lo recuerda como un centro de
pensamiento de referencia latinoamericano. Hay una constante referencia a este espacio como un lugar de
pensamiento abierto, que “le hizo frente” a los afios mas oscuros de la historia argentina. Esta institucién
no sélo proveia un espacio de contencidn, formacion y exposicion del pensamiento de toda una generacion
de metodistas, sino que también ofrecia un material bibliografico actualizado. “Tenias gente muy particular
también, y teniamos comparfieros que venian de Alemania, de Holanda a estudiar con determinados
profesores latinoamericanos. Entre ellos Miguez Bonino”. También daban conferencias profesores de
renombre internacional, como es el caso por ejemplo de Enrique Dussel, a los que asistian estudiantes de
las facultades méas progresistas.

iCuan bella e impactante habra sido aquella biblioteca de cuatrocientos mil volimenes a la que
todos recuerdan constantemente! Qué arduo trabajo el imaginar la existencia, en estos afios, de una
biblioteca tan vanguardista, actualizada, con materiales que facilmente pudieron ser tildados de
“subversivos” y que eran de acceso a todos los estudiantes. Elvira Romero conoce de cerca la historia de la
biblioteca, ya que su marido — David Arcaute — fue el bibliotecario por muchos afios. Recién casados, en
1971, el rector Roberto Rios les ofrecié mudarse al predio y hacerse cargo de ella. Me cont6 que su marido,
durante la época de la dictadura, mandaba los libros a la Aduana de Buenos Aires, ya que “tenia
engolosinadas a dos viejas que pasaban las cajas sin revisar en el puerto ”. Recuerda que, una vez, ella
comprd un libro que se llamaba “La escuela socialista”. Aunque nunca abrian la caja, esa vez si la
destaparon y vieron “esa tapa bien colorada” que casi les trae problemas.

El 20 de noviembre de 1980 la biblioteca del ISEDET sufrié un atentado. Para ese entonces, Elvira
vivia en el piso de arriba de donde fue el incendio. Esa noche habia salido con su marido. Cuando llegé
subid las escaleras y jura que “los tipos estaban abajo”. No termind de llegar a la habitacion de sus hijos,
cuando, desde abajo, su marido le gritd que habia fuego en el piso de la biblioteca. Cuando pas6 por la
puerta de vidrio “vio una bola de fuego asi en la sala de lectura”. Sorprendentemente, a los cinco minutos
estaba lleno de policias. Para Elvira, el incendio estuvo relacionado con que al dia siguiente estaba

programado alli la primera reunion nacional de las Madres de Plaza de Mayo. Todo este plan tuvo que
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evacuarse rapidamente, por lo que David tuvo que armar una cadena de estudiantes alrededor para que
fueran avisando a la gente que no fuesen a la reunion, porque estaba custodiado el lugar.

En otra de las entrevistas, se evoco un dialogo entre un policia y una de las autoridades del ISEDET,
en el que el primero le preguntd qué tipo de libros habia en esa biblioteca. “De todo tipo” le contestaron.
Entonces el oficial cuestiono: “;Libros marxistas?”, a lo que se le respondid. “pues, como biblioteca
tenemos el deber de todo tipo de produccion”. Con total naturalidad, el oficial concluyé que el incendio
debia ser por eso.

Leonardo afirma que el metodismo nunca baj6 los brazos en la defensa de los DDHH, porque
considera que es una buena “bandera que forma parte del ethos metodista”. En los setenta, la Iglesia
metodista fue cofundadora del Movimiento Ecuménico de Derechos Humanos y fue en sus iglesias que las
Madres de Plaza de Mayo, se reunieron las primeras veces, teniendo un papel muy importante Aldo
Echegoyen. Elvira cuenta como el ISEDET era un lugar donde se protegia gente y venian embajadores para
ayudarlos a exiliarse en el exterior. Recuerda como a veces estaba cocinando y su marido iba a decirle,
“hoy hay tres personas”, a lo que ella respondia con total naturalidad. Paris (2022:83) sefialé que el colegio
Ward no so6lo fue un establecimiento educativo que se mostr6 en oposicion al Proceso, “sino una madriguera
de refugio para diversos actores politicos y educativos perseguidos por el gobierno militar argentino y otros
paises del Cono Sur. Para lograrlo, se disefiaron algunas estrategias, como la de mostrarse puablicamente
favorables al gobierno de facto y utilizaron un formidable paraguas de proteccién del CMI, como también
el de Naciones Unidas. Estas conexiones les habilito “desarrollar una politica de denuncia de la violacion
de los DDHH y tener un cierto margen de accion politica”.

Por Gltimo, Leonardo también sefiala que otra bandera que no se separa del metodismo es la accién
social. “En todo lugar, en toda iglesia metodista que ya tenga varios miembros, siempre hay un ropero
comunitario, siempre hay un merendero, siempre hay un espacio donde compartir el plato de comida”.
Ademas, sostiene que “parte del ethos es esta mixtura rara que hay entre los signos del siglo XVIII
cantados, litirgicamente y canciones de Pablo Sosa, de chacareras, todo mezclado, todo parte como de

una misma sinfonia”.
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CAPITULO II

Las raices de la organizacion juvenil evangelica

Uno de los propositos de esta investigacion fue debatir la idea de que los jovenes cristianos
irrumpieron como actores sociales y politicos para mediados de siglo XX. En el caso del horizonte
protestante, hubo un proceso historico subterraneos que se fue gestando desde inicios del mismo. A través
de los esfuerzos sistematicos de las juventudes evangélicas, se generaron los cimientos, mecanismos y
espacios para un creciente involucramiento por parte de los jovenes metodistas. Por lo tanto, aquel
compromiso juvenil que es observable, tangible y explicito después de 1955, esta entroncado en un proceso
previo de participacion y en una discusion sobre el rol de los jévenes cristianos en el mundo.

Hojeando los archivos de la IEMA, encontré un documento de 1951 publicada por ULAJE,
agrupacion juvenil creada en 1941. Se trata de una Guia de Estudio (ULAJE,1951) publicada después del
Tercer Congreso Latinoamericano de Juventudes Evangélicas celebrado en Buenos Aires. En él, indicaban
como antecedentes constitutivos una serie de acontecimientos historicos claves para la organizacion del
movimiento juvenil evangélico. En efecto, se observa una conciencia histérica de que hubo kilémetros
recorridos en el camino ecumenico; una narrativa que apunta a que existié un trabajo interdenominacional
a través de organizaciones juveniles latinoamericanas, desde principios de siglo XX.

Ante todo, sefialan que la primera agrupacion internacional de estas caracteristicas que existi6 fue
una entidad juvenil, de 1878, la Alianza mundial de Asociaciones Cristianas de Jovenes, seguida por una
organizacion de mujeres cristianas en 1894. A esta raiz del arbol se le suma otra rama que fue la creacion
de la FUMEC en 1895, organizacion que suministrara un campo de prueba para la que fue la cooperacion
ecuménica. Cabe aclarar que hay una tradicion asociativa de los estudiantes cristianos que es previa a estas
mociones de larga data®.

Escobar (2022:34) afirma que, ya a finales del siglo XI1X, se destacé la figura de John Mott, un
metodista norteamericano, convencido de la importancia estratégica que tenian las universidades para la
conquista espiritual del mundo, por lo que en 1895 se formé la FUMEC. Su idea era establecer asociaciones
con estudiantes cristianos de todo el mundo y fomentar la creacion de organizaciones nacionales que se
articularan con una federacion, buscando formar y comprometer a los jévenes y estudiantes cristianos del

mundo.

30 Cabe aclarar que las agrupaciones estudiantiles tenfan larga tradicion en el horizonte protestante y principalmente
en Inglaterra. No olvidemos que el mismo John Wesley y los primeros metodistas fueron estudiantes en su momento.
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Los fundadores de esta agrupacion tenian una clara vocacion evangélica y ecuménica. Se habian
forjado en las décadas anteriores, expresando un deseo de unirse a un organismo de alcance global. Con los
afios, la influencia de la Federacion se propag6 por el mundo y fue preparando el camino para las
conferencias eclesiasticas y misioneras, de naturaleza ecuménica, que tendrian lugar méas tarde. Esta
agrupacion fue el semillero de muchos lideres ecuménicos y promovio la organizacién de Movimientos
Estudiantiles nacionales, que pertenecian a la érbita de la FUMEC.

Como segundo punto, la Guia de Estudio (ULAJE,1951, p.3) indic6 que fue primordial la
organizacion de federaciones nacionales de juventudes interdenominacional, ya que cred también un
ambiente para el acercamiento entre las iglesias de cada pais. En la década del diez, en nuestro pais, se
formaron organizaciones juveniles, como es el caso de la Federacion Argentina de Jovenes de Ligas
Juveniles (FALJE), que agrupaba varias ligas juveniles de las iglesias evangélicas del protestantismo
historico. Ademas, ULAJE indica que un momento clave fue la organizacién de la Primera Conferencia de
Juventud Cristiana en 1939 en Amsterdam, y la de Oslo en 1947.

Hay que tener en cuenta que, a dos décadas de su creacion, el FUMEC sufrié sus quiebres, ya que
algunos estudiantes reclamaban una vuelta al estudio biblico. Escobar (2022) reconoce que, en la década
del cincuenta, hubo una autocritica por parte del MEC latinoamericano, alegando que la juventud
evangélica experimentd un periodo de confusion entre 1914-1930, ya que no habian entendido las
ensefianzas de Cristo en el mundo.

Ahora bien, estas iniciativas juveniles fueron acompafiadas de ciertos hitos indiscutidos en lo que
fue la organizacion latinoamericana evangélica en la realidad del continente. Ya para principios de siglo,
se habian desarrollado espacios de accién comin y se formaron organizaciones internacionales protestantes.
Fue en 1913 que las iglesias misioneras de este continente — incluida la metodista — organizaron un Comité
de Cooperacion para América Latina (CCLA)L. Su objetivo era promover la cooperacion entre las misiones
evangélicas, proponiendo vinculos de unidad de accion, dentro y fuera de los ambitos misioneros, tomando
en cuenta el respeto por la libertad religiosa.

Para 1916, en Panama se celebré el Primer Congreso Evangélico Latinoamericano, y uno de sus
principales promotores fue el mismo Mott. Este fue el primero de una serie de congresos que se dieron en
el continente y el resultado no sélo fue una coordinacién de la obra de mision a escala continental (Chami
Rouvroy, 2009), sino también se produjo un diagndstico de la situacién social del continente y del campo
evangélico. Exponian como modelo a seguir el norteamericano, en cuanto valores democréticos y liberales
(Gutiérrez Sanchez, 2017).

3L Para presidir, fue elegido el misionero Samuel Guy Inman de la Iglesia Discipulos de Cristo, que después dirigio la
Revista Nueva Democracia. (Gutiérrez Sanchez, 2017).
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Asimismo, se expuso que era necesaria la revision de los paradigmas que las lIglesias protestantes
habian aplicado hasta entonces en el continente. Cervantes Ortiz (2004:2) explica que la teologia protestante
latinoamericana era heredera de la tradicion misionera y se caracteriz6 durante la primera mitad del siglo
XX por seguir sus contenidos evangelizadores. Ademas, el autor sostiene que se relaciond el discurso
misionero con el liberalismo de los gobiernos latinoamericanos de la época, hecho que propiciéo “un
estrecho maridaje ideolégico que ha sido identificado como una de las claves que explican el tono y el estilo
«extranjerizante» del pensamiento cristiano heterodoxo” (p.2).

Para la década del veinte, se observa la influencia de la corriente teoldgica del Evangelio Social,
gue intentaba superar el individualismo que se desprendia de las ideas liberales y buscaba lograr una ética
social contextualizada (Gutiérrez Sanchez, 2017:38). En cierto modo, se buscd una reconciliacion entre
trabajo-capital y dar respuesta a las necesidades del movimiento obrero, como también comenzaron a
replantearse la estrecha asociacion entre valores de la clase media burguesa y el protestantismo (Gutiérrez
Sanchez, 2017:38). La irrupcion definitiva del Evangelio Social se dio con el Congreso en Montevideo
sobre la Responsabilidad Social, en 1925. Se enfatizé en los aspectos sociales, democraticos y la bisqueda
de una identidad latinoamericana en el protestantismo. También alli empez06 a tomar relevancia la cuestion
estudiantil y la conciencia de la agencia de los jovenes.

En 1929 se celebro el Congreso en la Habana cuya influencia se sinti6 en el resto del continente ya
que significé una creciente autonomia de las iglesias evangélicas de ese continente con respecto a Estados
Unidos. Hubo una promocion sistematica de que se organicen concilios o federaciones de iglesias en todos
los paises latinoamericanos en forma independiente de las juntas misioneras. Conscientes del contexto de
crisis de 1929, en este Congreso se advertia que era necesario atender las paupérrimas condiciones obreras
y campesinas y el compromiso de la obra evangélica en esta lucha, y también en referencia al trabajo de las
mujeres (Zavala Chaparro, 2014:57).

Amestoy (2011) explica que, a partir de entonces, se crearon a nivel regional organismos para la
cooperacion en la evangelizacion, la educacion cristiana, la publicacion de difusion de literatura, surgiendo
asi editoriales y revistas protestantes que sirvieron como un didlogo para la intelectualidad
latinoamericana®. Ademas, surgieron una generacion de pastores y misioneros locales que afianzaron esa

pregunta en torno a la identidad propia, idea que habia empezado a pulular en los afios veinte.

32 Aqui podemos nombrar la editorial La Aurora y se destaca la revista La Nueva Democracia.
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El periodo 1930-1946: un llamado a la accion conjunta

A partir del Golpe de 1930, sectores nacionalistas, en su mayoria estaban ligados a las Fuerzas
Armadas (FFAA), desarrollaron una fuerte asociacion con la Iglesia Catolica. A partir de entonces, hubo
una intencion de recuperar la educacion religiosa en las escuelas, produciéndose distintos ataques hacia los
pilares del Pacto Laico. En sus memorias, el pastor Canclini inmortalizé la campafa antiprotestante llevada
a cabo por medios de comunicacion, que cada vez tenia méas resonancia entre los intelectuales nacionalistas,
catolicos y algunas figuras publicas ligadas al poder central. Habia una tendencia a condenar las
manifestaciones publicas de los protestantes®, buscando relegar la libertad de culto a los &mbitos privados.

Hasta entonces, las Iglesias protestantes venian teniendo iniciativas muy restringidas que apuntaban
a la defensa de un Estado laico (Barén, 2020; Mendizébal 2006; Seiguer, 2015). En este escenario hostil de
los afios treinta, se increment6 la intervencion de ellas, principalmente cuando la educacién laica y la
libertad religiosa estuvieron en juego. Fantini (2021) afirma que entre las figuras mas destacadas se puede
nombrar a Julio Manuel Sabanes, quien llegd a exponer sobre este tema como invitado en reuniones
organizadas por la Federacién Anarco Comunista de Rosario.

Mendizébal (2006:174) sostiene que, entre 1943-1946, se puede observar que el metodismo
evangélico encar6 un proceso de construccion de un discurso sobre un “nosotros evangélico”, que se reeditd
y forj6 una identidad. Se retom¢ asi una promesa de accion en el mundo, es decir, “fue creando una utopia
que seguramente movilizo desde lo afectivo y lo intelectual”. Ademas, la autora considera que la vision que
tuvieron del pasado, presente y futuro no sélo ayudé a forjar la identidad metodista, sino que también
permitié entablar relacion con otros sectores de la sociedad argentina no religiosos que también lucharon
por la defensa de la educacion laica.

Por su parte, Amestoy (2011) afirma que, entre 1930 y 1950, las iglesias del protestantismo
histérico comenzaron a agruparse, en vistas a lograr una accion en conjunto mucho mas efectiva. Un
ejemplo es el surgimiento en 1938 de la Confederacion de Iglesias Evangélicas del Rio de La Plata, que va
aser un claro antecedente de la Federacién Argentina de Iglesias Evangélicas (FAIE). Ya para ese entonces,
hubo una participacion més activa por parte de los jovenes metodistas, tanto dentro de la comunidad, como
en agrupaciones juveniles ecuménicas. Tal es el caso de Luis Odell**, quien no sélo formé parte de
Congresos de Juventudes internacionales, sino que pertenecié a FALJE y de la Confederacion de Jovenes
Evangélicos del Rio de la Plata. Otro ejemplo destacado, en estos afios, es el de José Miguez Bonino, quien

participd en las Ligas para intermedios y jovenes durante la década del treinta. EI mismo aseguro: “Yo naci

33 Es interesante el trasfondo de la celebracion de CELA | en 1949. Canclini cuenta las trabas para permitir la
celebracidn en un local cerrado — en la Biblioteca de la FET — como también la burocracia que tuvieron que enfrentar
para poder recibir a los miembros delegados.

34 Recomiendo leer: https://iglesiametodista.org.ar/un-recuerdo-para-luis-odell/ Fecha de consulta: 23/11/2023
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y creci en la Iglesia Metodista y particularmente en el trabajo juvenil y de educacion de la Iglesia Metodista”
(Weishein, 2000:117).

Cabe aclarar que la creciente participacion de los jovenes protestantes debe ser entendida
enmarcada en los fendmenos globales que experimentaron estos actores sociales. En el periodo de
entreguerras, comenzaron a tener un mayor involucramiento en términos sociales y politicos, como también
mostraron una mayor participacion dentro de diferentes espacios institucionales. Souto Krustin (2007)
explica que muchas organizaciones juveniles estuvieron influidas por el impacto de la Primera Guerra
Mundial y la crisis econdmica de 1929. En este marco, las asociaciones de jovenes se multiplicaron y
muchos de ellos se politizaron como nunca lo habian hecho, comenzando a jugar un papel méas destacado
dentro de la sociedad, ya en la primera posguerra. Es asi como “la juventud se convirtié en un problema
social y politico, pero también fue considerada por casi todos los sectores sociales el origen del futuro, la
fuerza que realizaria las transformaciones necesarias para superar la crisis” (Souto Krustin,2007:2).

En efecto, se organizaron una serie de congresos juveniles a nivel mundial y latinoamericano®,
cuya preocupacion principal era la situacion internacional, la cuestion obrera y de las mujeres, como
también la promocién del intercambio entre jovenes y la organizacion de éstos. Dentro de la orbita
protestante latinoamericana, en 1937 se celebro el primer congreso rioplatense de Juventud evangélica, en
la ciudad de Rosario. Para ello, se hizo un relevamiento de la situacién de las juventudes evangélicas en
cada pais, el cual mostr6 que uno de los principales problemas a nivel regional era la falta de organizacion
de las federaciones juveniles nacionales. En consecuencia, se busco establecer didlogo con los jovenes
representantes de las diferentes congregaciones y entablar una red entre ellos. Ademas, pusieron en marcha
un plan de divulgacion de noticias y notas de opinion, a través de periddicos juveniles, que sirvieron para
estimular el espiritu de accidn y en pensamiento a toda la juventud.

En 1941, se llevo a cabo el Primer Congreso Latinoamericano de Juventud Evangélica en Lima en
1941, organizado en torno al lema “Con Cristo un Mundo Nuevo”. De ahi fue que surgi6 ULAIJE, una
agrupacion que mostr6 tempranamente interés por los problemas sociales y politicos de la época,
repudiando la guerra, y el racismo (Bastian,1994: 237). Al explorar los archivos de la IEMA, encontré una
publicacidon de lo debatido en ese congreso (ULAJE, 1941, pp.13-16). En las primeras paginas, se presenta
como “un esfuerzo sin precedentes” por parte de la historia de los movimientos de la juventud
latinoamericana, “frente a un mundo en llamas” (p.14). Resaltaban el “espiritu de sacrificio” (p.13), no sélo

en términos de sacrificio econdémico, sino también de estudio y difusion de temas. Destacaban la

% En cuanto a las organizaciones juveniles a nivel mundial, podemos nombrar la formacion de los Congresos
Mundiales de Juventudes, en los cuales participaron la FUMEC o la Comision de Jovenes de los Movimientos
Ecuménicos y en el caso del metodismo, formaron parte la Juventud Metodista de Estados Unidos e Inglaterra. Hubo
una delegacion argentina en la cual participaron jovenes evangélicos de distintas congregaciones, como también
algunas figuras metodistas del Rio de la Plata.
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caracteristica netamente latinoamericana, los valores democraticos que sentaron las bases para una nueva
edad en lo que es la obra de la juventud. Rescataban también como antecedente directo un congreso hecho
en Buenos Aires en 1928, en el que habian acudido delegaciones chilenas y uruguayas y en donde se
converso sobre la posibilidad de reunirse en un congreso.

Durante la década del treinta, otro pilar fundamental en lo que respecta la formacion de las nuevas
generaciones de evangélicos fue la creacién de la FET, un &mbito institucional que educd a jévenes pastores
y tedlogos, siendo claves en la configuracion configuracion de un discurso teolégico latinoamericano®. En
concreto, se traté de un espacio de formacidn, de circulacion y produccién de ideas, donde se debatieron
los nuevos paradigmas teologicos de mediados del siglo XX vy, a su vez, se tejian lazos entre diferentes
congregaciones protestantes, establecian asi vinculos continentales y trasatlanticos.

El momento mas emblematico fue bajo el rectorado de Foster Stockwell, un hombre que desde su
juventud estuvo ligado a la actividad misionera norteamericana®’. Zavala Chaparro (2014:76) aclara que su
preparacion teoldgica alli, en ese entonces, estuvo enfocada en la teologia liberal y que entre el cuerpo
docente se puede nombrar a Adam F. Sosa, Luis Villalpando, Sante Uberto Barbieri, Ismael A.Vago,
Santiago Canclini, Arnoldo Canclini. Amestoy (2011:17) afirma que, desde alli, hubo varios impulsos de
educacion biblica teol6gica por medio de seminarios interdenominacionales, que formarian una nueva
generacion de profesores, lideres y pastores “con una mentalidad ecuménica de compromiso social que
irrumpiria para la segunda mitad de la década de 1950 y 1960”. Gracias a la iniciativa de Stockwell surgio
en este periodo El Predicador Evangélico (1943) y, luego, Cuadernos Teoldgicos (1950-1967), que
lograron una amplia circulacion en el continente. Se pretendia que esos debates teolégicos cada vez tengan
una mayor importancia no so6lo para la vida espiritual, sino también como una contribucién a las corrientes
intelectuales (Amestoy, 2011:18).

Sobre todo, me interesa resaltar que Stockwell jug6 un rol decisivo en la importacion de la teologia
de Karl Barth, la cual penetr6 como contracorriente (Zavala Chaparro, 2014:80). Siguiendo el testimonio
del propio Miguez Bonino, el autor sostiene que, a excepcion del propio rector, no habia referentes
barthianos. Fue recién en 1956 que Cuadernos Teolodgicos lanz6 una edicién especial sobre este tedlogo.
Daniel Bruno me explic6é que, mientras que Bonhoeffer influencié directamente a los jovenes protestantes
en la década del sesenta, fue Barth el tedlogo que influencia a la generacion anterior, a la que pertenecia

José Miguez Bonino. De hecho, él fue el maestro del mismo Bonhoeffer.

% Los origenes de la FET se remontan a 1884, en Colonia Valdense, Uruguay. Junto con los metodistas se inici6
conjunta la preparacion de la primer generacion de sus pastores nacionales. Luego se trasladaron a Buenos Aires y en
1917 se anexo la Iglesia de Discipulos de Cristo y con el tiempo la Iglesia Presbiterana, la Iglesia Anglicana y varias
de las Iglesias libres (Zavala Chaparro, 2014:71).

37 Trabajo como secretario de Mott y fue hacia 1926 que la Junta de Misiones de la Iglesia Metodista Unida lo envi6
hacia América Latina, en vistas a trabajar en la formacién de una teologia latinoamericana. Y terminé ejerciendo el
rectorado de la FET por treinta y cinco afios
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En pocas palabras, Barth reaccion6 contra la Teologia Liberal porque la considera muy
antropocéntrica rechazando la asociacion entre los valores burgueses y el protestantismo. En palabras de
Daniel, ésta hacia énfasis en una busqueda de un “Jesus histdrico y después en la cooperacion del ser
humano en la accion de Dios.” En contraposicion, Barth temiendo un poco que “se acercara mucho la
nocion de Dios con el ser humano y pone de manifiesto la soberania de Dios”. ES por esta razon que se
Ilama neortodoxia. “La ortodoxia en relacién con los postulados protestantes de la Reforma, de una sola
fe”. Esto implicaba el abandono el antropocentrismo moderno y proponia alcanzar un teocentrismo e
implicaba también “avanzar hacia la propia palabra de Dios, documentada en la Biblia” (Zavala Chaparro,
2014:84). En este sentido, el texto biblico no debia ser considerado objeto de investigacion filologica-
historica, sino que para el teélogo se trataba del testimonio de los hermanos cristianos y “contenia la palabra
de Dios, que el hombre puede reconocer, acatar y profesar pablicamente. La fe, pues, es lo que se le pide
al hombre, desde esta lectura” (Zavala Chaparro, 2014:85).

Ademas, en el pensamiento de Barth, el presente tenia un peso importante, ya que su vision sobre
la escatologia no esta ligada al porvenir. Si bien fue critico del catolicismo romano, mantuvo una estrecha
relacién con muchos tedlogos catolicos, liberando “a muchos protestantes y evangélicos del anti-
catolicismo” (Zavala Chaparro, 2014:81). Asimismo, se volvio un referente también por su posicionamiento
politico, ya que fue un ferviente opositor publico a Hitler y denunci6 la asociacidn de algunas iglesias con
el régimen. Al mismo tiempo, criticaba esa presion por tomar partido en contra del comunismo. En su obra
de 1949 "La Iglesia entre el Este y el Oeste", postulé que la creciente tension entre Rusia y los Estados
Unidos no concierne a los cristianos en absoluto. Declaré que se tratan de concepciones ideoldgicas
opuestas en lo que se refiere a la concepcion del hombre, de la organizacion politica y de los sistemas
economicos, por lo que la Iglesia cristiana no debe tomar partido® .

En cuanto a la repercusion de sus ideas barthianas en América Latina, Zavala Chaparro (2014)
plantea que habia una critica a la asociacion del protestantismo y los valores burgueses, al antropocentrismo
e individualismo. Se buscé un retorno a la Palabra, a la importancia de preocuparse por el resto de la
comunidad y a las ensefianzas de Jesucristo. En el caso del metodismo, esto implicé atenerse a las
ensefianzas histéricas de Wesley, a los origenes y a que esa fe se plasmase en acciones.

Amestoy (2011) asegura que uno de los principales difusores del pensamiento barthiano fue el
mismo MEC, a través de Testimonium, junto con el Centro de Estudios Cristianos (CEC) bajo la direccion
del metodista Julio de Santa Ana y Leopoldo Niilus. Aqui me interesa resaltar que el MEC latinoamericano
— que era parte de la red promovida por el propio FUMEC — se tratd de un &mbito de participacion y

promocidn de ideas entre estudiantes evangélicos latinoamericanos (Amestoy, 2011), siendo mas activo en

38 Desde: https://summa.upsa.es/high.raw?id=0000001469&name=00000001.original.pdf Fecha de consulta: 03-02-
2024
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Brasil, Uruguay y Argentina. Alli no s6lo participaban estudiantes de la FET, sino de otros establecimientos
educativos. Si bien Escobar (2022) sostiene que esta organizacion comenzé a funcionar realmente como un
movimiento de peso en el continente para principios de la década del cincuenta, en los testimonios de
Miguez Bonino observamos que, ya para mediados de la década del cuarenta, el MEC en Argentina habia
comenzado a tener peso en la formacion de lideres. EI mismo afirmé que el grupo entorno a ISAL provienen
la mayoria del MEC (Weishein, 2000).

Durante los primeros afios de los cincuenta, el MEC empez6 a tomar cada vez méas protagonismo
dentro del mundo estudiantil de los jévenes evangélicos, coronandose como un espacio importantisimo de
militancia, para finales de este decenio. Fue alli cuando “comenzo6 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 (...)
en el Rio de la Plata fue la cuna intelectual de J.de Santa Ana, D. Arcaute, I. Conteris, E. Castro” (Amestoy,
2011:21).

La vida de los jovenes en las Iglesias metodistas

Antes de adentrarnos en los cambios que experimentardn en los afios venideros, me interesa
detenerme a imaginar ese mundo social de los jovenes metodistas y su lugar dentro de la iglesia. En esta
instancia uno podria preguntarse ;Cémo era la vida de estos jovenes metodistas, para mediados del siglo
XX, dentro de los marcos institucionales de la iglesia?;¢,Cuéles podemos identificar como sus espacios
sociales?; ¢Qué ofertas institucionalizadas les ofrecia la iglesia metodista?;;Como era el proceso de
socializacién?;;Cual era el vinculo entre ellos y con las generaciones adultas?;¢Cuéales eran sus practicas
dentro de la iglesia?;¢ Tenian relacion con otros jovenes evangélicos?

Hay que sefialar que la Iglesia metodista tenia su propio sistema etario y clasificatorio para ordenar
a la feligresia y abrir canales de participacion en ella. Tradicionalmente, se dividian en ligas de nifios,
intermedios y jovenes, siendo estos Gltimos aquellos que estaban llegando a la mayoria de edad. Sin
embargo, hay que pensar que no existia una rigurosidad estricta, en tanto la tradicion propone, pero la
préactica dispone. Néstor Miguez me comenta que “dependia un poco la flexibilidad de la cantidad de gente
que hubiera en esa particular iglesia. Si tenias tres pibes adolescentes y cuatro jovenes no ibas a armar
cosas distintas. El pastor o pastora se acomodaba a ver cdmo manejaban la cuestién, donde habia grupos
mas grandes era posible respetar esa division.” Segun él, las Ligas de jévenes méas fuertes eran las de la
Capital Federal, de Rosario, de Cérdoba, de Mendoza y un poco mas atras venia la de Bahia Blanca. No
obstante, en el caso del conurbano bonaerense, comenzaron a tener un mayor involucramiento para la

década del cincuenta.
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Aquellos jévenes que venian del Interior a la capital encontraban en el metodismo ciertas redes y
resortes de contencion para recibirlos y ayudarlos a adaptarse dentro de la comunidad. La mayoria de ellos
pasaba a ser parte de las Ligas Juveniles de la iglesia a la que acudian.

A través de ellas, se realizaban muchas actividades también que implicaban como, por ejemplo, su
autorrepresentacion como actores dentro de la comunidad. En el Acta Oficial de 1954, en el “Informe sobre
la Juventud” (ACTA,1954:368-369) se dej6 constancia de reuniones realizadas entre los presidentes de las
Ligas de las iglesias del conurbano bonaerense y miembros de la Secretaria destinada a esta materia. El
proposito era conversar acerca de la situacion que atravesaban estos actores, como también intercambiar
ideas sobre como coordinar y mejorar el trabajo de la juventud. Graciela De Vita sefialé que las Ligas
tenian un lado mas recreativo y otro formativo en lo biblico y doctrinal. Los jévenes cooperaban, por
ejemplo, en las Escuelas Dominicales, trabajando asi con los nifios en la ensefianza religiosa.

Le pregunté como explicaba la importante presencia de mujeres en el &mbito educativo, a lo que
me contestd que habia muchos estimulos de la comunidad para que se dedicasen a la educacion. No es
casualidad, entonces, que muchas hayan terminado cursando el magisterio, a pesar de que, algunas, después
continuaron con estudios posteriores de otra indole. En el caso de Graciela, estudié Ciencias de la Educacion
en la Universidad de Buenos Aires (UBA), camino que habia comenzado ya su hermana mayor. De hecho,
su formacion como maestra le permitio trabajar mientras estudiaba y fue el mismo Colegio Ward el que les
ofrecié empleo a aquellos jovenes metodistas profesionales vinculados con el ambito educativo. Esto
mismo sucedid con Elvira Romera, quien se recibio de maestra'y empez0 a trabajar enseguida en el colegio,
a la par que se anot6 también en Ciencias de la Educacion en la UBA.

En cierto modo este colegio, se volvi6 un nlcleo de encuentro para muchos jévenes metodistas. No
s6lo ofrecia trabajo, sino que también brindaba muy buenas becas a los hijos de los pastores. Segun el
testimonio de David, el Ward brindaba mucha libertad y creatividad a sus alumnos y profesores, como
también circulaban muchas ideas del Humanismo. David recordd que cuando él era chico, Miguez Bonino
fue a dar una charla sobre la democracia en plena dictadura militar.

Ademas, muchas veces desde la Iglesia se usaba al predio del colegio como un espacio para realizar
conferencias, festivales o campamentos. Estos Gltimos son identificados como una de las actividades mas
emblematicas de la juventud por antonomasia y la mayoria los recuerdan con mucha nostalgia. Tal era la
importancia de los campamentos para el metodismo, que tenian sus propios predios donde los hacian, en
las afueras de la capital, por ejemplo, en Ingeniero Maschwitz y en Chapadmalal. Muchas veces el mismo
Colegio Ward era el predio donde se realizaban los mismos.

Los campamentos eran muy importantes a nivel de socializacion, el momento de los fogones,
uniéndolos a través de las lecturas religiosas y de la musica. Eran muchas veces a través de los campamentos

que se entablaban relaciones entre jovenes de diferentes congregaciones y denominaciones protestantes.

67



Asimismo, se establecian lazos con una generacion adulta de metodistas, que eran quienes organizaban y
presidian las actividades. Graciela especifico que en esas actividades se podia observar “un liderazgo de
jovenes un poco mas grandes que se encargaban de las actividades recreativas de los campamentos,
mientras los pastores estaban detras de la cuestion formativa y devocional”.

La Secretaria de Juventud organizaba retiros espirituales para jovenes, en donde era usual que este
tipo de actividades estuviese presidido por pastores y otros miembros laicos. En el Acta de la Conferencia
Anual de 1957 se expuso que se celebraron retiros espirituales en propiedades de la iglesia metodista
realizados también por FALJE (p.162). En referencia a esta Gltima organizacion, debemos tener en cuenta
gue muchos jovenes metodistas se relacionaban con otros evangélicos de su mismo rango etario, a partir de
la participacion en organizaciones de indole juvenil. EI documento también retrata también que hubo un
congreso rioplatense de juventud, que fue realizado en una propiedad metodista. Participaron también
FALJE, ULAJE y la Asociacion Cristiana de Jovenes.*®

Otro punto que se observa es la existencia de una amplia red de becas que se les ofrecia a los
jovenes metodistas, tanto desde el propio metodismo mundial, como a partir de organizaciones protestantes.
Algunas eran para estudiar y otras para hacer actividades misioneras. Las mismas se publicaban en
diferentes medios de divulgacion que tenian las iglesias locales y también la informacion llegaba a las
mismas organizaciones juveniles. Muchas veces se exponia también en el EEE, como sucedié por ejemplo
en la edicion de mayo de 1957, donde se publicé que la Junta de Misiones de Nueva York buscaba jovenes
para actividades misioneras dentro de los EEUU y paises limitrofes. Elvira Romera me comentd que ella
gano una beca a principio de los afios sesenta para ir a estudiar alli, experiencia que marcé su juventud*
(EEE, N°2, 1957, p.24).

Asimismo, el metodismo argentino brindaba una red de contencién a todos aquellos estudiantes
evangélicos del interior o de paises limitrofes que decidian estudiar en Buenos Aires. El vinculo entre la
FET vy la Iglesia metodista era muy estrecho, desarrollando espacios de alojamiento para los estudiantes
que fuesen tanto a esta institucion educativa como también a las universidades bonaerenses. Estas acciones
de contencion de jovenes desde la Iglesia se incentivaron con el Hogar Estudiantil, como se verd mas

adelante.

3 (Parrilla, ACTA,1957, pp.161-167).
40 La beca se llamaba “Crusade Scholarship for Christian workers”, en la cual aplicaron varios jovenes cristianos
evangélicos argentinos, a principio de los sesentas.
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CAPITULO Il

Los metodistas en el tiempo de Peron

El nombre del capitulo hace alusion al libro de Santiago Canclini que ilustra la reaccion evangélica
frente a aquellas medidas peronistas que atentaban contra las libertades de culto, de expresion y la educacion
laica. Tal como adelanté, se trata de un testimonio en primera persona que muestra el esfuerzo
mancomunado por parte de las iglesias protestantes histéricas de denunciar, dialogar y contrarrestar esta
situacion. Cabe aclarar que estas manifestaciones hunden sus raices en un proceso de creciente
involucramiento publico del metodismo, que se dio a lo largo de la década del cuarenta, a partir del rechazo
que generaba la estrecha asociacion entre los gobiernos militares y la Iglesia Catélica®.

En referencia especificamente al gobierno de Perdn, Capdevielle (2013) y Mendizabal (2006)
sostienen que las iglesias evangélicas consideraban que el entonces presidente habia nacido de las entrafias
de los gobiernos del cuarenta. De algin modo, habia una percepcién de que existia un hilo que los unia,
siendo Perdn una especie de consecuencia ldgica de lo experimentado en la década anterior. En efecto, no
era extrafio que el rechazo que mostrd el metodismo en los afios cuarenta se mantuviese durante el régimen
peronista y tuviese alin mas impetu, dada la ferocidad que mostraron sus politicas en esta materia religiosa,
a principio de su gobierno*?. De hecho, Roldan (2007) advierte que fue tal la lucha de los metodistas en
este tiempo que clausuraron el EEE®,

Ahora bien, el hecho de haber utilizado este titulo tiene la intencion de reconstruir la posicién de
los metodistas frente al peronismo, yendo més alla de la aversién que generaban las politicas religiosas del
régimen. Por un lado, considero que no necesariamente la totalidad de la feligresia se aline6 de manera
estricta con el posicionamiento institucional de la Iglesia, aunque probablemente los sectores mas de peso
dentro de la comunidad si lo hayan hecho. Considero que, si bien las instituciones religiosas tienen una
influencia sobre los miembros — a través de discursos, espacios de sociabilidad, préacticas — no tiene la
capacidad de refractar las posiciones de toda una feligresia, mas adn en materia politica, donde hay un

amplio margen de autonomia.

41 En este marco, se dirigieron intensos ataques desde la prensa catélica hacia las minorias religiosas, siendo quizas el
horizonte protestante su principal blanco.

42 Entre las medidas del régimen peronista que atentaron contra las minorias religiosas, se puede nombrar: las
suspensiones de programas de radio, la prohibicion de efectuar cultos al aire libre, como también la imposibilidad de
efectuar tareas de mision en las zonas de seguridad nacional o con sectores indigenas.

43 El autor explica que una de las medidas que més generd revuelo fue la creacion en 1946 del “Fichero de Cultos” se
demandaba a todas las instituciones religiosas que no fuesen catélicas a exhibir el comprobante de inscripcién para
funcionar pablicamente.
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Esto puede ponerse en dialogo con la advertencia de Mendizabal (2006) de que las posturas
metodistas frente al peronismo no fueron homogéneas. No obstante, considero que si la mayoria de las
veces las posiciones institucionales reflejan los intereses de los grupos de mayor peso dentro de una
comunidad religiosa, mas aun teniendo en cuenta lo que sefiala Mendizabal de que el metodismo
manifestaba una fuerte institucionalizacion y existia una estrecha asociacion entre Iglesia y comunidad. En
este punto, tengo presente las palabras del mismo James Wheeler: “fodos esos laicos tan de linaje, son los
que ponian la ofrenda y son los que definen qué se hace en la iglesia, porque si no dejaban de poner la
ofrenda un mes”.

Por otro lado, sostengo que seria un reduccionismo pensar que la oposicién metodista a Perén puede
explicarse solamente a partir de un rechazo a las politicas religiosas del régimen, aungue esto no significa
gue esto deba ser dejado de lado. Los sujetos creyentes manifiestan identidades multiples mas alla de sus
creencias. Sus acciones y subjetividad politica se ven moldeada por otras cuestiones ideolégicas que no se
limitan a su identidad religiosa. En efecto, propongo observar de qué manera explican los propios
interlocutores el antiperonismo de la comunidad en esta época. A la vez, considero que hay que trascender
la premisa de que existia un antiperonismo generalizado, estatico y homogéneo entre la comunidad y hay
gue aventurarse a indagar si hubo otro tipo de posiciones frente al movimiento.

A partir del relato de los interlocutores, uno puede imaginarse la intolerancia que pudieron haber
provocado aquellos condimentos que arrojé el gobierno peronista a ese caldo de cultivo que ya se venia
cocinando desde los afios cuarenta. Uno puede aventurarse a pensar el horror que generé todo el despliegue
politico del peronismo y la veneracion de una clase obrera a la figura central de su lider. Los interlocutores
evocaron algunos adjetivos que circulaban en la época al referirse al peronismo: “autoritario”, “patotero”,
“demagogo”. Sin embargo, estas ideas generalizadas no anulan, bajo ningin aspecto, la posibilidad de que
hubiese algin sector minoritario del metodismo, que si mostrd simpatias, afinidades, o una identificacion
explicita con el peronismo, ya durante esos tiempos. También considero que existieron posiciones
intermedias — ni peronistas ni antiperonistas — que, con el correr del tiempo, terminaron desplazandose hacia
el peronismo, en un claro proceso de resignificacién, que se dio en los albores del golpe del “55.

Teniendo en cuenta la heterogeneidad y tensiones internas que se dieron en esta comunidad, como
también la presencia de sectores mas progresistas y conservadores dentro de la misma, es que aparecieron
algunos interrogantes. ;Se puede explicar el antiperonismo, de algunos sectores metodistas, a partir de las
tradiciones politicas que son parte de su ethos?;;,Qué tipo de explicaciones dan los propios nativos sobre
estas posiciones?;¢,Hubo feligreses que se identificaron con el peronismo durante los tiempos de Peron?;
¢La cuestion peronista provoco tensiones internas?;;Existia un consenso antiperonista durante las primeras
presidencias? ¢ Habia posiciones intermedias o0 algunas que mutaron después 1955?;; Qué otros factores hay

que tener en cuenta para pensar como se abri6 el proceso de resignificacion?;;Qué sentido le otorgan los
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nativos al golpe de 19557?; (En qué medida estos acontecimientos los relacionan con los procesos de

politizacion y acercamiento al peronismo?

La oposicion metodista y las interpretaciones sociolégicas nativas

Desde una perspectiva geertziana, la cultura es un sistema de simbolos y significados que estan
incrustados en un sistema normativo, mas no son reductibles a él. En pocas palabras, podemos decir que
los actores ofrecen interpretaciones de su vida social, su historia, sus practicas, y discursos; responden y
encierran significados que ellos mismos le otorgan. Siguiendo a Geertz (2003 [1973]), se plantea, entonces,
que la complejidad tedrica y metodologica de un antropologo radica en poder “penetrar en estas estructuras
complejas y superpuestas de sentidos” (Zoppi,2000:413). En otras palabras, los antropélogos debemos
hacer el esfuerzo intelectual de entender esos sentidos y, al mismo tiempo, relacionarlos con fenémenos
socioculturales mas generales que atraviesan a nuestro objeto de estudio. Es decir, tenemos que hacer una
interpretacion de las interpretaciones, pero que respete siempre el punto de vista del nativo.

Comprendi estas ideas a partir de mi experiencia en el trabajo de campo. En mi primera visita al
archivo de la IEMA, dialogué informalmente con Daniel Bruno acerca de mi tema de tesis. Mas alla de los
datos puntuales que me proporciond como guia, me impresion6 la rapidez con la que aparecieron
interpretaciones — que tildaré como sociol6gicas — que buscaban relacionar los procesos sociohistoricos que
atravesaban a la comunidad metodista, en el periodo seleccionado, con el antiperonismo de algunos sectores
metodistas. Si bien, en un primer momento, pensé que esto habia sido algo propio de Daniel — quien es
conocido dentro de la comunidad por su labor histérica y archivistica —a medida que avancé en el proceso
de entrevistas, me di cuenta de que los testimonios atesoraban interpretaciones de esta naturaleza. El valor
de las mismas radica en que muestran el punto de vista y la manera en la que los propios nativos le dieron
sentido a las tensiones frente a la cuestion peronista, ya durante los tiempos de Perén. En otras palabras,
estas interpretaciones desbordan las cuestiones institucionales y trascienden las identidades politicas.
Habilitan una reflexion histdrico-socioldgica del antiperonismo de gran parte de la comunidad metodista.

Por consiguiente, hay dos puntos a resaltar en sus interpretaciones. Uno que tiene que ver con tener
presente los valores politicos e identidades partidaria tradicionales en el metodismo argentino en la primera
mitad del siglo XX. El otro articula los cambios en la configuracion social de esta comunidad religiosa para
mediados de siglo, los fendbmenos socioculturales que atraveso la clase media argentina para ese entonces

y el antiperonismo de estos sectores.
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Una de las aristas de las interpretaciones que ofrecen los interlocutores apunta a realizar una
radiografia de los valores e identidades politicas presentes en la comunidad metodista. El escaneo arroja
los primeros resultados: en el ethos metodista argentino existié una fuerte asociacién con los valores
liberales, democréticos y sociales. Asimismo, en su narrativa identitaria esta presente la idea de que el
metodismo, desde sus origenes, mostrd una preocupacion por los sectores trabajadores y una solidaridad
con las luchas obreras. En sintonia con estos principios, los metodistas se identificaron con ciertos partidos
presentes en la arena politica nacional, como es el caso del socialismo y del radicalismo. Dos partidos que
en definitiva pertenecieron a la oposicién al gobierno peronista.

Anibal Sicardi (2019) explica que el metodismo se asocié con las clases ilustradas y con la
masoneria entre 1836-1880 vy, para las primeras décadas del siglo XX, dentro de la comunidad comenzaron
visibilizarse ciertas identidades radicales o socialistas entre los feligreses. De hecho, Pascuccio (2006)
afirma que hubo una gran afinidad entre las doctrinas metodistas y lo que eran los principios del socialismo
argentino. Existen algunos ejemplos locales que son interesantes para entender como estas tendencias
politicas convivian dentro determinadas congregaciones. Por un lado, Anibal Sicardi (2019) sefial6 como
un caso emblematico el de Bahia Blanca. La Iglesia Central, ubicada en el centro de la ciudad, tenia una
clara tendencia radical, mientras que la iglesia de Tiro Federal, iniciada en 1912, se inclind por el socialismo
porque estaba en un barrio con una clara presencia anarquista y socialista.

Pascuccio (2006:153) explica también el caso de Chivilcoy, una ciudad donde “muchos de los
importantes cuadros dirigentes del metodismo argentino se formaron™**, Esta ciudad era conocida, en tono
poético y en clave politica, como “El Pueblo de Sarmiento” o “la Perla del Oeste”, en el sentido de que
“eran la expresion social y urbana de la civilidad sarmientina frente al «barbaro», despoblado y fértil
desierto, cuyos recursos y potencial economico fueron el fundamento de su proyecto social y politico”
(p.139). Para el autor, el liberalismo y la masoneria eran parte de los pilares ideol6gicos del metodismo
chivilcoyano. Es curioso el dato anecdéticode que el bisabuelo de David, Florentino Sosa, fue quien estuvo
a cargo de la construccién del primer templo de esa ciudad, a principios del siglo XX. Si bien habia fieles
gue pertenecian a los estratos sociales medios-altos — que Ilegaron hasta donar dinero a la Iglesia y que
tenian una filiacion liberal- la mayor parte pertenecia a estratos medios y a la clase asalariada. A pesar del
background liberal de la comunidad metodista fundante, muchos de estos sectores obreros feligreses tenian

simpatia con el socialismo, llegando a recibir el apelativo externo de la “Iglesia socialista”.

44 Baste recordar que Carlos Gattinoni, primer obispo metodista latinoamericano y miembro fundador del Movimiento
Ecuménico de Derechos Humanos (MEDH) se convirtié al metodismo en la iglesia de Chivilcoy. (Pascuccio,
2006:153).
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Asimismo, tanto las biografias como los arboles genealdgicos dibujados por los mismos
interlocutores proveyeron una rica fuente de informacion sobre las identidades politicas presentes en las
familias metodistas. Por ejemplo, en el caso de Graciela De Vita, nacié en una familia de inmigrantes y
para quien la politica estaba presente en su hogar desde chiquita. Su abuela materna, considerada como una
segunda madre, se identificaba con el anarquismo, siendo “una brava luchadora por la resistencia espafiola
durante toda la época de Franco”. A su padre lo recuerda como un “tipo muy lector a pesar de que solo
habia ido a tercer grado, por lo que a él la Iglesia Metodista lo formd realmente en lecturas”. A pesar de
trabajar en el Instituto Argentino de Promocion del Intercambio (1API), su papa “no era peronista, al
contrario, era socialista”. Sin embargo, algo paso alli, por lo que su familia vendié su casa en Wilde y se
mudaron a Bariloche, donde su padre compré una fiambreria. Sin mucha claridad de lo que le pasé con el
peronismo, Graciela expuso que probablemente tuvo problemas con “algunos capataces, esos cabecillas
peronistas que habia dentro del IAPI con los que él entr6 en conflicto, y por eso un buen dia, decidié cortar
eirse”.

En Santa Fe, la familia de su esposo, Néstor Miguez, también se identificaba con el socialismo. Su
abuelo, era demdcrata progresista, “como la mayor parte de los trabajadores portuarios de Rosario”. Para
ese momento, la familia se habia trasladado a Arroyito, que segun Néstor, se llama técnicamente Lisandro
de la Torre. Su padre Don José Miguez Bonino — como él lo denominé —se formo politicamente “alld en
Rosario, fundamentalmente dentro de la liga del socialismo”, hecho que corroboré el mismo padre
explicando que formd parte de la Juventud socialista rosarina (Weishein,2000:279). Néstor afirmé que
Miguez Bonino participo junto, con otros pastores de su generacion, en marchas en contra del gobierno
peronista, en los tiempos de Perdn en el poder.

En cuanto a los Sosa, David aclar6 que la posicidn politica de su padre, Pablo, para ese entonces,
era mas bien una “formacion clasica, pero muy vinculada a lo popular”. La inclinacion politica de los Sosa
mostraba una cierta simpatia con el socialismo, aunque también David lo califica como conservadores.
Recuerda que su abuelo, Adam, era claramente antiperonista y que su padre también lo fue durante las
primeras presidencias, aunque hubo un cambio en su posicién con el tiempo. De hecho, recuerda que Pablo
“padecié al peronismo como adolescente en la escuela por esta cosa de la prepotencia peronista”.

El testimonio de James Wheeler también es iluminador, en este sentido. Durante sus afios como
estudiante en el ISEDET, durante la década del noventa, hizo un trabajo sobre la posicion de la Iglesia
Metodista frente al peronismo, analizando los nimeros de 1946 y 1947 del EEE. Dio cuenta que habia
editoriales sin firmar, por el miedo a que los metan presos y recuerda una frase para referirse al peronismo
“hordas organizadas de inspiracion nazi-fascista”. Me explica que habia una tendencia muy liberal en la
comunidad y él mismo lo relaciona con la importancia que tenia la masoneria al interior del metodismo vy,

por otro lado, habia en la comunidad una vertiente méas ligada al socialismo, vinculada principalmente a los
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inmigrantes conversos. “Cuando vino Perén, ninguno lo pudo seguir, porque hasta los socialistas se le
opusieron.” Me explic6 incluso que muchos inmigrantes habian huido de la guerra, de luchar contra Hitler,
Mussolini, Franco, por lo que “de pronto aparece Peron aca y no lo distinguen. Metieron a todos en la
misma bolsa”.

Por su parte, Oscar Blake ofrece una interpretacion del tema desde una perspectiva local, analizando
el caso de la congregacion de La Plata, otra ciudad que ‘fice inspirada y gobernada por masones, muchos
de los cuales eran metodistas”. Ya durante el siglo XX, “la iglesia de La Plata tuvo un tintecito mds
izquierdoso. A veces sin caer en lo politico pero habia una preocupacion por lo social”. A pesar de que
habia algunos radicales, la mayor parte se identificaba con el socialismo.

Para Oscar, el peronismo platense, en ese entonces, no era fuerte. “De La Plata no salieron
peronistas importantes. Excepto Cipriano Reyes, el organizador del 17 de octubre, pero era de Berisso. ”
Oscar considerd también que el peronismo tampoco habia calado fuerte en las facultades de la Universidad
Nacional de La Plata (UNLP) pero, después de 1955, si hubo un sector estudiantil que se identificd con este
movimiento. Sin embargo, no me parece menor el dato que el mismo John Cook habia nacido en esa ciudad
Y ya, para esa época, ejercia su rol como diputado peronista. Ademas, no hay que olvidar tampoco que uno
de los casos mas emblematicos de jovenes estudiantes que se aventuraron a una resignificacién del
peronismo es el caso platense del grupo Contorno.

En efecto, teniendo en cuenta que hubo fuerte presencia de sectores dentro de la comunidad de
liberales, socialistas y radicales — todos partidos que formaron el arco opositor y apoyaron al Golpe del "55
— no es extrafio que su postura frente al peronismo estuviese en sintonia con el posicionamiento de estos
partidos. El socialismo, por ejemplo, habia comenzado a perder “el relativo margen de representacion y de
decision en la vida publica del que gozaba desde principios del siglo (...) se constituyo en la oposicion mas
enconada y critica contra el peronismo” (Garcia Sebastiani, 2006:198). El diario La Vanguardia, manifesto
que, si bien la obra de justicia social debia serle reconocida a Perén, habia que también tener en cuenta
coémo éste se apoderd de los proyectos e iniciativas del socialismo, generando ningun tipo de originalidad,
brindando “un aspecto limitado de lo que llama Justicia Social” (Altamirano, 2001:78). Para ellos, la
diferencia central estaba en que jamas considerarian a la clase trabajadora como una clientela y que la
Justicia Social no se centraba en cuestiones de mejoras salariales, sino que radicaba en la conciencia de
clase. Ademas, planteaban que no habia justicia social alli donde no habia gremialismo libre, hecho que se
veia amenazado por las politicas de la Secretaria de Trabajo y Prevision.

Con el correr del tiempo, la oposicion del radicalismo y del socialismo se volvié més &cida y
corrosiva. Los fracasados golpes de Menéndez en 1951y de Suérez, en 1952, evidenciaron “la complicidad
de ciertos dirigentes socialistas y radicales con las rebeliones militares permitié ampliar el frente adversario

hacia el gobierno, alentando la polarizacion de la vida politica argentina entre peronistas y antiperonistas”

74



(Garcia Sebastiani, 2006:223). De hecho, es ahi cuando se intensifico la intencion de ciertos sectores del
gobierno de acercarse a algunos dirigentes socialistas de manera conciliadora, lo que generd problemas
internos dentro del socialismo argentino. No obstante, “ciertos antiperonistas procedentes del campo
politico e intelectual se involucraron en la construccion de planes conspirativos contra el gobierno para
privarlo de legitimidad en la competencia politica. El clima de desestabilizacion politica se aceler6 a partir
de abril y mayo de 1953 (Garcia Sebastiani, 2006:224)

En este punto, cabe aclarar que los diez afios de gobierno peronista habia definido una manera 'y un
lenguaje para relacionarse con la oposicion, como también redefini6 quien era el adversario para los partidos
politicos tradicionales argentinos. Garcia (2006:224) afirma que ese interés por politizar a la sociedad — en
vistas a lograr una comunidad organizada — contribuyeron a “exacerbar la polarizacion de la vida politica
de los argentinos detras de una dinamica excluyente entre peronismo y antiperonismo”. La autora explica
gue el gobierno peronista se esforzo en politizar aspectos de la vida cotidiana y de la cultura popular,
“generando un intercambio simbolico entre Peron y sus seguidores que impregnaria de nuevos imaginarios
politicos la cultura politica argentina” (p.224). Sefiala que esta politizacion peronista se dio también en la
administracion publica, punto que me retrotrajo a la historia del propio Anibal Sicardi, oriundo de Bahia
Blanca. Mas especificamente, me aclara que era de Villa Rosas, cerca del puerto de Ingeniero White. El
recuerda que cuando se egresé de la escuela primaria, un pariente suyo le habia ofrecido pagar sus estudios
secundarios. Sin embargo, su abuela se negd rotundamente, ya que “habia que trabajar para ayudar. Ni
mas ni menos”. Mientras repartia soda junta a su tio, se presento la oportunidad de trabajar para el Estado,
en el telégrafo del sur de la provincia de Buenos Aires. Fueron sus comparfieros los encargados de ensefiarle
un oficio que le permitié recorrer grandes distancias y conocer muchas realidades locales del sur de la
provincia.

Al poco tiempo, Anibal comenzo a demostrar un cierto liderazgo entre ellos. No se acuerda por qué
causa es que se armd un grupo de mensajeros y lo eligieron para presidir. Exclamoé que probablemente
“serd que uno lleva estas cosas adentro”. Sin embargo, en esos tiempos, comenz6 a ver algo de la
administracion publica peronista que no le calzaban. Tuvo que plantarse ante situaciones que le disgustaban
e incluso a defenderse de algunas cuestiones que consideraba como autoritarias. Cuando ahondé en lo que
lo exasperaba, nombro el hecho de que habia un descuento del salario en los empleados estatales que iba
directo para las obras de Evita, a pesar de que los empleados no estuviesen de acuerdo. Le irritaba el hecho
de la imposicion por encima de la propia voluntad. Cuando, a la hora de recibir el sueldo descontado, Anibal
se plantd frente a su jefe, lo que le generd problemas porque “no podia hacer mucho mds, porque era la
directiva que venia de arriba”.

Asimismo, le molestaba también la bajada de linea y las obligaciones que les imponian. Se habia

decretado que los empleados debian leer y discutir al libro La razén de mi vida, los miércoles a la tarde. Un
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dia, Anibal se negé a hacerlo, porque era su franco. Fue tal el lio que se armé ante su negativa, que tuvo
que venir un sindicalista para mediar con su jefe. Anibal fue claro: le dijo que ya habia leido dos veces el
libro, que si queria se los contaba, pero que no iba a usar su franco para ir obligadamente. Ademas, habia
otras cuestiones ceremoniales que no las podia aguantar, como pasé en el caso de la muerte de Evita.

Confiesa que su punto de quiebre fue cuando se hizo obligatorio hacerse miembro del partido
peronista. Expuso a los lideres sindicales, con quien tenia una excelente relacién, que no iba a afiliarse de
esa manera, por lo que terminé arreglando con el sindicato. Les asegurd que no iba a estar hablando en
contra del peronismo pero que se marchaba del telégrafo. Es ahi cuando aparecid la oportunidad de hacer
la vida pastoral, como una salida econémica y social, que lo llevo a Buenos Aires.

Mas allé de las discrepancias que podia tener con el gobierno de turno, a Anibal tampoco le cerraba
del todo la posicién abierta de oposicion que manifestaba la Iglesia Metodista de Bahia Blanca. No le
gustaba cuando venian pastores o lideres laicos importantes de la capital a predicar en las plazas y hablar
en contra del peronismo. Consideraba que no se contemplaban las cosas buenas que se estaban haciendo
por los trabajadores, lo que “se hacia en las villas y como se ayudaba a la gente”. En efecto, le parecia un
tanto exagerado el antiperonismo de algunos sectores metodistas, ya que “no correspondia a la historia
social de la Iglesia”. Sin embargo, no niega que con todo lo que estaba ocurriendo en el contexto nacional
era dificil alcanzar a ver lo bueno que se habia hecho Perdn, mas aln porgue ya en esa época era evidente
gue algunas cosas no funcionaban bien.

En concreto, Anibal considera que, en esa etapa, “no era ni peronista ni antiperonista”. También
me aclaro que siempre fue muy critico de las posiciones anticomunistas. En este sentido, se mantuvo alejado
de la polarizacion que comenzaba a perfilarse. Me refiero a la dicotomia entre: comunismo vy
anticomunismo, del peronismo y antiperonismo. Rescata que no venia de una familia antiperonista, asi que
no es que estuvo influenciado por eso. Entiende que su posicion independiente se debia también al espiritu
critico que habia desarrollado en materia politica, de manera temprana, probablemente debido a la
influencia de su tio. Fue €l quien lo orientd mucho ante sus consultas y curiosidades politicas. Recuerda
gue, ya antes de las elecciones de 1946, su tio vaticind que el peronismo iba a arrasar las elecciones y
sacarle ventaja al socialismo entre los trabajadores. También le ensefi¢ las contradicciones que existian en
el juego politico: una cosa era que los socialistas y los radicales se sentasen a hablar en una mesa en contra
del peronismo, pero que “una cosa es ir a comer y otra cosa es poner el voto” .

Frente a las inquietudes de su sobrino ante el creciente anticomunismo de la sociedad, su tio le dio
una devolucién muy licida. Cuando observé que en las lecturas que habia en la biblioteca al principio
hablaban “bien de Rusia y de repente empezaron a hablar mal”, Anibal le preguntd si tenia que preocuparse
por “este asunto de que dicen sobre la ola de los rusos”, a lo que su tio respondié que eran cuestiones

politicas generales. Para ese entonces, Anibal jugaba ajedrez y habia leido muchos autores rusos que estaban
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en las repisas de las bibliotecas de la Iglesia metodista. De hecho, Dostoyevski era una de las lecturas
propuestas por los pastores, a pesar del revuelo que generaba entre algunos sectores conservadores del
metodismo bahiense. Por lo tanto, su tio rematd su argumento diciendo: “si los ajedrecistas rusos son tan

buenos y los escritores rusos son tan buenos, ¢te parece que el pueblo ruso puede ser estupido?”.

El cotejo de interpretaciones mostr6 un factor comin denominador entre los interlocutores: todos
vinculaban a la comunidad metodista de mediados de siglo con la clase media argentina, en términos
identitarios. Adamovsky (2019:11) sostiene que esta clase no es una cosa “directamente observable” y por
lo tanto es dificil distinguir, a diferencia de las clases obreras y empresariales que si sabemos a qué se
refieren. Cuando se utiliza esta expresion se pone en marcha una metafora e imagen mental de que la
sociedad estd compuesta por tres clases de situaciones sociales, en donde esta clase se ubica en el
intermedio. Aparece asi como un balance o moderacion, que impide los choques entre los extremos. Sin
embargo, el autor sostiene que mas que una clase social unificada por condiciones objetivas de vida, se trata
de una identidad, por lo que no debemos preguntarnos qué es, “sino cuando y por qué determinados grupos
de personas adquirieron esa identidad y no otra” (Adamovsky, 2019:13).

Recién en los afios cuarenta, Adamovsky sefiala que comenzaron a aparecer discursos, reflexiones
académicas y producciones culturales al respecto, aunque sostiene que fue una movilizacién promovida por
intereses que eran ajenos a ellos. Fue en los tiempos de Peron, que el autor considera que comienza a haber
una idea de que Argentina era un pais de clase media. Si bien en los primeros afios, el presidente tuvo la
intencion de acercarse a estos, sus politicas generaron rispideces con ese sector generando una reaccion
antiperonista y siendo claves en su caida. Por su parte, Spinelli (2013:15) indica que Adamovsky “opt6 por
considerar a la clase media una identidad que se asimilé al antiperonismo y que termina por definirse
politicamente como tal durante la experiencia del peronismo.” Sin embargo, advierte que si bien es tentador
identificar a una clase con un discurso politico, no tenemos evidencia ni en los hechos politicos, sociales y
culturales que arriban a esa asociacion tan rigida de que toda la clase media fue antiperonista, de hecho
hubo algunos participaron del peronismo.

Teniendo en cuenta estos aspectos, podemos volver a las interpretaciones nativas. ¢ Cuales son las
caracteristicas, valores, ideas, ambitos que le dan sentido a esa identificacién del metodismo con la clase
media? ¢De qué manera lo relacionan con las tensiones que provoco el peronismo al interior de la
comunidad? Teniendo en cuenta lo que sefiala Adamovsky sobre que un aspecto distintivo de esa identidad
de los sectores medios — en términos culturales y educativos — fue el acceso a la Universidad, el primer
rasgo caracteristico que aparece en varios de los relatos es la percepcion de que en la comunidad metodista

existié un alto porcentaje de universitarios-profesionales.
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Observemos por ejemplo el punto de vista de Oscar Blake. Para él, después de la fundacion de La
Plata, la comunidad metodista platense va tomando un color intelectual y esto €l lo explica a partir de la
estrecha relacion que tuvo la ciudad con el desarrollo de la universidad. De este modo, ya en la primera
mitad del siglo XX, se puede observar que dentro de la comunidad metodista platense empezaron a haber
“profesores universitarios, fundadores de facultades. De hecho, un miembro muy destacado de la iglesia,
don Pedro Berges, fue el primer agrimensor y él fundd la catedra, en la facultad de agrimensura”. Para él,
es una caracteristica que hasta hoy en dia se mantiene en la comunidad platense: “hay muchos artistas,
profesores universitarios y la gente tiene olor universitario, ya sea porque tenga un titulo universitario,
porque estd estudiando en la universidad, o tiene un nivel socioeconomico asociado a lo universitario” .

Por consiguiente, segin Oscar, a la Iglesia platense “no asistia el obrero que laburaba en el
frigorifico por ejemplo”, mas aclara que “no es que desde la iglesia se 10s expulsaba, ni que hubo tampoco
un gesto de discriminacion o desprecio”. Dio a entender que, quizas, cuando esos trabajadores se acercaban
a laiglesia, encontraban que la feligresia tenia un nivel sociocultural que les era distinto. Teniendo en cuenta
la cercania de La Plata con Berisso — el historico baluarte del peronismo en ese momento — Oscar sefial6
gue el metodismo platense nunca pudo realmente ingresar en esta ciudad, teniendo un mayor éxito la Iglesia
bautista, con sus vertientes locales “mds carismdticas”. Por consiguiente, a pesar de no tener una presencia
efectiva en barrios populares, la iglesia si expresaba su adhesion a las masas, aungue no con el peronismo,
lo que llevo a que ese primer periodo sea todo “bastante contradictorio”.

Oscar indic6 que, a mediados del siglo XX, hubo una transformacién de la feligresia platense, a
partir de la adhesion de nuevos miembros que venian del Interior a la UNLP “gente de las clases obreras
gue con Peron habian podido llegar a la universidad”. Quizas el emblema mas importante fue la creacion
de la sede platense de la Universidad Tecnoldgica Nacional (UTN), en 1954. En este contexto de un
importante afluente de estudiantes que llegaban a la ciudad de las diagonales, la comunidad metodista
platense se dedicd a entablar redes entre las congregaciones metodistas y otras Iglesias protestantes, con el
objetivo de tener una contencidn a estos jovenes. Oscar considera que la Iglesia metodista “los recibia, los
atendia, los cuidaba inclusive llegaban estudiantes cuando todavia no teniamos el Hogar de Estudiantes .
Muchos de ellos terminaron asentandose en la ciudad y acudiendo a la congregacion platense, aungue Ssi
venian de otras iglesias protestantes.

Por su parte, Daniel Bruno afirmd que en el metodismo argentino de mediados de siglo pasaba
“mucho eso lo de «M'hijo el dotor»”, expresion popular que hace alusion a la famosa obra de teatro de

Florencio Sanchez*. Seglin Kulemeyer (2011:170), esta frase condensa simboélicamente varios aspectos de

4 El dramaturgo uruguayo Florencio Sanchez (1875-1910), ha quedado indisolublemente asociado a esta expresion
merced a la obra teatral que, precisamente, denominé "M'hijo el dotor" y que le abriera paso a la celebridad tras su
estreno en Buenos Aires cuando corria el afio 1903. La pieza tiene por escenario una estancia del interior de la
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una época que estuvo marcada por una serie de ideales y un horizonte elegido por una amplia franja social
argentina, entre las Gltimas décadas del siglo XIX hasta las primeras siete del siguiente siglo, y se refiere
“a la busqueda de los atajos mas eficientes al momento de buscar una estrategia en la lucha por ascenso
social del nucleo familiar”. Al mismo tiempo, muestra el espiritu de época que manifiesta “las 16gicas
sociales que confluyeron en la gestacion del modelo de pais. En este contexto se observa a la universidad
como lugar de construccion de hegemonia.” (Kulemeyer, 2011:170)

Daniel trajo a colacion la cuestion de "M'hijo el dotor" para remarcar la presencia del elemento
universitario dentro del metodismo argentino, sino que esta expresion le sirvié como predmbulo para
explicar las transformaciones que experimento la comunidad metodista en cuanto a su configuracion
sociocultural. Mientras que aquellos inmigrantes que se convirtieron y adhirieron a la iglesia — a principios
de siglo XX — se identificaban con la clase asalariada, para mediados de siglo, la generacion de sus hijos
se autopercibia como clase media. Esto habia sido posible por el deseo de sus padres de que sus hijos
ascendiesen socialmente a través de la profesion y la educacion. El efecto fue una especie de distancia social
con los sectores obreros, a pesar que ideol6gicamente apoyasen sus luchas.

Daniel Bruno consideré que, para mediados de siglo, ya habia menos cantidad de sectores obreros
en lacomunidad. Ademas, sefialé que gran parte de la clase media fue antiperonista en los tiempos de Perén,
por lo que no es extrafio la posicion antiperonista de la mayoria de la comunidad. En otras entrevistas,
cuando pregunté acerca de la prevalencia antiperonista en la feligresia metodista en estos tiempos, la
respuesta fue contundente y rapida: “la comunidad metodista siempre fue muy gorila”. Este término que
buscaba adjetivar a su propia comunidad religiosa y esta relacionada con una caracterizacién que se hizo a
posteriori del actuar de la clase media argentina. En algunos relatos, el concepto funcioné como una especie
de denuncia, se senalaron desde linajes o familias “gorilones” hasta iglesias puntuales de Buenos Aires,
Cordoba y Santa Fe se indico con el dedo que eran “todos gorilas”, “un refugio del antiperonismo” 0 hasta
“bastiones del gorilismo”. De hecho, el mismo James, describe a la tradicion politica familiar: “De Santa
Fe, gorilas de gorilas, de gorilas, todos muy conservadores, militantes del Partido Conservador. Tenian
campos alli”.

James (2004) es concreto cuando dice que “el gorila es tal vez el mas potente de los simbolos
peronistas y representa la esencia de lo antinacional, lo antipopular, lo antiobrero y lo antiperonista”
(Retamozo & Schuttenberg,2016:7). Se trata de una expresion que comenzo en los tiempos de Perén, pero
fue parte fundamental del repertorio y léxico peronista las décadas siguientes, teniendo una amplia vigencia
hasta el dia de hoy. De hecho, mis entrevistados activan su sentido desde el presente para explicar ese

pasado y sefialan que actualmente algunos linajes “fueron gorilas y lo siguen siendo”. ;Qué sentido tenia

Republica Oriental del Uruguay y muestra los conflictos generacionales de padres € hijos, producto de las divergencias
de los enfoques y actitudes conservadoras y progresistas que enfrentan a unos con otros.
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el término gorila en los tiempos de Per6n? Si bien no se sabe la intencion real, fue interpretada como el
movimiento subterraneo que pretendia derrocar a Perdn del poder y que tenia la connivencia de algunos
sectores de las FFAA, partidos, sectores medios y acomodados®.

Retamozo & Schuttenberg (2016:1) explican que el término “denuncia una actitud de desprecio y
de incomprension hacia la cultura popular y hacia las formas politicas de los sectores subalternos”. Cabe
aclarar que, mas tarde en 1955, durante el periodo de radicalizacion y de peronizacion de los sectores
medios, se introdujo el termino en otros ambitos, como el intelectual, universitario, “donde lo «otro gorila»
era también parte de una misma tradicion arraigada en padres y en abuelos”, es decir manifestaba una
diferencia generacional. Asimismo, comenzo a denominarse de tal manera a los sectores que no pertenecian
a la tendencia revolucionaria. De hecho, las columnas de la Tendencia el 1 de mayo de 1974 coreaban:
“«;Qué pasa / qué pasa / qué pasa, General? Esta lleno de gorilas el gobierno popular»,” (Retamozo &
Schuttenberg, 2016:2). Sin embargo, al mismo tiempo, la misma derecha peronista identificaba como

infiltrados a los marxistas y como “gorilas” a las organizaciones armadas.

JEran todos antiperonistas?

En mi trabajo de campo, observé que habia una idea que sobrevolaba, tanto entre mis interlocutores
como con ciertos colegas, de que fue recién después de 1955 que hubo metodistas que se identificaron con
el peronismo. Documentalmente no parecia existir evidencia alguna que contradijese semejante afirmacion.
Sin embargo, ante una duda persistente y obstinada de mi parte, abri el juego a otras fuentes documentales,
por fuera de la 6rbita metodista. Es asi como llegué a los archivos de la DIPPBA, y buceando en ellos, di
con algunas actas policiales del partido de General Pueyrreddn del afio 1952 que correspondian a estos
afios, en las cuales pude observar algunas anotaciones que sefialaban cierta tendencia politica entre algunos
miembros del metodismo local. Mientras que, por un lado, tenemos el caso de Juan M. Morell, de ideologia
socialista, se puede observar que algunos policias sefialaron que Felisa Josefa Rocha Kloosterman era de
ideologia politica peronista, no habiendo actuado en la misma. Se encuentra afiliada al Partido Peronista
desde el 22 de febrero de 1951 en Mar del Plata. También esta el caso de Zelmira Eve Antonia Donadis de
Biscotti, una maestra, que, si bien es de orientacion politica puramente peronista, no participaba de comités

ni sindicatos.*”

“6Retamozo & Schuttenberg (2016:4) sostienen que hace alusion paraddjicamente a la pelicula Mogambo,
protagonizada por Clark Gable y Grace Kelly. En una escena aparece una frase “Calma, deben ser los gorilas”,
expresion que fue retomada por un sketch del programa radial de Délfor Dicasolo y Cacho Fontana, de 1952, diciendo
""Deben ser los gorilas, deben ser, que andaran por ahi", haciendo referencia a sectores “golpistas”. A partir de 1955,
el vocablo circuld como sindnimo de antiperonismo. En las cartas que intercambiaban Per6n y John William Cooke
el término «gorila» (y gorilismo) era moneda comdn, también en los escritos de Perdn de los afios sesenta.

47 (CPM, DIPPBA, Mesa De, F. Religioso, L.1746).
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Mas al sur de la provincia, los archivos policiales dan cuenta de una aproximacion entre algunos
jovenes metodistas con el peronismo. En el caso de Bahia Blanca es interesante los registros que aparecen
para referirse a la Liga Juvenil, la cual afirmaba estar compuesta por 32 varones y 23 mujeres. Las
autoridades aseguran que la misma era apolitica pero de caracter religioso, dejando constancia de que
ningln partido tenia arraigo y gravitacion sobre ella. Se evidencia que, para 1951, Benjamin Daniel Sosa
era el presidente. Sin embargo, los archivos cuentan que esta Liga posee miembros que eran simpatizantes
peronistas. Dentro de esta categoria, se sefialan los siguientes nombres: en 1953 aparece el de Valdo Long,
quien para ese entonces tenia 27 afios. Para 1955, se nombra como simpatizante peronista a Gladys Juana
Long, de 19 afios, quien era hija de Humberto y Everinda Long; a Amalia Rinau, de 23 afios; a Carlos
Maria Houglan, de 23 afios, como también a Eugenio Gatius de 33 afios de edad, ya casado.*®

Asimismo, siguiendo las huellas que va dejando la misma historia oral pude reconstruir algunas
trayectorias individuales dentro de la comunidad metodista que se identificaron con el peronismo durante
los tiempos de Perdn. Elvira Romera trajo un caso emblemaético, que después fue corroborado por otros
entrevistados. En la Iglesia Central de Almagro, acudia una familia grande, que tenia un peso importante
en esa época. Se tratd de los Vazquez Gamboa. Elvira Romera me contd que eran como diez hermanos,
“entonces muy progres”, y el mayor de ellos era el duefio de una fabrica Ilamada Suixtil, que hacia los
uniformes para el Ejército, durante los tiempos de Perédn. Para ella, todos eran acérrimos peronistas y
militantes, lo que generd encontronazos fuertes con otras familias de peso de la Iglesia de Almagro.
Mientras la mayor parte de los miembros de la familia se alejaron del metodismo, algunas de las mujeres
continuaron asistiendo a los cultos.

Elvira considerd que ya para ese entonces habia una grieta, una figura que no aparece solamente
en su testimonio, sino que esta presente en otras entrevistas y parece presentar dos sentidos conectados. Por
un lado, se refiere a un agrietamiento de la comunidad metodista, a partir del desacuerdo que generaba la
cuestién peronista ya durante los tiempos de Perdn. Por otro lado, hace alusion a la génesis de esa imagen
de divisién de la sociedad argentina en las décadas posteriores y que tiene sus formas particulares, pero
vinculadas, en la actualidad.

Muchas de estas tensiones frente a la cuestion peronista se pueden observar en Iglesias locales del
conurbano bonaerense. Néstor Miguez narr6 aquello que sucedi6 en la zona sur del conurbano que llegé a
conocer porque su padre era el superintendente de esa area para 1955. A pesar de que cada iglesia tenia sus
pastores, Miguez Bonino estaba a cargo de la supervision de las iglesias de la zona sur de Buenos Aires.
Néstor recordd que la Iglesia habia conseguido unos diez rastrojeros viejos, que los habia hecho carrozar

de una manera especifica. Se los dieron a los Superintendentes de cada distrito, junto con un sistema de

48 (CPM, DIPPBA, Mesa De, F. Religioso, L.1525).
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altoparlantes. Recuerda que su padre recibid uno y Néstor lo acompafio por el conurbano sur, mas
especificamente, por la zona de Valentin Alsina, Remedios de Escalada, Lands, Sarandi, Bernal y
Avellaneda. Con respecto a esta Ultima iglesia, me indicé que desaparecid justamente como consecuencia
del conflicto entre peronismo y antiperonismo. Explico que “hubo alguna cuestién muy gorila de parte de
algan pastor o dirigente y una parte de la feligresia se retird y la iglesia se quedd préacticamente sin
miembros, entonces se unifico la de Avellaneda con la de Sarandi.” Agreg6 que el éxodo de estos fieles
obreros se debe a que veian que sus pastores “no los entendian”.

En el caso de la Iglesia de Bernal, James Wheeler sefial6 que se traté de una comunidad muy
conservadora y cerrada, dominada por una generacion que se mostraba reticente a la llegada de nuevos
miembros. A pesar de ello, James destacd que la fundadora de esa iglesia, Rosario de Lougiocco, era
peronista desde las primeras presidencias, hecho que provocoé fricciones al interior de esta pequefia
comunidad local. Era una mujer de caracter fuerte, con ideas claras, luché mucho contra esos miembros

que hacian del metodismo en Bernal una comunidad cerrada.

El Golpe de 1955: mito-praxis y punto de inflexion

En las entrevistas, di cuenta que, a la hora de explicar los procesos de politizacion de los jovenes,
los interlocutores hacian referencia a los acontecimientos de 1955 y a los primeros tiempos de la Revolucion
Libertadora. Siguiendo las ideas de Sahlins (1987) — con su definicion de mito-praxis, la cual “definia la
accion basada en rememorar elementos del pasado” (Coello de la Rosa,2015:9) — observé que los sucesos
en torno a la caida de Per6n eran considerados acontecimientos relevantes con una pregnancia simbolica
particular, en tanto adquirian un sentido trascendental en su propia trayectoria de politizacion, o eran
evocados como un punto de inflexion sobre su posicionamiento frente a la cuestion peronista.

Rebobinando en el suceso en si, uno de los rasgos mas distintivos del golpe de 1955 fue la gran
participacion de distintos actores de la sociedad civil, desde organizaciones religiosas, agrupaciones
estudiantiles o de partidos politicos que tradicionalmente habian sido enemigos intimos de los militares.
Una participacion civica que brindd legitimidad ya que “sin la cual la intervencion militar no hubiera podido
sostenerse” (Yuszczyk, 2013:330). En este sentido, contd con la aprobacion del conjunto del arco politico
partidario, en el cual “confluyeron radicales intransigentes y unionistas, conservadores y socialistas,
demdcratas cristianos y grupos nacionalistas. Fue precisamente la presencia de éstos ultimos lo que confirié
un rasgo distintivo al gobierno posperonista” (Tcach,2007: 20).

Un factor determinante para entender al derrotero que condujo al Golpe civico-militar de 1955
puede ser explicado a partir del vertiginoso incremento de la tensién entre la Iglesia Catdlica y el poder

central entre 1953-1954, que termind en una escalada de violencia exponencial. Bianchi (1994) sostiene
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gue esto se debe, en primer lugar, a que se percibia una superposicién de injerencias en ciertas areas, como
lo era la asistencia social. La preocupacion de la jerarquia eclesiastica se basaba en los avances del estatismo
en areas privadas, consideradas de su incumbencia, principalmente en lo que respecta a la familia. En
segundo, muchas de las demandas de la Iglesia catolica no fueron satisfechas por el régimen peronista, tal
cual lo esperado.

En tercer lugar, la identificacion de la clase obrera con el peronismo comenz6 a preocupar a la
Iglesia Catolica. En contraposicion a su vision de una sociedad organizada, habia irrumpido una version
populista del peronismo, que era percibido como “una disfuncion que afectaba un orden fundado
moralmente” (Bianchi, 1994:29). Al mismo tiempo, se empezaba a observar desde el peronismo el giro
popular hacia una religion oficial donde se enaltecia la figura del Estado y del trabajador®® (Zanatta, 1999;
Cuchetti, 2003). Bianchi (1994:36) explica que la tension creci6 también porque el peronismo desarrolld
una ideologia secular que enfatizaba la accion de Estado para reducir el conflicto en la sociedad. De hecho,
la autora considera que “ser peronista significada, por lo tanto, asumir el peronismo como una forma de
religiosidad que incorporaba incluso los simbolos de la religion institucional, desplazando su sentido
catélico”. Sostiene que fue a partir de 1950 que se dio un punto de no retorno. Esto se debe a que la Iglesia
comenzd a organizar un frente opositor, que culminaria en el Partido Demdcrata Cristiano.

Después del quiebre de relaciones entre el gobierno y la ctpula del catolicismo, Perdn hizo un giro
en su politica y buscO acercarse a ciertas minorias religiosas, entre los que se encontraban Iglesias
evangélicas (Saracco, 1992; Bianchi, 1994; Wynarczyk, 2009b). Este acercamiento provocé una serie de
tensiones internas entre ellas (Wynarczyk, 2009a). A la par la relacion con la Iglesia catolica siguid
empeorando a partir de las iniciativas de ciertos legisladores peronistas®, hecho que aument6 el “tenor de
la crisis” (D" Addario, 2007:3).

En actos publicos, el presidente comenz6 a realizar denuncias sobre actividades antiperonistas
atribuyéndoselas a los curas, quienes fueron acusados de “infiltrarse en organizaciones del pueblo”
(D"Addario,2007:2). Como contraofensiva, la procesion del Corpus Christi del 11 de junio de 1955 se
volvio una verdadera manifestacion antiperonista, donde no sélo habia militantes de la Accion Catolica,

sino también catdlicos a los que se le habia encendido su identidad religiosa a la hora de defenderlas frente

49 Con el tiempo, se evidencio que Perdn tendi6 a establecer la supremacia estatal sobre los asuntos seculares y
espirituales. La doctrina justicialista desarrollé una ideologia secular con elementos adquiridos de documentos
papales. Las acciones de Peron convergian sobre el objetivo de controlar desde el Estado. Por su parte, Bianchi (1994)
sostiene que se buscaba que el Estado esté en el centro de la devocidn de sus seguidores y se tenia la intencion de
sacralizar las manifestaciones del peronismo. La enfermedad y muerte de Eva acentud la incorporacion de una
simbologia religiosa, llegando al punto de canonizarla. La sacralidad de las figuras politicas llevé a que se asocie al
peronismo en términos de devocion, fervor, veneracion.

50 Me refiero a la Ley de Divorcio, Ley de Profilaxis, equipararon derechos entre hijos “legitimos” e “ilegitimos”,
“ademas de avanzarse en el proyecto para separar la Iglesia del Estado” (D"Addario, 2007:3)
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al “tirano”. Todos marcharon por las calles de Buenos Aires al grito de “;Viva Cristo Rey!” y estuvieron
presentes personajes de la oposicion como: radicales laicos, socialistas y comunistas.

Entre esta procesion y los dias posteriores, se dio el escandalo de la quita de la bandera argentina 'y
el reemplazo con la del Vaticano, por parte de sectores catélicos, y en revancha, la quema de algunas
Iglesias catdlicas atribuidas a personajes del peronismo. A pesar de las tacticas de pacificacién posteriores
y de la “tregua” propuesta por Perdn, sectores de izquierda de la oposicion siguieron arremetiendo contra
el poder central. La fragil paciencia del presidente terminé en agosto con el famoso discurso de “5x1” en
la Plaza de Mayo. Los sectores mas “pacifistas” del gobierno fueron quitdndole apoyo. Dos semanas
después, las FFAA bombardearon la Plaza de Mayo, provocando centenares de muertes de civiles y
sembrando el terror en la sociedad portefia. Esto se vio acompafado con el alzamiento del general Lonardi
en Cordoba y después fue apoyado por sectores de la Marina como Isaac Rojas. Después de sublevaciones
a lo largo del pais, Per6n present6 la renuncia, pidio asilo en la embajada de Paraguay y los militares
tomaron el poder, forzandolo al lider a un exilio.

Ahora bien, teniendo en cuenta este contexto histérico, uno puede preguntarse como atraveso a la
comunidad metodista estos acontecimientos y qué sentido les dan los interlocutores. Al poner en dialogo el
material de las entrevistas con el de los archivos, di cuenta que habia posiciones contrapuestas en la
comunidad. Para algunos la caida de Per6n implicé, para otros la vuelta al orden, aunque la mayoria
compartia una preocupacion por la violencia generalizada. Sin embargo, hubo un sector que experimento
ante estos acontecimientos un despertar de conciencia, que en lo sucesivo los llevd a un desplazamiento
hacia el peronismo.

La voz oficial de la Iglesia Metodista se manifest6 rapidamente. Primero en octubre de 1955, con
un articulo llamado “La Iglesia Evangélica frente al movimiento Revolucionario” publicado por F.Pagura
(1955, N°18-19:166), en donde exponia que una nueva crisis habia sacudido a su querida nacion. “Crisis
que ha costado muchas horas de angustia y dolor, muchas lagrimas y mucha sangre”. Sin embargo, después
de muchas oraciones, Dios habia concedido la paz. Evocé las palabras del Salmo 146:3-5 que decian: “no
pongdis vuestra confianza en los principes, en un hijo de hombre que no puede salvar (...) dichoso en
cambio quien tiene su ayuda al Dios de Jacob y pone su esperanza en el Sefior, su Dios”. Después de pasar
por “el valle de las sombras”, creia que habia un “regocijo” por el cese de la contienda entre hermanos y de
la opresion que habian sufrido las congregaciones protestantes bajo el gobierno depuesto. Pagura sostenia
que ambos grupos pueden sentirse comodos en el seno de la Iglesia.

En ese mismo namero, Villaverde escribié sobre la conmocién que sacudia al pueblo ante el
impresionante vuelco de la situacion politica del pais, que les permitié abandonar el silencio al cual se
habian confinado, aungue consideraba que la Iglesia de Cristo no debia embanderarse con ningln partido

politico. Aclar6 que la ausencia de un pronunciamiento en los tiempos de Peron se debid a que no habian
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encontrado la manera de hacerlo sin que se lo considerase como una adhesién a determinada tendencia
politica. Manifestd que deseaban la pacificacion de los animos y que el Sefior ayudase a encauzar la vida
nacional hacia un camino democratico. Villaverde llamaba a todos los hermanos evangélicos a una
“redoblada accion de testimonio personal y colectivo, en todos los campos de su actividad, a fin de que la
potencia transformadora del Evangelio de Cristo impregne cada vez més la vida nacional e individual del
pais” (EEE, N°18-19, 1955, p. 167).

En marzo de 1956, la Comision de Relaciones Publicas de la Conferencia Anual de la Iglesia
Metodista argentina se pronuncié por el mismo medio en la “Declaracion sobre Hechos de Actualidad”
(EEE, N°5,1956, pp. 67-69). Consideraban que era necesario pronunciarse ante este contexto, ya que es “un
privilegio que Dios nos concede al mismo tiempo que un deber que El nos sefiala para con el pueblo que
integramos” (p.67). Ademas, alegaron que “si callara, no seria digna de ser llamada Iglesia de Jesucristo”,
a pesar de que confiesan que no siempre se ha cumplido con ese deber. En un tono de autocritica,

expusieron:

“...la solucion de muchos problemas fundamentales ha venido siendo postergada debido a causas que
no nos sentimos autorizados a analizar en este momento. Pero no podemos menos que indicar que
nuestra herencia incluye, entre otros males, fuertes elementos de militarismo, clericalismo y, sobre todo,
de caudillismo. La incidencia sobre ella de factores politicos, sociales, econémicos y culturales,
producidos en el ambito internacional, hizo surgir en la década pasada un fenémeno sociol6gico
caracterizado por el hecho de que grandes masas populares influidas por una amplia propaganda
dirigida, creyeron descubrir atributos mesianicos en quienes estaban a la cabeza del poder publico. Un
movimiento revolucionario, que ha hecho profesion de antipersonalismo, ha puesto fin a ese periodo”
(EEE, N°5, 1956, p.67)

Advirtieron que hay una importante tarea de reconstruccién, en donde todos los actores de la
sociedad civil debian sentir el derecho a reclamar un lugar. Deseaban un ambiente nacional de concordia,
donde todos fuesen coautores y ninguno reclamase la paternidad de su obtencion. Dejaban constancia del
clima de violencia generalizada, pero eran optimistas, creyendo que se podia superar volviendo a una
democracia efectiva. Debian todavia perfeccionarse y reajustarse los logros en materia de legislacion
laboral para asi una verdadera justicia social y “no mero producto de circunstanciales planteos
demagogicos” (EEE, N°5,1956, p.69).

Sin embargo, plantaron posicion al decir que el gobierno revolucionario no debia legislar sobre
asuntos que no le competian, como era el caso de la imposicion de la ensefianza religiosa. Dejaban por
sentado que el problema de la prostitucion no puede resolverse sélo a través de medidas legislativas, sino
gue también debian ir acompafiadas de una reeducacion y reorientacién en materia sexual, que permitieran
encarar el tema con un sano criterio. Invitaban también a revisar el tema del divorcio, ya que si bien

consideraban que es un “vinculo instituido por Dios para la ordenacion de la vida humana” (p.68), también
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habia situaciones que era necesario que el Estado legalice la disolucion. Ademas, plantearon que habia que
encarar la desconexion econdmica y juridica entre la Iglesia Catolica Romana y el Estado.

Para otros sectores del metodismo, los acontecimientos del 1955 representaron la apertura hacia el
peronismo, ya que habian puesto en manifiesto la urgencia por tomar parte frente a una situacion critica
como esta. Esto llevo a una profundizacion del agrietamiento ya existente. Leonardo Félix me coment6 que
algunos miembros conocidos dentro de la comunidad se acercaron al peronismo en ese entonces y, al poco
tiempo, desarrollaron una identidad partidaria con ese movimiento. Este es el caso de sus profesores Daniel
y Emilio Monti. Para una mejor ejemplificacion del significado que tuvo para este Gltimo, Leonardo trajo
a colacion un recuerdo que le contd el propio Emilio. Mientras que un amigo de él habia muerto en el
bombardeo a la Casa Rosada, su familia estaba festejando la caida de Perdn. Esta imagen contradictoria le
produjo una gran tension interna. Fue ahi cuando Emilio le dijo que se dio cuenta “que estaba parado en
el lugar incorrecto de la historia” 'y que el Evangelio no pedia esto. Termin6 acercandose al movimiento,
ya durante la proscripcion y su hermano lo sigui6 por el mismo camino.

En el relato de Anibal pude observar como se acentud la dimension emocional y afectiva en torno
a los acontecimientos del bombardeo, ya que para él fue un despertar en su identificacion politica. Para ese
tiempo, habia decidido seguir la vida pastoral, porque era “una salida del lugar donde estaba, para buscar
algo”. Con veinte afos, llegd a Buenos Aires, en 1953, y se anotd tanto en la FET, en el barrio de Flores,
y al mismo tiempo, decidi6 terminar el secundario en el Colegio Mariano Acosta, de Caballito. Anibal
manifesto que en este Ultimo el alumnado ya estaba muy politizado, en términos antiperonistas. No sabe ni
coémo termind metiéndose en la discusion estudiantil, pero lo nombraron enseguida orador dentro de uno
de estos grupos. Si bien peleaban por cosas del colegio, él sostiene que, en ese entonces, representé a la
oposicion al régimen peronista, frente a otro grupo que si era simpatizante del gobierno. Sin embargo, él
sabia que no estaba defendiendo las cuestiones ideoldgicas, sino mas bien derechos estudiantiles y que no
lo interpelaba tanto el antiperonismo de esos grupos.

Anibal consideré que la FET era un ambiente muy relajado y libre. Algunos profesores que daban
clases alli también daban conferencias en el MEC, como es el caso de Miguez Bonino. Alli se daban charlas
sobre “pensadores de afuera, europeos que lo manejdbamos en la facultad porque los estudidbamos.”
Anibal expuso que en esa agrupacion se estaba el lugar de la Iglesia en el mundo y que todavia no se metian
en cuestiones politicas explicitas. “Era gente que se habia dado cuenta de que la Iglesia metodista se habia
equivocado en eso y que entonces querian rehacer el asunto.” Cuando le pregunté a donde apuntaba la
critica, me contesto que ya entre algunos jovenes se pensaba que la Iglesia estaba alejada de los sectores
maés vulnerables y ajena a las diferentes realidades que se vivian en Argentina, mas alla de la Capital

Federal.
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Para Anibal, a pesar de que las cosas estaban bastante jodidas con el peronismo en el “55, muchos
despertaron con lo que habia sido el bombardeo de Plaza de Mayo. Es decir, considerd que si bien habia
una conciencia de los problemas y vicios que mostraba el régimen, para un grupo — con el que él mismo
identifica — los acontecimientos del "55 los sacudieron en términos de conciencia.

En su reconstruccién de los hechos, recordd que estaba en la FET, cuando se enter6 por radio lo
gue estaba pasando por Microcentro y, como siempre fue curioso, decidié ir a ver qué pasaba. Tuvo que
incluso fijarse con quién ir porque los estudiantes argentinos y uruguayos no tenian ningun interés en
asomarse por esa zona del Bajo portefio. Termind convenciendo a un peruano y un chileno que lo
acompariaran. Debido a las bombas y el caos, el subte habia parado en Once, por lo que tuvieron que
caminar por Avenida Rivadavia, en sentido contrario. Me contd que la gente salia despavorida huyendo del
caos y se escuchaban gritos diciendo “Viva Per6n” que eran arremetido por un “Viva Jests”.

Cuando llegaron a Plaza de Mayo habia muy poca gente después del primer ataque. Al venir que
venia el segundo, decidieron salir rdpidamente de ahi'y se dirigieron al Bajo Portefio. Fue ahi que se toparon
con las secuelas del primer ataque, detras de la Casa Rosada. Decenas de muertos estaban en el suelo y una
de las bombas habian caido sobre un colectivo. Ahi fue cuando se dio cuenta que lo que planteaban los
grupos golpistas “era un mundo distinto” y esa posibilidad de crueldad fue lo que lo interpel6 fuertemente.
Anibal me asegur6 que esa imagen del bombardeo tenia la capacidad de reflejar lo que iban a hacer.

A modo de revision, en esta parte de la investigacion, se exploraron los origenes del metodismo en
Inglaterra y en nuestro pais, como también las bases esenciales de su pensamiento y ethos local. Asimismo,
se reconstruyo el proceso de involucramiento de las juventudes evangélicas desde principio del siglo XX,
como también se revisé la postura del metodismo frente a los asuntos publicos. Ademas, se analizé cémo
la oposicion al peronismo de un gran sector de la comunidad no sélo debe explicarse a partir del rechazo a
las politicas religiosas del régimen. Los interlocutores han interpretado que el antiperonismo de un sector
pueden explicarse a partir de los cambios en la configuracion social de la comunidad que se dieron a
mediados de siglo, donde habia una identificaciobn mayoritaria con la clase media argentina. Esto lo
conectaron con actitudes gorilas por un sector, mientras que la parte de la comunidad que era de izquierda
vio desconfianza al gobierno peronista.

Hice hincapié en que no debe pensarse que todos los metodistas fueron antiperonistas durante los
tiempos de Peron. Destaqué que hubo posiciones intermedias que no eran ni peronistas ni antiperonistas y
hubo casos concretos que se identificaron con el justicialismo en ese momento. Es por esta razon que
algunos interlocutores identificaron que la grieta comenzd ya en ese entonces. Mostré las posiciones
encontradas frente a los acontecimientos de 1955 y analicé como el golpe funcion6 como un punto de
inflexién para algunos, llevandolos a un despertar frente al peronismo, abriendo asi un proceso de

resignificacion entre otros, tal como se vera en la siguiente parte de la tesis.
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CAPITULO IV

La cuestion obrera, juvenil y peronista (1955-1960)

Este capitulo analiza el primer lustro de la proscripcion al justicialismo y como el bastion
antiperonista dentro de la comunidad comenzo a quebrarse. Exploro cdmo dentro de un sector
vanguardista se abrié un proceso de resignificacion del peronismo y cOmo por esos afios comenzo
a gestarse un acercamiento organico al movimiento por parte de una generacion mas joven de
pastores y laicos. Haré foco en como todo esto se articuld con un proceso de revision en el que
estaba inmerso la propia Iglesia metodista, en lo que respecta a su posicion en el mundo y, a su
vez, lo conecto con reflexiones sobre su postura frente a la realidad de los trabajadores argentinos.
Ademas, durante estos afios, los jovenes comenzaron a ser objeto de preocupacion y de ocupacion

a nivel institucional.

Estar mal parados

El periodo central de esta tesis comienza con el derrumbe del régimen peronista, en 1955, y el
aparente festejo del pais antiperonista (Melon Pirro, 2009:39). Mientras una parte de los argentinos
celebraba el derrocamiento de un régimen que se consideraba despoético, “la otra masticaba su bronca frente
a aquellos que destruian sistematicamente las obras de un gobierno que habia sido suyo” (Salas, 2015:80).
Uno imagina que entre la mayoria de los trabajadores habra reinado sentimientos de impotencia, desazon e
incertidumbre; una sensacion de desahucio y desamparo en una mayoria que se identificaba con el
peronismo. El sentimiento de exclusion no se explicaba simplemente en el exilio forzado de su lider, sino
que se basaba en medidas concretas como la proscripcion politica y sindical, la persecucion y el
encarcelamiento (Salas, 2015).

La Revolucion libertadora — o como dijo Néstor Miguez “Fusiladora, de acuerdo a la linea en la
que te pares” — tuvo la obligacion de revisar el lugar que iban a ocupar los “vencidos” (Melon Pirro,2009),
por lo que, desde un inicio, su principal preocupacion fue resolver lo que consideraban su mayor problema
politico: qué hacer con el peronismo (Spinelli, 2013). No por nada el mismo Mario Amadeo afirmo, a siete
meses del levantamiento, que “el éxito o el fracaso del intento de unir al pais depende, en buena medida,
de coémo se interprete el hecho peronista” (Altamirano, 2011:61).

Definiendo a la cuestion peronista como un espacio homogéneo donde no habia distinciones entre

el lider, su partido y el electorado (Smulovitz, 1990:1), los “libertadores” decidieron atacar el problema con
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una artilleria de medidas que apuntaron a desperonizar (Spinelli, 1997) a la sociedad, que no se limitaban
solamente a la proscripcion del Partido Justicialista y a la intervencién de la Confederacion General del
Trabajo (CGT). En el Boletin Oficial nacional, del 9 de marzo de 1956, se exponia como el régimen
depuesto se habia valido “de una intensa propaganda destinada a engafiar la conciencia ciudadana, por lo
cual creé imagenes, simbolos, signos y expresiones significativas, doctrinas, articulos y obras artisticas™*.
Estos debian ser considerados como “una afrenta que es imprescindible borrar, porque recuerdan una época
de escarnio y de dolor para la poblacion del pais y su utilizacion es motivo de perturbacion de la paz interna
de la Nacién”. De este modo, se prohibian expresiones, simbolos, signos, imagenes, canciones; hasta el
mero hecho de poseer fotos de sus lideres o de entonar la marcha peronista era motivo de encarcelamiento.

Scoufalos (2007:15) explica que el conjunto de decretos y disposiciones tenia un rasgo en comun:
“buscaban desterrar del horizonte politico e institucional, del lenguaje ptiblico —y quizés hasta del privado
— toda evocacion, aun indirecta del peronismo y de sus lideres”. De esta forma, se puede observar que las
contiendas se liberaron, también, en el orden cultural, en tanto que hubo una dimensién simbdlica en las
disputas. Estas medidas eran modos de imponer determinadas interpretaciones del pasado, moldear la
memoria, haciendo un intento de controlar las imagenes del pasado reciente que circulaban en diferentes
espacios sociales.

A pesar de que habia sido desplazado del poder, Scoufalos (2007) sostiene que el movimiento
peronista tuvo la capacidad de persistir en el escenario sociopolitico, superando el momento de prueba que
significo el Golpe de 1955 y transformandose en un movimiento politico que cred nuevos canales de
organizacion y adoptd diferentes formas de lucha. Es asi como se reacciond con rapidez y bravia,
mostrandose el peronismo dispuesto a dar batalla, aunque en un inicio, lo hizo de manera inorganica y un
poco dispersa Esto dio lugar a lo que se conocidé como la “Resistencia Peronista”. De esta forma, Scoufalos
(2007:18) se inaugurd “una nueva etapa del conflicto politico social y argentino”, que se dio “tanto desde
el punto de vista ideoldgico como desde la perspectiva de clases y sectores sociales que podian filiarse con
cada uno de ellos”. Los actores colectivos del conflicto eran catalogados en términos politicos como
peronistas enfrentados a antiperonistas, aunque se trataran de agrupamientos heterogéneos. Esto implicaba
una coyuntura que se caracterizd por enfrentamientos en los cuales “el adversario era percibido como
enemigo y la politica era interpretada en términos bélicos” (Melon Pirro, 2009:53).

Si bien en la edicion de marzo de 1956, el EEE habia mostrado una posicién mas bien optimista de
los eventos revolucionarios de septiembre de 1955, con el transcurrir de los meses y teniendo en cuenta el
contexto, se puede observar un cambio en el tono de las distintas editoriales y comienza a visibilizarse una

cierta preocupacion por la situacion del pais. De este modo, siguiendo la vocacién como buenos cristianos,

51 Desde: https://elhistoriador.com.ar/decreto-ley-4161-del-5-de-marzo-de-1956-prohibicion-de-elementos-de-
afirmacion-ideologica-o-de-propaganda-peronista/ Fecha consulta: 20-12-2023
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la Comision de Relaciones Pablicas de la Conferencia Anual de la Iglesia Metodista Argentina escribié su
“Vision de la realidad argentina”. No titubearon en exponer la creciente violencia y tension que comenzaba
a reinar en el contexto nacional, que dejé un “saldo de sangre, dolor, incertidumbre y derroche” (EEE,
N°19, 1956, p.5).

Mientras que, por un lado, se regocijaban de poder mencionar algunos puntos que ayudaron a la
armonizacion de la situacion, por otro lado, sefialaban con dureza una serie de obstaculos en la marcha
hacia la reconciliacion, es decir, circunstancias que persistian del pasado y algunas eran nuevas. Se rescatd
que se experimentd una mayor libertad de expresion y de culto, como también destacaron que se
reestablecio la constitucion de 1853 y se recupero la autonomia universitaria.

En cuanto a los obstaculos para la pacificacion y la armonizacion de la situacion, presentaron una
actitud vacilante. Mientras que, por un lado, desaprobaban determinadas medidas autoritarias del gobierno
militar; por otro, condenaron los primeros pasos que habia dado esa Resistencia peronista. Por ejemplo,
refiriéndose al levantamiento del General Valle®? — que termind con el fusilamiento de José Ledn Suérez,
inmortalizado en la obra de Operacion Masacre de Walsh — escribian que esos intentos subversivos, sélo
lograron afiadir victimas y prejuicios a los que ya habian sufrido. Al mismo tiempo, advertian una gran
preocupacion por el juicio sumario y la pena de muerte.

En sintonia con la vocacion pacifista del metodismo, agregaban que en un “clima sobrecargado de
pasiones, odios y deseos de represalia” (p.6) se produjeron maltratos policiales y detenciones injustificadas.
Asimismo, ponian en tela de juicio “las campanas alarmistas y la agitacion de problemas secundarios por
ciertos sectores extremistas y clericales” (p.6). Ademas, sefialaron que se habian producido despidos a
empleados publicos peronistas de manera espontanea, como también dejaron constancia de que se habia
prohibido la apologia y los simbolos partidarios. Consideraban que todo esto Unicamente podia provocar
nuevo rencor y zozobra, llevando todo a un circulo sin salida. (EEE, N°19, 1956, p.5-8).

Si bien defendian el derecho a huelga como maxima expresion de los trabajadores, sostenian que
no habia que desquiciar la economia ni generar un clima de inestabilidad que beneficie s6lo a un sector. El
articulo también hacia hincapié en que era preocupante que los estudiantes utilizasen el derecho a huelga
sin mucha responsabilidad, tomando casas de estudio. Desde un horizonte propositivo, se exponia un
Ilamado a una accion constructiva. Por un lado, consideraban que le correspondia al gobierno provisional
Ilamar a elecciones garantizando un clima sereno vy libre que permitiese lo que ellos llaman “una discusion

inteligente de los problemas nacionales” (p.7). Para ello, habia que superar los personalismos en los partidos

52 Se refiere especificamente al levantamiento del General Valle, que cont6 con el apoyo de otros uniformados y
termind con la ejecucién de los implicados. Aquellos civiles que estuvieron involucrados y habian sido apresados
fueron fusilados también en José Ledn Suarez. Al afio siguiente, estos hechos fueron denunciados e inmortalizados
por Rodolfo Walsh en Operacién Masacre.
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y buscar una mayor educacion civica, sino se estaria ante el peligro de caer en un ancho camino de caos,
pasiones desbordadas y ambicién desmedida.

Ahora bien, al lado de este articulo de profunda reflexion de la coyuntura nacional, aparecia un
anuncio encuadrado con el titulo “Sarandi”. Se trataba de un llamado a los feligreses de zonas aledarias de
Avellaneda, para sumarse a un trabajo de naturaleza misionera, que en sentido metaférico las llamaron
“avanzadas” (EEE, N°19, 1956, p.8). Este solo dato parece no decir mucho sobre lo que sucedia en las
iglesias metodistas en la zona sur del conurbano, para ese entonces. Sin embargo, tiene sentido si se lo
relaciona con aquello que sefial6 Néstor Miguez sobre los problemas que hubo en la congregacion de
Avellaneda — y su eventual cierre — debido a que muchos feligreses se habian apartado de la Iglesia por el
antiperonismo, de sus pastores y de algunos laicos de peso. A esto podemos agregarle algo que escribié por
I. Roger (EEE, N°16, 1956, p.12), en donde se cuenta cdmo se realizé una Comision de Evangelizacion al
aire libre en esta iglesia, que estuvo a cargo de los pastores metodistas Sabanes y Emilio Monti. En concreto,
se trataba de esfuerzos con el fin de hacer un plan combinado para recuperar algunos miembros alejados de
la zona de Sarandi.

De a poco, fui armando un rompecabezas para llegar a la conclusion de que, en estos primeros afios
de la proscripcion, la fuente de preocupacion para la Iglesia metodista fue el éxodo de obreros de las iglesias.
Ahondando en el tema, es aqui donde aparecen las interpretaciones de los interlocutores, que caractericé
también como socioldgicas, que buscan explicar por qué cayo6 el nimero de miembros de la comunidad,
principalmente de sectores obreros.

En la entrevista, James Wheeler me cont6 que habia analizado la curva de membresia desde 1930
hasta 1980. “La Iglesia creci6 exponencialmente en los afios veinte y treinta, con toda la inmigracion. Y se
produce el quiebre en 1946. De ahi comienza a bajar y nunca més se recupera.” De hecho, la pérdida de
miembros hasta 1960 mostré nimeros alarmantes, hasta que después se estabilizo, y bajé de manera mas
lenta en las décadas siguientes. Siguiendo una sugerencia del mismo Miguez Bonino, James entendia que
esta caida en la membresia coincidia con que “el culto matutino empez6 a crecer en asistencia y el culto
vespertino a decrecer”. Esto fue interpretado de la siguiente manera: el culto matutino era presenciado mas
por “los primeros profesionales recibidos, hijos de inmigrantes que hacian rapido el culto a la mafiana
bien temprano” y les quedaba toda la tarde para descansar. El culto vespertino era para el obrero, que podia
presenciarlo después de trabajar, o incluso los fines de semanas iba “a la tarde, se comia el asadito, se
cambiaba y se ponia bien para el sabado o el domingo al culto”. Teniendo en cuenta el apartamiento de
los trabajadores de la comunidad, muchos cultos por la tarde comenzaron a dejar de hacerse, ofreciendo
mas ceremonias por la mafiana. Ademas, James coincidié con Néstor, en que hubo algo en la posicion de

la iglesia y de la comunidad frente al peronismo que alejé a muchos trabajadores. Pudo haber sido el
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antiperonismo, o la falta de un discurso en ese momento que los contuviese, pero la realidad es que muchos
interpretan que ahi hubo un quiebre.

Néstor Miguez evoc6 algunas de las experiencias de su padre, en su condicion como
Superintendente de la zona sur del conurbano. Ahi se da cuenta de que mientras los pastores y los miembros
més acomodados estaban contentos, la gente mas humilde se encontraba desamparada. Para Néstor, muchos
trabajadores se habian ido ya de la comunidad metodista, “porque veian que sus pastores no los entendian”.
Sin embargo, habia que darles respuesta a aquellos que si se habian quedado todavia en dichas
congregaciones. Esto podia resumirse con la idea de que “mientras la burguesiay el catolicismo tradicional
estaban contentos, del otro lado estaban los obreros llorando™. Esto estaba en contra de la vocacion del
metodismo de cercania con los trabajadores. Por lo tanto Néstor, sostiene que su papa tomo conciencia de
que “debia estar mal parado”. Esta imagen de “pararse” aparecio en otros relatos. Me corrijo. Mas bien, se
trataba de “estar parado en el lugar incorrecto de la historia” y en contra “de lo que el Evangelio pedia”,

tal como explica Leonardo Félix, a partir de la experiencia de Emilio Monti.

De vanguardia y resignificacion

El germen de autocritica comenz6 con la incapacidad de lograr un acercamiento eficaz a los
sectores trabajadores. Considero que la revision no sélo apuntd a repensar la cuestion peronista, sino que
esto fue el disparador para pensar la postura de la Iglesia frente al contexto nacional y se articul6 con los
debates sobre su posicion ante a los problemas del mundo. Si bien los interlocutores advirtieron que, en
estos afios, lo gorila continu6 marcando la tendencia mayoritaria dentro la Iglesia metodista argentina, a
medida que nos adentramos en el periodo comenzé a resquebrajarse el propio bastion antiperonista dentro
del metodismo. Aqui cabe la lUcida interpretacion de Altamirano (2011:50) de que a diferencia de aquello
gue provoco la cuestidn peronista entre 1945-1955 — cuando la opinién publica se divide en dos campos
irreconciliables antiperonismo/peronismo — después de la caida de Per6n se produce una nueva escision,
aungue no reproduciendo “las lineas de la anterior sino que bifurcara las filas del campo antiperonista”. De
este modo, empiezan a convivir dentro del metodismo argentino el sector tradicionalmente antiperonista y
un sector dentro del metodismo que comienza a abrirse al peronismo, tal como sefialé Néstor Miguez.

Por un lado, algunos dentro de la Iglesia podian llegar a sefialar los vicios y obsesiones de la
Revolucidn Libertadora, mas no se animaban a salir del bastion antiperonista, resistiéndose a una relectura
del fendmeno. Por otro lado, habia un sector que se abrié a pensar lo que Sabato (1956) llamo “El otro
rostro del peronismo”. Permitia revisarlo como un movimiento politico que “habia hecho emerger una
verdad historica reprimida, la de las masas desamparadas y “que Perdn habia hecho ingresar en la vida

publica argentina” (Altamirano, 2011:52).
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Néstor identificé que dentro de este sector habia como un grupo teoldgico pastoral, politico, muy
significativo, como si se tratase de una especie de vanguardia dentro del metodismo. Son parte de una
generacion mas adulta que habian concurrido a la vida pastoral, a finales de los cuarenta y principios de los
cincuentas y se abrieron a un proceso de resignificacion del peronismo después de 1955. Hay que tener
presente que ese grupo no estaba compuesta por personajes periféricos, sino por figuras de importantisimo
valor y peso dentro de la comunidad. Miguez Bonino fue un referente de él y tuvo una enorme repercusién
no sélo en la Iglesia metodista sino también en el protestantismo latinoamericano. No es menor el dato que
fue el tnico lider evangélico de este continente que particip6 del CVII. Zavala Chaparro (2014:70) sostiene
que “la insercion de Miguez Bonino en el contexto académico-teologal en la Argentina, es parte de una
oleada de metodistas, preparados en la region, que responde de forma critica al sector que parte de la fe
fundamentalista, a partir del paradigma liberal”.

Néstor recordd a su padre como una persona fuertemente vinculado con el contexto politico.
Tendria unos nueve o diez afios cuando lo vio “escribiendo una carta a Frondizi indicando cuéles serian
los intereses o digamos los puntos en los cuales la Iglesia metodista querria que figuraran en la
Constitucion”. Néstor Miguez considerd que, en esos primeros afios de la proscripcidn, tanto su padre como
otros de su generacion comenzaron a revisar su posicion frente al peronismo. Me explico que se trataba de
un grupo que no habia sido peronista en los tiempos de Perén y lo habian interpretado de una manera
negativa. “Estaban en el socialismo y después fueron abriéndose hacia el peronismo, justamente parte del
proceso de «autoctonizacion» fue ir descubriendo el valor de este movimiento™.

Néstor aclaro que este proceso de resignificacion se dio de forma mas fuerte en unos que en otros.
Algunos seguian manteniendo una “distancia, pero, ya ninguno de ellos quedé atrapado en el gorilismo”.
A pesar de que su interés no fue generar una tension al interior de la comunidad, lo cierto es que ese
agrietamiento, que ya venia desde las presidencias de Per6n, se profundizo en la época de la proscripcion.

Con todo, esta generacion vanguardista no solo fueron formadora teol6gicamente hablando, sino
también fueron fundadores de discursividad en lo que respecta al compromiso politico y social desde una
Optica cristiana. Ademas, fueron ellos los que habilitaron una relectura del peronismo, abriendo camino a
generaciones mas jovenes de pastores y laicos a este encuentro. Vale aclarar que esto significd no solo un
proceso de profunda reflexion sobre la posicién de la Iglesia frente a la cuestion peronista y una
resignificacion del movimiento, sino que, en algunos casos, se observa hasta un desplazamiento identitario
hacia el mismo.

De hecho, Néstor recordd como su padre tomo contacto con algunos dirigentes peronistas en algun
momento. Al pasar, mencioné rapidamente, que hubo un contacto con los que fueron los Uturuncos en

Tucuman. Ademas, considerd que esto fue acompafiado con una generacion mas joven de laicos y de
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pastores, que se formaron a mediados de los cincuenta, produciéndose a partir de esta experiencia politica
comun una especie de solapamiento generacional.

Ahora bien, para poder explicar este proceso de resignificacion hay dos factores a tener en cuenta
gue estan relacionados al doble rol que ejercia esta vanguardia: el de agentes intelectuales y el de lideres
religiosos. En referencia a lo primero, hay que entender que el factum peronista atraveso al campo de las
ideas e interpretarlo se volvié un tema central en los combates de estos agentes. Neiburg (1998:20) sugiere
que desde la Revolucion Libertadora, “el problema de la adhesion del pueblo™ era el centro del debate
politico e intelectual, en un contexto donde la base social que habia apoyado a Peron se encontraba en “una
situacion de disponibilidad” ante el exilio de su lider y el fin de su gobierno. Frente a esta coyuntura, se dio
un proceso de acercamiento de muchos intelectuales “al pueblo”, proponiendo diversas alternativas, que
incluian, en algunos casos, su propia peronizacion (p.21).

En cierto modo, la génesis de esto comenzo con el mea culpa hecho por ciertas figuras intelectuales
que habian sido parte del bastion antiperonista. En 1956, contemporéaneo a las publicaciones que mencioné
del EEE, el mismo Amadeo publicé Ayer, hoy y mafiana en donde ya advertia que “liquidar la etapa
peronista” significaba echar por tierra “la asimilacién de ese gran sector de la poblacion argentina que puso
sus esperanzas en la figura que dio su nombre al régimen caido y que, a pesar de sus errores y de sus culpas,
le sigue siendo fiel” (Neiburg,1998:29). Realiz6 una radiografia sobre las diversas interpretaciones de ellos
frente al peronismo, en esta coyuntura de la Libertadora y alarmaba que ninguno supo percibir lo complejo
que era el hecho peronista. Ademas, en las medidas de desperonizacion se perdié el contacto con lo que
llamaba “‘el alma popular” (Neiburg,1998:31). Por su parte, mostrando algunas coincidencias con Amadeo
pero también discrepancias radicales, Sabato (1956) sostuvo que la culpa era de todos. Sin caer en el riesgo
de transformar el peronismo en un motivo de orgullo, proponia que habia que tratar de comprender el
fendmeno para valorar el grado de justicia de los reclamos y la fe que tuvieron los sectores que lo votaron.

Los intelectuales de izquierda también entablaron un proceso de reflexion sobre esta situacion.
Teniendo en cuenta que la mayor parte de esta vanguardia originalmente se habia identificado con las ideas
de izquierda; merece la pena detenernos brevemente en este fendémeno. Para la izquierda entender el “hecho
peronista” también se convirtid en un problema capital, que en palabras de Strasser (1961) podria resumirse
como “la clave del destino”. Dentro del amplio espectro de la izquierda, Altamirano (2011) considera que
existian diferentes interpretaciones sobre esta Argentina posperonista y formas de accionar en este contexto.
No es casual que, después de 1955, se generase una situacion revisionista dentro de lo que fue el ambito de
intelectuales de izquierda. Esto llevd a una eclosion de material bibliografico sobre la propia historia
argentina, tal como indica Sigal (1991:27). En este contexto, “la cultura politica e intelectual de la izquierda
experimentaria un viraje, que no fue subito aunque si de efectos perdurables”(Altamirano, 2011:68) y que

implicaba una resignificacion del fendmeno peronista.
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En lo que respecta al campo religioso, es interesante traer a colacion algunas ideas de Zanca
(2006:10-13) respecto al rol de los intelectuales catélicos, que pueden iluminar el caso del metodismo
argentino, aunque obviamente presentan diferencias, ya que en este caso la mayoria de sus intelectuales
metodistas eran pastores y estaban fuertemente vinculados con la estructura institucional de la Iglesia. Para
Zanca, estos agentes intelectuales cristianos desplegaban una vision del mundo que consideran que
correspondia con los ideales y la visidén que debia tener la Iglesia, aunque esto muchas veces chocara con
algunos intereses tradicionales o necesidades eclesiésticas especificas. Esto evidencia tensiones al interior
de las confesiones, dando cuenta que muchas veces las voces oficiales no estaban en sintonia con las
intelectuales, habiendo puntos de union y de ruptura. Ademas, Zanca (2006:13) sugiere que la actividad
intelectual cristiana se constituye como discursos sobre lo que se “debe ser”, poniendo en juego negociacion
entre las necesidades del debate intelectual y las cuestiones de fe. A su vez, sefiala que el debate politico
estaba atravesado por la antinomia de peronismo y antiperonismo, siendo esto lo que marco el clivaje dentro
de las confesiones, con respecto a sus posicionamientos. Es asi como surgié una nueva generacion de
intelectuales, que pusieron en tela de juicio algunos aspectos del modelo existente, marcando y
reconociendo que habia una crisis al interior de sus confesiones, en vista a los cambios que se

experimentaron a mediados de siglo XX.

“Ir por todo el mundo”: una nueva generacion de pastores

Nestor Miguez sefialé que detréas de este grupo de vanguardia venia una “una cantidad de gente
mas joven en esa misma linea”. Nombro que en esa linea se encontraban Juan Gutz, Hugo Ortega, Carlos
Valle, Carlos Sintado. Dentro de este grupo, se puede ubicar también a Anibal Sicardi y un poco después
Pablo Sosa y José De Luca. Ya en ese tiempo, la Iglesia estaba sumergida en un proceso de introspeccion
y se avecinaban vientos de cambio. Se respiraba una necesidad de aggiornamiento y fue clave hacerlo a
través de una renovacion litirgica. Teniendo en cuenta que la musica eran un elemento central en la
tradicion metodista, Pablo Sosa fue clave en este proyecto de modernizacion. A finales de los cincuenta, y
en sintonia con esa autoctonizacion de la que hablé Néstor, compuso el carnavalito religioso como un
primer paso en un largo camino de actualizacion en clave musical.

Ahora bien, esta nueva guardia estuvo interpelada por una serie de cambios que atravesaron al
campo protestante y al metodismo en particular — tanto a nivel mundial, como latinoamericano y argentino
— a mediados del siglo XX. Mamaron las nuevas corrientes de pensamiento que abogaban un mayor
compromiso social, un acento en la accion y en salir al mundo. Reafirmaron un metodismo autdctono,

adaptado a la realidad nacional y a esa actualidad.
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En este punto, hay que rebobinar sobre algunas cuestiones. En el marco de la incipiente guerra fria,
hubo una creciente polarizacion ideoldgica que atravesd también a los campos religiosos. En 1948, se cred
el CMI, el cual rapidamente comenzé a delinear la agenda a tratar por todas las confesiones protestantes
afiliadas. Principalmente se discutio la participacion social de la Iglesia y su responsabilidad ante la crisis
social que se vivia a nivel mundial (Vallejo, 2017: 23). A menudo, este organismo fue acusado de tener
afinidad con las ideas de izquierda. En América Latina, Amestoy (2011:19) sostiene que la época estaba
marcada por un “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”, lo que fue alejandolo al protestantismo liberal del resto del arco protestante.

Vallejo (2017:25) afirma que, en estos afios, se fueron gestando algunos encuentros y conferencias
internacionales destinadas al analisis de esa situacién mundial que, de algin modo, fueron pautando el
cambio de rumbo que debian tomar las iglesias y que tendria una fuerte incidencia tanto en grupos internos
como en los feligreses. Ya desde 1949, en la Conferencia Evangélica Latinoamericana | (CELA 1),
celebrada en Buenos Aires, se comenzaron a levantar voces criticas sobre los estragos del capitalismo entre
los sectores mas vulnerables del continente. Para finales de la década del cincuenta, se celebrd en Tesaldnica
una conferencia internacional de estudios ecuménicos, en donde las discusiones comenzaron a poner sobre
la mesa la necesidad de un mayor compromiso politico cristiano. Vallejo (2017:25) sostiene que se discutio
que esa responsabilidad cristiana de tomar postura frente a las desigualdades e injusticias econémicas debia
traducirse también en una accion politica, afirmandose que “la base cristiana de la responsabilidad politica
se deriva de una responsabilidad social méas profunda y penetrante, porque la politica es el medio por el
cual la sociedad trata de alcanzar metas en muchas areas de su vida, inclusive la cultural y la econéomica”.

En marzo de 1957, se observa que comenzaron a retumbar cada vez mas fuerte los planteos en
torno a la relacion entre la iglesia y el contexto, como es el caso de la nota firmada por Raul E. Staude
(EEE, N°24, 1957, pp.6-7), titulada “Ir y el venir evangélico. El amplio alcance del «Ir por todo el mundo»”.
Alli se aclaraba que ningin metodista puede negar que se les haya inculcado la importancia de predicar el
Evangelio al resto de la humanidad, sin embargo, esto de “ir por el mundo” no es algo que debia quedar
reducido a hacer visitas en las campafas de evangelizacion ni tampoco a esperar a que el mundo se acercase
al Templo. Staude consideraba que el verdadero desafio se encontraba en salir al mundo, meterse en él y
vivirlo.

Sefialaba que muchos feligreses tenian una actitud de superioridad frente al pecador, olvidando que
entrar en contacto implicaba transitar diferentes espacios de la sociedad y sentarse en la mesa con
Magdalenas y a Nicodemos (p.6), tal como lo habia hecho JesUs. Por lo tanto habia que recorrer “las
fabricas, las escuelas, las canchas, los cabarets, los prostibulos, los hipddromos, los cafés, los cines, los

teatros, las calles con sus muchedumbres, los tugurios, los palacios y mansiones, los conventillos, los
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hospitales, etc., y que todo eso, era «todo el mundo»” (p.6). “Ir por el mundo” significaba entrar en ¢l y
vivir en su compafiia, aceptando el ateismo de los otros, , la indiferencia, hasta la ironia de la fe de los
religiosos. Por lo tanto, para el autor, la Iglesia debia salir del castillo de cristal en el que se encontraba y
vivir con las personas comunes, con sus pecados, aun si eso implicase que los templos estuviesen semi-
vacios, ya que significaria que sus feligreses estaban dando testimonio en el mundo con su fe.

Staude expuso gue no importaba si los jévenes estaban discutiendo en clubes, cafés, canchas, los
problemas de su sociedad, lo que era relevante era que lo hagan a la luz del Evangelio. Se preguntaba para
qué se queria una Liga de joévenes si no habia entonces un involucramiento en el mundo. ¢S6lo para estar
dentro del Templo? Aclaraba que de ningn modo esto implicaba la desaparicion de la Iglesia como
institucion, pero si consideraba que era necesario movilizar a la membresia en una forma vital, verdadera y
radical, saliendo de las paredes de la Iglesia, que pueden a veces ser asfixiantes para el auténtico espiritu

misionero.

No es “Cosa de Muchachos”: “;En donde esta la falla?”

Haciendo referencia a las nuevas inquietudes que surgian en el seno de la Iglesia, Vallejo (2017)
trae a colacion algunas de las preguntas que circulaban a puertas adentro del metodismo rioplatense. Se
interrogaban si las congregaciones estaban preparadas y dispuestas a brindar los mecanismos de accion que
los jovenes necesitaban y pretendian.

Hurgando entre los archivos del EEE, encontré un articulo de julio de 1956, que sucumbia en un
fuerte tono autocritico. Escrito por Jorge A. Rochaix se titulaba “;En donde esta la falla?”, una expresion
gue denotaba el reconocimiento de un error, la existencia de una especie de anomalia, que puede ser pensada
como una desviacion de lo esperado. Habia una falla que tenia responsables y una pregunta a la cual
responder: por qué los jovenes se alejaban de las iglesias; por qué sus Escuelas Dominicales no progresaban
como esperaban y por qué estaban dando tan pocos frutos las camparfias de evangelizacion. (EEE, N°13,
1956, 6-7). Con todo, el proposito del autor no fue efectuar un diagnostico de, como él dice, “la enfermedad
que aqueja” (p.6) a la Iglesia metodista. El articulo no sacaba conclusiones apresuradas, ni tenia respuestas
a las preguntas que son eje del articulo. Mas bien, proponia una revision profunda de la Iglesia pero que
comprenda a los feligreses. En cuanto al involucramiento en el mundo, realizaba “un llamado a la accion,
al «to be or not to be»” y advertia que no se debia “permanecer en el atrio a la espera de que DioS nos repita
hasta el cansancio lo que ya nos ha dado en Jesucristo” (p.7) Por lo tanto, era “hora de la accion, de
testimonios, de sacrificios, si es necesario” y de estudiar “los problemas que afronta nuestro actual mundo

a la luz del Evangelio” (p.7).
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¢A dbnde cargaba Rochaix las tintas en esta autocritica? Primero, consideraba que habia que ser
conscientes de que la Iglesia estaba experimentando un periodo de juzgamiento, en todas las esferas: desde
cuestiones doctrinarias que fueron sostenidas por generaciones previas, hasta se reflexiona sobre la
perspectiva desde donde se estudié la Biblia. En segundo lugar, la responsabilidad debia cargarse no sélo
en dirigentes, sino también en los miembros de las congregaciones. Se interrogaba sobre la posicion de la
comunidad laica frente a la sociedad y el tiempo que la rodea, principalmente por los grandes problemas
del mundo y el éxito de los testimonios de la fe. Se planteaba si los feligreses no se habian encerrado en la
vida de las congregaciones, huyendo asi de la pobreza y la apatia. Para revertir esta situacion, habia que
meterse en el mundo, participar de las inquietudes, pero también de los problemas, de lo que genera
angustia, esperanza, necesidad y goce.

Este articulo puede ponerse en dialogo con el de Hugo D.Moreira, escrito en enero de 1958. Aqui
se deja constancia de que un sector del metodismo no tomaba en serio todavia el apartamiento de muchos
jovenes de la iglesia, diciendo que eran “cosas de muchachos”. Para el autor, la Iglesia era responsable de
encauzar a la juventud en el verdadero propésito cristiano, teniendo su cuenta de su rol en el mundo (EEE,
N°1, 1958, pp.316-318). En sintonia con esto, Oscar César Aprile escribié antes, en junio de 1957, un
articulo llamado “La Integracion de la Juventud: en la vida y mision de la Iglesia” donde se exponia que
este tema fue el centro del didlogo ecuménico desde hacia dos afios, principalmente a partir de las iniciativas
del CML. Por un lado, el autor expuso que hubo una serie de transformaciones que atravesaban a los jovenes
y que demandaban un cambio de la relacion de la Iglesia con ellos. Por otro, sostenia que miembros mas
conservadores se resistian a cambios en materia juvenil, anhelando una continuidad con lo que
tradicionalmente se venia haciendo.

Consideraba que no se podia pretender detener el crecimiento “de los jovenes hacia una madurez
ni tampoco impedir su éxodo de la Iglesia hacia otras esferas de la vida y de lealtad” (EEE, N°1, 1957,
p.45). Sin embargo, el articulo consideraba que lo primordial era ayudar a la Iglesia a acompafar a estos
jovenes e incorporar sus voces dentro de la toma de decisiones. Por lo tanto, se preguntaba como podia
hacer la Iglesia para orientarse en esa direccion, por lo que retom6 lo comunicado por el CMI, el cual
sugeria establecer comunidades juveniles en los &mbitos de las iglesias locales y facilitarles la participacién
en la vida total de la Iglesia. El autor consideraba que la falla estaba en que muchas veces las ligas de
jovenes vivian aparte, como un organismo dentro de otro. Por lo tanto, proponia “hacer la Iglesia a los
jovenes o los jovenes a la Iglesia” (p.45) y que se despertase del celo que podia sentir frente a la juventud.
Ademas, se debia promover la instruccion y formacion de los jovenes, haciendo mas eficientes los afios que
pasaban ellos dentro de los marcos institucionales.

En septiembre de 1959, el EEE ponia de manifiesto que la juventud era el tema en boga a nivel

mundial, por lo que consideraban que habia que instalar el tema en las iglesias cristianas en su totalidad
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(EEE, N°5, 1959, pp.148-149). Sin embargo, la editorial tenia un tono critico sobre los problemas que
identificaban. Se generalizaba considerando que la juventud estaba desorientada y que experimentaba una
decadencia intelectual. Pensaban que esto podria deberse a la carencia de ideales que se enfrentaban,
ademads del “lamentable hecho de la comercializacion del problema de la juventud, que constituyen el
aliciente de tales producciones, teatrales, cineastas, literarias” (p.148). Se mencionaba el alejamiento de la
familia, en pos del compafierismo de la calle, el café, la oficina y el taller.

La preocupacion estaba en que algunos jovenes eran irresponsables, amorales, despreocupados, que
también coincidia con el apartamiento de las Iglesias y el hecho de que las instituciones no pudieran llegar
a ella. Consideraban que muchos de ellos no sélo renegaban de su identidad religiosa, sino que pasaban su
tiempo en otros espacios por fuera de la Iglesia. Se evocaban testimonios de jévenes cristianos — catélicos
y evangelicos — que se prepararon como dirigentes jovenes cristianos, destacando que ‘“renuncian
voluntariamente a los faciles pasatiempos que agradan a sus camaradas, para prepararse y asumir la
responsabilidad de tareas en sus iglesias. Hay muchos y terribles enemigos que conspiran contra su fe: el
conformismo, la incredulidad, la inmoralidad, la indiferencia que mueve sus tentaculos a su alrededor”
(p.149). Unos jovenes afirmaban que temian por su equilibro espiritual, debido a las sarcasticas pullas que

por su fe cristiana dirigian sus profesores y sus compafieros.

Los jovenes en el centro de la escena

A principios de los afios cincuenta se puede observar una preocupacion generan en el universo
cristiano por la cuestion juvenil. En el mundo catélico existia, para ese entonces, una conciencia de
“reconquistar” los corazones de los jovenes feligreses, por lo que se empez0 a desarrollar “nuevos lenguajes
con los cuales atraer a sus fieles” (Lida, 2012:3). Ya antes del CVII, se observaban estos cambios en torno
a los jévenes y una toma de conciencia de que el laicado comenzaba a tener un mayor peso dentro de las
Iglesias locales (Zanca, 2006).

En el caso de la feligresia metodista, la preocupacion en torno a la cuestién juvenil fue acompafiada
también por decisiones institucionales neuralgicas y una observacion detallada de su situacion, que
incorporaba el testimonio de estos actores. En el Acta de 1957, se escribié que se trataba de una juventud
con mentalidad de posguerra y con mayores ocupaciones de las que se tenian antes, por lo que su relacion
con la Iglesia se reduce en tiempo y actividades. Frente a esta situacion, Miguez Bonino sostiene que la
respuesta de la Iglesia no debe apuntar a entretener a los jovenes para que no dejen los Templos, sino que
hay que prepararlos, acompafarlos y darles una voz y rol dentro de las congregaciones. Esta vision sobre
la realidad de la juventud coincide con aquello que sostiene Manzano (2017:27) sobre que “el auge de la

juventud per se formaba parte de un movimiento que se expandi6 por el mundo desde el fin de la Segunda
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Guerra Mundial hasta bien entrada la década de 1960”. De esta forma, este fendmeno trascendid fronteras
rapidamente después de dicho conflicto bélico y “pasé a formar parte de una red cada vez mas
interconectada de ideas, imagenes y sonidos. Los jovenes argentinos participaron en esa red y tejieron su
version local” (p.29). La autora sefiala que, en nuestro pais, la expansion de la cultura de masas “abri6 las
puertas a la difusion de modas y practicas de esparcimiento especificamente juveniles” (p.16). >

Con todo, los primeros datos rastreados sobre la cuestion juvenil son un poco anteriores. En las
Actas de 1954 en donde se dejé constancia de que se habia constituido en 1953 una Comisién de la Juventud
de Argentina 'y Uruguay. En ella, era presidente Pablo Sosa y llevaban a cabo un plan de trabajo delineado,
entre los representantes institucionales metodistas argentinos y dicha comisién.>

En las Actas de 1955, se desarrolld un “Informe del Secretario de Juventud” firmado por Miguez
Bonino®, el entonces Secretario de Juventud. En cuanto al diagndstico, reconocia que los grupos de las
iglesias eran reducidos y que la vida de muchas Ligas juveniles era languideciente. De hecho, observaba
que muchas pareciesen sobrevivir ficticiamente solo por un esfuerzo de algunos pocos, volviéndose algunas
veces una carga para los involucrados y para las congregaciones. Ademas, consideraba que una de las
razones que acompafiaban la vida pobre de estas ligas juveniles era que estaban replegadas sobre si mismas
y no salian de la Iglesia. Miguez Bonino consideraba que la falla estaba en la falta de toma de conciencia
de atender institucionalmente a la cuestion juvenil y darle un rol trascendente dentro de la comunidad. A su
vez, recalcaba que se podia observar una falta de sentido de lo que significaba ser la Iglesia de cristo, debido
a que habia una vacancia en la preparacion biblica y doctrinal adaptada a las necesidades del contexto.
Indic6 una ausencia de liderazgo juvenil en las Ligas, provocando un vacio que no permitia encauzar a las
mismas. *°

En cuanto al horizonte propositivo, consideraba que cada congregacion debia tomar
responsabilidad en el asunto y tratar de enmendar esta situacién prestando especial atencidn al trabajo de
las Ligas Intermedias, quienes en un tiempo corto representarian las generaciones futuras. Se debia pensar
un programa a largo alcance que debia sistematizarse para poder mantenerse en el tiempo. Miguez Bonino
también dejaba constancia de la intencion de desarrollar un Instituto de Capacitacion para los jovenes del
Gran Buenos Aires, como también de organizar una serie de retiros espirituales para jovenes, a los que
calificaban como “escuelas experimentales” en los que se trataban aspectos teéricos y practicos,
estimulando la participacion de los jovenes. Se expuso que él habia estado a cargo de mas de cincuenta

Cultos a lo largo del pais, que fueron organizados por jovenes o destinados a ellos, poniéndolos asi en el

53 (ACTA, 1957:158).

54 (ACTAS, 1954:368-369)

55 Destaca el trabajo previo en esta materia realizado por el pastor Rios.
% (ACTA, 1955:548-551).
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centro de la escena. También se ponia en manifiesto la intencién de que el EEE dedicase de ahora en mas
una pégina para la juventud.’’

En los documentos burocraticos de 1956 se plasmé un trabajo mancomunado entre la Comision de
Juventud, el Secretario de Juventud y el de Intermedios — Luis Parrilla — junto con el Consejo Metodista de
Educacion Cristiana, a cargo de Ema Paroli. Plasmaron que, en la circulacion de material para los jovenes,
comenzé a ganar fuerza las ensefianzas del Sermdn del Monte entre los discursos. Se destacd también la
importancia de trabajar en conjunto con FALJE en el desarrollo del material de formacion, en el
asesoramiento a Ligas y en la preparacion de lideres.%®

Sin embargo, en el Informe de la Comision de juventud del Consejo Metodista de Educacién
Cristiana se postul6 que era necesario que la obra de la juventud tuviese un caracter integral y que apuntase
a dar respuestas concretas a estudiantes — universitarios y secundarios — trabajadores manuales, obreros,
empleados. Ademas, debia pensarse la situacion actual de constante toma de decisiones en las que se
enfrentaban y el rol que tenian en la sociedad. Se registr6 que hubo unas reuniones especificas sobre la
situacion de la juventud en Latinoamérica, que se dio en la Universidad Yale, en EEUU, bajo el auspicio
del CMI. A este evento viajo el Secretario de Juventud — que en ese entonces era Oscar Aprile — para debatir
y establecer contacto con los dirigentes mundiales de la juventud protestante. De esta forma, se plante6 una
colaboracion mas intima con estas agrupaciones sobre Instituciones de preparacion y campamentos de
trabajo, que planteaban a realizarse en nuestro pais a partir de 1959. *°

Con todo, considero que entre 1955-1960, quizas la accion social més relevante destinada a los
jévenes fue la recepcion de estudiantes a través del Hogar Estudiantil, siendo el caso mas emblematico el
de La Plata, en donde Oscar Blake me aclara que la accion social de la Iglesia alli se volcé hacia el trabajo
con estudiantes. Esto coincide con las Actas de 1961, donde se expone que las iniciativas, actividades e
inversiones en torno a estos Hogares Estudiantiles, dependian de la Comision de Accién Social.®°

Oscar Blake que explicod que “se esperaba que de alguna manera la Iglesia los protegiese como si
fuese su casa y se hiciese como un seguimiento de ellos y hasta que se los cuidase si se enfermaran”. Si
bien se dio atencion a la salud y ayuda en cuestiones de estudio, las familias esperaban también, de algln
modo, que ese cuidado también incluyese que sus hijos “no estuviesen en mala juntas”. Sin embargo, Oscar
desliza ya el primer llamado de atencion que “muchas veces los jovenes no se dejan proteger”.

Al principio, se los recibia en el mismo edificio donde estaba la Iglesia y la Casa Pastoral, en calle
4, entre 39 y 40. Después de 1955, era tanta la cantidad de estudiantes que llegaban a La Plata, que

decidieron desacoplar la vivienda del pastor de ese momento, comprando una propiedad para la residencia

57 (ACTA, 1955:549).

5 (ACTA, 1956:47-50).

59 (ACTAS, 1958:398-402)
8 (ACTA, 1961:68-69).
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del pastor y su familia en calle 3 y convirtiendo toda la residencia pastoral original en un espacio para
recibir estudiantes. Sin embargo, el espacio también les quedod chico el espacio y tuvieron que alquilar
también una casa “chorizo”, en calle 2, que era mas grande. Por lo tanto, habia dos ambitos estudiantiles
bajo la orbita metodista: el que se encontraba a los pies del templo, y uno ahi cerca de los Bosques de La
Plata.

A pesar de que la iglesia local no tenia la capacidad y los pastores necesarios para afrontar
semejante flujo de jovenes, Oscar Blake rescata la labor en afios posteriores de pastores como Triputti 0
Schneider, quienes trabajaban mucho en acompafarlos y hacer hasta una tarea de sostenimiento familiar.
Ademas, aclara que “hubo algunos cuantos estudiantes que recibieron becas que estuvieron practicamente
todo el tiempo, y supuestamente la iglesia que los mandaba hasta se habia escrito un reglamento, donde si
el estudiante no podia pagar el alquiler, la iglesia que lo mandaba tenia que pagarlo”.

Oscar me advirtio que quizas el primer problema a discutir fue que se comenz6 a recibir jovenes
evangélicos que no eran necesariamente estudiantes. Esto puede reflejarse en la publicacion del Consejo de
Accion Social en Actas de las Conferencias Anuales de 1961, cuando se expuso que no era conveniente la
admisién a personas que no participaran de actividades especificamente estudiantiles. Probablemente, eran
conscientes de que el problema yacia en que muchos jovenes del interior, por cuestiones laborales, se
trasladaban a las ciudades en busca de mejores condiciones y que habia que atenderlos. Se propuso hacer
pensionados especificos para tratar esta situacion.

Ahora bien, el clima que se empezaba a respirar en la Casa Estudiantil era, segun Oscar, un reflejo
de lo que estaba experimentando el mundo universitario platense, por lo que no escapaban de los fenémenos
gue lo atravesaban. En cuanto al contexto, sostiene que “desde el 55 hasta la caida en el 73, ni el peronismo
fue el mismo, ni el pais fue el mismo, ni las iglesias fueron las mismas”. Si bien reconoci6 que hubo grupos
universitarios que tempranamente en La Plata se acercaron al peronismo sostiene que se trataba de jévenes
que recién ingresaban a la universidad. “La direccion de la universidad tampoco era muy peronista en ese
momento. Una cosa eran los estudiantes que recién ingresaban. Un estudiante avanzado universitario
raramente te iba a decir que era peronista en esos afios posteriores al 55”. Ademas, en el caso de la 6rbita
metodista, sostiene que la Iglesia “frend bastante la cosa para evitar conflicto”.

Dado el caracter progresista, humanista y de libre pensamiento que presentaba el metodismo, no es
extrafio que sus jovenes vibrasen a tono con las tendencias estudiantiles de politizacion y el clima de época.
Tampoco resulta raro que muchos sectores dentro de una comunidad viesen con ojos buenos dicho
compromiso de los jovenes con el contexto sociopolitico. De hecho, una generacién de jovenes y adultos

encontraron una causa comun en la defensa de la educacién laica, en los tiempos de Frondizi. De esta forma,

61 (ACTA, 1961:68-79).
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Oscar recordd la intervencion en el “58 de la Iglesia metodista a favor de la ensefianza laica, sumandose a
las manifestaciones de la época.

En este punto, hay que tener presente que comenzé a tomar fuerza la idea de que los jovenes tenian
una capacidad transformadora. Manzano (2017) sostiene que, en los debates intelectuales europeos, ya
desde la posguerra, se discutia sobre que la juventud simbolizaba las promesas de una reconstruccion y que
existia una sed o hambre por lo nuevo. En el caso nacional, “la reverberacion de estas metaforas en los
debates de la Argentina posperonista, incluida la centralidad de la juventud, permite constatar hasta qué
punto los discursos locales abrevaron en los paisajes culturales e intelectuales europeos, e indica cuan
simultaneos fueron los auges de la juventud” (Manzano, 2017:27). En efecto, con el correr de los afios,
hubo una toma de conciencia en el metodismo argentino de que los jovenes eran agentes de cambio, tanto
al interior de la comunidad como para los medios sociales en los que estan insertos. Asimismo, comenzaron
a tener una voz propia dentro de las discusiones y toma de decisiones, que fue acompafiado con discursos
institucionales que fomentaban su involucramiento.

En la edicion del EEE de agosto de 1958, Hugo Moreira escribio un articulo “A ti joven”, donde
exponia la suerte y tarea grandiosa que tenia la juventud por delante: “no renovar, sino cambiar la vida de
la iglesia. Es la nueva generacién de esperanza y de fe que no debe entregarse a la prediccién, sino al
establecimiento del Reino de Dios entre los hombres” (EEE, N°14, 1958B, p.123). En unarticulo publicado
por el mismo autor en abril de ese afio — llamado “Preocupémonos de nuestra juventud”— sostenia que el
pastor debia estar junto a la juventud y la juventud junto a su pastor. Para él, no importaba que las iglesias
no contaran con Ligas de Jévenes, pero si que la Iglesia mantuviera la puerta abierta hacia toda la juventud,
asi se podia llamar a otros a formar parte de la iglesia de Cristo. Mas alla del estudio minucioso de la Biblia,
de teologia, filosofia, toda Liga debia encarar también algin tipo de obra social segun las necesidades mas
urgentes (EEE, N°4, 1958C, p.10).

En el Acta de las Conferencias Anuales de 1959, se dejo plasmado que los jévenes habian “asumido
en buena parte labores de gran responsabilidad en la iglesia, y se puede decir que mas de la mitad de la obra
local era llevada a cabo por jovenes”. No obstante, manifestaban que las limitaciones de la agencia juvenil
se debian a la escasez de tiempo, entre otras obligaciones y pasatiempos. Por lo tanto, era necesario encauzar
la obra con los jovenes con los intereses de su edad y frente a los problemas que la juventud misma
confrontaba.®

En el Acta de la Conferencia Anual de 1960, demostraban que un grupo de jovenes de la Comisién
Coordinadora de actividades juveniles del sector sur del Gran Buenos Aires, expresaron sus inquietudes y

problemas acerca de los que les afectaba en su testimonio cristiano, como también exponer qué esperaban

62 (ACTA, 1959:629).
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de la Iglesia.®*Asimismo, un afio después, se dejoé por escrito la intencion de hacer una Revista de Juventud,
brindando material y notas de interés para ellos, como también un espacio donde los jévenes pudiesen
escribir. A su vez, se exponia la necesidad de entablar vinculos mas cercanos con los estudiantes

secundarios y universitarios a través de las iglesias locales.5

CAPITULO V

Los sesentas “;Qué tremendos los presentes tiempos
son!”

iQué tremendos, decisivos,

Los presentes tiempos son!
Nueva edad que vislumbramos
Con temor y admiracion;
Nuevos pueblos que despiertan,
Huestes prontas a luchar;
Toda la creacion gimiendo

Por su redencidn final.%
(Cantico Nuevo, 234)

El titulo de este capitulo hace alusion a uno de los himnos mas cantados de los sesenta. Fue
recordado por Néstor Miguez (2019), en una edicion especial que lanzd el EEE, que conmemoraba los
cincuenta afios de la autonomia de la IEMA. No s6lo se trata de un sonido familiar que evocaba aquellos
tiempos de juventud, sino que también funcionaba, en sus palabras, como un reflejo del enfoque teol6gico
que marco a esta década. Segun Daniel Bruno (2012:33), los sesentas se trataron de una época en la cual el
metodismo avanzo en lo que se refiere a una comprension integradora y en adentrarse en dialogos mas
atrevidos. Para €l, en esta década la atencion se enfocé en los problemas sociales que surgian en las ciudades
y en entablar conversaciones con el marxismo, lo cual significé un desafio para aquellos cristianos que

tenian lenguajes y experiencias muy diversas.

8 (ACTA, 1960:65).

6 (ACTA, 1961:79).

% En el 2019, la version digital del EEE lanzé un nimero en conmemoracion a los cincuenta afios de la
autonomia de la IEMA. En uno de los articulos que componen a esta edicion, Néstor escribié acerca del
enfoque teoldgico  subyacente a este proceso. Alli recordd este himno. Desde:
https://iglesiametodista.org.ar/50-anos-de-autonomia-de-la-iema-enfogue-teologico/ Fecha de consulta:01-
11-2023.
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Cabe aclarar que me refiero me refiero en plural a los sesentas, siguiendo la propuesta de Oscar
Teran (2016 [1991]):9) de considerar a este tiempo como una diversidad de tramas y rostros. Haciendo un
avistaje de esta década, Gilman (2012:36) sostiene que — junto con los setentas — los sesentas constituyeron
una “época con un espesor historico propio y limites mas o menos precisos, que la separan de la constelacion
inmediatamente anterior y de la inmediatamente posterior”. En la obra de Teran (2016 [1991]), se deja
constancia de que los acontecimientos que marcaron esos afios se impusieron en el campo de las ideas,
teniendo un impacto importante en los debates y discusiones. De este modo, la cultura intelectual de ese
entonces estuvo impregnada por la historia politica, resultando un factor de analisis transversal de este
tiempo. De ahi que las ideas fueron vistas como formas de accion y de intervencion, produciendo efectos y
obligaciones.

Por su parte, Dominella (2020:38-39) explica que, a nivel regional, las expectativas revolucionarias
marcaron a la década y que habia una “percepcion compartida de la transformacion inevitable y deseada de
las instituciones, la subjetividad, las costumbres, las mentalidades, los regimenes politicos, el arte, la cultura
y la sociedad”. De esta forma, afirma que hubo rasgos estructurales que dieron lugar a una sensibilidad de
esa década, que estuvo influenciada por la difusion del marxismo, la valorizacion de lo politico y del
compromiso social, la renovacion del pensamiento cristiano, la configuracion de una idea de lo que era
Latinoamérica, el antiimperialismo y anticolonialismo, el posicionamiento por lo popular. En el plano
nacional, se desarrollé un proceso de efervescencia politica que “sumergi6 a la sociedad en una etapa de
contestacion generalizada. Un clima de malestar creciente tendia a cuestionar el ordenamiento habitual de
la vida social y las formas tradicionales del ejercicio de la autoridad y la representacion” (p.42). De esta
forma, diferentes sectores del peronismo, la izquierda, el nacionalismo, como también el cristianismo
convirtieron en una critica al sistema, “se consideraron como parte del campo popular y revolucionario”
(p.42).

Porta Fernandez (2017) considera que fue alli cuando se reconfigur6 el amplio arco de la izquierda
argentina. Por un lado, se encontraba la linea que habia entablado vinculos con el peronismo, siendo
pioneros Cook, Abelardo Ramos, Hernandez Arregui. A su vez, el peronismo y el catolicismo, entablaban
sus propios lazos, teniendo como referencia a Carlos Mugica. En su articulo del EEE, Néstor Miguez (2019)
explicd que esa situacién revolucionaria que caracteriz6 a la década del sesenta se trasladd también al
ambito eclesiastico. EIl amplio espectro del cristianismo se aventurd en un profundo dialogo con la izquierda
marxista. Esto tiene su materializacion en la experiencia de Camilo Torres, las simpatias de ciertos sectores
del MSTM hacia el Marxismo, o de la revista Cristianismo y Revolucion. Touris (2008) advierte que esta
situacion excedia al campo catélico, lo que nos permite pensar vinculos, en el horizonte protestante
historico, entre peronismo-izquierda, peronismo-cristianismo, cristianismo-izquierda. Considero que la

agrupacion ISAL representd por antonomasia la materializacion de estos dialogos, la culminacion de las

107



relaciones con ciertos sectores del catolicismo — afines a la izquierda y al peronismo —y que jug6 un papel
fundamental en la formacién y produccion de discursos sobre el gran tema que urgia en la agenda
intelectual: el compromiso politico. Con el apoyo del CMI, Brugaletta (2019) sostiene que ISAL no sélo
motorizo a las comunidades protestantes a conjugar fe cristiana y accion politica, sino que también adapto
su proyecto politico- educativo a la realidad del “Tercer Mundo”.

Mis inquietudes sobre este periodo toman la forma de interrogantes que ordenan los objetivos
especificos de este capitulo: ¢ Cuéles fueron los acontecimientos de esta década con mayor peso simbdlico
y cuél es la interpretacion de los interlocutores sobre el periodo? ;Como repercutié este panorama cultural
en los agentes intelectuales metodistas y cudl era el rol de estos ultimos en materia de compromiso politico?
¢Qué discursos politico- religiosos comenzaron a circular en estos tiempos en la 6rbita metodista e
influyeron directamente a los jovenes? ; En este contexto, se produjo cambios de paradigmas al interior del
metodismo en torno a la accion social? ¢ Qué lugar se le dio a la juventud en este plano?

Ubicando temporalmente a los jovenes metodistas dentro de una franja politica y culturalmente en
formacion, y geograficamente dentro de los ambitos universitarios (Teran, 2016 [2013]), uno pude
preguntarse: ¢Tuvieron algun tipo de involucramiento y posicionamiento frente a esos acontecimientos
claves que fueron reconstruidos por los interlocutores? (De qué manera se articularon los cambios de
paradigma en el compromiso social del metodismo argentino, el contexto histérico y la politizacién de la
juventud metodista? ¢ Qué lecturas y debates politico- religiosos tuvieron una mayor resonancia entre estos
jovenes en esos afios? ¢ Cudl fue el espacio por antonomasia que mas incidié en su politizacién? ¢En qué
practicas se denotaba o denoté un compromiso por parte de los jovenes?

La hipdtesis que vertebra la argumentacion sostiene que la “cuestion peronista” también atraveso a
la comunidad metodista y fue una pieza clave en la forma en la que se dio el proceso de politizacién de sus
jévenes. En el capitulo anterior, se ha dejado constancia de que una vanguardia adulta se desplaz6 del
antiperonismo hacia un proceso de resignificacion del fenémeno peronista y, en muchos casos, un
consecuente acercamiento explicito. Esto se dio principalmente, a partir de la toma de conciencia de la
desproteccion en la que habian caido los sectores obreros a partir de la Revolucion Libertadora y del
alejamiento de muchos trabajadores de las filas del metodismo ante la incomprension de los pastores frente
a esta grieta. Asimismo, hemos observado como dentro de la nueva guardia de jévenes pastores, entre los
que figura Anibal Sicardi, Emilio Monti, José De Luca, se entablé un lazo identitario fuerte con el
peronismo. Sin embargo, el mismo Anibal sostiene que “los jovenes en la iglesia tardaron bastante para
ir tomando una posicién ya més abierta” y, en lineas generales, fue recién a finales de los sesentas que un
sector se mostro abiertamente como peronistas.

Ahora bien, teniendo en cuenta las caracteristicas propias de los sesentas, el desarrollo histérico del

movimiento, como también la amplia gama de colores que tomo el peronismo durante esos afios, parece
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l6gica que existiesen diversas formas de experimentar ese acercamiento y entablar lazos: desde una
militancia explicita, la identificacion con ciertos discursos afines al peronismo, relaciones sociales con
sectores partidarios y la participacion en ambitos juveniles ligados al movimiento. A partir de ciertos
indicios que aparecieron en las entrevistas, doy cuenta de una forma de experiencia politica de los jovenes
gue se cultivo a través de la participacion en las acciones sociales de la iglesia en zonas con una fuerte
presencia de sectores partidarios peronista®®. Por lo tanto, se abren diferentes ventanas analiticas en ese

poliédrico complejo que implica la experiencia politica de los jovenes durante los sesentas.

Una interpretacion nativa de la década

Algunas de las palabras claves que pude identificar en las entrevistas y fuentes: descolonizacion,
renovacion, autonomia, autoctonizacion, revolucion, polarizacién. Aparecen como acordes de una melodia
de la época que todos conocen y de un ritmo histérico que envolvio a la década. El objetivo de este apartado
es realizar una reconstruccion de esta década a través del testimonio de los interlocutores, siguiendo el
orden y logica que los narradores utilizaron a la hora de recordar ese tiempo. En este sentido, a la hora de
sefialar cudles fueron esos nucleos temporales que marcaron la década, fueron hilvanando en su narracion
distintos acontecimientos, que eran considerados como puntos neuralgicos. Por un lado, en ellos se
condensaban distintos factores y confluian diversos procesos. Por otro, tenian la capacidad de refractar
fendmenos historicos vinculados con la sociedad argentina del momento.

Sin embargo, cotejando las entrevistas, hay un acontecimiento que pareciese ser el eje central en la
interpretacién que hacen los interlocutores sobre la década, como si fuese un hilo conductor invisible que
va tejiendo los diferentes acontecimientos de la época. En otras palabras, los interlocutores repasaron
diferentes acontecimientos que tuvieron una gran influencia en esta época: la Revolucion Cubana, el
proceso de descolonizacion, el desarrollo del movimiento ecuménico y el creciente didlogo con sectores
catolicos a partir del CVII. No obstante, los interlocutores repasaron estas estaciones temporales,
conectandolas constantemente con un hecho en particular, como si este fuese un lugar de confluencia. Me
refiero a la declaracion de autonomia de la IEMA, en 1969, en el mismo afio en el que se cre6 el ISEDET.
Se trata de lo que en términos de Pierre Nora (2008 [1984]:19) considera como un “lugar de la memoria”

privilegiado, “momento bisagra en el cual la conciencia de la ruptura con el pasado”

8 Aqui hay que tener presente el trabajo que se realizé con las comunidades tobas de Castelli y Villa Bermejito. Leone
Jouanny (2022) explica que todo comenz6 cuando, en 1964, la Iglesia metodista encargd a Humberto Ciccheti una
misién en la primera localidad, donde se asentd junto a su compafiera Virginia Bunn y unas enfermeras suizas. Para
1966, la Iglesia Discipulos de Cristo se asocio, creando la JUM, con sede burocratica en Buenos Aires. Para méas
informacién recomiendo el trabajo de Anabella Denuncio (2021). Ademas, el texto de Leone Jouanny es interesante
para ver cémo se entrelaza la historia de la JUM con algunos grupos locales afines al peronismo.
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Siguiendo este orden de ideas, es interesante traer la idea de Néstor, quien me sefialdo que “la
autonomia de la IEMA corresponde a un tiempo politico también, no es que, de repente, el Espiritu Santo
dijo ahora tienen que ser auténomos.” Para Daniel Bruno (2012:13) tiene que ser entendida como parte “de
este camino de autocomprension” y es un hecho que expresaba la critica “a un sistema que genera centros
y periferias, tanto a nivel econémico, como también religioso, pero también la determinacién de querer
afrontar el futuro como una institucion auténoma y de disefiar la mision desde el contexto y con criterios
propios”.

Ahora bien, al jalar el hilo de esta urdimbre historica, doy cuenta de que el primer acontecimiento
de este entramado interpretativo que hacen los interlocutores, comienza con la Revolucién Cubana. El
mismo Néstor afirmé que en el proceso de autonomia de la IEMA influy6 mas este acontecimiento que otra
cosa. Si bien los interlocutores no ahondaron en lo sucedido, ni plantaron posicion frente al tema, si
mostraron la fuerza que tomo el tema en las discusiones de la época, como también dejaron en claro la
forma en la que repercuti6 al interior de la comunidad y la manera en la que se articulaba con el contexto
de la proscripcion.

A lo largo de 1959, el EEE dedic6 una serie de articulos, que hablaban sobre los sucesos cubanos,
con la intencién, probablemente, de sentar posicién y de mostrar algunas cuestiones que podian de ser
interés para la comunidad. En la edicién de junio (EEE, 1959, N°2:40-41), se condend las calumnias y la
desinformacion que existia alrededor, sin embargo, condenaban con escandalo los tribunales
revolucionarios. Al mismo tiempo, denunciaron que muchos jovenes evangélicos fueron masacrados por
las fuerzas de Batista. En la edicion de julio, Carlos Stewart (EEE, 1959, N°3:86) repaso la historia de los
metodistas en Cuba mostrando la heterogeneidad de intereses y posiciones frente a este acontecimiento,
como también destacando el rol que tuvieron los jovenes en las filas revolucionarias.

Para ese entonces, Graciela recuerda que su hermana, trece afios mayor, ya estaba casada y viviendo
en Uruguay. La familia De Vita recibia con mucha emocion sus cartas y se juntaban todos los miembros a
leerlas. Sin embargo, en una oportunidad, su hermana contd lo sucedido en Cuba y hablaba con mucha
simpatia de Fidel Castro. Recuerda la reaccion de su mama frente a la actitud de su joven hermana. “Dijo:
«Esta estd loca, ahora hablando bien del comunistay”. Sin embargo, para ella toda esta situacion le cay6
como un dato y se dijo a si misma: “ah, por acé viene algo interesante”.

Por su parte, Oscar Blake coincidié con que la Revolucion Cubana tuvo un gran impacto concreto
dentro de la comunidad metodista argentina. Teniendo en cuenta que contaba con el beneplécito de gran
parte de los sectores universitarios, es légico que en el caso de La Plata esto se viese amplificado, dada la
importancia gravitacional que tenia la universidad en esta ciudad. Oscar consider6é que para los sectores
mas radicalizados este acontecimiento era el ejemplo de que era posible tomar el poder a través de la

violencia y que esta Gltima era una manera legitima de hacerlo. No obstante, destacd que esto tuvo sus
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controversias al interior de la comunidad, adin entre los sectores de izquierda, porgue el metodismo siempre
habia tenido una postura pacifista. Asimismo, Oscar creia que mucho de esto se conjugd con un sentimiento
de antiimperialismo, que se mezclaba con los procesos de descolonizacion. De esta forma, comenzé a calar
hondo en la comunidad las ideas de independizar la iglesia de Estados Unidos, ganando cada vez mas fuerza
entre los debates de esos afios.

Daniel Bruno manifest6 que, hasta los sesentas, el liderazgo de la Iglesia metodista era mas bien
de izquierda y en parte es por esto que se explica la influencia de la Revolucion cubana, teniendo el gran
impacto que tuvo en toda la actividad teoldgica-intelectual de ISAL. Cabe aclarar que, hacia 1960 el
fendmeno cubano habia comenzado a repercutir en el posicionamiento de un sector progresista de la
intelectualidad argentina. En el caso del metodismo, mucho de esto se pudo ver en la produccién de sus
intelectuales que participaban en ISAL, a partir de 1961. Amparado en la perspectiva de Léwy (1999),
Brugaletta (2019:26) explico que “constituyd la iniciativa mas importante de los protestantes
latinoamericanos dentro del proceso de radicalizacion politica de los cristianos” y que aglutind a un gran
espectro de creyentes progresistas de diferentes confesiones protestantes, al mismo tiempo que “establecid
un didlogo permanente con catélicos interesados por la politica de izquierda y el pensamiento marxista”.
Muchos de sus miembros tuvieron protagonismo en sus contextos politicos nacionales, y establecieron una
importante produccién editorial. Asimismo, Brugaletta (2019:7) afirma que para el grupo de ISAL la
Revolucién Cubana fue un catalizador de las experiencias del protestantismo de izquierda, constituyendo
“la expresion de «minorias militantes» y tomaban distancia de la direccion de las comunidades
confesionales”.

Segun Néstor Miguez, a partir de este acontecimiento se hizo fuerte todo lo que tenia que ver con
la reivindicacion de lo latinoamericano, es decir, toda una “teologia surgida a partir de las visiones
antiimperialistas de las teorias del subdesarrollo y de la dependencia y demas que impactaron en el
pensamiento politico y teoldgico, que la cuestion puramente intraeclesial”. En su articulo, Néstor (2019)
afirmo que al interior del metodismo esto Ilevo a la necesidad de la iglesia de Argentina a buscar su propia
organizacion y gobierno.

Al respecto, Dominella (2020:41) explica que las teorias de dependencia dilucidaban lo que eran
las condiciones de explotacion con respecto a los poderes hegemaonicos del capitalismo en las que estaban
sumergidos los paises latinoamericanos, visto como el resultado de un proceso histérico. Habia una
polarizacion entre centro y periferias que fue inmanente y propia de la expansion del capital por el mundo.
De hecho, fue el mismo desenvolvimiento del capitalismo lo que fue desarrollando y subdesarrollando a
las naciones, dependiendo del papel que les tocaba jugar en la divisién internacional del trabajo. Esta

dependencia no sélo se daba en términos econdmicos, sino también en condicionamientos politicos.
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Después de la Revolucion Cubana, se observa una mayor preocupacion por problematicas del
Tercer Mundo, desarrollando asi un pensamiento teoldgico contextualizado con una fuerte identidad
latinoamericana que buscaba analizar el escenario propio (Pioli Planchén, 2014:3). Los interlocutores
sefialaron que ese proceso de autonomia de la IEMA estuvo acompafiado por una corriente ecuménica y
una nueva conciencia social (Bruno, 2019).

Ahora bien, Néstor Miguez (2019) aclaré que en el momento de la autonomia no habia una teologia
oficial, ni todos pensaban igual. Sin embargo, encontrd diferentes puntos que pueden caracterizar a un
enfoque al cual adherian varios pastores — algunos mas radicalizados, otros mas moderados — con un
importante sector de laicos y que era apoyado por un gran movimiento juvenil dentro de la iglesia. Néstor
observé que hubo un énfasis cristoldgico, centrado en la figura de Jesus encarnado, como servidor de los
mas necesitados. Ademas, considerd que hubo una fuerte participacion social de la iglesia y un compromiso
ético, abriéndose a movimientos sociales como el obrero, universitario, los pueblos originarios. Ademas,
sostuvo que la autonomia también se vio favorecida por un contexto de blsqueda de unidad evangélica
entre las iglesias Metodista, Valdense y Discipulos de Cristo. También para esta época, sefialé que hubo
conversaciones con la Iglesia Luterana, que llevo a la constitucion del ISEDET, al cual consider6 un paso
mas en este camino. A su vez, Néstor mencion6é que hubo varios encuentros ecuménicos con un gran
impacto en esta época que fueron importantes para crear esa nueva conciencia social. Es fundamental el rol
que tuvo ISAL no sélo en la produccion discursiva sobre este enfoque del que hacemos referencia, sino
también en la organizacion de estos encuentros a nivel latinoamericano.

A partir de su mocién, en 1962, bajo el titulo “Cristo, la esperanza para América Latina”, se
organiz6 el CELA 1l en Lima, en donde se reflexion6 acerca de la situacion actual y se delined las
perspectivas futuras de la obra evangélica en Latinoamérica. Gutiérrez Sanchez (2017:243) explica que alli
se postuld que la Iglesia deberia ser abanderada de los derechos de los hombres, los cuales son violados
constantemente en nombre del desarrollo. Los evangélicos debian luchar la libertad de las naciones, como
también combatir la miseria, la ignorancia, el hambre, la discriminacion y las restricciones a nivel
ideoldgico. Por lo tanto, la Iglesia no podia ser indiferente a lo que sucedia en la vida politica
latinoamericana y se debia alentar a los feligreses a que participen y se involucren en los asuntos publicos,
sindicales y politicos. Las instituciones cristianas debian brindar orientacion y posibilidades para lograr una
mayor concientizacion, un espiritu critico y posibilidades de accion en cuanto a ese compromiso.

En 1969, se organizo, en Buenos Aires, el CELA III bajo el lema “Deudores del mundo”, el cual
se dio en un marco de mayor polarizacion politica y fue organizada por FAIE. En él, Gutiérrez Sdnchez
(2017) sostiene que hubo dos lineas de pensamiento al interior de ese encuentro ecuménico evangélico: una
llevada a cabo por los sectores mas conservadores, que veian en el socialismo un sistema que les era

demoniaco — por lo que habia que volcarse a la evangelizacion dejando de lado las actividades de accién
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social — y una segunda linea, que se aglutinaba alrededor de ISAL, que manifestaba un proyecto mas
consecuente con lo que fueron los procesos revolucionarios latinoamericanos. Gutiérrez Sdnchez (2017:37)
considera que se manifestd abiertamente la necesidad de la liberacion a los oprimidos y marginados.
Muchas de todas las discusiones fueron plasmadas en la publicacion uruguaya, Cuadernos de Marcha, en

donde escribieron la mayoria de los articulos exponentes del metodismo argentino y uruguayo.

El Concilio Vaticano II: “Cristo, eternamente joven”®’

Néstor (2019) sefialé que la autonomia de la IEMA se dio en un clima ecuménico que mostré un
didlogo més abierto a partir del CVII (1962) y posteriormente por la Conferencia Episcopal de Medellin
(1968). En cuanto al primero, se tratd de un evento que influy6 de cerca al metodismo argentino, por la
presencia del propio Miguez Bonino. Este evento representd el deseo de aggiornarse y salir al mundo (Porta
Fernandez, 2016). Entre las principales reformas podemos nombrar: la liturgia en lengua vernacula, una
mayor participacion laica, fomentar el ecumenismo, buscar una mayor apertura al mundo y promocién de
la justicia social, entre otras. Ademas, muchas de las medidas contribuyeron a corroer la imagen de las
jerarquias eclesiasticas (Miranda, 2012:15). Porta Fernandez (2016) considera que el objetivo del Papa Juan
XXII1 fue acercar la Iglesia a las personas. Se buscaba la participacion de los feligreses y mejorar la relacion
con otras confesiones religiosas. Fueron afiadiendo temas como la importancia de los jovenes como actores,
la experiencia de curas obreros, los acontecimientos de la revolucion cubana y la necesidad de accion.

En febrero de 1961, la misma editorial del EEE publicé un articulo que hace mencion a la posicion
de la Iglesia metodista en este contexto, en donde reconocia que el movimiento ecuménico se volvid el gran
factor de esa era. Por lo tanto, era necesario revisar periédicamente la relacion con la Iglesia catolica, algo
gue va en linea con la herencia de John Wesley, quien ha sido considerado el mas ecuménico dentro de
todos los reformadores. Esto no significaba que se salga de la propia familia denominacional, pero si
implicaba que se debia trabajar con otras iglesias protestantes. Asimismo, corroboraban la preocupacion de
la escasez de obreros en las filas del cristianismo, por lo que habia que tratar de juntar fuerzas para que las
acciones fueran mas efectivas (EEE, N°2, 1961, pp.295-296)

El hecho de declarar la unidad del pueblo de Dios no significaba la inexistencia de tensiones al
interior de las denominaciones. Zavala Chaparro (2014:96) aclara que el ecumenismo no significé la unidad
eucaristica, como tampoco una definicion univoca de lo que es el cristianismo; implicaba ir por un

movimiento que busque “la conformacion de un frente comun, como misién de la iglesia ante una

5Aparece  en el mensaje del CVII de cierre. Desde: https://www.vatican.va/content/paul-
vi/es/speeches/1965/documents/hf p-vi_spe 19651208 epilogo-concilio-giovani.html Fecha de consulta: 20-11-
2023
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problematica situacién a nivel global y regional, como la latinoamericana, que se podria con el paso del
tiempo”.

Ademas, el CVII expuso en voz alta la importancia de atender la cuestion juvenil, algo que ya desde
el metodismo se venia trabajando desde principio de los cincuenta. Es tal la relevancia que tomé el asunto
gue el Concilio cerrd con la invitacion a los jévenes no sélo a reflexionar, sino también a llevar sus ideas a
la practica. Ademas, se postulé que se ha trabajado para rejuvenecer el rostro de la Iglesia y para responder
a los designios de un Cristo, eternamente joven.

Como ya mencioné anteriormente, en el primer lustro de la proscripcion, el EEE publicé una serie
de articulos donde reflexionaba sobre la cuestion juvenil, principalmente inmersa en un proceso de reflexion
sobre las problematicas y en una profunda autocritica de lo que debia hacer como Iglesia. Destaqué como
en el Actas Oficiales en estos afios se registraron todas las mociones institucionales para atender esta
cuestion y observé un incremento en su involucramiento y como la accién social de la Iglesia se concentrd
en cierta medida en los jovenes.

Durante los sesentas, se comienza a ver los frutos de todas estas acciones. En la edicion de marzo
de 1960 del EEE, se evidenciaba el incremento en la participacién de estos actores en las Conferencias
Anuales al momento de discutir el tema de la responsabilidad de la iglesia frente a su juventud. Alli
estuvieron presentes jovenes de las iglesias de Gran Buenos aires, quienes no fueron meros espectadores,
intervinieron de manera apasionada y enérgica, alzando su voz. A pesar de que reconocian los esfuerzos de
los afios previos, ellos mismos sefialaban todavia una falta de lideres dentro de las Ligas, como también
observaban la ausencia de sistematizacion de las actividades juveniles. Se dejaba constancia de que ellos
percibian una resistencia por parte de las generaciones adultas para hacerles un lugar dentro de la toma
importante de decisiones (EEE, N°2, 1960, p.10).

El EEE dedic6 en septiembre de ese afio un numero exclusivamente dedicado a los jovenes en
donde habia una serie de articulos enfoques (EEE, N°5, 1960). Entre ellos podemos nombrar al de J.
Sabanes llamado “El programa de la juventud cristiana” (p.131); otro escrito por A. Taiano que se tituld
“Carta a un joven que vacila en fe” (p. 138); uno redactado por J.A. Kwist sobre “El sentido cristiano de la
diversion” (p.148), ademas de un breve comunicado del Obispo Barbieri llamado “Una Palabra a los
jovenes” (p.137). También habia dos articulos en donde no se especifica el autor bajo el titulo de “Juventud
e Iglesia” (p.135) y uno llamado “Mil jovenes en trabajos sociales” (p.147).

En cuanto al primer articulo escrito por Sabanes, quien era parte de la nueva guardia de pastores
gue se uni6 a ISAL posteriormente (Brugaletta,2018), se asumia que habia un mundo que llamaba a los
jévenes, por lo que era hora de reflexionar sobre el mensaje que se emitia y como era recibido. Advertia
gue no habia que detenerse en teorizar ni intelectualizar el problema, ya que se corria el riesgo de quedar

en el plano de las ideas, alimentando esa impresion que tenian los adultos sobre la juventud, que podia
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resumirse en esa imagen de la serpiente que se muerde su propia cola. Aseveraba que era tiempo de

animarse, no solo los jévenes sino también las congregaciones. De este modo lo postulaba el autor:

“A la Iglesia le digo: jAtrevdmonos a lanzar a nuestra juventud el desafio del Gnico y supremo
programa, el que fue trazado por Jesucristo y, aunque, la respuesta sea muchas veces costosa y dificil,
aungue pocos acudan al llamado, y los tibios, los blandos e indolentes prefieren quedarse en su casa
viendo television, al final, nos asombraran los resultados! A los jovenes, parte de la Iglesia de Cristo
digo: jJovenes, osad ser valientes, y proponeos a vosotros mismos el desafio que el Sefior ya os ha
puestol(...) sepan quién es su Sefior y sepan para qué estan puestos por El en el mundo, que miles de
tibios que entierren el talento del Evangelio y malgasten su vida acariciando sus propias inhibiciones,
aunque lo hagan dentro de las cuatro paredes de un templo. (EEE, N°5, 1960, p. 131)”

En el articulo de “Juventud e Iglesia”, se reflexion6 sobre la necesidad de que los jovenes estuviesen
mas involucrados en temas institucionales, ya que si no se corria el riesgo de que creasen una iglesia dentro
de la misma, como si fuesen una linea paralela dirigida por estas nuevas generaciones. Para evitar eso, habia
gue asegurar que ellos compartiesen sus inquietudes y que trabajasen en los diferentes programas
institucionales. En cuanto a las palabras escritas por el Obispo Barbieri, se exponia que, si bien entendia
gue no se podia competir con el mundo secular, habia todavia enormes oportunidades de extender la obra
del metodismo sobre América Latina, por lo que habia que aprovechar la situacion porque si no otras
Iglesias lo harian. Consideraba que era necesario un impulso evangelizador mayor y de testimonio por parte
de los miembros laicos, como también destacd el activismo por parte de los jovenes en lo que se referia a
la accion social y la obra educativa. Retomando las palabras del mismo JesUs de que “el que quiere venir
en pos de mi, que se niegue a si mismo y tome su cruz” (p.137), Barbieri consideraba que la Iglesia
necesitaba “jovenes dispuestos al sacrificio, a la aventura, a la consagracién, a la renuncia: que tengan el
coraje de pensar primero en la obra y después en si mismos” (p.137).

Por su parte, Néstor Miguez (2019) asegur6 que los movimientos juveniles ecuménicos de esta
naturaleza, como el MEC y ULAJE aportaban, desde su propia impronta, cursos formativos, encuentros,
publicaciones, tanto para laicos como para pastores. En la misma declaracion de autonomia de la IEMA se
dejo constancia del compromiso con el movimiento estudiantil. De hecho, en la Asamblea Constitutiva, se
incorporaron las propuestas y posiciones de un grupo de jovenes de la Iglesia metodista de Mendoza que
se condensaba en el documento llamado “Afirmacion de principios sociales”, en donde se plasmo la
necesidad de repensar un proyecto social nacional y latinoamericanista.

Evocando su experiencia como joven mendocina en la Asamblea Constitutiva, Elsa del Carmen
Aronne (2019) ®8 escribidé que, para ella, se tratd de tiempos donde habia una intensa vida fraternal, con
mucha conexion entre varias iglesias del pais. Mientras estudiaba en la universidad, ella fue elegida por la

iglesia de San Rafael, Mendoza, para participar del evento de declaracion de autonomia. Dado que

88 Desde: https://iglesiametodista.org.ar/50-anos-de-autonomia-de-la-iema-testimonio/ Fecha de consulta: 04-11-2023
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sesionaban en las dependencias del Colegio Americano de Rosario, los jovenes de diferentes
congregaciones se albergaron en casas de familias metodistas y de algunos miembros de la comunidad

educativa. Retraté cdmo se generd un acercamiento entre jovenes y adultos, laicos y lideres religiosos.

Nuevas sensibilidades y rebeldias. La renovacion litlrgica a través de la musica

En nuestra entrevista, Néstor Miguez reflexiond: “; Como ibamos a tener una iglesia que se declara
autoéctona y auténoma cuando toda su musica no tiene nada que ver ni con la autonomia ni con la
autoctonia?”. En su articulo, sostuvo que de la autonomia se esperaba también el establecimiento de una
liturgia propia, como si fuese una forma de dar testimonio, una concepcion de la cultura vernacula,
asumiendo asi la autarquia en las decisiones (Miguez, 2020).

Como ya adelanté, Pablo Sosa probablemente fue el personaje mas emblematico de la renovacion
litargica a través de la musica. Un dato “que lo pinta” bastante a él fue la composicion de un carnavalito
religioso y una misa criolla. Ademas, David Sosa me aclaré que estaba de moda traer el tema del folklore
en la musica. Esto puede relacionarse con aquello que observa Lida (2012) de que habia una intencion de
volver a lo autéctono, de conectarse con lo propio, de encarnar la identidad local y alejarse de lo
contaminado por las influencias extranjeras. La autora sostiene que, desde finales del cincuenta, comenzé
a percibirse una sensibilidad antiburguesa y una vuelta a las raices entre los jovenes cristianos de clase
media. Si bien ella estudia el caso catélico, considera que no fue propio de este mundo y exclusivo de ellos.
La autora explica que, en resistencia a las convenciones de quienes eran los adultos, estos jovenes
expresaban un rechazo visceral por todo aquello ligado a la burguesia: “se preferia lo rural a lo urbano; lo
artesanal a lo producido en serie (...) la musica folklérica o étnica a la confeccionada en las industrias
culturales modernas; el compromiso de visitar los pueblos y compartir experiencias con los habitantes de
tierra adentro” (p.9).

Con los afos, Pablo Sosa incursiond en géneros como el tango y la experimentacion de ritmos
innovadores como el rock. David afirmo6 que esto se dio en un marco donde a los jovenes “lo rebelde les
entraba por la cancién”, es decir, consideraba que “la rebeldia también tenia que ver con el rock y ahi
también habia esta cosa de cantar, tocar musica rock adentro del templo”. A pesar del aire renovador que
inundd al metodismo, algunos miembros de la feligresia mostraron resistencias y reaccionaron ante las
nuevas propuestas litdrgicas. David trajo a colaciéon una imagen muy ilustrativa de dicha tensién. “La
anécdota dice que tocaban adentro del templo en Flores y mi viejo fue y abrio las puertas del templo para
gue se escuche la melodia y una vieja, también historica en la iglesia, fue y cerrd la puerta.” Pablo
indignado fue y volvio a abrir la puerta pero el pleito quedd terminado cuando “la vieja le encajo un

cachetazo”.
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Para David, Pablo queria “hacer desde la musica una intencion” y esto lo vincula con algunos de
los valores presentes en el ethos metodista local. Para explicarmelo, evoc6 una ensefianza biblica que decia
“por sus seriales los reconocerdn”, haciendo alusion a las palabras de Mateo (7:15-20): “por sus frutos los
conoceréis”. David me aclard: “entonces no es lo que uno dice, sino lo que uno hace. Hechos, no palabras,

digamos.”

La influencia de ISAL en la juventud evangélica

En esta década, las referencias al grupo ISAL son constantes, tanto en los documentos, en las
entrevistas, como en el bagaje bibliografico. Es decir, muchos de los interlocutores sostienen que en esos
afios de juventud sus referentes intelectuales y lideres eran miembros de la Iglesia que participaban en esta
agrupacion politico-religiosa. Es dificil encasillarlos dentro de una sola categoria. Mientras que Néstor
Miguez destacé su aporte en la formacion de lideres y en el enfoque teol6gico que desarrollaron esos afios,
Daniel Bruno puso el foco en su capacidad de liderazgo dentro de la propia Iglesia metodista. Se los invocé
también como un espacio de participacion, como material de lectura y sobre todo se los reconoce por su
papel como agentes intelectuales. Ademas, se destacé que entablaron relaciones sociales con diferentes
congregaciones protestantes, intelectuales seculares, como también con sectores del catolicismo
posconciliar.

Durante los sesentas, la nocién de compromiso les aseguro, desde un lugar de conciencia critica,
“una participacion politica sin abandonar el propio campo” (Gilman, 2012:72). En este marco, las revistas
politico-culturales fueron un modo de intervenir en este plano y una forma de “pensar a la militancia en el
plano cultural” (Gilman, 2012:77).

No es objeto de esta investigacion realizar una detallada reconstruccién histérica de ISAL, sino
mostrar la manera en la que impact6 dentro de los cambios que experimentd el metodismo argentino y el
rol que tuvieron sus figuras dentro del proceso de politizacion de los jovenes metodistas. En primer lugar,
los miembros de ISAL ejercieron una presion al interior de las Iglesias a las que pertenecian, principalmente
en lo que se refiere al dialogo ecuménico, su posicién frente al mundo.

Con todo, el beneplacito a ISAL otorgado por las diferentes congregaciones no fue eterno. En un
contexto de polarizacion, la simpatia se vio afectada a partir de la radicalizacion de la postura de algunos
frente a las propuestas revolucionarias. Algunas alarmas se prendieron no sélo entre los sectores méas
conservadores de la Iglesia metodista, sino también entre algunos mas moderados que veian con
desconfianza esas ideas. Al respecto, hay una observacion que hace Julio de Santa Ana que me parece

ilustrativa: “si bien las iglesias protestantes vieron en ISAL un espacio revitalizador y de puente con la
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sociedad civil, después de 1967 este comenzé a ser considerado «como un organismo que molestaba»
siendo duramente atacado por algunos grupos evangélicos” (Pioli Planchdn, 2014: 4).

En plena conciencia de la fuerza que adquirid la juventud desde mediados de siglo XX, el grupo de
ISAL brindo un espacio de participacion, desarrollo un fructifero dialogo ecuménico, ofrecieron redes de
militantes y contactos a las juventudes evangélicas. De hecho, algunos jévenes participaron directamente
en dicha agrupacion, como es el caso de un joven Néstor Canclini, quien era oriundo de La Plata y pariente
de Oscar Blake. Al mismo tiempo, ISAL presentd un proyecto educativo destinado a las Ligas de Jovenes,
a los organismos estudiantiles evangélicos y a aquellos que se quisiesen sumar a la vida pastoral. Ademas
de enfocarse en boletines, materiales de formacion y cartas de divulgacion, Gutiérrez Sanchez (2017:48)
sefiala que, para 1963, dieron vida a CyS.

En segundo lugar, los intelectuales protestantes detras de ISAL se animaron a repensar el rol de los
jévenes en los procesos revolucionarios que atravesaba el continente. El Secretario General, Julio De Santa
Ana, sostuvo que la Revolucién Cubana habia animado a la juventud a interrogarse sobre temas referentes
a la transformacion de la realidad o al cambio social, como una salida a las probleméticas de la region, y el
rol que tenia la sociedad civil al respecto (Zavala Chaparro, 2014:111).

Cabe aclarar que, ya desde 1964, ISAL incorporé en la discusién las nuevas formas de servicio y
accién social cristiana en contextos revolucionarios (Gutiérrez Sanchez, 2017:249). En 1965, afianzaron
lazos con sectores mas radicalizados del catolicismo, como sucedi6 en la celebracion del Instituto de
Formacion de Lideres en Barranquilla Colombia, que cont6 con la presencia de Camilo Torres Restrepo.

En tercer lugar, a partir de mediados de la década, la posicion de ISAL se termino de radicalizar y
vio la necesidad de un analisis local de los problemas que identificaban. Gutiérrez Sanchez (2017: 265)
afirma que hubo una evolucion a lo largo de la década, pasando de ser un ente méas bien reflexivo y de
acompariamiento de las Iglesias, en su misién sobre la responsabilidad social, a tener un propio proyecto
politico. Para finales de los sesentas, consideran que es, a través de la revolucion, que el hombre podra
liberarse de toda limitacion y opresion. Para ello, hay que pensar criticamente, pero en la accion, es decir,
sin quedarse en un plano de discusion abstracta. Ademas, la reflexion teoldgica debe dialogar
constantemente con un analisis de la realidad social serio, incorporando claves analiticas desde el
marxismo. Asimismo, es importante su convocatoria a movimientos populares de cada pais, apelando a
campesinos, estudiantes, obreros y migrantes.

Por altimo, ISAL tuvo un rol clave no s6lo en lo que respecta a la circulacion de las corrientes
teoldgicas en boga, sino que también establecié una reflexion propia en este campo. Adaptaron las
discusiones importadas a la realidad latinoamericana, generando asi un pensamiento genuino. De esta
manera, se convirtieron en un “verdadero laboratorio de intercambio y produccion de las ideas y aglutin6 a

los referentes mas importantes del ecumenismo latinoamericano” (Sanchez Navarte, 2021:460).
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Interpelados por autores de afuera, comenzaron a surgir ciertos intentos y, al mismo tiempo, surgio
una segunda generacion de evangélicos que se sentian parte de un pais y de una cultura propia. En esta
clave local se pensé a la teologia, teniendo la FET un papel importantisimo en esta labor. A finales de los
cincuenta y principios de la siguiente década, comenzo a aparecer formalmente una teologia
latinoamericana que, en muchos casos por el peso de la tradicion, las iglesias no habian asumido.

Paredes (2014:41) considera que ISAL fue realmente la cuna de la TLL y que fue alli donde se
debatid la pertinencia de la Teologia de la Revolucion. Con todo, no hay que caer en una falsa presuncion
de unanimidad y homogeneidad total dentro de su pensamiento, en el sentido de que pudo haber ciertos
miembros que tenian predileccion por algunas corrientes teolégicas frente a otras. Por ejemplo, Zavala
Chaparro (2014:212) sostiene que para 1966, se pudo observar como mientras Miguez Bonino seguia su
propia interpretacién de Karl Barth; Ricardo Shaull y Beato se inclinaban por la propuesta de la Teologia
de la Revolucion.

En este punto, hay que detenerse un poco en la figura de Shaull, un tedlogo presbiterano y
norteamericano, que fue profesor de la FET y quien particip6 activamente en ISAL y dio charlas en el MEC.
Este tuvo un rol clave en la importacion del pensamiento del tedlogo aleman, asesinado por el nazismo,
Dietrich Bonhoeffer, cuyas ideas tuvieron una gran circulacion entre la juventud metodista de esos afios. A
nuestros fines, no es menor el dato que trae Roldan (2011A) sobre Shaull consideraba a Evita y al peronismo
como expresiones revolucionarias, destacando que eran una excelente ilustracion de potencial politico.
Identific a Evita con “los desheredados, con los «descamisados» (the shirtless)” (p.32). Roldan afirma que
Shaull observaba en el contexto revolucionario latinoamericano una revuelta de aquellos que no soportaban
mas las injusticias como tampoco la marginacion, realidad que saca a la luz el peronismo y principalmente
Eva, con su accion social y mensaje (p.33).

Algunos jovenes que participaron en ISAL —y que se convirtieron en personajes fundamentales de
la TLL — fueron influenciados por Shaull, como es el caso de Rubem Alves. Baron (2020) afirma que la
primera vez que se sistematiza el concepto de TLL fue en el campo protestante. En 1968, Alves presentd
en Princeton su tesis Towards a theology of liberation, aungue aparecié bajo el titulo A theology of human
hope y, en espafiol, se conocid en 1973 como Cristianismo: ¢opio o instrumento de liberacidon?, con un
prélogo escrito por el mismo Miguez Bonino. En 1969, Alves conoci6 al sacerdote y teélogo peruano,
Gustavo Gutiérrez Merino (1971), quien después sera conocido por su libro Una Teologia de la Liberacion.

Amparada en la vision de Barén (2020:330), considero que hubo una TLL protestante, que
compartid ese espiritu anticapitalista presente en el catolicismo. El autor debate la idea de Léwy (1999),
quien sobreestima el rol que jugaron los catélicos en la construccion del cristianismo liberacionista y, al
mismo tiempo, subestima el papel de otros cristianos y la propia relacion de una parte del catolicismo con

el movimiento ecuménico. Bardn afirma que, si bien es cierto que en América Latina el liberacionismo
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protestante fue mas restringido numéricamente que el catélico, pero esto puede ser no por la falta de
influencia, sino porque también las comunidades evangélicas son minoritarias en relacion con la poblacién
total. Ademas, trascendiendo la importancia numérica, es preciso todavia investigar mas sobre la
significacion y el nivel tedrico que alcanzd “la Teologia de la Liberacion de cufio protestante” (Baron,

2020:328).

Todos los caminos conducen al MEC

Elvira Romera me conté que hubo un “dia D en su vida que lo recuerda como si estuviese grabado
en marmol. Estaba en el jardin del Colegio Ward cuando Leonardo Franco, se le acercé y le pregunt6 si
estaba yendo a la universidad. Ella asintid, ya que habia empezado a cursar hacia poco. Es tan vivido su
recuerdo sobre ese dia que podria “marcar con una tiza en el piso” en donde estaban, cuando Leonardo
sugirié que Elvira deberia sumarse al MEC. Le aclard que era un grupo de gente evangélica de distintas
denominaciones y que todos iban a la universidad. Se juntaban tal dia en la Asociacion Cristiana de Jovenes,
que quedaba en la calle Reconquista. Al poco tiempo Elvira decidié sumarse al MEC.

Leonardo era cuatro afios mayor y miembro de su misma Iglesia de Ramos Mejia. Para ese
entonces, €l con unos veinte afios, “ya era medio dirigente” y entablaron una amistado. Para Elvira, resultd
ser una figura clave para toda su generacion, fue director de Testimonium en los afios sesenta. Con el tiempo,
ella asegura que él hizo un carrerdn, llegando a ser juez de la Corte Interamericana de Derechos Humanos
“y en el medio fue montonero”.

Segun Elvira, esta organizacion tenia una relacion con una generacion adultos que referentes dentro
de la Iglesia y ademas tenia sus cabecillas, que hicieron “un trabajo muy importante para contener a la
gente mas joven que venian de cascarones”. Como ya se ha expuesto, el MEC ya era activamente s6lido en
Argentina en la década del cuarenta, habiendo participado José Miguez Bonino. En las décadas del
cincuenta, fue el &mbito de participacion de algunos miembros de ISAL. Ya entrada la proscripcion, muchos
de ellos entablaron relacion con las nuevas generaciones del MEC, dando charlas de su vision sobre la
realidad, explicando cuestiones teol6gicas especificas o escribiendo en Testimonium, el 6rgano de difusion.

En el caso de Anibal Sicardi, si bien no participé del MEC, fue invitado varias veces a dar charlas
y también a algunos eventos que organizaban. Para él, se trataba de gente conocida del mundo protestante,
muchos de los cuales daban clases en la FET, o se la conocia de otro tipo de reuniones. Muchos de ellos
traian gente por fuera de la organizacion a participar ocasionalmente, ampliando asi las redes de contacto.

Segun el testimonio de Elvira, era un centro donde se iba a la hora que querias e ibas a encontrar
alguno estudiando, otro paveando, algunos en reunién discutiendo. En esos afios, fue tal el crecimiento que

en un momento determinado el MEC compré un lugar, un departamento, que era en la calle entonces
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Cangallo 1644. Elvira me aclaré que ahi charlaban de temas politico-teoldgicos y que se armé un grupo
muy audaz para esa edad. Ademas, organizaban propuestas de gran calibre, que tenian llegada entre una
generacion politica mas adulta. “El grupo dirigente, Leonardo y otros que habia alli, trajeron un tipo de
atras de la Cortina de Hierro, de Hungria, Checoslovaquia, un te6logo, disidente del comunismo, y unos
capos mas en una reunién muy grande, en José C. Paz, que fue en el verano del 60”.

Recuerda que, para ese entonces, era muy importante la presencia de metodistas y valdenses dentro
de la organizacién. Sin embargo, una vez que se iban se borraban las identidades denominacionales. Para
Elvira eran todos cristianos protestantes, aunque habia algun catélico. Su participacion aument6 después
del CVIl y a medida que se tejieron lazos con el MSTM. Ella dice que, para finales del cincuenta, “habia
alguno que otro que ya habia andado circulando por ahi, pero en realidad vos sabias que fulanito era de
laiglesia alemana, que menganito era valdense, vos sabias, pero se acabaron las diferencias, y se acabaron
no, nunca existieron las diferencias. Era ecuménico”.

Elvira no dud6 en decirme que se recibié en parte gracias al MEC. Para ella, fue “un lugar de
contencion” y fue fundamental para su vida social. Me aclaré que ella no afianzé un grupo en la facultad,
sino que sus amistades venian propiamente de alli donde habia gente de diferentes denominaciones
protestantes. De hecho, ella termind casandose “con un tipo que era del MEC” y que escribia en
Testimonium, haciendo referencia a David Arcaute, quien era metodista también.

Si bien en las décadas anteriores habia una participacion de estudiantes de la FET, en los afios
sesenta considero que habia poca participacion de los estudiantes de teologia. Elvira que “por ahi aparecia
alguno que otro que venia a alguna reunién, pero los que mandaban o los que organizaban cosas eran de
Matematica, de Derecho, alguno de Sociologia, de Ingenieria, de Arquitectura”. Ademas, sefialdé que en
esos afios se incrementd la participacion de mujeres en la organizacion estudiantil, debido a que habia
aumentado su inscripcion a las universidades. Este es el caso, por ejemplo, de Graciela De Vita, quien entrd
en contacto con el MEC a mediados de la década del sesenta, de manera contemporanea con Néstor Miguez,
a quien habia conocido en la Iglesia Metodista de Flores y que luego se convirtié en su esposo. Ambos
coincidieron que fue ella quien se abocd mas a la militancia a través del MEC. Corria el afio 1966, cuando
ella ingreso con tan sélo 16 afios a estudiar Ciencias de la Educacion, en la Universidad de Buenos Aires
(UBA). Recuerda que ese afio alcanz6 a cursar un cuatrimestre, a rendir dos finales y a participar en algunas
reuniones del MEC, después de que habia sido invitada por algunos jovenes de la Iglesia de Ramos Mejia.
Sin embargo, después de La Noche de los Bastones Largos, tuvo que volver a Bariloche debido a que habia
cerrado la Facultad de Filosofia y Letras, que en ese tiempo funcionaba en la calle Independencia.

Durante un afio tuvo que juntar nuevamente el dinero para estudiar y esta vez, decidié ir a Buenos
Aires para residir en el pensionado estudiantil para mujeres, de la calle Camacua, que pertenecia a la FET.

Habian logrado ser admitidas junto a una amiga que habia conocido en el campamento de Chapdmalal. Al
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volver, tuvo que dar una materia que habia sido cursado en primera instancia con Gilda Romero Brest, pero
esta vez habia otro titular que la reemplazaba en donde todo era distinto. “Nada que ver, me escuchaban y
los de la mesa se miraban entre ellos”. De hecho, recuerda que con el tiempo, muchas veces hicieron
catedras paralelas que estaban prohibidas en Filo, las instalaciones de la FET donde ella se “movia como
pez en el agua”. Alli participaban jovenes evangélicos, catolicos, no religiosos, estudiantes, etc.

Ya en 1967, sostiene que no le motivé la politica en los centros de estudiantes de la facultad sino
mas la participacion en el MEC. Atiné a preguntarle el porqué de su inclinacion, a lo que me contesto que
se sentia menos anénima. Se trataba de gente que conocia un poco su historia, compartian cosas en comun,
conocia sus familias. Para ella, el MEC era un espacio que permitia pensar su lugar en el mundo como
“como universitarios creyentes en la sociedad. Era el ambito de lo que ahora se diria pastoral
universitaria. Y donde realmente despertamos a la politica.”

En cuanto a la historia de Néstor y del MEC, él se acerc0 a la organizacion ya recibido de maestro,
cuando estaba cursando la teologiaen la FET y a la par que tomaba algunas clases de Sociologia en la UBA.
Por lo tanto, como tenia otras obligaciones, no tenia tanto tiempo para militar en el MEC. Record6 que en
ese entonces el presidente de esa agrupacion era Néstor Garcia Canclini, quien como mencioné
anteriormente tenia fuertes vinculos con ISAL. Néstor Miguez consider6 que el MEC “no hacia actividad
politica directamente, mas vale un centro de reflexion, de compartir experiencias, pero no se involucraba
directamente como agrupacion en la lucha politica, la gente que participaba pertenecia a distintas

agrupaciones de acuerdo con la facultad o a la universidad en la cual estuviera.”

Autopercepcion y lazos con el peronismo

Es interesante observar la manera en la que los mismos miembros del MEC plasmaron su propia
autopercepcion. En un nimero de Testimonium (Vol.XI, N °2, 1965, p.52) expusieron que se veian como
“un ser extrafio, un fenomeno nuevo en el panorama eclesiastico, que dificilmente encuentra cabida en las
categorias ya aceptadas”. Recalcaban que muchas veces los pastores y otros lideres laicos de las Iglesias
pedian explicaciones méas precisas del concepto propio, por lo que entre los dirigentes del MEC habian
concluido que no eran una iglesia, pero que si pertenecian a ella. Es decir, consideraban que no habia un
credo propio, ni sacramentos, ni ordenacion de pastores, pero si manifestaban una conciencia de que su
vida se derivaba de las Iglesias y que vivian para ellas. Admitian que habia en ellos una necesidad de
comprender la fe cristiana y un impulso hacia la obediencia cristiana durante su permanencia en la
universidad. Insistian en que los miembros del MEC tengan voz propia en las congregaciones locales de

pertenencia (Conway, 1965).
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En el nimero de Testimonium “Encrucijadas ecuménicas” (Vol.XI, N°2, 1965,52), manifestaron
que el MEC siempre ha sabido que la unidad de su propia comunidad era parcial y provisoria, como también
que la unidad de la Iglesia en su propio sentido solo se podia lograr cuando la Iglesia en su totalidad siguiese
la misma senda y superase sus divisiones historicas. Ademas, agregaban que la renovacion nunca fue su
meta principal, sino que se considerd a si mismo como un movimiento misionero. En el nimero
Testimonium, titulado “Fe cristiana y Marxismo” (Vol.X, N°2, 1964) se asegurd que en los Gltimos afios
habia una intensa expansion de su radio de influencia, con una activa vida que reclamaba un compromiso
mas directo con el contexto histdrico.

Para Elvira, este espacio fue fundamental para entablar vinculos politicos. De hecho, plante6 que
existian vinculos con la Juventud Peronista (JP) y la Juventud Universitaria Peronista, dentro de la cual
eran conocidos los cristianos como los cristianuchis. Daniel Bruno me especificd que se traté de una
denominacidn interna que perdurd con los afios y que englob6 también a cat6licos.

En la reconstruccion de Elvira hubo un momento bisagra en la historia del MEC, que lo ubico
alrededor de 1968. Hubo una consigna de que habia que meterse en los partidos politicos, por lo que lo que
muchos se unieron a alguna agrupacion, siendo un importante niamero el que se acerc6 a una unidad basica.
Advirti6 que quizas pudo haber algunos que hayan ido a otros movimientos, pero “cémo estaban las cosas
en el pais” la mayoria o por algunas vertientes del peronismo. Por su parte, Néstor y Graciela consideraron
que el punto de inflexion en el MEC se dio con la division entre una linea marxista y una peronista. Cada

una de las vertientes, comenzé a entablar lecturas en estas claves ideoldgicas.

Lecturas y debates

Sanchez Navarte (2021:462) sostiene que las revistas fueron un sintoma de un contexto de
efervescencia intelectual y de una importante actividad editorial. Un tiempo que se caracterizé por maltiples
espacios de encuentro y sociabilidad en donde se reunian los jovenes a debatir ideas. Un imagen de este

entusiasmo intelectual que sucedia en el MEC fue retratada en Testimonium (Vol.X, N°2, 1964, p.2):

“Si un visitante desprevenido hubiera llegado (...) al colegio Ward, situado cerca de Buenos Aires,
no habria sido poca su sorpresa al encontrar dispersos por el parque a un grupo de estudiantes que
leian con avidez como si fuera un campus en vispera de examenes, pero al mismo tiempo discutian
con fervor las necesidades y posibilidades de una transformacion social en la Argentina. Su sorpresa
seria estimulada al comprobar que no se trataba de un grupo de izquierdistas exaltados, sino de
miembros del Movimiento Ecuménico Estudiantil Cristiano que celebraban segunda conferencia
nacional.”

Elvira especificd que en el MEC se reunian a leer y estudiar, siguiendo una especie de programa de

lecturas que era propuesto. Indic6 que leian a Bonhoeffer y obras como la de Frantz Fanon, Los condenados
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de la tierra (1961) cuyo prélogo habia escrito Jean Paul Sartre. Graciela aseguré también que se leia mucho
marxismo, a Darcy Ribeiro, Hugo Assman y a Paulo Freire. Ademas, en relacion al peronismo, sefialé que
circulaban textos de Arturo Jauretche y John William Cooke. Este Gltimo estaba convencido de que tenia
gue haber una renovacién y actualizacién en materia ideoldgica y su vision se inclinaba, como dice Bozza
(2001:156), a “captar las tendencias de radicalizaciéon incubadas en la Argentina de los 60” fendmeno que
empujaba “a los sectores juveniles a aproximarse y redescubrir el peronismo”.

En este punto, me parece iluminadora la explicacion de Robles (2011) sobre las lecturas entre los
jovenes afines al peronismo, quien sostiene que se podria afirmar que hubo una cierta actitud de apertura 'y
renovacion hacia nuevos materiales que comenzaban a circular por ese entonces. Asimismo, existian textos
de literatura politica que eran clasicos y “no peronistas”, como un claro indicador del fenomeno de
modernizacion politica que se experimentaba para ese entonces. Entre ellos, el autor menciona al texto de
Fanon, como también los textos de Aguirre, Trotsky, Reed y hasta de Mao Tse Tung. Dentro de las lecturas
“de cabecera” que cualquier militante peronista debia tener, como pueden ser los discursos de Peréon u obras
clasicas del lider, asi como también aquellos trabajos producidos desde el revisionismo histérico, como es
el caso de Jauretche, Scalabrini Ortiz o Arregui. También sefiala que cobré importancia la obra de Rodolfo
Puiggrds, quien escribira en CyS en 1973, en el nimero que trataré mas adelante.

Asimismo, tanto Graciela como Elvira coincidieron en que se leia mucha de la produccion que
venia de ISAL y de la FET, espacios donde habia una amplia presencia del metodismo. Entre los jovenes
del MEC era usual la circulacion de las publicaciones de CyS, como también Cuadernos Teoldgico, o
muchas de los libros publicados por la editorial La Aurora. También habian cobrado importancia las ideas
de Ricardo Chartier, el “socidlogo protestante” (Testimonium, Vol.X,N°2, 1964, p.63), cuyas ideas eran
publicadas en Cuadernos Teoldgicos (1961,N°4:43), principalmente aquellas que se refieren a la
responsabilidad cristiana, la importancia del concepto de libertad, justicia social, la proteccion del obrero y

la racionalizacidon de la industria

Las coordenadas teoldgicas

David Arcaute (Vol.XI, N°1, 1965, pp. 26-33) escribié en Testimonium una revision de algunas de
las cuestiones sobre la posicion teleoldgica del MEC. Consideraba que habian despertado “una sospecha
unanime” (p.27) porque realizaban reuniones con catoélicos e invitaban a leer te6logos en boga, como era el
caso de Bonhoeffer. Asever6 que los estudiantes cristianos debian enfrentarse a la defensa de un
cristianismo que se refugiaba en valores vinculados a “una burguesia decadente” (p.27). Sin encontrar una
correcta comprension de la fe en estos términos, David aleg6 que los jovenes evangélicos comenzaron a oir

z v vacio bgica eu 27, u u 16
“los campanazos provocados por la renovacidn teoldgica europea” (p.27), por lo que toda una generacion
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de estudiantes del Cono Sur se acercaron al MEC. Destac6, asimismo, la labor de un grupo de estudiantes
y jovenes pastores formados en la FET, en los tiempos de Perdn, quienes mostraron un “un ser del pais”
(p.27) que hasta entonces se desconocian. En este marco de “fermentacion teoldgica” (p.27), ellos junto
con un grupo de laicos osaron en pensar categorias para pensar la misién de la Iglesia, arribando a una
reflexion de compromiso social. David creia que ya no se trataba de una teologia de la Iglesia, sino de una
teologia que se iba haciendo a medida que la Iglesia vivia en el mundo.

Sobre las corrientes teoldgicas y de pensamiento de las que se hacia eco en el MEC, Néstor Miguez
me explicé que “habia toda una corriente teol6gica muy vinculada al existencialismo, con todo el tema de
la teologia de la secularizacion, Bultmann, y la desmitologizacidn, es decir, a nivel teoldgico en Europa
especialmente el existencialismo habia hecho un impacto muy fuerte”. Graciela también arrojé el nombre
del teélogo uruguayo, Juan Luis Segundo.

Sin embargo, el acuerdo absoluto fue acerca de la importancia que tuvo Bonhoeffer, quien no sélo
se opuso al régimen de Hitler, sino que participd en una conspiracion que fracasé y termind con el asesinato
del te6logo. Una experiencia que segin Daniel marcé un compromiso en la accion, que “ser cristiano no
era joda, o sea, no es mirar el cielo y cantar himnos, sino es ser discipulo como fue.”

Testimonium le dedicd un nimero exclusivo a este te6logo. Miguez Bonino escribi6 “; Por qué nos
interesa Bonhoeffer?” y sostuvo que el tedlogo consideraba que “la naturaleza de «ser cristiano» no es
alguna adicion o substraccion a la estatura de lo humano, sino su plena realizacion” (p.1). No significaba
ser religioso de alguna forma en particular, sino de ser hombre, asumiendo su existencia, historia,
responsabilidad y cruz, aun teniendo en cuenta el precio de hacerlo de una manera auténtica. En el caso de
Bonhoeffer, significd asumir los tiempos de Hitler y la responsabilidad de resistir. Miguez Bonino aseguro
que se trataba “simplemente de asumir su propia historia, de no salvar su vida para algun gran fin posterior,
sino de vivirla «de ese lado», donde nos es dado y reclamada todos los dias” (p.1-2). Ademas, agregd que
al tedlogo aleman le interesaba la realidad sociol6gica de la Iglesia, lo que le permitiria huir de toda
idealizacion. (Testimonium, Vol.XI, N°1, 1965, pp.1-10)

Por otro lado, David Arcaute escribié su numero un articulo en Testimonium que ya en el titulo
mostraba su intencion: “Una generacion en el encuentro con Bonhoeffer” (Vol. X1, N°1, 1965, pp. 1-10).
Ante todo, creia que este Ultimo se trataba de una obra que debia leerse como “la confesion de un cristiano
a sus hermanos” (p.30), en la cual daba testimonio que el encuentro real con Jesucristo se hallaba en los
otros, teniendo lugar el mismo en la vida humana y en el mundo concreto (p.31). La preocupacion de
Bonhoeffer era tratar de interpretar las nociones teoldgicas de manera no religiosa y seguia un camino que
habia sido iniciado por Barth, en lo que respecta a la reinterpretacion de la fe cristiana, “rechazando todo
el esfuerzo liberal por conciliar la religion con las ideologias y sistemas filosoficos humanos” (p.30). En un

marco de compromiso social, consideraba que era sin duda el contacto con el pensamiento de este Gltimo
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que los habia llevado a “una teologia de la accion, una ética verdaderamente nueva” que estaba “lejos de
ser una fria codificacion de principios sospechosamente” (p.29). Arcaute consideraba que el acento estaba
puesto en una vida por Cristo, que se daba en una “lucha diaria de un mundo tal cual es, tratandose entonces,
no de una teologia de la Iglesia, sino de una que se iba haciendo en la medida que esta Gltima vivia en el
mundo” (p.29).

“La Ciudad como espacio teologico” y la agencia juvenil

Hurgando en los estantes del archivo de la IEMA, encontré una serie de documentos que hablaban
sobre ciertas misiones y obras especificas en La Boca, Sarandi y sobre todo Valentin Alsina. De manera
intuitiva, escaneé estos documentos, aunque a priori no tenian ninguna vinculacién con mi tema. De hecho,
por mucho tiempo, quedaron sepultados entre mis apuntes, ya que no encontraba alguna conexion que los
sacase a flote. Comenzaron a salir a la superficie, a partir de una mencion al pasar, en un nimero de EEE
de junio de 1960, en el cual se mencionaba obras especificas en esta Ultima localidad, en donde se dejaba
constancia de la presencia de jovenes pastores, como Carlos Valle y Pablo Sosa (EEE, N°3, 1960, p.59). A
esto se sumaron ciertas pistas que fueron dejando los interlocutores a la hora de pensar las practicas de
accién social que realizaban en algunas zonas populares. Fue asi como empezaron a aparecer datos y
conexiones sobre las acciones de la Iglesia metodista junto a sus jovenes en la zona de Retiro y en aquellos
“barrios de las latas, que formaban costras en la piel del Gran Buenos Aires” (Verbitsky, 1966:9).

Rebobinemos. Desde los afios cincuenta, se observa una toma de conciencia, por un lado, de que la
configuracion social de la comunidad estaba mutando. Mientras que, a principios del siglo, la comunidad
metodista tenia una fuerte presencia entre los sectores trabajadores, principalmente entre inmigrantes
conversos. Para mediados, la configuracién social de la feligresia metodista acusaba una composicion
mayoritariamente de clase media. En ese momento, los dirigentes del metodismo local se dieron cuenta que
muchos trabajadores se habian apartado de algunas iglesias, hecho que fue conectado por los interlocutores
con la desavenencia en torno a la cuestion peronista. En un principio, esta situacion se vio agravada por la
incapacidad de muchos pastores de trascender sus posturas antiperonistas y revertir esta situacion.

Durante los cincuenta, un grupo de pastores de diferentes edades experimentaron un proceso de
resignificacion del peronismo y algunos de ellos entablaron lazos con dicho movimiento. Esto se dio en el
medio de debates sobre la necesidad de “salir al mundo”, no en una actitud proselitista, sino en una postura
gue llevaba a abandonar la pasividad y comodidad de quedarse esperando en las Iglesia para dar testimonio
del Evangelio.

Fue en los afios sesenta donde considero que se observo todo el esplendor de la accion social
metodista en ciertas zonas obreras de Capital Federal y del Gran Buenos Aires. De forma paralela, la

cuestion juvenil también habia sido objeto de preocupacion institucional y para esta misma década se habia
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tomado conciencia de la importancia de su agencia. En efecto, muchas de las acciones sociales llevadas a
cabo por las Iglesias contaban con una alta participacion e involucramiento por parte de la juventud
metodista. En septiembre de 1960, el EEE publicé que la juventud debia hacerse eco de los intereses de la
Iglesia, por lo que ésta debia informarlos y asegurarse que esten trabajando en alguna actividad (EEE,1965,
N°5:148-149). No sélo debian participar de los objetivos de evangelizacion, sino que también los jovenes
debian cooperar en tender un puente entre la Iglesia y el mundo, mostrandose como un 6rgano de expresion
de Cristo.

Toda esta labor se vio acompafiada de una serie de discusiones que se sumaron a la propuesta de
“salir al mundo”. En los diferentes encuentros ecumeénicos, se debatio sobre la responsabilidad de la Iglesia
en el contexto de crisis social latinoamericana y la necesidad de involucrarse politicamente. La reflexion
podria un poco podria resumirse en la idea de “;Es una iglesia no de los pobres, pero si para los pobres?”
(Duque, 1984:4)%. En este marco, hubo una especie de retorno al estudio del Credo Social Metodista
(Bruno,2021), una proclamacion de 1908, que fue confirmada en la “Afirmacion de los Principios Sociales”
de 1969°,

Analizando el caso de la iglesia metodista en Uruguay™, Vallejo (2017:45) sostiene que fue a
mediados de la década del sesenta que se comenzaron a registrarse los cambios de paradigmas mas
trascendentes en cuanto a la accidn social y al involucramiento en la realidad nacional. Afirma que hubo
un cambio de mentalidad y disposicion a las tareas sociales, como si hubiese dado un pasaje “de la obra
social a la accion social” (p.15). Fue alli cuando se crearon la Comision de Accion Social tanto en Argentina
como en Uruguay, habiendo una necesidad de revitalizar las comisiones de accion social de cada iglesia,
enfocandose en la situacion local de cada una.

Vallejo (2017:51-52) considera que habia una necesidad de realizar seminarios que se focalizasen
en los problemas concretos de las comunidades locales y que se creia que el trabajo no debia ser solitario,
sino que, en vinculo constante con las fuerzas propias del lugar, intensificando también las relaciones con
la clase obrera. Si bien habia un consenso de que “la fe sin obras es muerta” (p.37), la autora advierte que
habia una resistencia por ciertos sectores en referencia a esta vocacion por la accion social. Para algunos

eran un asunto de revolucionarios o “politiqueros”, mientras que para otros era un medio para lograr la

89 Esta frase aparece en el libro editado por José Duque (1984), en donde se recogen lo que se debatié en el Primer
Encuentro de Teologia Protestante, que se realizo en Costa Rica, en 1983. En esta reunidn, se dedicaron a la tradicién
histérico-teologica metodista. Alli se analizaba sobre el aporte protestante, y en este caso metodista, a una Teologia
Latinoamericana. Escribieron articulos: José Miguez Bonino, Pablo Sosa, Elsa Tamez, entre muchos mas.

70 Para ver el Credo completo y el articulo de Daniel Bruno (2021) remitirse a: https://iglesiametodista.org.ar/en-la-
semana-del-dia-del-trabajo-el-metodismo-y-las-luchas-obreras/ Fecha de consulta: 05-11-2023

I Dada la cercania entre iglesias, considero que se puede aplicar al metodismo rioplatense, premisa que fue
corroborada con los interlocutores.
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justicia social. Habia una heterogeneidad constante, tanto en el accionar como en el discurso, por lo que la
Iglesia no actud en bloque y presentd distintas lecturas politicas (p.48).

Ahora bien, todo este trabajo social implicaba una sistematizacion y una red de vinculos por fuera
de la Iglesia con diferentes grupos religiosos y actores de la sociedad civil interesados en el campo de la
accién social. Vallejo (2017:45) observa que hubo que cambiar la estrategia en lo que respecta al trabajo
con jévenes, diferenciando la promocion de actividades religiosas y sociales. Las primeras apuntaban a la
lectura y reflexion biblica y teol6gica, mientras que las segundas se concentraron en las acciones sociales
por dentro y fuera de la Iglesia. “Se pautd trabajo en grupos pequefios con actividades cortas que pudieran
ser desafiantes y atractivas” para asi formar “«células de accion cristianay, planificada y con objetivos
claros, vinculandose y participando en espacios sociales sin una actitud proselitista” (p.45).

Mucho de esto era compartido en el horizonte cat6lico argentino. Lida (2012) afirma que se habian
incursionado actividades en villas miserias desde finales de los cincuenta, fenémeno que cobrd un gran
interés entre los jovenes. La Iglesia puso a disposicion de su juventud una gama de actividades, tanto en
pueblos del interior como en los centros urbanos, que captaron la atencion de los jovenes. De esta forma,
muchos jovenes trabajaron como voluntarios en los enclaves mas humildes del conurbano bonaerense.

En lo que respecta al trabajo en barrios populares, el metodismo tenia una importante trayectoria
desde finales del siglo XIX, tal como mencioné. Recordemos la labor de William Morris en La Boca o la
de Ramon Blanco en Retiro. A esto se sumé que, en la década del cincuenta, la preocupacion por lo que
Ilamé la cuestion obrera, llevo a que se dirigiera la atencién a zonas del conurbano sur, como fue el caso de
Sarandi. Yendo al caso de Retiro en particular, el primer dato que tuve acerca del tema surgié de la mano
de Daniel Bruno, cuando pregunté por el impacto de la TLL. Destacé que aun antes de Gutiérrez, es algo
que “se venia macerando del dialogo entre cristianos y marxistas en el “68”” y coment6 que, en los setenta,
“la presencia de Mugica, va catolizando mucho todo esto también”, principalmente a través del contacto
gue tuvieron los metodistas en Retiro.

Si bien es conocida la labor de Ramén Blanco en esa zona, a finales del siglo XX, hay una laguna
sobre qué lo sucedié desde entonces hasta mediados de siglo. En los sesentas, Daniel sefialé que la iglesia
metodista habia puesto una escuela en un vagon de tranvia abandonado, con el fin de asistir a los chicos del
barrio de Retiro. El Instituto Schweitzer — que hoy funciona a los pies de la Iglesia Central de Almagro —
reconoce sus origenes en ella’”. Se explica que, por iniciativa del hermano Stanley Lambrechts, esta

congregacion financio este establecimiento educativo en un vagon reacondicionado. Daniel profundizé en

2 En septiembre de 1960, se expone en el EEE, que han quemado el templo, y se nombra al pastor Anibal Sicardi,
quien debid trasladar las reuniones a las casas de los feligreses.

73 Sostienen que, por un tiempo, la escuela fue dirigida por Adriana Vechione y que también se brindaba asistencia
social de todo tipo: nutricion, consultorio odontoldgico, etc. Desde: https:/institutoschweitzer.edu.ar/institucional/
Fecha de consulta: 20-10-2023
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el tema y me contd que esa escuelita, durante los fines de semanas, estaba a cargo de Jenny, la esposa de
Ricardo Chartier, quien llevaba adelante un trabajo social en esa zona, en el cual muchos jovenes de la
Iglesia de La Boca participaban. Jenny era uruguaya y su esposo habia llegado desde Estados Unidos a la
Argentina, a principios de los sesentas. EI formaba parte de un grupo progresista de lo que se llamo la
Pastoral Urbana, una teologia sobre la ciudad’. Réapidamente, Chartier se volvié profesor del FET vy
participé de ISAL. Fundo el “Centro Comunal de Villa Ilasa” en Lantis, donde entr6 en contacto con un
joven pastor De Luca.

Cabe aclarar que por esos afios el tema de los fendémenos urbanos habia copado el debate
norteamericano. Segun Bruno, estaba en boga todo lo relacionado a la pastoral urbana, en el sentido de
considerar a la “ciudad, justamente como un espacio teol6gico”. A esto se suma, en su opinion, la corriente
de la teologia de la secularizacion, “que decia que para que el cristianismo tenga eficacia, hay que
despojarlo de todo un lenguaje que especialmente lo entienden los que son cristianos.” Es decir, hay que
“vivir el cristianismo sin hablar de religioso. Y despojarlo de toda préactica que son rituales. Y eso ayudd
en algunos aspectos a generar esta teologia concreta de la que habla, de lucha”.

Cuando le pregunté a Leonardo Félix por qué Retiro habia sido tan importante como destinatario
de esa accién social, me respondié que era un lugar que quedaba cerca, era notoriamente grande, aunque
todavia no superpoblado y habilitaba la posibilidad de trabajar en la propia ciudad, sin necesidad de ir al
conurbano bonaerense para ver lo que sucedia en las villas miserias. “No habia que cruzar el charco, la
tenias ac4, entonces iban distintos grupos de jovenes todos para alld”. Especifica que se trabajaba con
nifios que vivian en la calle y se trataba de ayudarlos a que estén en diferentes hogares o buscar que
reestablezcan los vinculos con sus padres. Ademas, se trabajaba en merenderos con adolescentes y se
brindaba apoyo escolar en el vagon del tranvia. Me aclara que la juventud que participaba era muy
heterogénea a nivel politico, alli participaban desde conservadores, hasta liberales y progresistas. Las
diferencias ideologicas no impedian que “todos entendiesen que esa villa era un lugar de misién.”

Para Daniel, el trabajo en Retiro se volvié una actividad del fin de semana para muchos jovenes
como él, teniendo su apogeo a principios de los setenta. Recuerda cémo surgi6 la idea junto con una amiga
con la que trabajaba alli de hacer una experiencia plena e irse a vivir ahi. Cuando se lo planted a su papa,
“se armo un gran quilombo”. A pesar de que Daniel le tratd de explicar que queria experimentar eso, su

apa le decia “«,Qué te hicimos de mal para querer eso? iNoly”.
p é para q

4 Encontré una entrevista que se le hizo en la revista Hoy en el Servicio Social (1967, N°10-11:19). Alli dejé
constancia de que estaba fuertemente influenciado por las ideas del socidlogo de izquierda norteamericano, Sadl
Alinsky Alinsky cre6 lo que se llamo Industrial Areas Foundation (IAF), que “es un organismo especializado en la
organizacion de la comunidad como método y como meta”, cuya mixima experiencia se dio en Chicago. ™ Ya en las
experiencias norteamericanas de Alinsky, los metodistas habian participado activamente.
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Ahora bien, dentro de Retiro coexistian y estaban en dialogo constante grupos catélicos y mas
especificamente con los curas vinculados al MSTM, que habia surgido en 1967. Entre ellos podemos
nombrar el caso de Carlos Mugica, Luis Gera y Rolando Concatti. EI primero fue el referente maximo de
“los curas villeros” principalmente por su trabajo en Retiro; el segundo fue el gran artifice de la Teologia
del Pueblo, en los afios siguientes y el tercero tuvo un papel clave en Mendoza junto a los metodistas. En
cuanto al lineamiento politico del MSTM, se comprometieron a luchar por un proceso de liberacion gque sea
cambio radical y rapido que competa a las estructuras culturales, sociales, politicas y econémicas. En un
primer momento se inclinaron por las opciones socialistas, pero después se abrié la posibilidad del
peronismo en un proceso revolucionario, para lograr la Liberacion Nacional (Rodriguez Lupo,2005:16).

El Padre Mugica mostr6 un fuerte lazo con el peronismo. En su libro, consideraba que el peronismo
era el movimiento historico al cual debia abrirse un cristiano “para mirar las cosas del lado de los pobres”
(Mugica, 1973:18). Con una gran lucidez sintética su pensamiento, argumentando que si bien era posible
ser cristiano y no peronista, consideraba que era muy dificil ser cristiano y antiperonista.

Después del asesinato de Mugica, Daniel Bruno relaté que la escala de violencia en Retiro fue
imparable, aunque el trabajo metodista pudo mantenerse hasta 1975. Después empezd a circular la noticia
de que iba a haber una redada y se terminaron salvando “de casualidad, porque hubo una matanza terrible.
Habia mucha gente del ERP escondida por ahi e hicieron una razia, un desastre”. Luego de esos hechos,
“se destrozo todo el laburo que se habia hecho”.

Del otro lado del Riachuelo, unido a la capital por un emblematico puente se encontraban las
acciones metodistas de Valentin Alsina. En esa zona, se habian instalado una serie de industrias en esa area
y tempranamente, muchos sectores obreros del lugar manifestaron un temprano apoyo al peronismo,
teniendo una fuerte presencia en los acontecimientos del 17 de octubre de 1945. De hecho, personajes como
Raimundo Villaflor™ naci6 en esa localidad, y militd en la JP. Ademas, esta localidad fue activa durante la
Resistencia Peronista. Daniel cuenta “realmente la década de los 60 fue impresionante la vida que hizo
porque ademas habia mucha actividad industrial. Estaba Siam Di Tella, hubo mucho trabajo, gremios.”

Segun su testimonio y el de Leonardo Félix, Chartier ya trabajaba en esta zona cuando se acercé
De Luca, quien habia comenzado a hacer sus practicas pastorales en Villa Diamante, una naciente zona
urbana-industrial. Para Graciela De Vita, De Luca — a quien apodaban “Chapa Floja” — era una referencia
indiscutida del peronismo, “un tipo muy carismdtico” que brindaba una defensa muy interesante de su

posicion e identidad.

> Dirigente sindicalista de la Union Obrera Metallirgica que milit en la linea opuesta a Augusto Vandor y en la
Juventud Peronista. acercandose a la Accién Revolucionaria Peronista (ARP), organizacién en la que tenia un papel
fundamental Alicia Eguren y John William Cooke.
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En Villa Diamante, De Luca trabaj6 junto a un equipo pastoral ecuménico y se dedicé al estudio
de la comunidad, “desde la vision histérica de la fe” (Bruno, 2012)®. Durante estos afios, el joven pastor
entablé una relacion de amistad con Chartier, quien lo influencié fuertemente con las nuevas corrientes
urbanas que traia de Estados Unidos. Fue en 1967 cuando De Luca organizé el CUNP. Daniel reflexiond
“el nombre te pinta la época. ¢(No? Es un centro urbano, no se le queria poner iglesia.” Muchos de los
miembros del CUNP eran obreros, como fue el caso de recordado Oscar Alajarin, dirigente ferroviario del
Ferrocarril Roca, quien era un miembro activo de la Iglesia metodista, que fue detenido y desaparecido en
1977.

En esos afos, De Luca (1976, [1968]:10) public6 Teologia Concreta, donde expuso que “Jests en
la encarnacién tomé en serio lo humano para comunicar el mensaje liberador de la situacion en que se
encuentra la humanidad”. Alli consideraba que el evangelio estaba en el escenario mismo de la historia, es
decir, los cristianos “estaban en el epicentro mismo de los acontecimientos historicos, «dandoles sabor»,
otorgandoles sentido y siendo fieles a una meta”. Consideraba que era “necesario romper con todos los
status y correr el riesgo de ser humillados”, como también era necesario “entregarse por amor al otro en un
acto libre y auténtico. La obediencia implica dos cosas fundamentales: estar en el lugar de los
acontecimientos y alli, en la condicion de siervo”.

En esta obra también dej6 constancia de la metodologia que se llevaria a cabo desde el CUNP. Ante
todo, se debia llevar a cabo un estudio de la comunidad donde se iba hacer una accion social, para conocer
en forma sistematica la situacion humana ambiental de la zona. De Luca creia que este tipo de produccion
le permitia al tedlogo pisar tierra firme, plantear problemas concretos para dar respuestas precisas. Esto
implicaba tener conocimiento de las fuerzas existentes en el lugar, cémo interactdan y se manifiestan en la
vida comunal. Toda esta informacién recolectada ofrecia la materia prima para la elaboracién de teoria-
practica de lo que es la relacion de la Iglesia-mundo, llevando “a responder desde la misma persona de
Jesucristo a una situacion bien concreta y no abstracta” (De Luca, 1968: 13). Para lograr esto, era necesario
recorrer la zona y compenetrarse con la situacion, “para vivirla, palparla, hacerla de uno” como también
tener “presencia, participacion y dialogo con la comunidad” (De Luca, 1968: 14). Consideraba que también
una esquematizacion sociol6gica de la informacion recolectada, estableciendo hipotesis tacitas que irfan
acompariadas de un marco te6rico interpretativo. En efecto, las preguntas que surgian debian ser pensadas
en clave teoldgica y habia usar el corpus tedrico de ésta Gltima para tratar de responderlas, siendo central

Jesucristo como liberador.

8Desde:  https://iglesiametodista.org.ar/en-el-dia-de-la-memoria-pastor-jose-de-luca-profeta-popular/ Fecha de
consulta: 29-10-2023
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En esos afios, el CUNP trabajd junto a organizaciones que estaban enraizadas en la zona de Lanus
y Remedios Escalada. Anibal recuerda que, De Luca, a quien considero su intimo amigo, pudo desplegarse
en el trabajo social con mayor libertad que quizas el resto de sus pares pastores. Ademas. me aclaré que él
“siempre estuvo dentro del peronismo en verdad, en ese caso particular. Trabajando mas o menos solo,
pero al mismo tiempo con gente peronista.” Para Daniel, De Luca y su centro “fue una referencia para
muchos estudiantes de teologia y jovenes estudiantes.” Dentro de los nombres de jévenes que participaron
encuentran el de los “dos Sabanes. Julio, que fue pastor y Carlos, que era sociélogo ”.

Es interesante ver el analisis sociolégico que se hacia en el CUNP y que entraba en dialogo con
cuestiones teoldgicas se plasmaron en un boletin llamado Respuesta. En los archivos de la IEMA, encontré
un nimero exclusivo dedicado a la juventud en la edicién de septiembre de 1969 (Respuesta, N°8, 1969,
pp.1-10). Ellos mismos contestaron la pregunta de por qué estudiaban a los jovenes de Valentin Alsina. La
explicacion era clara: la importancia radicaba en que se trataba de un barrio que nacié con la llegada de
mujeres y hombres jovenes, de las zonas mas pobres de nuestro pais, al igual que sucedia en otras villas
miserias. Aclaraban que este caudal de jovenes tenia una presencia importantisima en la realidad urbana.
Se trataba de jovenes obreros no eran diferentes de otros en lo que tenia que ver con sus aspiraciones:
empleo, casa propia y formar parte de un grupo.

En lo que respecta a la comunidad, destacaron que estos actores eran los que mas participaban de
las diversas actividades comunales y del CUNP. Por lo tanto, consideraban que era erréneo plantear una
accion social en la zona sin un programa que los incluyese, tanto como destinatarios, pero también como
colaboradores. Dejaron constancia de que en “Villa Ilasa” se formo el Club Juvenil, con el objetivo de tratar
de llegar a otros jovenes del barrio y hacer actividades sociales y creativas. De esta manera, la CUNP
organiz6 pefias y festivales folkloricos, actividades recreativas, picnics, campamentos, entre otras
cuestiones. No obstante, consideraban que en Valentin Alsina habia una energia joven que no habia sido
liberada y que necesitaban atender algunas cuestiones que les ponian limites y barreras. Era necesario
estimular un espiritu critico maduro en los jovenes en lo que respecta a las estructuras econémicas y sociales
imperantes y las practicas a los que los someten. Habia que brindar oportunidades para que se expresen
libremente, se interesen por los problemas de la zona y de la sociedad en general, como también que
participen de la toma de decisiones.

El nimero de diciembre de 1970 del boletin Respuesta (N°10, 1970, pp.1-5), también es un
excelente retrato de la posicion de De Luca en un contexto de una gran convulsion social. Haciendo
referencia a lo ocurrido en las ciudades de Cordoba, Rosario, Tucuman, se asumia que existia una
incomunicacion entre los dirigentes de las iglesias evangélicas y los sectores obreros, la cual no podia ser
superada a pesar de los intentos de evangelizacion ni tampoco con el hecho de que trabajadores se sumaran

a estas comunidades de fe. La gente del CUNP consideraba que era necesario mejorar la comunicacion
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entre pastores y obreros, ya que su lucha trascendia los intereses de su propia clase. Se aclaraba entonces
que la misidn urbana tomaba en cuenta al asalariado de una manera integral, en el lugar donde habita y en
el lugar donde trabaja.

En cuanto al derrotero del CUNP, Daniel indic6 que tuvo su apogeo en los sesenta, pero que
después “sigui6 haciéndose lo que se pudo”. En cuanto al pastor de Luca, después del "75, “empez0 a ser
amenazado hasta que un dia le dijeron que estaba en una lista, que, si no se iba, lo chupaban asi que se
fue a Puerto Rico con la esposa.” Leonardo Félix sefialé que el CUNP fue retomado por Guido Bello, un
pastor metodista chileno, que habia escapado del golpe de Pinochet y con quien el propio Leonardo
discutian mucho sobre politica. Guido era marxista y Leonardo recordd que siempre le decia que no
entendia el peronismo pero que haria el esfuerzo de hacerlo. EI CUNP terminé siendo cerrado por un
tiempo, y en el presente, pareceria estar retomando su actividad.

En los afios ochenta, siguiendo el testimonio de David, la participacion de los jovenes en acciones
sociales en zonas del conurbano se mantuvo. Recordd cuando tenia dieciséis afios y “andaba como bola sin
manija con la secundaria”, un pastor le dijo que era hora de que empezara a dar un poco de todo lo que
habia recibido. Esto marcé a David porque dijo “;Cémo que empezar a pensar qué fue lo que recibi? ;jqué

es todo esto que recibi? ¢y como uno puede darlo?”.
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CAPITULO VI

Los jovenes metodistas y la opcion por el peronismo

El gran historiador britanico, Eric Hobsbawm, abrié la puerta a la posibilidad de interpretar
periodos de tiempo — y los procesos que los contienen — estableciendo nuevos espacios de inteligibilidad
historica (Curi Azar, 2007). En lugar de cefiirse a la convencional division en siglos de cien afios y
desafiando asi las convenciones temporales, concibié un "largo siglo XIX" y un "corto siglo XX
(Hobsbawm, 1998), a partir de la identificacién de procesos homélogos y observando la comunién de
determinados rasgos. Su propuesta me ayudd a pensar como abordar la clausura del periodo que es objeto
de esta tesis. Esos ultimos tres afios coinciden con el comienzo de la década de los setenta, pero que también
acusan una relacién estrecha con la anterior. Si bien tengo presente que los Gltimos tres afios de la
proscripcion al justicialismo presentan algunos rasgos particulares “setentistas”, considero que, en el caso
de mi tesis, estan intimamente ligados con los procesos que tuvieron lugar en el decenio anterior. Por lo
tanto, trascendiendo los limites habituales de los sesentas, propongo pensarlos como una larga década que
se extendio en su clausura hasta el fin de la proscripcion en 1973, contemplando asi el retorno de Peron 'y
la parafernalia que lo roded, como también la propia fragmentacién del movimiento peronista.

Ademas, el nombre de este capitulo es una referencia intencionada al libro del sacerdote Rolando
Concatti (1972), titulado Nuestra opcion por el peronismo. Si bien este personaje pertenece a la orbita del
catolicismo y del MSTM, fue una figura importantisima en lo que respecta a la relacion ecumenismo-
metodismo-peronismo. En este sentido, la decision de titulo, entonces, evoca a dos cuestiones
fundamentales. Por un lado, hace alusion a un climax en el desarrollo del ecumenismo, que tuvo sus puntos
mas algidos en Buenos Aires y Mendoza, en un trabajo mancomunado entre grupos catélicos y metodistas,
gue en muchos casos establecieron lazos identitarios con el movimiento peronista. En ambas locaciones,
los jovenes fueron actores fundamentales y quienes también manifestaron un fuerte vinculo con
agrupaciones del peronismo.

Por otra parte, la idea de opcidn que arroja Concatti habilita la posibilidad de elegir entre diferentes
alternativas, en un contexto en el cual hubo un amplio espectro de propuestas politicas, hacia la izquierda

o la derecha, por fuera o por dentro del peronismo. En palabras de Robles (2011:4), la proscripcién al

7 Hobswam publicé en 1998 una trilogia de libros sobre el siglo XIX, concibiéndolos desde 1789 hasta 1914. El
primero se llamd, “La era de la revolucion (1789-1848)”; el segundo fue “La era del capital (1848-1875)” y la tercera
es “La era del imperio (1875-1914)”. Luego, publico ese mismo afio “Historia del siglo XX”.
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justicialismo provoc6 un contexto de “desarticulacion de la comunidad politica”, desatandose un conflicto
en donde habia diferentes actores politicos que se impugnaban la legitimidad del otro. En un marco de
constante intervencion de las FFAA en la vida politica, hubo un descreimiento generalizado de la
democracia, que fue acompafiada por un importante grado de activacion politica por fuera de los margenes
institucionales (Robles, 2011:5). Dentro del peronismo se constituy6 una linea revolucionaria, que en gran
parte estuvo vinculada con el legado de la Resistencia peronista (Bossa, 2006; Salas, 2015). A la vez, hubo
un acercamiento por parte de los sectores medios a las populares y una consecuente revalorizacion del
movimiento en cuestion.

Teran (2016 [1991]) y Sigal (1991) sostienen que la Revolucion Cubana desafio a la izquierda
tradicional y propuso una articulacion entre el nacionalismo y el socialismo. Bozza (2001:135) explica que
“las mutaciones, rupturas y reagrupamientos de las diversas corrientes” de izquierda que se proclamaron
revolucionarias, “nutrieron el caudal formativo de la Nueva Izquierda (NI)’®”, donde se puede ubicar al
Peronismo Revolucionario (PR) o la Izquierda Peronista (IP).

Mangiantini (2018) advierte que todavia hay mucho que reflexionar sobre si la “peronizacion” de
la juventud es parte de esta constelacion de la NI. Se ha estudiado como algunos sectores medios se
volvieron peronistas, principalmente jovenes y estudiantes, experimentando algunos un acercamiento a
expresiones revolucionarias (Spinelli, 2013; Barletta y Tortti, 2002; Dip, 2017; Friedemann, 2017). Con
todo, si bien hubo varias agrupaciones universitarias que abandonaron las logicas del antiperonismo, esto
no quiere decir que la universidad se “peroniz6” (Mangiantini, 2018). El trabajo de Califa (2017:41) invita
a realizar una matizacién de estas cuestiones. Analizando cuantitativamente el caso de la UBA, comprobd
gue el peronismo fue una opcion entre otras y no fue un hecho mayoritario. De hecho, demostré que hubo
una permanencia y crecimiento de la izquierda entre los sectores universitarios, que estando lejos de una
idea de peronizacion.

Sea como fuese el caso, lo cierto es que, a partir de los sesentas, se complejizé tanto la cultura de
izquierda como la del peronismo, brindando también opciones dispuestas a la lucha armada, tratdndose de
agrupaciones de naturaleza religioso-politicas, en algunos casos (Robles, 2011:5). Rebobinando sobre la
relacién con el PR, las luchas obreras que eclosionaron en los primeros tiempos de la Resistencia habian
atraido la solidaridad de muchos activistas jovenes, por lo que la JP aport6 un importante afluente a la causa
revolucionaria peronista. En este punto, Bozza (2001:156) sefiala que el acercamiento del movimiento
estudiantil al obrero superd las viejas posturas antiperonistas de muchos grupos universitarios, sin embargo,

con el tiempo hubo reproches hacia dirigentes politicos del movimiento peronista, acusandolos de

8 Mangiantini (2018:29-30) sostiene que la categoria NI no es autdctona, sino importada de Europa. En Argentina,
buscaba hacer referencia a todas aquellas expresiones que surgieron en los 60 y “70, dentro de un marco de
radicalizacion politica e ideologica, de tinte anticapitalista. Habria que reflexionar en qué medida estas agrupaciones
se identificaron como parte de las NI y si las diversas experiencias pueden ser comprendidas bajo una sola categoria.
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oportunistas 0 moderados. A esto se suma el acercamiento de grupos de izquierda mas radical a los sectores

combativos del peronismo.

Trayectorias individuales: lecturas y lazos con el peronismo

Dentro de la constelacion de experiencias politicas de jovenes metodistas durante la proscripcion,
encontramos diferentes trayectorias individuales que manifiestan lazos explicitos con el peronismo. En
algunas se observan posturas radicales y una participacion en agrupaciones armadas de peronismo
revolucionario, como es el caso de Montoneros. Ante este escenario, uno podria preguntarse ¢ Por qué los
jévenes optaron por el peronismo y de qué manera lo explican los propios interlocutores?;;Qué lectura
tenian sobre el movimiento?;;Cuales fueron sus manifestaciones explicitas?;;Cémo se plasmé el proceso
de radicalizacion?;¢ Se generaron tensiones al interior de la comunidad por las identidades partidarias de los
jévenes?

Ante todo, al cotejar los relatos se evidencian diferentes explicaciones sobre su acercamiento al
peronismo. Observemos, por ejemplo, el caso de Elvira Romera, quien los demas interlocutores sefialaron
como una figura emblemaética de su compromiso politico y un referente en lo que respecta a su identidad
peronista. De hecho, James Wheeler me confesé que fue su “mentora en el ingreso al peronismo”.
Siguiendo la linea de su relato, a finales del cincuenta y principio de los sesenta, Elvira ya habia entrado en
contacto con personas que tenian un estrecho vinculo con la JP, no sélo a través de la UBA sino del MEC,
como es el caso de Leonardo Franco, quien después tuvo vinculo con el PR. Sin embargo, Elvira considera
que en esos afios todavia ella estaba “muy en babia. Estaba queriendo ser Simone De Beauvoir,
simbdlicamente, ni siquiera pensaba en Simone De Beauvoir en si. Queria ser libre, independiente, todo.”

El verdadero despertar de Elvira lo ubica en su estadia en Nashville, Estados Unidos, que habia
conseguido a partir de una beca que le habia proporcionado la Iglesia Metodista. En la biblioteca de la
Universidad, de donde se cursaba y se hospedaba, encontr6 los discursos de Perdn, que habian sido tipeados
a maquina y prolijamente encuadernados. Elvira fue leyéndolos, pero no tom6 conciencia del verdadero
significado hasta que atraveso una serie de experiencias en EEUU que la interpelaron y cuyas reflexiones
pudo traspolarlas al contexto argentino. Resulta ser que en la universidad habia entablado relacion con otros
jovenes protestantes que “hacian trabajos de resistencias para el proyecto de Martin Luther King, que
basicamente consistia en ir a sentarse a los lugares segregados”. En una clara militancia en contra de la
discriminacion sistematica, los jovenes impedian la entrada de clientes a bares, iglesias o restaurantes que
siguiesen esas practicas de disgregacion espacial. Elvira me contd que presencio el discurso emblematico
de Martin Luther King de “I have a dream”. Fue en visperas de su regreso a su pais, cuando empez6 a

reflexionar sobre la realidad argentina y penso “¢Ddnde esta eso en Argentina?”, es decir, en dénde se ve
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esa discriminacion, lo que la llevo a pensar en qué “vereda se iba a parar”. En cierto modo, el peronismo
le brind6 un marco interpretativo para pensar las diferencias nacionales y la posibilidad de un proyecto
nacional inclusivo. Tanto el MEC como también sus vinculos con la facultad de Filosofia y Letras de la
UBA habilitaron conexiones con la JP.

Cuando le pregunté si sabia sobre las lineas que circulaban en el ISEDET para principios de los
setenta, Graciela De Vita opin6 que la mayoria del cuerpo docente tenian un compromiso mas identificado
con la izquierda, pero que estaban abiertos a las vertientes populares. Por su parte, Daniel trajo a colacion
una anécdota evocada por el mismo Néstor Miguez, quien le contd que un dia hablando con su padre, éste
le confeso que pudo mirar al peronismo con otros ojos gracias a la militancia de la generacion de sus hijos.

En cuanto a la trayectoria particular de Néstor, él mismo sefialé6 que no tenia una postura estricta
para mediados de la década del sesenta. Si identifico que tuvo mucha influencia figuras como las de Carlos
Gattinoni, quien habia sido pastor de su iglesia, sobre la perspectiva que formo acerca de la justicia social.
Agrego que tenia una postura mucho mas orientada al socialismo, orientada a la vision social que daba la
Iglesia. Fue recién cuando se involucrd en el estudio sociol6gico y teoldgico que comenzé a formarse y a
nutrirse de perspectivas, como la del marxismo. En concreto, me indicé que su primer acercamiento “a lo
politico mas allé de lo ideol6gico” fue cuando ingresd unos afios a estudiar Sociologia en la UBA. Alli se
acerco a las agrupaciones politicas de la facultad. Sus primeros pasos de participacion fueron, con lo que
se llamaba el Frente Revolucionario Antiimperialista (FRA). Sin embargo, se traté de una corta experiencia
debido a la intervencién posterior a la Noche de los Bastones Largos.

Ubico biograficamente al afio 1969 como su “vuelco hacia el campo nacional y popular”,
coincidiendo con el periodo de précticas pastorales. Luego de su formacidn tedrica los jovenes pastores
eran asignados a una congregacion para llevar una formacion préctica y reafirmar su vocacion. Dado que
Néstor habia cursado el magisterio también fue asignado a Mendoza, donde se volvio el capellan de un
colegio de la zona. En esta estadia, se anotd en la Facultad de Ciencias Politicas de esa provincia, para
continuar con sus estudios universitarios. Me aclard que los centros de estudiantes estaban dominados
mayormente por el peronismo de derecha o por los radicales, por lo que se formé una agrupacion no formal
con todos aquellos que estaban en una posicion diferente, de la cual Néstor particip6. A él lo nombraron
para que fuera quien mantuviese conexiones con la CGT de los Argentinos y fue asi como se involucro
activamente con el mundo sindical.

Después de un afio volvio a Buenos Aires para terminar sus estudios teol6gicos y casarse con
Graciela, ya sabiendo que volveria a Mendoza. Dadas las prioridades del momento no tuvo tiempo de
involucrarse mucho en la cuestion politica en Capital Federal, aunque “era el presidente del centro de
estudiantes de la FET, en vinculo con otras facultades de Teologia, pero no con una actividad politica mas

activa”. Consider6é que su involucramiento ese afio se circunscribié al MEC, del lado de la linea que
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entablaba “una lectura desde la izquierda del fenémeno peronista o de la justicia social peronista”. Para
que tenga una dimension de los vinculos del MEC con el peronismo, me indicé que para ese entonces Carlos
Sintado era el pastor asesor del MEC, quien fue diputado por el Frente de Izquierda Popular de Abelardo
Ramos.

Por su parte, Graciela me cont6 que su acercamiento al peronismo fue progresivo. Me aclaré que
en la facultad le interesaba mas “mirar lo que hacian los de izquierda que los peronistas”. De hecho, afirmé
que al principio repelia a esa ideologia, relacionandolo quizéas con su propia biografia. En ella habia una
fuerte memoria familiar antiperonista de su infancia y en su formacion en la primaria. Recordé cémo en los
libros escolares, que habian pertenecido a sus hermanas, estaban todos tachado en las partes que decia Peron
y Evita. “En los mapas, por ejemplo, la provincia de La Pampa, que era Eva Perdn, habia que tachar y
poner La Pampa”. La figura central de su abuela que era anarquista reforzaba mas aln esta postura
antiperonista, ya que “asi como contaba cosas de las monjas y de los curas, también contaba historias
terribles de Evita”. Ademas, Katia, su hermana que vivia en Uruguay, siempre fue antiperonista.

Para Graciela fue todo un proceso ir descubriendo que esa afinidad que tenia con ideas socialistas
“gstaba mas entramada con el peronismo que con la izquierda”. En este despertar consideré que fue clave
la figura de su esposo, a quien habia conocido en la Iglesia de Flores, en el afio 1967. Ya para finales de los
sesentas, en solidaridad con la causa de los trabajadores, ambos participaron de marchas y de algunas
movidas de la CGT de los argentinos. Recuerda que no existian los celulares y en cada marcha habia un
referente que estaba a cargo de hacer listados de control con el que se debia comunicar para que se chequeen
gue se estaba a salvo. Remat6 diciéndome que eran “situaciones comprometidas”, en donde “viviamos
corporalmente, en carne propia”.

Ademas, me aclar6 que el activismo siempre fue entramado con su vida de fe, por lo que nunca
dejo de participar de la Iglesia y de las celebraciones dominicales. Indicé que habia jovenes dentro de la
comunidad que no mostraban un interés en materia politica, pero que para ella “no existian”. Ni Graciela
ni Néstor estaban en Buenos Aires cuando se dio el operativo retorno en Ezeiza, en 1973, sin embargo, fue
contundente y dijo que, alin en ese tiempo, ella seguia teniendo sus “reservas con el viejo™. En sus palabras,
“no tenia esa cosa asi tan fuerte emotiva con Perdn” con quien tenia sus distancias y se “identificaba mas
con las ideas del socialismo nacional y popular”.

Con respecto al acercamiento del propio Daniel Bruno al peronismo, él mismo indicé que mucho
de su experiencia podria resumirse en esa de frase Juan Pablo Feinmann que le dijo a Beatriz Sarlo “«tu
antiperonismo me hace mds peronista a mi» . La familia de Daniel era de La Boca, “el bastion de Alfredo
Palacios”. La mayoria de sus parientes fueron activos socialistas democraticos que se habian unido en
contra de Per6n. Recuerda que tenia “un disco grande de pasta con discursos de Palacios y relatos del

bombardeo a Plaza de Mayo desde la dptica de los vencedores. Bueno, eso es un poco la atmosfera
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politica”. Se hablaba “del tirano préfugo, refiriéndose a Perén”. Con el correr del tiempo, comenzé a ver
la otra cara de la historia. Cuando empezd a entender un poco lo que habia sucedié y como fueron dandose
las cosas, mas se reafirmaba él en el lado opuesto al antiperonismo, cuestionando el posicionamiento
tradicional de su familia. Para Daniel, el peronismo ponia en practica ese enganche que la izquierda buscaba
a nivel ideologico. “Y lo pudo poner en prdctica en un cambio historico concreto”. En definitiva, fue él

quien puso en practica las leyes del socialismo de décadas anteriores.

Manifestaciones concretas

La Juventud Metodista (JM)

En mi primer encuentro con Daniel aparecid el término de la “JM” que era la abreviatura de la
Juventud Metodista. A pesar de que no estabamos en una instancia formal de entrevista, lleg6 a decirme,
que se autoconsideraban el “brazo religioso de la JP”. Sin querer y sin buscarlo volvié a aparecer en otras
conversaciones con otros locutores. Néstor y Graciela ubicaron sus primeras manifestaciones a finales de
los sesentas. En un esfuerzo mutuo, recordaron que ya en el ISEDET “se reunian los pibes y hablaban de
la JM ya” y que fue muy importante un encuentro metodista en el Colegio Ward en el 68 o en el 69, que
dicen que habia salido en el EEE. Sefialaron que aparecian alli la misma Graciela, Noemi Sosa, y Carlos
Gianella, fue un dirigente importante del peronismo en el regreso de Perdn y era el sobrino del obispo
Gattinoni, aunque después se alejé del metodismo.

Poniéndome en contexto, Graciela reflexion6 que naci6 de “un germen de movilizacion ” dentro de
las Ligas de Jovenes y paso a ser “un movimiento con un poco mas de profundidad y debate ideoldgico”.
Se trata de jovenes activos en la vida de las Iglesias y en la universidad, que se involucraron en la vida
politica del mundo estudiantil y en los asuntos internos de la comunidad. Néstor considerd que se trataba
de una especie de movimiento interno dentro de los propios jovenes, no fue algo institucional, por lo que
me aseguro que no iba a encontrarlo en Actas o documentos burocraticos. Recordo que en algin momento
pensaron sacar un boletin, que no se concretd por resistencias internas y un contexto nacional cada vez mas
adverso.

A principio de los setentas, la JM se solidificd, época en la que participdé el mismo Daniel Bruno,
como también uno de los hermanos de Graciela. El primero circunscribid el radio de influencia de la JM al
AMBA, aunque destaca que algun que otro particip6 desde Coérdoba o desde La Plata, aunque estos Gltimos
“tenian al Hogar Estudiantil”. Los distintos interlocutores aseguran los vinculos de la JM con el peronismo.

De hecho, Daniel me explicé que su nombre era un claro guifio a la JP. Indicd que habia algunos
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simpatizantes del peronismo, otros que militaban fervientemente mientras que habia algunos con posturas
filomontonero. Sostuvo que “habia compafieros que participaban directamente en la organizacion y otros
que adherian a nivel general”.

Mas allé de los debates en los encuentros juveniles, Daniel me aclaré que una de las actividades
caracteristicas en los afios fueron los campamentos donde se hablaba cuestiones teoldgicas, socioldgicas y
politicas. “Con una bajada de linea muy interesante en el buen sentido, o sea, de hacer reflexiones”. En
cuanto a la reaccion, Daniel indico que generd un efecto interno en la comunidad metodista “de parte de la
gente mayor, pero también dentro de los jovenes, que decian: «Bueno, yo soy joven metodista pero no me
siento reflejado en estas opciones tan explicitas».” A veces se acercaban a ellos ciertos jévenes politizados,
sin embargo, “iba para un lado y después tomaban distancia”.

David Sosa compartié con Daniel que la JM mostraban una actitud contestataria. En sus recuerdos
de nifiez, él los recuerda como los rebeldes de la Iglesia. Tenian eso de intervenir en las canciones o entrar
con sus propios pedidos dentro del Culto. Sefialé que mucho de la rebeldia pasaba por poner “los dedos en
V” o cantar canciones como las de Pedro y Pablo dentro de los recintos de la Iglesia. Esto fue corroborado
por Daniel, quien conté como aparecian en reuniones de la Iglesia para molestar muchas veces a los adultos.
“Usabamos musica de canto politico para referirnos a asuntos internos (...) eso era simplemente para
joder un poquito y hacer barullo”. Sin embargo, habia cuestiones productivas como los trabajos en villas,

y es ahi donde ubicaban las experiencias de Retiro y del CUNP.

Mendoza: entre el ecumenismo y el peronismo

Hubo una curiosidad mia recurrente de saber si hubo algin tipo de participacién de jovenes
metodistas en el Cordobazo de 1968, sin embargo, los interlocutores respondieron rotundamente que no.
Néstor Miguez me explicé que los jovenes de Cordoba seguian una linea bastante mas conservadora, igual
que los de Rosario. En el caso de la primera, un dato que no es menor es el arrojado por James Wheeler y
Leonardo Félix de que cerca del "69 se habia formado un grupo conservador dentro de la Iglesia cordobesa
llamado ALMA. En cuanto a la politizacidn de jovenes, si hubo algunas figuras laicas de peso y pastores
que dejaron su marca, como es el caso de Carlos Sintado, quien fue pastor alli'y organizé “el MEC autbnomo
y demas, pero no tuvo mucha influencia en la iglesia metodista estrictamente”. En cuanto a Rosario, Néstor
considerd que, si bien habia familias metodistas rosarinas muy progresistas y abiertas, como la de los
Pagura, que “aportaban otra linea, siempre hubo una tension interna dentro de la iglesia metodista con
grupos conservadores bastante significativos, especialmente esa burguesia de «nariz para arriba»”.

Recién cuando el propio Néstor fue designado alli, después del “75 y lo nombraron responsable de la
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juventud y busco reorientar el trabajo con ella, lo que le trajo problemas con los sectores conservadores de
esa congregacion.

Ahora bien, todos los interlocutores aconsejaron que debia dirigir mi mirada hacia Mendoza, donde
si habia existido una verdadera sinergia entre pastores metodistas, sacerdotes catolicos y el peronismo,
contando con una fuerte agencia juvenil. Se trataba de una Iglesia que a priori podriamos decir que era muy
burguesa y tradicional. Néstor sostuvo que habia familias bastante adineradas, no tanto de la elite patricia
mendocina, sino mas bien de inmigrantes que habian hecho dinero con diferentes negocios como
supermercados, zapateria. “Pequefios burgueses bien acomodados, digamos™. Si bien la politica interna
estaba dominada por sectores conservadores mendocinos, también “habia un centro que se juntaba con
mucha gente universitaria y la juventud tomé otro camino”. Néstor afirmé que la juventud metodista
mendocina estaba fuertemente politizada, participando politicamente en diferentes agrupaciones al mismo
tiempo que se interesaban por asuntos internos de la IEMA. De este modo, consider6 que la comunidad
mendocina estaba muy dividida entre lo que era la parte de la feligresia mas conservadora, una parte que
eran familias tradicionales que eran un poco mas abiertas pero muy metidas en la masoneria y el grupo de
jévenes politizados. Gran parte eran peronistas, otros de izquierda tradicional, algunos hasta trotskistas,
mientras que habia otros sin una identificacion alguna, pero con claras ideas sobre la justicia social.

Haciendo una radiografia de lo que sucedia a finales de los sesentas. Anibal Sicardi habia sido
designado como pastor en Mendoza, quien me asegurd que, ya en ese momento, tenia gente peronista que
actuaba con libertad a su lado. Me indic6 que se tratd de grupos de reuniones y especialmente estudiantiles,
donde habia mucho de los jovenes de la propia iglesia. En algunas de sus participaciones en marchas y
manifestaciones, Anibal recordd que los jovenes de la Iglesia estuvieron al frente activamente y que estaban
vinculados con organizaciones locales, muchas veces ligadas al peronismo.

Como ya adelanté, para en 1969, Néstor ya se encontraba vinculado al movimiento universitario y
sindicalista, entablando conexiones con el peronismo. En su opinién, el movimiento juvenil mendocino
estaba fuertemente vinculado al MEC, en donde participaban jovenes de distintas iglesias que tenian una
posicion méas conservadora, por lo que muchos fueron apartados de ellas y terminaron encontrando su lugar
en la Iglesia metodista de Mendoza. Consider6 que este fue el caso de Mauricio Lopez, que pertenecia a
Hermanos Libres. Si bien por una razon afectiva nunca renunci6 a su identidad religiosa, Néstor afirmé que
se reunia en la iglesia metodista a predicar.

Lopez formé parte del MEC y de ISAL. “En 1963, Secretario Adjunto del Departamento de Iglesias
y Sociedad del Consejo Mundial de Iglesias en Ginebra. Desde este cargo, Lopez ejercié una profunda
influencia en los programas y orientacion del CMI, haciendo extensivo el pensamiento de ISAL” (Baron,
2020:334). Al finalizar su tarea en Ginebra, mientras cursaba sus estudios en La Sorbona, LApez conoci6 a

Concatti y Oscar Bracelis (Barén, 2020:337). De esta forma se fueron tejiendo los lazos con lo que seria el
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MSTM, sentando las bases del movimiento ecuménico y a su vuelta a Mendoza, tendrian como lugar de
reunion la propia Iglesia metodista (Baraldo, 2023).

Otro personaje que fue resaltado por los interlocutores fue el de Alieda Verhoeven, quien nacio en
Utrech, en el seno de una familia con una larga trayectoria de pastores metodistas. EI contacto con nuestro
pais lo estableci6 a los trece afios. Todo se remonta al afio 1951, cuando Perdn habia mandado a hacer trenes
a Holanda, que como dice ella misma en una entrevista sostuvo que se llamaron “los coches holandeses”
(Silnik, 2015:19). Resulta ser que la fabrica de ferrocarriles estaba cerca de su ciudad natal y las familias
argentinas de ingenieros que habian sido enviadas para controlar la construccidn, vivian a media cuadra de
su casa. Mientras jugaba con sus hermanos al futbol, conocid a los hijos y nacié una amistad entre ellos.
Con los afios, la invitaron a Argentina, donde asegurd que aprendié a conocer lo que era el peronismo,
aunque admitié que nunca lo terminé de entender (Silnik, 2015). Luego de una breve estadia en Cérdoba,
estudié en la FET donde fue ordenada como la primera pastora mujer, en 1967. Para el propio Concatti, su
figura constituy6 una verdadera novedad, ya que no sélo los catdlicos, tampoco los protestantes tenian
experiencia en cuanto al pastorado femenino.

En 1969, fue desighada a Mendoza. Algunos amigos portefios le indicaron que se comunicara con
algunos personajes como Ezequiel Ander Egg que trabajaba con los campamentos estudiantiles y con el
mismo Mauricio Lépez. Alieda lleg6 a una provincia en donde habia una atmésfera de compromiso politico
y social que se daba en un ambiente de pleno ecumenismo. Hay que tener en cuenta que, para finales de los
sesenta, Anibal habia iniciado junto al sacerdote Gimeno, los “Cursos de Formacion teologica”,
desarrollados en el seno de la misma Iglesia Metodista y los cuales tuvieron una inmensa repercusién. En
ellos terminaron exponiendo Néstor y José Miguez, Enrique Dussel, Concatti, Bracelis, Mauricio Lopez y
la misma Verhoeven.

Baron (2020:339-340) indica que toda esta iniciativa doctrinal e intelectual se transformé al poco
tiempo, en un frente comun de intervencion social y politica. El punto de inflexion fue cuando en medio de
los debates, los cat6licos y protestantes fueron sorprendidos por el aluvion de 1970, que hicieron desbordar
el Dique Frias debido a las fuertes lluvias veraniegas. Este fendmeno afectd mayoritariamente a la poblacion
més humilde y el curso se volvié asi una coordinacion de ayuda a las victimas, confluyendo catolicos y
protestantes en una clara accion social (Concatti, 2009). Bar6n sefial6 que este grupo comenz6 a organizar
todo desde la sede de la Iglesia Metodista. Fue en ese entonces, donde se penso la posibilidad de conseguir
fondos del CMI, para asi lograr un instituto que no sélo promoviese la militancia social, sino que se dedicase
también a la formacion de agentes y dirigentes en materia de accion social. De esta manera, nacio el Instituto
para la Liberacion y Promocion Humana (ILPH), cofundado por la misma Alieda, y donde participaron
miembros del MSTM.
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En paralelo, Baron (2020:339-340) explic6 que Bracelis y Concatti alquilaron una casa en la Calle
Catamarca, en el centro de la capital mendocina, que no sélo funcionaria como vivienda, sino que también
se volvid un centro cultural y politico para cualquier tipo de expresion de la nueva militancia. Desde ahi se
comenzaron a dar los Cursos Ecuménicos de Teologia y en ese espacio se gesto el libro de Concatti que
mencioné anteriormente, como también el grupo mendocino de MSTM escribié el documento “Qué
pensamos”. Siguiendo el testimonio del propio Concatti (2009), hubo una importante seccién del
Movimiento Ecuménico que “se fue involucrando en distintas luchas y conflictos sindicales locales; entre
ellos, el apoyo al movimiento de contratistas en el departamento de Lavalle, la huelga de obreros gréaficos
y de los petroleros privados. Participaron también de la creacion de la seccion Mendoza de la CGT de los
Argentinos” (Baron, 2020:337).

Para Baron (2020), en Casa de Catamarca se reunieron jovenes y sindicalistas del peronismo, pero
gue no formaban en el Partido Justicialista. De este modo, se form6 “la Coordinadora Peronista” que
buscaba aglutinar a los grupos dispersos dentro de Mendoza, siguiendo una bandera de horizontalidad
politica, en relacién directa con las bases y con una profunda relacién con el trabajo de masas. Por lo tanto,
la Casa de Catamarca fue importante para establecer lazos con diferentes corrientes nacionales de lo que
era el peronismo revolucionario, estableciendo no sélo relacion con la CGT de los Argentinos, sino también
con lo que era el Peronismo de base (PB). Stavale y Stavale (2022:107) explican que este Gltimo era parte
de la constelacion de organizaciones revolucionarias, que adherian al PR y que articulé fuerzas con las
Fuerzas Armadas Peronistas (FAP). Formaron parte de lo que fue la corriente “alternativista”, que “suponia
una forma particular de caracterizar el proceso revolucionario, el caracter del movimiento peronista, el rol
de Per6on como su lider politico y el lugar que ocupaba el sujeto revolucionario” (Stavale y Stavale,
2022:107). Se diferenciaba de otras agrupaciones porgue se oponia al enfrentamiento directo con el
Ejército, como también cualquier accion que no fuese necesidad de las propias bases. En efecto,
consideraban que el socialismo era el final de la revolucion, teniendo la clase obrera un Unico protagonismo
y rechazaban cualquier tipo de alianza con la burguesia nacional. De este modo, se apostaba por la
construccién del poder obrero, que se erigia sobre tres ejes: la democracia sindical, el control obrero de la
produccion y la organizacién auténoma de los trabajos en lo que eran agrupaciones de base’.

Esto no solo se daba entre sectores del catolicismo, sino que también hubo gente metodista que
adhirié al PB, como es el caso de Néstor. En 1972, regresé a Mendoza ya casado y fue en ese momento que
se involucro de lleno en la militancia. Retomd sus estudios, se vinculé ain mas con la JP en la universidad

y politicamente formé parte de la Coordinadora Peronista, vinculada al PB. Segin Néstor, cuando volvié a

9 Buscaban una politica de base, en tanto una organizacién revolucionaria que partiera de la propia experiencia de los
trabajadores y que se plasmara en organismos en las fabricas, esperando asi que el “salto revolucionario” surgiese de
las propias practicas de éstos.
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Mendoza ya habia un movimiento de jévenes mucho mas sélido, pero que habia que integrarlo a la Iglesia
Metodista. Haciendo una radiografia de la participacion de los jovenes metodistas en los ambitos
universitarios, contd que “el presidente del centro de estudiantes de la Tecnoldgica, el secretario del centro
de estudiantes de Ciencias Agrarias, uno de los referentes de Medicina®, otro de la Facultad de
Antropologia Escolar, una facultad provincial, eran todos miembros del grupo de jévenes de la iglesia
metodista.”. Afirmé que cuando iban a las manifestaciones estudiantiles, en la primera linea, la mitad de
los referentes eran metodistas. Aseguro que para ese entonces él mismo ya estaba visualizado como enemigo
por la CGT formal, debido a sus vinculos con la CGT de los argentinos y que participé el “Mendozazo” de
1972. Ya para ese entonces, la Iglesia metodista mendocina habia comenzado a trabajar con la recepcion
de refugiados chilenos, que habian empezado a llegar desde el Golpe de Pinochet, en 1973. Todo este
trabajo maduré al crearse CAREF, en donde se trabajaria no sélo en Mendoza, sino también desde Buenos
Aires. De hecho, David Sosa cuenta que su madre tuvo una activa participacion.

Por su parte, la vida de Graciela en Mendoza quedé muy dividida entre lo laboral y familiar.
“Trabajaba con una escuela primaria, en la Universidad de Cuyo y en otra facultad que después se cerro,
una Universidad provincial que se llamaba Facultad de Antropologia Escolar ”. A todo ese caudal de
trabajo, familiay rol como esposa del pastor, se sumo el trabajo con los refugiados chilenos. Néstor comentd
gue después de que se levanto la proscripcion, gand en la provincia Martinez Vaca, un farmacéutico de San
Rafael con una tendencia revolucionaria. Tanto él como Graciela tuvieron una participacién en ese
gobierno, de hecho, ella formaba parte de los Comandos Tecnoldgicos que se armaron. Todo esto durd
hasta que Isabelita intervino la provincia con una linea de derecha “lopezrreguista”.

Me cont6 que tenia una participacion mas acotada en la Iglesia “a lo que se esperaba de un pastor
que no tradicional. Otra pelea que tenia que dar”’. Me explico que ser esposa del pastor implicaba una serie
de obligaciones y expectativas que tenian que ver con la sociedad femenina. “Como sefiora casta y pura”.
Si bien alegd que “ahora son un poco mas feministas, algunos, pero en general en este eran bastante
cerrados los grupitos de sefioras grandes que se juntaban a chusmear y a tomar el té”. Desde su
perspectiva, la feligresia se componia de viejos conservadores, otros adultos mas sensibles a las cosas de

los jovenes y la juventud, que “eran vistos como demasiados jugados”.

El Hogar Estudiantil platense y la radicalizacion de los cristianuchis

Para ese entonces, Elvira Romera fue una vez invitada al Hogar Estudiantil de La Plata a dar unas

clases sobre técnicas de estudio. De repente, se desatd un debate comenzd a escalar en tono y vehemencia,

8 Nombré a Manzur Assan como un caso que habria que profundizar. Eran de origen palestino.
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por lo que el pastor tuvo que cortar abruptamente la reunién. Me aclaré que el Hogar Estudiantil “era un
hervidero”. Para Oscar Blake, mientras se mantuvo con jovenes de la Iglesia metodista “todo tuvo un color
la cosa”. Con el tiempo, aparecieron “muchachos que se conocian con otros, pero que no eran metodistas,
ni siquiera tenian una identificacién religiosa”, por lo que “la cosa empezd a mezclarse un poco”.

Oscar consider6 que el Hogar fue atravesado por cuestiones ligadas al mundo estudiantil platense
para ese entonces. En un principio, la Iglesia metodista, por su postura progresista foment6 el debate
politico entre los jovenes, sin embargo, asegurd que los lideres laicos comenzaron a ver con preocupacion
que la juventud pasaba mas tiempo en cuestiones politicas y universitarias que en la Iglesia, Sin embargo,
la situacién se agravo cuando se empezaron a ver los primeros indicios de radicalizacion y fue ahi que “todo
se al diablo”, llegando a estar muchos estudiantes del Hogar ligados a agrupaciones armadas. Ya desde
antes de la dltima dictadura, Oscar me contd que la Iglesia Metodista ya venia siendo muy observada en
general y en La Plata en particular y fue la congregacion con mas nimero de desaparecidos.

En ese entonces, la Iglesia Metodista habia comenzado a trabajar en la zona de Ringuelet, donde
participaban varios jovenes. Segun Robles (2011), existia una idealizacion en el campo estudiantil platense
de lo que era el militante barrial, peronista y obrero, lo que suponia un desprecio clasista de su propio
mundo universitario, no es de extrafiar que se concretaran actividades en conjunto con la JP para volcar sus
ansias de trabajar en los &mbitos barriales, volcandose naturalmente a un “trabajo territorial”. La estrategia
tanto de la JP como la de Montoneros sobre “la accidon de masas” consistid en orientarse hacia el
reclutamiento en barrios y villas, formando bases de poder.

Los vinculos entre jévenes metodistas no sélo se daban en el Hogar Estudiantil, sino que también
a través de la JM. Graciela me aclar6 “alguno si optd por ahi, pero la mayoria era como una simpatia, un
admitir la posibilidad y no ponerse de plano en una actitud confrontativa”. También me conté de un
familiar suyo que pertenecia a la Iglesia y que llegd a Buenos Aires para estudiar en la Facultad de Filosofia
y Letras, pero que termind siendo muy activo en Montoneros y desvinculandose con la comunidad religiosa
en cuestion.

Por su parte, Daniel me explicd que, en el momento de mayor crecimiento de Montoneros, habia
distintas vertientes. Algunos venian de la derecha cat6lica como los Tacuara, otros de la izquierda, y los
cristianuchis de la JP. Esta denominacion agrupaba a catélicos y evangélicos, ya que no habia contradiccion
entre ellos “en la concepcion de ese tipo de ecumenismo. No se preguntaba por las diferencias, sino por
las similitudes. Entonces no se ponian a pensar en qué diferencias doctrinales habia, sino en qué
coincidimos en la vision de la TLL en ese momento”.

Daniel record6 que los metodistas iban a las reuniones de organizaciones catolicas y a sus
actividades y viceversa. Trajo a colaciéon una reunién grande que hubo en 1971, en la iglesia de los

Inmigrantes, cerca de Catalinas Sur, en la zona de La Boca. Méas especificamente me coment6 que estaba
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en la zona de los monoblocks, donde “habia muchisimos jovenes que después participaron en Montoneros,
en lugares claves de la organizacion y curas también”. Consideré que ahi se dio un “espacio de
acercamiento entre juventud catélica y juventudes evangélicas y mas que todo metodistas. Algunos de
Hermanos libres también.” Muchos de estos tltimos terminaron convirtiéndose al metodismo. Segun Paris
(2022:79), egresados del Colegio Ward tiene en su haber doce desaparecidos durante la época de la
dictadura, siendo algunos de ellos activos militantes de organizaciones armadas de izquierda (PRT8:-ERP)
y del peronismo revolucionarios, como Montoneros. Entre los nombres que menciona se encuentran Clara

Rossi, Ricardo Aragén y Beatriz Mancebo.

El ocaso de la proscripcion y un invierno inesperado

En 1973 se lanzé un numero de CyS (Afio XI, N°34-35,1973), dedicado exclusivamente al
peronismo, desde un enfoque interdisciplinario y ecuménico, por lo que fueron invitados a participar los
sacerdotes catdlicos Guillermo Rodriguez Melgarejo y Lucio Gera— reconocido por ser linea fundadora de
la Teologia del Pueblo — como también colaboré Rodolfo Puiggros quien analizo “las relaciones entre el
Movimiento Peronista y la necesidad de las soluciones socialistas para la crisis argentina” (p.3). El objetivo
del articulo de Gera y Rodriguez Melgarejo es analizar el verdadero rostro de la Iglesia (CyS, Afio XI,
N°34-35,1973, pp 86-128). Observaban que al interior del cristianismo habia una oposicion élite-pueblo
(p.89), por lo que era necesario desarrollar una Pastoral Popular, que se encarnara en el pueblo (p.108). En
este contexto, la Iglesia tenia el desafio de buscar esquemas propios y no importados. Mas alla de la
resistencia oficial de la Iglesia, en los Gltimos veinte afios, la expresion nacional de este ultimo optd por el
peronismo, el cual tenia la fuerza de operar como una “«purificacion de las izquierdas europeizantesy,
despojandolas de su caracter marxista-elitista y tornandolas nacionales” (p.92).

Ahora bien, en esta revista solia incluir una serie de fuentes de primera mano relacionadas al tema
gue atravesaba a la edicién de ese nimero. En esta ocasién, se adjunt6 algunos documentos referidos al
MSTM y uno sobre Accién Popular Ecuménica (APE). En referencia a esta Ultima, se public6 una especie
de carta de presentacion de esta organizacion creada en 1972, en donde participaron activamente los
pastores metodistas José de Luca, Alieda Verhoeven y Anibal Sicardi. APE se autodefinia como una
organizacion creada desde una perspectiva popular y con un amplio sentido ecuménico — ya que incluye
cristianos y no cristianos — constituyéndose “como punto de confluencia de sectores de las iglesias y de la
militancia politica, que ya participan junto a la clase trabajadora en la lucha por la liberacion de todo el

pueblo y cuyo objetivo estratégico es la construccion del socialismo nacional y latinoamericano” (p.162).

81 partido Revolucionario de Trabajadores

146



Buscaban involucrar a las iglesias en el proceso de liberacion, en consonancia con su mision e influencia
sobre el pueblo. En nuestra entrevista, Anibal sostuvo que se ayudaba a la gente méas necesitada y se hacia
un trabajo que era “de tipo ideoldgico”, teniendo “reuniones con gente organizada, que podia ser del
comunismo, podia ser gente peronista, etcétera.” Para Baron (2020), se trataba de una organizacion que, si
bien era politica, no era partidaria, aungue la mayoria de sus miembros estaban ligados al PB y a la IP.

El articulo de Juan Pablo Franco (1973:5- 25) expuso que la proscripcion representé dieciocho afios
“de una y cruenta guerra, en el cual el régimen intent6 por todos los lados posibles eliminar el poder popular
expresado en el peronismo” (p.7). Se tratd de exterminar, encarcelar y fusilar, como también buscaron
dividir la conduccion sindical, a través de medidas “pactistas” y de “integracion” (p.7). Franco consideraba
a Per6n como un conductor estratégico que desde 1955, se inicid “una larga marcha hacia la reconquista
del poder” (p.88). De hecho, el autor explica que se utiliz6 el concepto de “guerra integral” que resumio en
si el conjunto de acciones peronistas frente a la dictadura, manifestando una multiplicidad de formas de
organizacion y de lucha que permitieron, entonces, “enfrentar al enemigo en todos sus frentes” (p.11). A
partir de entonces, se liberaron batallas que solo pueden encontrar sentido “en el marco de la doctrina
estratégica disefiada” por Peron, sino que también podrian lograr “la construccion del socialismo nacional”
(p-11). En cuanto al rol de los jovenes, sostiene que la propuesta que entabld la JP de “Luche y vuelve”
despleg0 el accionar de estos actores como uno de los componentes mas activos en la Operacion Regreso.
Franco (1973:16) consider6 que la labor juvenil “operé como acicate para la movilizaciéon popular”, sin
embargo, asegurd que hubo un “cerco militar tendido” a su alrededor, ademas de uno interno hecho “por
los mismos sectores burocratizados” (CyS, Afio XI, N°34-35,1973, pp 5.25).

Cotejando las entrevistas, di cuenta de que, en este ocaso de la proscripcién, parafraseando a Daniel
Bruno, se respiraba una atmoésfera primaveral, y todavia no predecian el largo invierno que se avecinaba.
Cuando le pregunté a Graciela De Vita, si la experiencia chilena y el caso uruguayo habian levantado
sospechas de lo que se venia en nuestro pais, me respondi6 que quizas ella habra sido muy ingenua pero
que no hil6 los eventos, en ese entonces.

Sin embargo, la escalada de violencia comenz6 a palparse dentro de la comunidad metodista en el
mismo 1973. Segln cuenta Oscar Blake, el 22 de mayo de ese afio, en la ciudad de La Plata, dos jévenes
que simulaban arreglar un automavil Citroen, asesinaron a Dirk Henry Kloosterman®?, miembro activo de
la Iglesia local. El era un ferviente peronista — cercano a Peron y a José Rucci —y Secretario General del
Sindicato de Mecanicos y Afines de la Industria Automotor (SMATA) con un papel importantisimo en

Secretariado de la CGT y llegd a ser Vicepresidente de lo que era la Federacion Internacional de los

82 Kloosterman naci6 el 18 de marzo de 1933 en el partido bonaerense de Adolfo Gonzales Chaves, pero luego se
trasladé a Mar del Plata, donde se uni6 a la Iglesia Metodista. Estudié ingenieria en la UNLP y era parte de la Junta
Directiva de la Iglesia Metodista de La Plata. Empez6 trabajando como dibujante en la fabrica platense de automéviles
de SAFRAR y en 1966 se volvié parte del Consejo Directivo de SMATA.
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Trabajadores Metaldrgicos. En un contexto en el que las agrupaciones armadas veian como enemigos a la
burocracia sindical, la FAP se autoadjudic6 esa muerte.

Ya para ese entonces algunos sectores peronistas dentro de la Iglesia comenzaron a mostrar
preocupacion por las tensiones que experimentaba puertas adentro el movimiento. Aqui podemos ubicar al
testimonio de Anibal Sicardi, quien hasta 1973 fue pastor de La Boca. Dada su cercania con la gente de los
conventillos, termind volviéndolo un referente para la Iglesia y el barrio. En ese entonces, un joven Daniel
Bruno de la congregacion de La Boca veia en Anibal “una posibilidad de sintetizar la fe con la politica”
con una clara identidad peronista.

El propio Anibal consideré que su identificacion con el peronismo era indiscutida y que tenia
muchos amigos que militaban en diferentes partidos de izquierda y agrupaciones peronistas. Sin embargo,
aclard que la mayor parte de sus amistades eran por fuera de la Iglesia, ya que el mismo plante6 su “politica
fue el hecho de que con la Iglesia yo no discutiria nada de eso, pero si lo hacia por cuenta propia”. No
obstante, su estilo gener6 cierta tensién con algunos miembros de la comunidad metodista boquense,
principalmente cuando se enfocé en trabajar con “los pibes de los conventillos”. Resulta ser que muchos
chicos tenian actitudes controversiales y provocadoras con la gente de la Iglesia, por lo que Anibal decidié
acercarse y tratar de entablar una relacion ellos, para evitar que se los dejase afuera de las actividades que
podia ofrecer la Iglesia en el barrio. Para ello, tuvo que acercarse a un cabecilla, un tal Grego, con quien
entablé una amistad. Me contd que toda la gente del conventillo termind yendo al Templo, a pedir a través
de la oracion por sus enfermos y por trabajo. “Se transformd en un momento extraordinario”, donde él
como pastor iba a visitar también a mucha gente del barrio y se incremento la participacion en la Iglesia, lo
gue calmd mucho la resistencia de algunos miembros de la feligresia boquense.

Al principio “con los pibes no hablaban de politica” pero empezaron a tener problemas “cuando
se metieron los Montoneros y empezaron a buscar gente”. Record6 la bronca que se agarrd con el tema'y
al preguntarle me contestd que iban a reclutar gente “que no tenia nada. No era una cuestion al azar”. Si
bien era una causa politica, consideraban que metian en algo peligroso a chicos que querian salir de donde
estaban, agarrando a los mas trabajadores y los “que se rompian para estudiar”.

Anibal trato de avivarlos para que no se metieran y “rescatarlos de ahi”. Ante la preocupacion de
la convocatoria que estaban teniendo, un dia lo agarro y le dijo: “Grego, mird, esto viene asi, vos sabes que
estoy a favor de pelear por los mas necesitados y demas, pero este asunto de meterse en las cuestiones
violentas es muy jodido y mas en el grupo, como que tienen ustedes. Te pido de que me ayudes a tener
reuniones”. De esta manera se reunié con gente de los conventillos como también con propios lideres de
Montoneros. Sin embargo, muchos no entendian la gravedad de lo que se venia.

Aclard que hasta 1973 muchos creian que Perdn apoyaria a Montoneros. De hecho, evoc6 una

anécdota muy ilustrativa de esta posicion. Un dia Anibal los invit6 a los chicos del conventillo a ver el
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discurso televisado de Perdn, donde las distintas fuerzas iban a demostrar su apoyo. El pastor les vaticing:
“Miren, Peron va a recibir a todos parado y cuando vengan los «Monto» se va a sentar”. Le contestaron:
“No. ¢Qué va a hacer eso?”. Anibal me afirmé que sucedid tal cual lo habia predicho. Recuerda que los
chicos le decian sefialando el televisor: “Ahora pasan los «<monto». Ahora vienen. Ahi Anibal, miralos”. Sin
embargo, “dichoy hecho, Peron se sent6 cuando pasaron los Montoneros”. Para él, esto significo una clara
muestra de la falta de apoyo que se agravaria en lo sucesivo.

Cuando le pregunté especificamente si habia mantenido vinculos con la JM, Anibal dijo que no se
acerco demasiado. No recuerda exactamente si dio alguna que otra charla en algiin campamento organizado
por ellos, pero no era un referente en si. Anibal me explicd que él, junto a José De Luca y otros, ya estaban
“re fichados” por su participacion en APE y ya veian que todo el panorama se estaba complicando. Ademas,
si se acercaban mucho a la JM esto podria complicar ain mas la tension que habia con algunos
conservadores dentro de la Iglesia. Me dijo que, si bien habia referentes muy buenos dentro del metodismo
argentino para ese entonces, también habia una resistencia de algunos sectores. Creia que, como en toda
institucion, habia mucha tradicion y hay un margen mas acotado para la renovacion.

Para ese afio, James Wheeler indicé que habia ciertas actividades entre los jovenes en las que se
sabia que se hablaba explicitamente de politica. Por ejemplo, recordd que, en el Palomar, Néstor Miguez
hacia unos campamentos de jovenes para la region metropolitana que, segin James, “tenian onda peronista,
pero también habia alguna veta socialista. La persona que tenia esa linea era Guido Bello”. Segin James,
fue organizando por un grupo de pastores que fueron cada vez mas “peronizandose”, reconociendo a Néstor
Miguez como uno de los pioneros. Creia que muchas de estas actividades politizadas eran coorganizadas
por la JM y otro grupo que se llamaba la Equipo Pastoral Juvenil (EPJ) que actuaban en conjunto y se las
habian arreglado para tener en sus denominaciones una clara alusion al peronismo. Los campamentos
fueron una de las actividades que mas los caracterizd. En una actitud de claro rechazo a esta politizacion
explicita de las actividades juveniles, su padre, quien era pastor, junto con otros laicos, llevaban a algunos
jovenes metodistas a otros campamentos, lejos de donde se hablase de politica. Ya para esos afios hubo lo
que James llamé una “contra reaccidn” antiperonista dentro de la misma Iglesia metodista. Entre algunos
miembros de la Iglesia de La Boca, se cre6 Movimiento de Afirmacion y Unidad Metodista (MAUM) en
los afios de plena dictadura militar.

En resumen, en este capitulo se ha revisado cémo este proceso de creciente politizacion de los
jovenes metodistas tuvo su summum entre 1970-1973. Entre el amplio abanico de opciones politicas que
habia, muchos de ellos optaron por algunas de las vertientes del peronismo, siendo mayoritario su
acercamiento a la IP y en algunos casos al PR y al PB. En el ocaso de la proscripcién habia una conciencia
generalizada de que la cuestidn peronista y la alta politizacion de los jovenes metodistas habian provocado

una grieta en la comunidad.
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CONCLUSION

Con la intencién de aportar al andlisis sobre la diversidad religiosa argentina y la relacion con lo
politico en el pasado reciente, me preocupé por trascender la centralidad que adquirieron las investigaciones
sobre el catolicismo y las usuales delimitaciones temporales ancladas en procesos militares. Desde una
perspectiva antropologica-histdrica, esta tesis se dedico a estudiar al metodismo argentino en el periodo
1955-1973 y se focalizd en su juventud, haciendo un entrecruzamiento con un contexto sociopolitico
marcado por la proscripcion al Partido Justicialista.

Asumi a la cuestion peronista como un objeto de polémica sobre el cual tomar posicion (Neiburg,
1988:15), con una fuerza gravitatoria lo suficientemente fuerte como para hacer girar el debate publico a
su alrededor, volviéndose asi un fendmeno clave de la vida social, politica y cultural argentina. A partir de
ello y a través de un andlisis de memorias oficiales y subterraneas, exploré la manera en la que la cuestion
peronista atravesé a dicha comunidad religiosa, provocando tensiones al interior de ella y marcando las
experiencias politicas de toda una generacion de jovenes metodistas argentinos.

La propuesta etnogréfica se centrd en calibrar el trabajo de campo entre entrevistas de profundidad
y una intensa etnografia de archivo. Desde un enfoque dial6gico, esto requiri6 utilizar fuentes de naturalezas
diversas, con la capacidad intrinseca de evocar distintas voces nativas que eran inherentes al tema de
investigacion. Al mismo tiempo, emergié una etnografia “en” archivos, que consistio basicamente en
dejarse interpelar como sujeto-etndgrafo por los marcos significativos de las practicas y discursos que
atraviesan al Archivo, como también implico entablar una relacion con el archivero, considerdndolo
también como un nativo (Zabala, 2012).

Por un lado, las voces de los jovenes fueron evocadas a traves de los interlocutores, quienes fueron
considerados como testimonios representativos de la juventud metodista en las diferentes etapas que
componen a esos dieciocho afios. Ademas, utilicé algunos articulos del EEE escritos por jovenes laicos y
pastores y teniendo presente la atmdsfera ecuménica que se respiraba, analicé como voz de un “nosotros”
algunos numeros de Testimonium, en donde David Arcaute un joven metodista, estuvo al frente de su
edicion. Expliqué que esta ultima revista era el 6rgano de difusion del MEC, una agrupacion estudiantil
evangélica de naturaleza politica-religiosa, que conté con una gran participacién de la juventud metodista
y que entabl6 un amplio vinculo con los intelectuales de ISAL.

Por otro lado, las memorias oficiales fueron reconstruidas a partir del analisis de documentos y
revistas institucionales, como son Actas y el propio EEE. Estas fuentes me permitieron explorar la vision
de la Iglesia frente a una realidad argentina, como también analizar los cambios de paradigma internos que

atravesaba el metodismo local en lo que respecta a la responsabilidad cristiana y su lugar en mundo.
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Habilitaron también una lectura sobre las preocupaciones y acciones que tomaron en torno a lo que llamé
"cuestion juvenil” y “la cuestion obrera”.

Para analizar los lazos con el peronismo, fue necesario valerse de memorias subterraneas a través
de entrevistas de profundidad. Los interlocutores ofrecieron informacion desde trayectorias individuales
hasta relatos de vida de otros sujetos que fueron contemporéneos a ellos. Ademas, brindaron informacion
sobre el mayoritario antiperonismo de la comunidad en tiempos de Per6n, como también ofrecieron unas
interpretaciones sobre el proceso de resignificacion que experiment6 un sector del metodismo después de
1955 y sobre el acercamiento organico al movimiento de una porcion mas joven de la comunidad.

En cuanto al abordaje del objeto-problema, me propuse pensar al proceso de politizacion de los
jévenes metodistas en este periodo — y a su relacién con la cuestion peronista —como si fuesen una
constelacion triangular que se configura a partir de distintos vértices conectados entre si: institucional,
vanguardia y experiencia politica. Considero que este abordaje permite una mejor revision de las bases
ideoldgicas, de las relaciones y mecanismos sociales que habilitaron esa politizacion, como también de la
forma que adquirieron esas experiencias.

De esta manera, uno de los vértices comprende todos los aspectos institucionales que favorecieron
0 que deben ser considerados dentro de esta politizacion. Aqui tuve en cuenta “los procesos de construccion
de lo juvenil” (Mosqueira, 2022:26), es decir, los discursos, practicas y espacios ofrecidos desde la Iglesia
Metodista, como también las expectativas a su alrededor. En este sentido, teniendo presente el ethos
metodista argentino, el ADN metodista y la construccion de lo juvenil, se revisé como era la vida social de
los jovenes en la Iglesia y su rol dentro de la comunidad. Se destacé la importancia de las Ligas, las
actividades recreativas y formativas, el desarrollo de una cultura democratica y participativa entre los
jévenes.

Conclui que hubo una conciencia de las tranformaciones culturales que atravesaban a las juventudes
a nivel mundial y los problemas internos que esto generaba para las expectativas que se tenian sobre estos
actores. Frente a esta preocupacion, que llamé “cuestion juvenil”, el metodismo desarrolld una serie de
politicas en esta materia cuyos beneficiarios fueron los jovenes. Entre ellas podemos nombrar: la creacién
del Hogar Estudiantil, la propagacion de programas de becas, la capacitacién de lideres, los incentivos para
escribir en revistas, el desarrollo de conferencias sobre la relacion teologia-politica y el tendido de redes de
contacto con agrupaciones politico-religiosas, a nivel regional y mundial.

De esta forma, exploré como todo esto gener6 incentivos y una plataforma institucional sobre la
cual pudieron desplegar sus experiencias politicas en este contexto determinado, como si fuese un horizonte
de posibilidades que se les ofrecia a los jévenes desde la Iglesia y que los formé en lo que respecta a su
compromiso politico-social. Ademas, hubo duna toma de conciencia institucional de su agencia y su poder

de transformacién social, por lo que tuvieron una alta participacion en las acciones sociales de la Iglesia.
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Muchas de las mismas eran llevadas a cabo por esta nueva guardia de pastores con una sensibilidad social
mayor, en espacios donde entraron en contacto con fuerzas vinculadas con el peronismo, como es el caso
de Mendoza, Retiro y Valentin Alsina. Todo esto foment6 el involucramiento de los jovenes tanto en
asuntos internos de la Iglesia y un actitud de compromiso social y politico frente al contexto que los
atravesaba.

El otro vértice se aboc6 a analizar el rol que tuvo en lo que respecta al compromiso politico, un
grupo adulto de vanguardia y una nueva generacion de jovenes pastores, en donde se puede observar un
solapamiento generacional. Aqui enfaticé en la necesidad de investigar las relaciones intergeneracionales
gue existian dentro del metodismo, la produccion de discursos y su circulacién entre la juventud metodista.
Estos grupos solapados se volvieron referentes dentro de la comunidad, guias para los jovenes y como
fundadores de discursividad en materia de compromiso social y politico. Presidian también muchas de las
actividades donde participaban los jovenes y se les incentivaba a un mayor involucramiento en asuntos de
la iglesia y de la sociedad. Eran referentes en compromiso para el MEC vy las ligas juveniles metodistas.

Por su parte, la vanguardia tuvo una rica produccion intelectual para el protestantismo de izquierda
y fueron quienes habilitaron el proceso de resignificacion del peronismo. Ademas, entablaron vinculos con
sectores del catolicismo en un didlogo constante sobre la necesidad de un compromiso de las iglesias conl
a vida politica del continente y la necesidad de liberacién de los oprimidos. En sus revistas, se abrieron a
pensar el fendmeno del peronismo, como es el caso del numero de CyS de 1973.

En el caso de la nueva guardia de pastores, a través de las acciones sociales de la Iglesia que
dirigian, establecieron lazos con fuerzas sociales ligadas al peronismo, al movimiento obrero como también
con el MSTM. Algunos de estos pastores adoptaron abiertamente una identidad peronista, como por
ejemplo de Anibal Sicardi y de José De Luca. En efecto, en este punto, tuve presente las tensiones que
pudieron existir al interior del metodismo a partir de su posicionamiento frente a la cuestion peronista y su
influencia sobre la juventud.

El Gltimo de los vértices consistio en reconstruir las experiencias politicas organicas de los jovenes
metodistas. A partir de biografias y trayectorias individuales, pude dar cuenta de los ambitos de
participacion, practicas, relaciones sociales, discursos, organizaciones que fueron propias y fueron producto
de la agencia juvenil. Algunas de estas experiencias se dieron en espacios ecuménicos, mientras que otras
en agrupaciones politicas; ciertas trayectorias demostraron un acercamiento al peronismo, mientras que
otras se volcaron a otras identidades partidarias. Entre las experiencias organicas que podemos nombrar se
encuentran aquellas que estan dentro de los marcos de la iglesia, como es el caso de la JM y la EPJ; la
participacion en el MEC como opcién ecuménica y la militancia en agrupaciones politicas, como es el caso
de su participacion en la JP, dentro del grupo de los “cristianuchis”. En algunas trayectorias se puede

observar una conexion con el PB y algunos sectores mas radicalizados con Montoneros. En todos los casos,
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considero que la “cuestion peronista” demando un posicionamiento, una reflexion y fue objeto de polémica
entre ellos y el resto de la comunidad. Entre aquellas trayectorias juveniles que si se abrieron al peronismo,
podemos observar mayoritariamente una lectura del peronismo en clave de izquierda, quizas pensando mas

bien en la busqueda de un socialismo nacional y popular.

Desde una perspectiva temporal mas amplia, conclui que los primeros signos de politizacion mas
concretos entre los jovenes metodistas comenzaron a visibilizarse a finales del cuarenta, tomaron fuerza en
la segunda mitad de los cincuenta y se aceleraron a pasos agigantados en los sesenta , teniendo su punto
mas algido a finales de la proscripcion.Esta politizacion se manifesto a través de una mayor participacion
de los asuntos de la Iglesia y de las acciones sociales, una presencia protagonica en el mundo ecuménico y
en movimientos de la sociedad civil. A su vez, esto se materializd también a través de militancias explicitas

en diferentes &mbitos politicos juveniles.

Ademas, el alto grado de politizacién de la juventud metodista provocd rispideces dentro de la
comunidad. Un sector rechazd la radicalizacion de los jovenes, como también demostrd una aversion por
aquellos pastores que apafiaban y fomentaban ese alto grado de politizacion. Considero que el salto
cualitativo en términos de participacion y militancia que se dio entre décadas se puede explicar a partir de
un exacerbamiento de la nocion de compromiso, en un contexto atravesado por la cuestion peronista y
convulsionado por la polarizacién ideolégica, como también en un marco de prohibiciones y excesos de los

gobiernos militares, que devino en una escalada de violencia.

En lo que se refiere a las experiencias politicas de estas jovenes ligadas al peronismo, se tratd de
un encuentro que no fue lineal, ni homogéneo, pero si progresivo y que se dio de diferentes maneras y
grados. Ademas, fue un proceso que implico la eleccidn entre las diversas opciones que ofrecia el peronismo
para ese entonces.El summum quizas de este acercamiento fue entre finales del sesenta y principios del
setenta, donde se observé una abierta identificacion con el peronismo, tanto dentro de los espacios
institucionales de la Iglesia como en agrupaciones politicas por afueras. Algunas trayectorias individuales

manifiestan una radicalizacion en su postura.

Teniendo presente este abordaje triangular y estas conclusiones, se puede hacer un repaso de las
ocho aristas analiticas que configuran al objeto de estudio y que también conforman los resultados de esta
investigacion. En la primera de ellas analicé lo que los interlocutores llamaron “ADN metodista”, una
expresion propiacon la fuerza semantica de evocar una cadena de cédigos genéticos formada por valores,
una identidad histérica y un pensamiento teoldgico vinculado a lo social y politico. Esta evaluacion se

articulé con una revisién de aquello que, a partir de los sentidos y afectos enunciados por los protagonistas,
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podemos interpretar como el ethos metodista argentino. Esto fue entendido desde una matriz socioldgica,
es decir, como un conjunto de valores, sentimientos, estilo de vida, vision sobre la realidad que son
construidos histéricamente por un grupo y que sirven como marco identitario e ideal de conducta. Ademas,
consideré que el ethos local no debia ser pensado como algo dado, sino como una forma dinamica y

coyuntural, inscripta en un marco estructural e histérico que le es propio.

La segunda arista partié de la premisa de que aquellas experiencias politicas de los jovenes
metodistas que son visibles y tangibles entre 1955-1973, tuvieron un caldo de cultivo previo en lo que se
refiere a su politizacion. Fueron parte de un proceso de creciente involucramiento y organizacion de las
juventudes evangélicas que se dio desde principios del siglo XX y que, a su vez, esta entroncado a una
tradicion protestante que le es anterior. Al mismo tiempo, se repasé cOmo este proceso estuvo atravesado
por una serie de corrientes teoldgicas que marcaron las discusiones del protestantismo latinoamericano de

las nuevas generaciones.

La tercera arista consistio en discurrir el mundo social de los jévenes metodistas, que fue imaginado
desde un intenso didlogo entre las voces de la memoria y la informacion que se desprendia de los
documentos burocraticos. Se reconstruyeron sus practicas, espacios y relaciones sociales dentro y fuera de
los marcos institucionales. Ademas, se puso énfasis en como, ya entrada la época de la proscripcion,
comenzd a haber una inquietud en la Iglesia metodista por la cuestion juvenil, es decir, por el alejamiento
de ellos de los Templos y por las transformaciones socioculturales que los atravesaron. En efecto, destaqué
las diferentes acciones especificas destinadas a contener, acompafiar e involucrar a los jovenes en los
asuntos de la Iglesia y en sus obras en el mundo.

La cuarta arista se enfocO en revisar una serie de cambios de paradigmas que atravesaron al
metodismo argentino a mediados de siglo, que estaban relacionados con el aggiornamiento de la Iglesia, el
lugar que debia tener en el mundo y la responsabilidad cristiana con los sectores mas vulnerables. En base
a ello, analicé cémo todo esto repercutié en su posicidon frente al compromiso politico de la feligresia, como
también en su posicion frente a la accion social de la Iglesia. Se exploro principalmente la labor en Retiro,
y Valentin Alsina, revisando la influencia de la Teologia Urbana y Concreta. Ademas, hice hincapié en la
participacion de la juventud en estas actividades, como también en las iniciativas de renovacion por parte
de una nueva guardia de pastores jovenes.

En cuanto a la quinta arista, estudié las diversas posiciones frente al peronismo entre 1946 - 1960.
Es aqui donde reflexioné sobre las interpretaciones de los protagonistas, que buscaban explicar la oposicion
mayoritaria en la comunidad a dicho régimen, como también investigué como este bastién antiperonista
comenzd a resquebrajarse para después de 1955. En este punto, resalté la relevancia que tomd la cuestion

obrera al interior del metodismo, entendida como las preocupaciones por el desahucio de los trabajadores
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mayoritariamente identificados con el peronismo, como también el proceso de autocritica que se sumergio
la Iglesia metodista frente al alejamiento de ellos de la Iglesia metodista y la incapacidad de lograr un
acercamiento eficaz. Me aventuré a pensar como estas inquietudes se articularon con una relectura del
fendmeno peronista en esa coyuntura, habilitando asi un proceso de resignificacion del movimiento por
parte de un sector minoritario del metodismo.

La sexta arista se enfoc6 en analizar la década del sesenta desde la perspectiva de los protagonistas.
Es decir, se puso énfasis en aquellos acontecimientos que tuvieron peso en la narrativa de los interlocutores
a la hora de evocar esos afios. Esto me ayudd a pensar el escenario historico sobre los que se desplegaron
los actores con sus tramas, como también los discursos que circularon que alimentaron el “espiritu de la
época”. Los interlocutores fueron hilvanando diferentes puntos neuralgicos de la década, poniendo especial
atencion a un “lugar de la memoria” (Nora, 2008 [1984]) predilecto como fue la declaracion de la autonomia
de la IEMA, en 1969. Consideré que este acontecimiento funciond como el vértice de su narrativa, por lo
que las demas estaciones temporales que fueron recorriendo eran conectados constantemente con este
hecho. De esta manera, inspeccioné como se articularon la Revolucion Cubana, las teorias de dependencia,
la influencia de ISAL y las tensiones al interior del protestantismo latinoamericano frente a la radicalizacion
cristiana.

La séptima arista analizé cémo se gestd el movimiento ecuménico durante los afios sesenta, punto
sobre el que hicieron hincapié los interlocutores a la hora de reconstruir la década. Destaqué el rol del MEC
como espacio organico de participacion, en donde no importaban las identificaciones denominacionales.
Ademas, en un marco de fructifero dialogo entre catélicos y metodistas, exploré los lazos entre el
metodismo, el MSTM, el peronismo y la TLL. Busqué sondear en qué lugares se dio esta sinergia y dar
cuenta de las experiencias de los jovenes en esta coyuntura.

Por altimo, ya en los albores de los setenta, la octava arista de andlisis esta vinculada con el proceso
de eleccion de los jovenes entre las variadas opciones que ofrecia el peronismo para ese entonces. Se partid
de un andlisis de las diferentes lecturas que los interlocutores tuvieron del movimiento en ese tiempo.
Ademas, a través del cotejo de las diversas experiencias, aterricé lo que considero que fueron las
manifestaciones organicas mas acuciantes por parte de los jévenes: el caso de Mendoza, el Hogar
Estudiantil de la Plata y el surgimiento de la JM. Dejé entrever cémo para 1973 comenzd a gestarse
lentamente los primeros signos de alerta del largo invierno que se venia en los afios venideros

A medida que fui profundizando en cada una de estas artistas se fueron hilvanando una serie de
conclusiones. Consideré que la idea de ADN metodista puede pensarse como parte de una narrativa
identitaria en la que estan presentes ciertos rasgos que se consideran distintivos. Junto con el ethos local,
configuraron los cimientos ideoldgicos del metodismo argentino que influenciaron en la vision politica de

los feligreses. A través del cotejo de entrevistas, distingui como habia una conciencia histérica generalizada
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de que, desde su germen originario, el metodismo habia manifestado un fuerte compromiso con las
poblaciones mas vulnerables y con el movimiento obrero. Al mismo tiempo, los interlocutores detallaron
como desde la Iglesia siempre se foment6 el involucramiento politico de la feligresia, se patent6 la
necesidad de tener una actitud critica frente a la realidad y una denuncia activa de las problematicas
observadas. A su vez, observé que, para los nativos, el pensamiento teol6gico de Wesley logré una sintesis
entre larazén y la fe, entre la santidad personal y la santidad social. Expliqué como esta Gltima se nutria de
obras de misericordia que eran contextuales, es decir, que respondian a una época. Por lo tanto, resalté el
hincapié que habia en las acciones y en el amor hacia el préjimo, no desde una actitud pasiva sino
comprometida y activa en el mundo. Ademas, sefialé como rescatando las practicas de itinerancia de sus
origenes, el metodismo estuvo muy abierto a llevar la Iglesia a la gente mas necesitada.

Entre los valores que recalqué se encuentran su humanismo, laicismo, librepensamiento,
progresismo, ecumenismo, como también la importancia distintiva que adquirié la educacion. Dentro de
las marcas de origen se subray0 su vinculacion con la masoneria, los partidos de izquierda y los sectores
universitarios. Se resalté su actividad editorial descollante, su prematura lucha por la defensa de la libertad
de culto y expresion, como también por los DDHH. Ademas, se acentud en el vanguardismo de los
intelectuales metodistas, quienes despuntaron un pensamiento teoldgico local y contextualizado, al mismo
tiempo que demostraron un liderazgo dentro del protestantismo histdrico. También inferi que, para algunos
de los interlocutores, el metodismo permitié conjugar la fe y el compromiso politico, parédndolos en una
vereda y brindando una 6ptica desde la cual leer el Evangelio. Otros pusieron el acento en la Iglesia como
espacio institucional desde donde proyectar su militancia. Es decir, un lugar que les permitié proyectarse
desde lo religioso hacia otras cuestiones politicas y sociales. Al mismo tiempo, se rescaté cémo el
metodismo tendié redes sociales, puentes, canales y mecanismos de participacién que incentivaron el
compromiso, la participacion y la relacion con otras Iglesias cristianas.

En referencia al proceso histérico que involucro6 a las juventudes evangélicas, repase la creacion de
agrupaciones juveniles desde principios de siglo XX. Asimismo, se mapearon las discusiones que habian
tenido lugar en diferentes congresos evangélicos latinoamericanos, principalmente la influencia del
Evangelio Social, la necesidad de una separacién ideoldgica del protestantismo norteamericano y de crear
una Iglesia para Latinoamérica, es decir, que atienda la realidad del continente y contenga sus propios
agentes intelectuales.

A su vez, destaqué la creacidn de espacios de formacién ecuménicos, como es el caso de la FET,
en donde el metodismo argentino tuvo un papel protagénico. Desde alli se importaron corrientes teologicas
como la de Barth, quien reacciond contra la Teologia Liberal —y la asociacion entre protestantismo y cultura
burguesa — e implor6 una vuelta al estudio de la Palabra, defendiendo asi una accién cristiana basada en el

Testimonio y comprometida con el presente. Consideré que la FET se volvio la usina de pensamiento
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teoldgico del Cono Sur y el lugar donde se formé toda una generacion de te6logos y pastores metodistas
rioplatenses, quienes estuvieron influenciados por las ideas de Barth, del Evangelio Social y de las
diferentes las discusiones que tuvieron lugar en los congresos evangélicos latinoamericanos. Estos se
volvieron una vanguardia dentro del metodismo y tendieron una linea de pensamiento y accion progresista
gue fue seguida por generaciones mas jovenes de pastores y te6logos desde los cincuenta. Adverti que
muchos miembros de esta vanguardia habian participado cuando eran jévenes del MEC y lideraron un
proceso de renovacion dentro de la Iglesia. Ademas, conclui que fueron fundadores de discursividad en lo
que respecta a un compromiso politico, que debia ser contextualizado y pensado en clave local. En lo
sucesivo, esta vanguardia se volvio una referencia indiscutida para la juventud metodista de la época de la
proscripcion.

En cuanto al mundo social de los jévenes metodistas, di cuenta de una comunidad atravesada por
importantes relaciones intergeneracionales y expliqué cdmo se organizaba a los jovenes a partir del sistema
etario clasificatorio plasmado en Ligas, a partir de las cuales se gestaban las expectativas institucionales a
su alrededor. Resalté cdmo se ofrecian espacios de sociabilidad, brindando actividades religiosas, sociales
y recreativas. Teniendo presente los incentivos desde la Iglesia para lograr un mayor compromiso y
participacion, se recalcé la cultura democratica presente en su formacion, a través de la incorporacion de
su voz dentro de las Asambleas, el involucramiento las acciones sociales de la Iglesia, como también hasta
la invitacion a escribir articulos para el EEE y revistas asociadas. Adverti que, en un principio, no se vio
desde la comunidad como una contradiccion el hecho de que sus jovenes estuviesen involucrados en
movimientos politicos y agrupaciones estudiantiles.

Analicé a través de diferentes nimeros del EEE cémo a partir de 1955 comenz6 a palparse una
preocupacion por la cuestion juvenil. Alineados con las propuestas del CMI de acompafiar a los jévenes en
este camino, la Iglesia Metodista comenz6 a atender este tema a principio de los cincuenta, por lo que se
cred una Secretaria para la Juventud — en donde fue clave el papel de Miguez Bonino — que se enfoco en la
evaluacion de la situacion de los jovenes dentro de la Iglesia y en generar propuestas para lograr una mejor
formacion biblica y de lideres, incorporando el trabajo y propuestas de las Ligas. Ademas, en esos primeros
afios de la proscripcion se concentraron en brindar contencién a la juventud, a través del Hogar Estudiantil,
de becas y actividades recreativas. De esta forma, conclui que la Iglesia metodista proporciond a su
juventud, canales, mecanismos y redes para incentivar su participacion dentro de los marcos institucionales
y un mayor involucramiento en la realidad que los rodeaba. A finales de los cincuenta, comenz6 a valorar
a los jévenes como agentes de cambio por lo que fueron claves en las acciones sociales.

Estas transformaciones en la valoracion de la juventud se articularon con una serie de discusiones
gue atravesaron al cristianismo latinoamericano. Hice hincapié como se establecieron redes entre el

protestantismo de izquierda, hecho que se mezcld con una actitud critica hacia los EEUU, en un clima de
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polarizacion ideoldgica, influido por el ejemplo cubano. Estos debates impactaron al interior del metodismo
argentino y se tradujeron en incentivos para un mayor involucramiento feligresia en los asuntos politicos,
ya que esta era el medio por el cual una sociedad podia alcanzar un cambio en lo que respecta a sus
problematicas econdmicas, sociales y culturales. Todo esto se conjugd con un proceso de revision interna
de la propia Iglesia. Explorando algunas publicaciones del EEE, destaqué el tono autocritico a la hora de
aseverar gque se debia salir del castillo de cristal en el que el metodismo se encontraba y acercarse a la gente,
sin importar que los templos quedasen semi-vacios, ya que esto implicaria que los feligreses estaban dando
su testimonio en el mundo. Se defendia la necesidad de “ir por el mundo”, abandonando una actitud de
superioridad frente al pecador y acercandose a todos los espacios de la sociedad siguiendo el ejemplo de
Jesucristo.

Ahora bien, en lo que respecta a la relaciébn metodismo-peronismo, trayendo una serie de
interpretaciones nativas, analicé primero la oposicién mayoritaria de la comunidad durante las presidencias
de Perdn y como se produjo paulatinamente un acercamiento a partir de 1955. Para explicar lo primero, los
interlocutores no hicieron tanto hincapié en el rechazo que generaban las medidas de Per6n contra la libertad
de culto y de expresidn ni tampoco en lo que amedrentaba su asociacion primaria con la Iglesia Catdlica.
Mas bien, ahondaron en dos cuestiones que son consideradas como interpretaciones histdrico-socioldgicas.
Desde su punto de vista, esto se explicaba, por un lado, por las identidades partidarias que tradicionalmente
estuvieron presentes dentro de la comunidad, ligadas al socialismo, a los demdcratas progresistas y al
radicalismo. Partidos que, en definitiva, conformaron el amplio arco de oposicion al régimen peronista,
brindando apoyo al golpe del “55.

Por otro lado, estuvo relacionado con los cambios que atravesaron a la configuracion social de la
comunidad metodista para mediados de siglo. Si bien a principios de siglo XX estaba compuesta por una
gran cantidad de inmigrantes conversos, muchos pertenecientes a sectores trabajadores, con el tiempo hubo
una intima asociacion a los valores de la clase media y una identificacion con la misma. Evocando la
expresion argentina de “m’hijo el dotor”, los interlocutores explicaron que la comunidad comenzo a tomar
color intelectual y profesional, muy de clase media. A pesar de que en muchos casos ideol6égicamente se
apoyasen las luchas obreras, comenzé a haber una especie de distancia social con los sectores trabajadores,
defendiendo los intereses y una vision anclada en una clase media. Teniendo en cuenta que una gran
mayoria de la clase media argentina, como también de los sectores universitarios e intelectuales, se
mostraron como opositores a Perdn, propuse pensar que no es extrafio que muchos metodistas se
considerasen antiperonistas.

No obstante, hay dos matices que hacer. Por un lado, no todo el bastién antiperonista funcioné en
blogue. Habia tanto una linea mucho mas progresista, de tinte izquierdoso, como un sector mas conservador

y rigido, que recibid el apelativo de gorila. Por otro, demostré que hubo casos de posiciones intermedias

158



gue no eran ni peronistas ni antiperonistas, como también miembros de la feligresia que manifestaban una
identidad explicita, que explican las discordias y polémicas que existian ya desde las primeras presidencias
de Perdn. Por ende, destaqué que ya en ese entonces la comunidad habia comenzado a agrietarse frente a la
cuestion peronista.

Aseguré que comenz6 a resquebrajarse el propio bastion antiperonista a principios de la
proscripcion y consideré que el Golpe de 1955 funcion6 como una especie de mito-praxis en la narrativa
de los interlocutores. Es decir, se traté de un punto de inflexion en el cual tomé dimensién de lo que era
capaz la Revolucion Libertadora, o Fusiladora, alertandose de la violencia desatada, el clima de pasiones
y deseos de represalia. A partir del analisis de EEE, observé cémo advertian su preocupacién por los juicios
sumarios y la pena de muerte ejecutadas.

Atendiendo lo que Ilamé la cuestion obrera, conclui que hubo una vanguardia dentro del metodismo
gue tuvo un despertar de conciencia de que estaban parados en la vereda equivocada. Los interlocutores
explicaron que el apartamiento de trabajadores de la comunidad se debia también a que muchos de ellos
tenian una identidad peronista y se sentian incomprendidos por sus pastores y por muchos “hermanos” o
“hermanas” que los sefialaban con el dedo acusador.

Afirmé que estas reflexiones en torno a la cuestion obrera llevadas a cabo por algunos miembros
laicos y religiosos entraron en dialogo con los debates sobre la postura de la iglesia metodista frente al
contexto nacional y los problemas del mundo, como también se nutrieron de las discusiones en las
universidades y en el campo intelectual, en donde se animaba a ver lo que Sabato (1956) llamo el “otro
rostro de peronismo”. Todas estas reflexiones habilitaron un proceso de resignificacién del movimiento
peronista entre una vanguardia adulta de metodistas, allanandoles el camino a las nuevas generaciones de
pastores y laicos.

Amparada en las ideas de Vallejo (2017), sostuve entonces que la Iglesia metodista, sumergida en
este proceso critico de su lugar en el mundo, se permitié abandonar el espacio profano y asumir como
competencia de ella todos los asuntos pablicos. Hubo una metamorfosis en los sermones, con respecto a
una imagen de compromiso con la realidad y la lucha social que queria proyectar. A esto se suma, los
cambios de paradigmas en torno a la accién social que se terminaron de plasmar en la década del sesenta,
defendiendo la idea de que una “fe sin obras es muerta” (Vallejo, 2017:37). Adverti que a pesar de que
hubo resistencia a estos cambios de paradigmas por parte de un sector mas conservador de la Iglesia, es
indudable que hubo una revitalizacion de las comisiones destinadas a la accion social y la necesidad de no
entablar un trabajo solitario, sino con otras fuerzas de la sociedad civil y con un didlogo constante con la
clase obrera. Ademas, destaqué la necesidad de contextualizar la accion social, por lo que tomd relevancia

el estudio de las comunidades donde esta se desplegaria.
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Fundamenté que, en este primer lustro de la proscripcién, se form6 una nueva generacion de
pastores a partir de mediados de la década del cincuenta, en los que se puede incluir a Pablo Sosa, Anibal
Sicardi, José de Luca, Julio R. Sabanes, Carlos Valle, entre otros. En didlogo constante con la generacion
mas adulta de Miguez Bonino, Emilio Castro y otros referentes, comenzaron a trabajar por una Iglesia al
servicio de los mas necesitados y con una amplia relacién con los sectores trabajadores. Algunos de los
jévenes pastores tuvieron un acercamiento organico al peronismo, como es el caso de Sicardi y De Luca.
Desde las congregaciones en donde eran designados como pastores, comenzaron a establecer lazos con
fuerzas peronistas locales a partir de las acciones sociales que dirigian, en donde la juventud tenia una
altisima participacion.

A su vez, esta nueva generacion de pastores manifestd una necesidad de aggiornamento de la
Iglesia y una necesidad de darle una cara mas joven a la misma. Asimismo, comenzaron a darle “un sabor
mas local al metodismo” en un claro proceso que sus protagonistas calificaron de autoctonizacién. Todos
estos cambios comenzaron a reflejarse, por ejemplo, en la renovacion litlrgica a través de la mdsica, a
través de la incursion en géneros autdctonos, como el carnavalito, el folklore y el tango, como también
nuevos ritmos como el rock. En el quinto capitulo, exploré como, a partir de los sesentas, esto entr6 en
didlogo con una sensibilidad antiburguesa (Lida, 2012) — de reivindicacion de lo autdctono y una
denostacion a los valores y estilos de vida de la clase media — y se articuld con lo que los interlocutores
llamaron una nueva rebeldia de los jovenes que les entraba por el canal musical. Remarqué cémo esto se
conjugd con un llamado desde los mismos jovenes a salir de la tibieza y de la usual imagen de quedarse
enredados en el plano de las ideas, por lo que se los convocaba a ser valientes y osados, pasando a la accién,
organizandose y reclamando asi un lugar en la Iglesia y en el mundo. Indiqué cémo eran conscientes de que
esto provocaba una resistencia por parte de generaciones adultas mas conservadoras, pero que podian
apoyarse en un sector mucho mas progresista que estaba abierto al cambio.

En referencia a la reconstruccion que hicieron los interlocutores sobre los afios sesentas, en el sexto
capitulo analicé como, al jalar el hilo de esta urdimbre histérica, el primer acontecimiento de este entramado
interpretativo apareci6 con la Revolucién Cubana, la cual provocoé una serie de discusiones en torno a las
teorias de dependencia y la legitimidad de lucha armada en los procesos revolucionarios. Teniendo en
cuenta el beneplacito con el que contd este acontecimiento en los &mbitos universitarios y en el campo
intelectual, se destacé la influencia que tuvo entre la vanguardia metodista alrededor de ISAL, como
también entre una parte del sector estudiantil metodista, como se evidencié con el caso de la congregacion
de La Plata.

Ademas, se sostuvo que, si bien habia una gran cantidad de miembros que eran afines a las ideas
de izquierda, la Revolucién Cubana y la radicalizacion que desataron controversias al interior de la

comunidad, mas aun teniendo en cuenta la tradicional postura pacifista del metodismo. Revisé también
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como fueron evolucionando los aportes de ISAL en torno a la responsabilidad cristiana. A través de
diferentes congresos, se postuld la necesidad que existia de abanderar los derechos de los hombres y lograr
liberarlos de aquello que los oprimia. Por lo tanto, la Iglesia no podia ser indiferente a la vida politica del
continente y debia incitar a un mayor involucramiento de los feligreses, brindando orientacidn y una accion
en conjunto. Demostré como, en un marco de creciente radicalizacion, el apoyo de un sector de esa
vanguardia metodista a los procesos revolucionarios generé tensiones al interior del metodismo,
desgastando ese benepléacito que habia tenido en un inicio ese grupo ligado a ISAL.

Ahora bien, més alla de las divergencias que pudo provocar todo este contexto ideoldgico,
consideré que el pensamiento teol6gico metodista se nutrio de todas estas discusiones y corrientes y que
florecié una nueva conciencia social, anclada en la realidad del Tercer Mundo, que buscaba analizar el
contexto continental. En sintonia con la vision de Néstor Miguez, habia un énfasis cristolégico, es decir un
pensamiento centrado en la figura de Jesus encarnado, como el servidor de los mas necesitados. Se genero
un fuerte compromiso ético y participacion social desde la Iglesia, abriéndose a movimientos sociales, como
el universitario, y pueblos originarios. Si bien tuve presente que no todos los feligreses pensaban igual,
consideré que si hubo acuerdo sobre algunos puntos entre jovenes y adultos, tanto laicos como lideres
religiosos. Conclui que fue decisivo este contexto para formar una nueva generacion de pastores en la
segunda mitad de los sesentas — de la que forma parte el propio Néstor — quienes tendran una importante
influencia en la juventud metodista de los setenta.

Asimismo, aclaré que, en la década del sesenta, las acciones sociales de la Iglesia metodista se
enfocaron, por un lado, en lo rural en el trabajo con las comunidades tobas del Chaco, en lo que se conocio
como la JUM, sobre la cual no he ahondado en demasia. Por otro lado, me concentré en destacar el trabajo
en barrios populares, a partir de la influencia de las corrientes de Teologia Urbana y la Teologia Concreta,
gue se basaba en tomar a la ciudad como un espacio teoldgico, sobre la cual habia que reflexionar y actuar
en problemas especificos. Destaqué el caso de Retiro y Valentin Alsina, con la CUNP, resaltando que ambos
eran buenos ejemplos de un trabajo articulado con las fuerzas locales. Dada la fuerte presencia del
peronismo en esas zonas, se establecieron conexiones entre pastores metodistas y el peronismo, en
experiencias concretas donde habia una alta participacion juvenil.

Al mismo tiempo, puse énfasis en la extrema relevancia que tuvo, para el proceso de politizacion
de los jovenes, el clima ecuménico que se respiraba en los afios sesenta, el cual plasmé en diferentes
espacios, agrupaciones, redes y producciones intelectuales. Analicé especificamente la importancia que
tuvo el MEC en tanto espacio de sociabilidad, un centro de reflexion, como ambito de participacion,
formacion y proyeccion politica de muchos jovenes metodistas. Ademas, sumergidos en un proceso de
revision de la misma Iglesia metodista, las diferentes generaciones de jovenes que participaron en el MEC

desde la década del cincuenta funcionaron como cabecillas, conteniendo a gente méas jovenes y ayudandolos
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a salir de los cascarones. Ademas, puse énfasis en que la misma cuestion peronista atravesé al MEC,
generando una division interna, entre una linea méas afin y otra mas de izquierda. Planteé que posiblemente
esto, junto con la premisa de unirse a agrupaciones politicas, debilité un poco al MEC para finales de la
década del sesenta.

Por su parte, el vinculo con el catolicismo quedd sellado con el CVII, ya que se puso en manifiesto
todas ideas con las que comulgaba el metodismo ya para ese entonces: la intencion de acercar todas las
iglesias de Cristo a las personas, lograr una mayor apertura al mundo y al ecumenismo, como también
promover la justicia social. Desde un andlisis del EEE, expuse como se rescato la tradicién ecuménica del
propio John Wesley y se dejaba en claro que hacer un trabajo de esta indole permitiria extender el ministerio
de Cristo y hacer frente a las problematicas contemporaneas. Esto no implicaria la unidad eucaristica, ni
gue se borren las identidades denominacionales.

En el campo intelectual-teoldgico, el didlogo entre metodistas y catolicos fue muy fructifero.
Mucho de todo esto se plasma en diferentes revistas de caracter politico-religioso también, como es el caso
de CyS. Fue en este marco que se gesto las bases de lo que se conocié como la TLL, que como expuse, no
se limitan al catolicismo, sino que también tiene su anclaje y repercusion en el mundo protestante. Ademas,
inferi que hubo vinculos estrechos con el MSTM, tanto en Mendoza como en Retiro y que estas locaciones
funcionaron como un punto de afluencia entre sectores del metodismo y del catolicismo que se habian
inclinado hacia el peronismo. Se trataba de experiencias que también contaban con una amplia participacion
juvenil.

En este punto, revisé las diferentes lecturas de ese entonces que emergieron del testimonio de mis
propios interlocutores sobre el pensamiento peronista. Algunos lo interpretaron mas como un tipo de
filosofia, una manera de entender la realidad argentina y un posicionamiento frente a las desigualdades.
Otros explicaron que el peronismo pudo hacer ese enganche que la izquierda buscaba hacer a nivel
ideoldgico al poner en practica muchas de las propuestas que no pudo implementar esta Gltima. Asimismo,
se evoco la influencia “en espejo” que tuvo la militancia de estos jovenes sobre sus padres, provocando una
especie de despertar de conciencia a partir de las experiencias peronistas de sus hijos. Hubo ciertos
testimonios que dejaron constancia de que no tenian “esa cosa emocional con el viejo”, ya que eran muy
conscientes de que en el pasado algunas cosas bordeaban lo autoritario y patotero. Sin embargo, se abrieron
descubriendo que su propia identidad estaba mas entramada con un peronismo en clave de izquierda, es
decir que luchaba por un socialismo nacional y popular

Los interlocutores constataron distintas experiencias de despertar identitario. Algunos ponen el
foco en que esto sucedid a partir del contacto con gente que ya estaba metida en la JP, en el grupo de los
cristianuchis. Otros hablan de que el acercamiento sucedi6 a partir de los estrechos vinculos que se dieron

en esos aflos entre el movimiento estudiantil y el sindical, en manifestaciones donde “ponian el cuerpo”.
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Ciertos testimonios hacen hincapié en que el acercamiento al peronismo fue una especie de reaccion
contraria al antiperonismo presente en sus familias y en la comunidad. Se destacd la influencia que tuvo
sobre algunos jovenes la abierta identificacién con el peronismo de algunos pastores. Ademas, mostré la
importancia de ciertos lugares especificos donde hubo una importante sinergia entre protestantismo,
catolicismo y peronismo, como es el caso de Mendoza y Retiro.

Me enfoqué en tres manifestaciones explicitas de los lazos entre los jovenes metodistas y el
peronismo. La primera fue el surgimiento de la JM, quienes se autopercibian como uno de los “brazos
religiosos de la JP”. Se tratd de un movimiento interno entre las Ligas juveniles de Buenos Aires,
principalmente de lo que ahora seria el Area Metropolitana de Buenos Aires (AMBA). Muchos de ellos
andaban con una actitud rebelde dentro de los recintos de la iglesia, con sus “dedos en V”, llegando a
manifestar algunos una actitud filomontonera o una participacion explicita en Montoneros. Tuvieron un
estrecho vinculo con la EPJ, formada por pastores que en su mayoria eran peronistas.

La segunda manifestacion concreta de importantes conexiones sucedié en la provincia de Mendoza,
donde habia una juventud metodista fuertemente politizada, con una gran presencia dirigencial en los
centros de estudiantes de las universidades y que a su vez era muy activa en los asuntos de la Iglesia. Ya
habia un largo camino ecuménico recorrido alli desde finales de los afios sesenta, teniendo un papel clave
la figura de Anibal Sicardi, quien asegurd gque para ese entonces ya tenia gente peronista actuando a su lado.
Destaqué también la figura de la pastora metodista Alieda Verhoeven y de Mauricio Lépez de Hermanos
Libres. Sefialé la importante repercusion que tuvieron los Cursos de Formacion Teoldgica y el ILPH, una
labor en conjunto entre protestantes y catdlicos, en donde se estrecharon los vinculos con el MSTM.
Expliqué como se tendieron puentes con el PB, que contd también con la participacién activa de varios
miembros jovenes de la comunidad metodista, principalmente a través de La Coordinadora Peronista. El
compromiso politico de los jovenes metodistas se exacerbd, posteriormente, con el trabajo con los
refugiados chilenos, que dio origen al CAREF.

La tercera manifestacion que resalté fue la del Hogar Estudiantil de La Plata, que era considerado
como un hervidero a punto de ebullir. Se dejé constancia que para los setenta se volvid no sélo residencia
de jovenes evangélicos, sino también de otros estudiantes que llegaban a la UNLP. Si bien los pastores y
muchos miembros mantenian una actitud progresista frente a la politizacion que se respiraba en la propiedad
de Calle 2, comenzaron a alertarse a medida que algunos de los jovenes metodistas, que tenian fuertes
vinculos con la JP platense, comenzaron a radicalizarse y a vincularse con agrupaciones armadas.

Arribando al ocaso de la proscripcion, analicé la creciente preocupacién por parte de un sector del
metodismo, no sélo por la politizacion de sus jovenes y la radicalizacion de algunos, sino también por la
identidad abiertamente peronista de algunos pastores y la influencia que tenian sobre la juventud.

Asimismo, para 1973, destaqué como se empez6 a tomar conciencia de los problemas internos que
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experimentaba el peronismo y el peligro que ello podia implicar. Por ejemplo, mencioné como en la
publicacion de ese afio de CyS, dedicada al peronismo, se dejé constancia como la propuesta de la JP de
“Luche y vuelve” se enfrentd con un cerco militar alrededor del General, custodiado por los mismos
sectores burocratizados del peronismo. Evidencié cémo la congregacion de La Plata vivid de cerca las
tensiones internas del peronismo, a partir del asesinato de Kloosterman, importante dirigente sindical de
SMATA y figura cercana a Perén y Rucci.

Asimismo, indiqué que algunos miembros de la iglesia comenzaron a preocuparse porque muchos
jévenes no tomaban conciencia de que, después de su regreso, Peron habia comenzado a quitar el apoyo a
muchas de las agrupaciones juveniles que visiblemente estaban mas radicalizadas. Indiqué que el mismo
Anibal comentd que habia mostrado preocupacion, ya en un momento “donde la cosa se ponia pesada”,
porgue Montoneros habia convocado a algunos jovenes de los conventillos de La Boca cercanos a la Iglesia,
en un momento donde Perdn estaba retirando su apoyo.

Considero que de esta investigacion se desprenden algunas cuestiones que todavia falta
profundizar. Por ejemplo, todavia quedan muchas trayectorias individuales que rastrear, desde el testimonio
de pastores hasta jovenes que estuvieron vinculados a Montoneros y a otras agrupaciones juveniles de la
época. Ademas, hay mucho por estudiar en referencia a la JM, la EPJ, como también, siguiendo las pistas
del trabajo de Paris (2022), el rol que tuvo el Colegio Ward en el proceso de politizacion de los jévenes en
la época de la proscripcion.

Asimismo, hay mucho por analizar todavia sobre la relacién entre el metodismo, la juventud y el
movimiento sindical, como también su vinculacién con el MSTM. Todavia falta ahondar sobre el caso
Kloosterman y es necesario seguir reconstruyendo la experiencia de Retiro, del CUNP y La Boca, como
también seguir profundizando este punto en Mendoza. Aqui se podria poner en dialogo con el trabajo que
hizo la JUM.

A su vez, todavia es un area en vacancia el estudio sobre la cuestion peronista en periodo de 1973-
1976. Infiero que, a pesar del apoyo mayoritario de la comunidad a la defensa de los DDHH en esta época,
y en lo sucesivo, es interesante analizar como aquel grupo mas abiertamente peronista se enfrenté con una
contraofensiva conservadora dentro de la Iglesia, que, segln los interlocutores, tuvo su maxima expresion
con la creacién de MAUM, con epicentro en la congregacion de La Boca. Este punto abri6 la puerta a
futuras investigaciones sobre las disputas en torno a la memoria en referencia a esta época y, principalmente,
con relacidn a la cuestion peronista.

Por ultimo, considero que se abre también a futuro la posibilidad de hacer una investigacion sobre
el papel de las mujeres en la politizacion metodista. Esto nos puede llevar a pensar cdmo eran las relaciones
de género antes y después de esta época al interior del metodismo. Asimismo, todavia falta profundizar

sobre un pensamiento teoldgico-politico metodista y su relacion con el ethos metodista argentino, como
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también el proceso de argentinizacion de la Iglesia, en eso que los interlocutores Ilamaron
“autoctonizacion”. A su vez, es interesante revisar como todas estas trayectorias individuales que

mencionamos evolucionaron en el tiempo, en las décadas siguientes, teniendo presentes los cambios que
atravesaron a la IEMA para ese entonces.
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