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INTRODUCCION

El trabajo gue presentamos a continuacion se sitia en el campo de la
historia de las ideas en América Latina. Es un estudio "exploratorio”, y
como tal, sdlo desarrolia algunos temas de la historia de las ideas
protestantes en Latinoamérica entre 1920 y 1950; especificamente, sobre
el pensamiento social de estos heterodoxos religiosos. Una historia mds
general que de cuenta de la evolucidn del pensamiento protestante en
nuestro continente, desde el siglo XIX hasta nuestros dias, tendrd que
construirse a partir de estudios parciales como el presente. El
protestantismo latinoamericano, como objeto de estudio, es una realidad
muy compleja que no se agota en la historia de sus instituciones. La
historia del pensamiento, en general, no comprende sélo el que se
produce en las instituciones académicas (universidades). Otros espacics
sociales pueden ser igualmente prolificos en cuanto a la produccién de
un pensamiento y una literatura hecha fuers de los ambitos académicos
tradicionales. Es el caso de la tradicién intelectual latinoamericana cue se
estudia en el presente trabajo.

Los protestantismos latinoamericanos representan, sin duda, la
minoria religiosa mds importante y dindmica en nuestro continente,
principalmente a partir de la segunda mitad del siglo Xix. En el periodo
que estudiamos (1920-1950) la literatura protestante producida en
Latinoamérica alcanza npiveles muy importantes, teniendo comgc
principales poios editoriales, aungue no Wnicos, los paises de Argentina y
México. Libros, revisias, panfictos y periddicos {incluyendo a la promsa
secular) contienen el pensamiento de los intelectuales protestantes que



vivieron durante la primera mitad de este siglo y que son objeto de
estudio de esta investigacion.

Este primer acercamiento permitird en el futuro estudios
particulares sobre temas que apenas tocamos aqui. Al inicio de la
investigacién no nos imaginamos la gran cantidad existente de fuentes
primarias; fuentes que terminaron por rebasar los primeros objetivos de
esta tesis y que esperan nuevas investigaciones. Por el momento, nos
hemos concentrado en aquellos materiales que contienen e! pensamiento
social de estos heterodoxos religiosos: su vision del hombre, de la
sociedad, de la democracia, de ia libertad religiosa y la cultura
latinoamericana, etc.

En témminos generales, las minorias religiosas en América Latina
no han recibido la suficiente atencién por parte de los investigadores;
sOlo en los uitimos afos podemos percivir un especial iuteres por parte
de antropélogos, sociélogos e historiadores.! Desde la perspectiva de la
historia de las ideas los trabajos publicados son también limitados; en
este sentido, es importante mencionar el libro de Julio Jiménez Rueda de

! Rubén Ruiz Guerra, Hombres Nuevos. Metodismo y Modernizacién en México (1873-
1930), México, CUPSA, 1992; Jean Meyer, Historia de los Cristianos en Ameérica
Latina. Siglos XIX y XX, Meéxico, Vuelta, 1989; Felipe Visquez Palacios,
Protestantismo en Xalapa, México, Gobierno del Estado de Veracruz, i991; Juliana
Strépele-Gregor, Indios de Piel Blanca. Evangelistas fundamentalistas en Chuguivawn,
Bolivia, Hisbol, 1989; Carlos Garma Navarro, Protestantismo en la Sierra Totonaca de
Puebla, México, Instituto Nacional Indigenista, 1987; C. René Padilia (compilador),
De la Marginacion al Compromiso. Los evangélicos y la politica en América Latina,
Buenos Aires, Fratermidad Teolégica Latinoamericana, 1591; Arnoide Canclini, La
Biblia en la Argentina. Su distribucién e influencic hasta 1853, Buenos Aires,
Asociacién Sociedad Biblica Argeniina, 1587; Pablo Alberto Deiros, Historia del
Cristianisme ¢n Américe  Laring, Buenos Aires, Fratermidag Teeldgica
Latinoamericana, 19%2; Jean-Pierre Bastian, Historia del Protestantismo en América
Latina, México, CUPSA, 1990; Idem. (cowpiladcr), Protzstantes, Liberales v
Francmasones. Sociedades de 1deas y modernidad, siglo XX, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1990; Idem., La Mutacién Religiosa en América Latina, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1997,



1946 sobre los "heterodoxos mexicanos"? y el estudio de Luis Rivera
Pagin sobre el pensamiento protestante puertorriquedio.3

El protestantismo surge como un movimiento de renovacién del
cristianismo, como un intento de "volver” a las fuentes que le dieron
origen y cuyo legado se podia encontrar en la Biblia. No es extrafio,
entonces, que desde el siglo XVI los protestantes hayan puesto tanto
énfasis en la difusidn y lectura de este libro. Tradicién que estuvo
presente también entre los protestantes latincamericancs, quienes desde
el siglo XiX impulsaron proyectos de alfabetizacién y educacién popular
para elevar con esto —eran sus intenciones explicitas-— el nivel cultural
de la poblacién, al mismo tiempo que se buscaba aumentar el mimero de
lectores potenciales de la Biblia. Su 1égica para justificar esta tarea era
sencilla; pensaban que la liberacidn social y espiritual gue 1os pueblos de
Iberoamérica necesitaban podia ser inspirada por ia lectura de la Bibiia,
y que esto no era posible si esos pueblos eran analfabetas. Su confianza
en el papel "redentor” de la educacion y en la inspiracién moral que la
lectura de ese libro traeria, fue una de las principales caracteristicas de la
mentalidad de los protestantes en el periodo que nos ocupa.

Por otro lado, la Iglesia catdlica mantuvo generalmente una
posicién de rechazo contra la promocién protestante de fa lectura directa
de la Biblia. El argumento principal fue en el sentido de que el pueblo
no estaba preparado para entenderla sin ayuda y que esto se prestaba
para interpretaciones erroneas. Aunque en el fondo, estaba también el
argumento que colocaba a la Iglesia catdlica como la 1inica poseedora de

" o : . . .
la "verdad" en cuantc a su interpretacién, lo gue volvia innecesario y

2 Julio Jiménez Rueda, Herejias y Supersticicnes en la Nueva Espafia. Los hetercdoxos
en Méxvico, México, Imprenta Universitaria, 1946.

3 Senderos Teologicos. El Pensamiento Evangélico Puertorriguefio, Puerto Rico, La
Reforma, 1989.



hasta "peligrose” todo otro intento independiente de lectura. Esto explica
en parte la persecucion que desde la Colonia se hizo contra la literatura y
Biblias protestantes, no avaladas por el magisterio de la Iglesia catdlica.*
El protestantismo ha sido acusado desde el pasado de ser un
‘agente” del imperialismo norteamericano con €l fin de "destruir la
It

tura tradicional"; acusacién promovida por el clero y oiros autores

NI
W bl

tanto de izquierda como de derecha. Este argumento dio origen al
surgimiento de una nueva “leyenda mpegra" alrededor de estos
reformadores religiosos. Un antropélogo como David Stoll ha planteado
que estos prejuicios han sido construidos y promovidos sobre la base de
una generalizada y presupuesta "teoria de la conspiracion”.5 Es decir, la
suposicién a priori que detrds de toda actividad de los protestantes se
encuentran los intereses politico—econ(’)micos de los Estados Unidos en

Latigoamdirica, v que ostus iglesias som 36ic la pun de lanza del

-

irperialismo norteamericans.® Diversos trabajos han mostrado cascs en
los cuales algunos organismos protestantes han servido para promover
los intereses norteamericanos en el continente,” de igual manera que lo

4 Carlos Martinez y Carlos Mondragén. "Presencia protestante en América Latina:
Precisiones histdricas y conceptuales”, en Andamio, vol. 1ll, {Espatia), 1992, pp. 24-
43,

3> David Stoll, "';Con qué derecho adoctrinan ustedes a nuestros indigenas?': La
polémica en torno al Instituto Lingiiistico de Verano", en América Indigena, {México),
vol. XLIV, No. 1, enero-marzo de 1984, pp. 9-24.

6 Para un estudio sobre las distintas interpretaciones del protestantismo latinoamericaro
véase el ensavo de Samuel Escobar "La presencia protestante en América Latina:
conflicte de interpretaciopes”, en Samuel Escohar, Esiuardo Mclotosh v Juan
Inocencio, Historia y Mision. Revision de perspectivas, Lima, Ediciones Presencia,
1994, pp. 9-56.

7 Véase por ejemplo Erwin Rodriguez, Un Evangelio segiin la Clase Dominanie,
México, UNAM, 1982.



han hecho algunos misioneros extranjeros y lideres nacionales
convencidos de las bondades del "american way of life".

Aun asi, este hechc no puede generalizarse a todo el
protestantismo latinoamericano a partir de casos particulares. En
contextos culturalmente cerrados, toda persona u organismo que
promueve ideas traidas del exterior se convierte autométicamente en
sospechosa de ser manipulada desde el extranjero y de ser enemiga de la
tradicion cultural, Asi se han desprestigiado en el pasado a grupos tan
dispares come los protestantes y los comunistas. Unos fueron acusados
de ser manejados desde Washington y otros desde el Kremlin, por
considerar que sus doctrinas atentaban contra ¢l orden establecido; sea
religioso o politico. Lo cual muestra que la accidn recurrente de acusar
de "ajeno” v "extranjero” (como sinonimo de daflino y destructor) al
disidente, sea religioso o politico, sGlo se sostiene si se presupone ia
“tradicién” y el “estamis” social como cosas estdticas que hay que
defender a toda costa para evitar la posible destruccion del orden social.

Desde mi punto de vista esta perspectiva subestima la capacidad
que los pueblos tienen para aceptar, rechazar o readaptar criticamente
una ideologia religiosa, filos6fica o politica, por mas novedosa y
extranjera que ésta sea y segin se identifique o no con sus intereses y
necesidades. Un buen ejemplo lo presenta la misma Iglesia catdlica y la
obra de evangelizacién que realizd desde el siglo XVI. En este proceso,
que los historiadores han definido como "conquista espiritual de
América”, los indigenas americanos no absorbieron pasivamente (como
copia) las doctrinas catdlicas. Por el contraric, las adaptaron a su
idiosincrasia creando ese sincretismo religioso conocido como
"catolicismo popular". Esta readaptacidn de las ideologias que
tradicionalmente han llegado de Europa o Norteamérica (y que por
supuesto no son s6lo las religiosas) ha sido una constante en nuestra



historia cultural. Doctrinas religiosas (catolicismo, protestantismo,
judaismo), politicas (liberalismo, marxismo) y filoséficas (positivismo),
etc., fueron en muchos casos "releidas” v "reinterpretadas” a la luz de la
realidad y la problematica latinoamericana. En este sentido, considero un
error metodoldgico excluir a las ideas protestantes de este proceso
general de "latinoamericanizacion” de las ideas llegadas del extranjero, y
que en menor © mayor medida han construido la cultura latinoamericana.
La investigacién que aqui presentamos aporta algunos elementos gue
ilustran las caracieristicas particulares que tomé el protestantismo en
estas tierras a nivel de lo ideoldgico y su proceso de latinizacién. El
protestantismo latinoamericano es desde hace mas de cien afios una
realidad propia de la cultura latinoamericana; y no se puede entender
esta cultura sin el papel que han jugado sus minorias en la historia de su
constiwucion y su desarrollo.

La mayor parte de ios escritvres protestantes ge ios que hablamos
en este trabajo fueron latinoamericanos. Los que no, representan a ese
tipo de extranjeros, europeos y mnorteamericanos, que al entrar en
contacto con la cultura hispanoamericana sufrieron su influencia, y en
algunos casos, una especie de "conversidn" ¢ identificacién solidaria,
llegando a valorar la cultura latinoamericana mucho més que los propios
nacionales. Es el caso de los misioneros John A. Mackay (Escocia), John
Ritchie (Escocia), Samuel G. Imman (USA), Foster Stockwell (USA) y
Stanley Rycroft (Inglaterra), entre otros. Algunos de los escritores
protestantes latinoamericanos de este periodo son: William C. Morris,
Pablo Besson, Juan C. Varetio, Santiago Canclini, Daniel P. Mont,
Sante Uberto Barbieri v Jorge P. Howard de la Arpentire; Gunzalo
Biez-Camargo y Alberto Rembao de México; Angel M. Mergal y
Domingo Marrero de Puerto Rico; Erasmo Braga del Brasil; lusto
Gonzilez de Cuba; y Juan Orts Gonzélez de Espaia.



Como ya se menciond, el objetivo del presente trabajo se sitlia en
el drea de la historia de las ideas en América Latina. Es decir, en las
formas de pensamiento de los miembros de una minoria religiosa
latinoamericana especifica, la cual vive en medio de una cultura catdlica
que mira a los disidentes religiosos como "enemigos peligrosos”. Desde
esta perspectiva inquisitorial, el hereje y el disidente son por definicidn
enemigos; un cancer que es necesario extirpar por el bien del cuerpo
social.

En medio de ese contexto adverso para las minorias religiosas, el
desarrollo de un pensamiento propio, autdnomo y contestatario, fue
cuestién de sobrevivencia social. De ahi que no resulte extrafio que gran
parte de la literatura protestante de la primera mitad del siglo XX sea el
producto de una reaccién al contexto; 0 en otras palabras, a los
continuos ataques que desde el clero o fuera de él acusaba a los
protestanies de querer destruir la integridad cultural y la identidad
nacional. Este contexto adverso pudiera explicarnos, también, la
situacién marginai de la lileratura protestante en nuestro continente. Su
existencia en las bibliotecas péiblicas es casi nula, lo que puede ser un
parimetro mds para medir el grado de marginacion social que ha vivido
esta minoria.

Tomando en cuenta todo lo anterior, hemos intentado en este
trabajo establecer la relacién permanente que existe entre una forma de
pensamiento dada y el contexto ideoldgico y mental frente al que se
responde polemizando o haciéadolo objeto de critica. Desde nuestra
perspectiva metodoldgica, el contexto social influye y ain condiciona
nuestra forma de pensar pero no la determina. De ahi que, como lo
hemos intentado hacer en este trabajo, sea necesario revalorar el mundo
Je ias iczas rcligiosas a partiy de sas propias Ogicas ¥ fundamentos

ideoldgicos. Esto nos permitird comprender mejor como es que una idea



religiosa puede Ilegar a tener tanto poder sobre la practica social e
inspirar nuevas utopias. En el caso de los protestantes latinoamericanos,
la idea del sacerdocio universal de los creyentes y de la libertad de
conciencia como un derecho divino, ha servido no sélo para asumir una
actitud critica contra el monopolio de las "verdades teoldgicas” que
asegura tener la Iglesia catdlica, sinc también, contra todo intento
secular de dominar las conciencias de ios individuos. En este sentido, el
presente trabajo arroja un poco de luz para entender cOmo una creencia
religiosa, cuando se lleva al plano publico y social, puede convertirse en
un dispositivo disparador de discursos libertarios, conductas novedosas y
nuevas actitudes ante la realidad.

En el 4rabito catélico, los ejemplos mds conocidos son la teologia
de la liberacién y las comunidades eclesiales de base. En el no catélico,
POCEmos meacionar a lus precursores protesiancs de la wologia de la
liberacidn, Ygados al movimiento conccido como Iglesia v Sociedsd en
América Latina (ISAL) fundado en 1961; asi como la presencia de
individuos y sectores del protestantismo latinoamericano en movimientos
sociales tan distintos como la revolucidn mexicana de 1910, la
revolucion cubana de 1939 y la revolucién sandinista en Nicaragua de
1979.

Los anteriores son s6lo algunos ejemplos que nos muestran ¢l
hecho de que en una misma comunidad religiosa, sea catdlica o
protestante, y a partir de discursos teoldgicos que se desprenden de
creeicias bdsicas, se pueden generar précticas individuales y grupales
distintas. Esto en confradiccidn con ia llamada "teoria de la
conspiracién” que presupone, metcdniSgicapente hablando, cue deirds
de toda actividad protestante estdn intereses antinacionalistas y
destructores de ia cultura latinoamericana. La complejidad histérica en
este caso choca con la simplicidad de la explicacién conspiracionista, ya



que en cualquier tipo de Iglesia es posible encontrar discursos y practicas
conservadoras, asi como posiciones criticas ante la realidad social; lo
cual nos previene contra toda generalizacion.

En la presente investigacién hemos intentado superar algunos
prejuicios y acercarnos a las ideas protestantes a partir de como estin
expresadas en las fuentes primarias. En este sentido, estamos conscientes
de que hay que distinguir entre la manera de pensar de los lideres y las
élites educadas v la manera de pensar del miembro comin de estas
Iglesias.

El corpus de ideas que presentamos agui corresponden
basicamente al sector "ilustrado” de esta minoria religiosa. Aun asi, €s
importante mencionar que la distancia entre unos y otros necesita todavia
ser evaluada. La mayoria de escritores a los que hacemos referencia en
este trabajo eran, o ministros religiosos (pastores) o lideres laicos;
vincujados todos a comunidades y organizaciones protestantes de base.
Esto, por supuesto, supone un mayor acercamiento con el sentir de la
feligresia. Una forma de pensar personal puede ser vista también como
una expresion de la ideologia del grupo al que se pertenece. Aun asi,
tenemos claro que en este trabajo nos basamos basicamente en la manera
de pensar de las élites ilustradas del protestantismo; aquellas que dejaron
por escrito su manera de pensar.

Esta perspectiva tiene puntos de comtacto con la propuesta
metodolégica del filésofo argentino Arturo Ardao. Para Ardao, no debe
considerarse en esta drea de investigacion sOlo la historia de la filosofia
latinpamericana, sino mds en general, la historia de las ideas,
ensanchando con esto nuestro campo de estudio y sacdndolo de los
ambitos estrictamente académicos y universitarios. Mucho de lo que ha
sido la tradicion ensayistica latinoamericana se¢ ha hecho fuera de las
universidades, lo que exige considerar aqguellas expresiones del



pensamiento que No se sujetan a las formas académicas de pensar y de
expresarse. Esta misma opinion tenia el historiador y filésofo argentino
José Luis Romero, quien en su libro Situaciones e Ideologias en
Latinoamérica plantea:

No Hamo ideas, solamente, a las expresiones sistemdticas de un
pensamientc metddicamente ordenado, sino también a aguellas
que ain no han aicanzado una formulacion rigurosa; y no sélo a
las que emergen de una reflexién tedrica sino también a las que
se van constituyendo lentamente como una interpretacion de la
realidad y sus posibles cambios. Estas otras ideas, las no
rigurosas, suelen teper mas influencia en la vida colectiva.8

s adelante ogrega el avior cue ‘ez ideas son expresionss de
ciertas formas de mentalidad v sononen una actitud frente a Ta realidad
de quienes las portan o generan. Y concluye afirmando que éstas no
siempre son el producto de las élites educadas, sino también, de grupos
sociales que enfrentan situaciones dadas en la realidad vy ante las cuales
toman posicion.?

Este, sin duda, es el caso del protestantismo latinoamericano, asi
como de todas aquellas formas de pensamiento que surgen y se
desarrollan en el seno de la sociedad y que conforman, junto con otras,
el mundo de las expresiones intelectuales de las minorias.

El presente trabajo estd dividido en siete capitulos. El primero de
ellos hace un breve analisis sobre el fendmeno religicso y su relacién con
la vida social v politica; asi como el papel que ba ingado la religiénen la

> José Luis Romero, Sitwaciones e idzologias én laiincaniérica, Hiizico, UNAM,
1981, p. 10-11.

9 Idem., p. 11.
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conformacién de la identidad y cultura latinoamericana. En ese contexto
se analiza el conflicto social y cultural que trajo consigo la proliferacién
del protestantismo en el contexto latinoamericano.

El segundo capitulo hace un recuento histérico de la presencia
protestante en Latinoamérica desde el siglo XVI, mostrando con esto que
las ideas protestantes estuvieron presentes antes de la llegada de los
misioneros e instituciones protestantes extranjeras que se establecieron y
difundieron en América Latina a finales del sigio XIX. Este hecho de
nuestra historia obliga a distinguir entre, por un lado, la historia de las
instituciones protestantes, y por otro, la proliferacion de las ideas
protestantes en Latinoamérica cuya historia es mas antigua.

El tercer capitulo muestra algunas de las diferencias sustanciales
del cristianisino protestante vy el catélico. Especialmente, la vision
protestante de Cristo y su papel central en la fe cristiana y en la vida de
la Iglesia; asi como tn nuevo concepto de Iglesia y de vida religiosa.
Aunado a esto, se hace mencién de la visién humanizada de Cristo que
fundamentara teoldgicamente parte del pensamiento social de los
escritores protestantes latinoamericanos aqui estudiado.

En el cuarto capitulo se realiza un amplio analisis sobre algunos
de los temas de mayor discusion durante el periodo estudiado: por
ejemplo, la Iibertad de conciencia y religién, fundamento de muchas
otras libertades. De la misma manera, se hace mencién del clima de
intolerancia contra el protestantismo creado por la Iglesia catdlica y otros
sectores de la sociedad, asi como algunas de las dificultades para
promover en América Latina condiciones de mayor tolerancia hacia los
disidenies religiosos y ioda forme de pemsamiento contrario a la
ortodoxia catolica y al pensamiento conservador.

El quinto capitulo describe la posicion de los protestantes
latinoamericanos frente al fascismo europeo, e introduce a la reflexion

11



que éstos desarrollaron sobre temas como la guerra y el papel del Estado
y la sociedad frente a los conflictos bélicos. En este sentido, se pone un
especial énfasis en su pensamiento pacifista que estuvo en la base de toda
su critica contra las grandes potencias y sus propoésitos de dominacion
mundial.

Fl sexto capitulo desarrolla algunas ideas protestantes sobre el
hombre, la sociedad, la vida comunitaria, la utopia protestante y el papel
de la religién en la vida social. Todo esto en el coniexto gue geners el
conflicto comunismo vs. capitalismo, antes y durante la guerra fria. Se
muestra, también, la posicién que tomaron los protestantes frente al
conflicto entre las grandes potencias y su intento por dominar el mundo.

En el dltimo capitulo se aborda uno de los temas nodales del
periodo  estudiado: la relacidn protestantismo e  identidad
latinoamericana. Se muestra cémo respondieron los protestantes frente a
la critica que los acusaba de ser una religion anglosajona, extranjera y
extranjerizante, y enemiga de la cultura latincamericana fundamentada
en la religion catblica. Se desarrolla, también, el intento de los
protestantes por legitimar su existencia en la cultura hispanoamericana,
mostrando que el protestantismo no era sélo anglosajon y que la Reforma
religiosa del sigio XVI habia surgido también en paises latinos como
Espafia y Francia; lo cual implicaba que el protestantismo no era algo
exdtico o totalmente extrafio al alma espafiola como lo afirmaban algunos
voceros de la Iglesia catélica.

Al final del trabajo se incluye un apartado de anexos en el que se
agrupan cartas de varios personajes, protestantes y no protestantes,
mencionados en el presente trabajo.

12



CAPITULO 1

RELIGION Y SOCIEDAD

1.1 La religién en la vida humana

Desde tempos remotos la vida humana ha cswdo scompafiada de
practicas religiosas, siendo éstas parte inscparable de la vida social. No
sorprende entonces que =l fendmeno religicso hava sidc unc de los
primeros en ser estudiado por las ciencias sociales desde su nacimiento.
Sociblogos, antropdlogos, psicélogos € historiadores se han ocupado de
la religion creando dreas de investigacion especificas, asi como teorias y
perspectivas metodologicas muy diversas entre si (sociclogia de la
religién, antropologia de !a religidén. psicologfa de la ralisidn, historia de
1a religién, efc.).

La religion, como objeto de estudio de las ciencias y las
humanidades, ha sido desde el pasado algo dificil de definir. Un ejemplo
de esto nos lo da Alberto Rembao en su libro Lecciones de Filosofia de
la Religion,! donde enlistd 27 definiciones de religién hechas por
personaies cenocidos de la cultura occidental. Algunos de elios son: E.
Kant ("Religion es observancia de la ley moral tomada como comando

! Matanzas, Cuba, Publicaciones del Seminario Evangélico de Teologia, 1958,
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divino"); G. W. F. Hegel ("Religion es conocimiento absoluto; sintesis
de lo Finito ¢ Infinito”; John Watson ("La religidn es designio y truco de
ciertos miembros de las sociedades primitivas, perezosos pero
inteligentes, encaminados a gobernar al préjimo por medio del temor™);
John Dewey ("Religién es despertamiento de ideas y afectos por el
reconocimiento de su sentido inexhaustible™); Sigmund Freud ("La
religidn es una neurosis infantil obsesiva"); J. Frazer ("La religidn es
una propiciacion de las fuerzas o potencias superiores... v conato de
granjearse a seres de cardcter personal”); Emile Durkheim ("Religién es
el sentido de distincion entre lo sacro y lo profano”): Max Mueller
("Religién es la facultad mental que capacita al hombre para aprehender
10 Infinito"), William James ("Religidn es ajuste del orden visible con el
invisible™): y E. G. Bainton ("La religién es una fuerza consciente de
origen psiquico™). etc.?

Estas y otras definiciones que circulan en los dmbitos académicos
se han hecho a partir de posiciones tedricas y filosOficas diversas. 1o que
explica la gran heterogeneidad de opiniones. En medio de esa
abrumadora diversidad que intenta comprender y explicar el fendmeno
religioso, cabe hacerse una pregunta de cardcter metodoldgico para el
historiador de las ideas: ;Desde ddnde definir lo religioso?,  desde qué
disciplina social 0 humanistica?

Por el momento, retomamos la definicion de Pike la cual plantea
que:

La palabra religidon inciuye tedo io considerado como religioso
por una larga sucesién de sabios y fildsofos. Aparece asf como
un complejo de doctrinas, practicas e instituciones. Es la

% Jdem. Véase el capitulo 3, "La religion definida”, pp. 28-32.

14



afirmacidn de la creencia en 1os dioses ¢ en un Dios Unico, en un
mundo espiritual y otro mundo o0 mundos que existen mas alla del
que habitamos.3

Para nosotros, la religion no es una "creencia’ solamente; €sta se
constituye necesariamente de dos partes que se complementan y que
podemos caracterizar como creencia y practica. Toda creencia religiosa
se expresa en algln tipe de comportamiento, de ahi que para gran parte
de 1los cientificos sociales que estudian la religion sea este
comportamiento el objeto de su investigacidon. Desde nuestra perspectiva
metodolégica, la practica religiosa no puede limitarse a su expresion
cultica. La religion, como un sistema de creencias, s¢ sale de los
espacios sagrados y se convierte en patrones diversos de
comportamiento; es parte de la vida social a través de sujetos sociales
que moldean su vida personal a partir de convicciones y valores acordes
con sus creencias religiosas. Este, por supuesto, no es un modelo
generalizado, ya que también se pueden encontrar personas que realizan
una radical separacién entre sus convicciones religiosas y su vida social.
En estos casos, la fe personal tiene muy poco impacto en el ambito
social, ya que se encierra en las cuatro paredes de los templos y el
mundo privado de los individuos.

En general, una de las tendencias de quienes portan o sostienen
una creencia religiosa es reproducirse ideoldgicamente; para esto,
realizan actividades proselitistas o se organizan para influir o imponer a
la scciedad entera sus creencias y sus valores. Un gjemplo de esto en el
mundo occidental es el cristianismo, el cual no sélo se ha presentado
desde el pasado como una alternativa espiritual al mundo, sino también,

3 E. Royston Pike, Diccionario de Religiones, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1986, p. 393.
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como 1a tnica opcidn religiosa para solucionar de raiz los males morales
y espirituales e influir positivamente sobre la sociedad. En este sentido,
es la propia religion cristiana la que se niega a ser encerrada en sus
templos y, por el contrario, intenta permear con sus valores tanto a los
individuos y sus relaciones sociales, como a las instituciones.

Ninguna religién opera en el vacio. Toda religién, cualquier
religién —sea lo que fuere lo que entendamos por "religidn"—.
es una realidad situada en un contexto humano especifico: un
espacio geografico, un momento histdrico y un medio ambiente
social concretos y determinados. Toda religion, cualquier religién
—sea lo que fuere lo que se entienda por religién—, es siempre,
en cada caso concreto, la religion de determinados seres
humanos.*

En este sentido, —continda Otto Maduro— los seres humanos
que comparten una religion al mismo tiempo comparten una vida
colectiva, econdmica, afectiva, familiar, cultmal y politica, etc.,
intimamente relacionadas entre s{. Esto implica que no puede concebiise
una religion al margen de {a sociedad y de sus problemas. Los niveles de
influencia mutua entre la sociedad y la religibn han variado
historicamente y tienen que ser analizados tomando en cuenta que la
religion puede cumplir miltiples papeles sociales, en ocasiones
contradictorios.

Por otro lado, el socilogo de 1a religion Roger Mehl afirma que
toda religiébn se caracteriza por una continuidad histérica, lo que
significa que debe estudiarse en el espacio vy en ¢l tiempo. "Porque lo

4 Otto Maduro, Religion y Conflicto Social, México, CEE/CRT, 1980, p. 78.
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caracteristico de una religion —dice Mehl— es transmitirse vy
difundirse”.d Segiin este autor, las formas mas comunes a través de las
cuales una religién se transmite son: los libros, las tradiciones orales, los
ritos y las iniciaciongs. Este solo hecho, el de la transmision, revela una
de las caracteristicas mas importantes de toda religién: el fendémeno de
"trascender” generacionaimente. La intencion de perpetuarse de una
generacion a otra incluye, también, la bisqueda por conservar inmoéviles
las doctrinas bdsicas.

Ain asi, una religién no se transmite sin evolucionar. Un buen
ejemplo lo constituye el cristianismo, quien a pesar de proclamar que ha
recibido un depdsito revelado, eterno y absoluto, admite la existencia de
una historia. Es decir, 1) de un cristianismo primitivoe caracterizado por
una organizaciéon minima, 2) de un cristianismo anfiguo caracterizado
por el surgimiento de la institucionalizacién y la fijacidn doctrinal (la
definicion de un canon biblico y un credo apostdlico para hacer frente a
las herejias) y 3) de un cristianismo medieval que se caracteriza por las
grandes sintesis teolégicas y la afirmacién de la autoridad del Papa
romano, etc. La historia de la Iglesia cristiana, asi como de las doctrinas
e interpretaciones de la Biblia, muestra hasta donde una religién puede
evolucionar, modificarse y adaptarse a las npuevas condiciones del
mundo, conservando las verdades fundamentales que le dieron origen en
el pasado.

Por su parte, Henri Desroche nos plantea gue una religién, en
términos de sus canalizaciones o de sus viabilizaciones de lo sagrado,
representa una estructura muy compleja. Ya que st mensaje propiamente
religioso, presente en 1a celebracién de sus cultos,

5 Roger Mehl, Tratado de Sociologia del Protestantismo, Espaiia, Stvdivim Ediciones,
1974, p. 38.
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...Se acompania, por una parte, de una ideologia explicativa de si
misma, de la historia y del mundo; y por otra parte, por un
programa de aplicacidn sea ad inmtra para la vida y la
organizacion de sus fieles, sea ad extra para la vida y la
organizacién de la sociedad en la cual se implanta o aspira a
controlar.®

Lo cual muestra lo intimamente gue estan ligados el mundo de las
creencias ¥ el mundo de las pricticas sociales; y con elias, el ambito de
la politica en su sentido mas amplio. Desde el momento en que una
creencia se convierte €n una practica, sea de un mdividuo o de un grupo,
y se realiza en el ambito piblico, adquiere una dimension politica. Esto
rompe con la vision que mira a lo religioso como algo que esid
encerrado en las paredes de los temples y que pertencce exciusivanienice
al mundo privado e interno de los mdividuos. La dociuina de iz
"encarpacion” en el cristianismo expresa el interés del Dios de la Biblia
por el mundo humano y su futuro; y al mismo tiempo, da la pauta para
el compromiso de la Iglesia con los problemas humanos. La militancia
social y politica de los cristianos de las diversas iglesias tiene entre uno
de sus fundamentos ideoldgicos esta doctria.

1.2 Religion y politica

La historia del cristianismo provee de innumerables ejemplos en cuanto a
la relacién religién y politica. Desde sus origenes, el mensaje cristiano
entrd en oposicion con el poder politico que dominaba el mundo

© Henri Desroche, Ef Hombre y sus Religiones, Espafia, Verbo Divino, 1975, p. 109.
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conocido en ese momento: el del Imperio Romano. La prédica de los
primeros cristianos que afirmaban el sefiorio de Cristo por encima de
todo poder secular y religioso, les pusc en oposicion tanto del Imperio
Romano como de la jerarquia religiosa del judaismo. La fidelidad al
Cristo mesidnico que se expresaba en la afirmacién neotestamentaria
"Jesucristo es el Sefior” chocaba radicalmente comn el reconocimiento
plblico que los césares romanos exigian a sus sibditos. No es extrafio
entonces que una de las acusaciones que se hiciera a los primeros
cristianos, y que justificara la represién y la persecucion del Imperio
sobre eflos, fue que al afirmar su lealtad a Cristo y declarario como
tinico "Rey" y "Sefior", implicitamente significaba también un acto
politico de oposicion al poder y de desconocimiento de la autoridad y la
divinidad que ei César representaba.” Si Cristo era "el Sefior” entonces
el César no podia también serio, aunque se airibuyera csie titulo & sf
mismio, urante las Spocas de persecucién por parie del Imperio
Romano, cuando un cristiano afirmaba el sefiorio de Cristo por encima
del sefiorio del César se hacia merecedor de la pena de muerie. Esta
oposicién de lealtades (Dios-César) dio inicio al conflicto Estado-Iglesia
que ha conocido distiiitos momentos en los Gltimos dos mil afios.
Después de las reformas el emperador Constantino en el siglo
IV, la Iglesia cristiana dej6 de ser una religién perseguida o tolerada por
el Estado romano para llegar a convertirse con el paso del tiempo en la
religién oficial del Imperio. Es conocido el gran poder que la Iglesia
Hlegd a tener durante la Edad Media y como conservd su influencia
después de la Reforma religiosa del siglo XV1 en los paises catGlicos,
incluyendo a Espaiia y las nuevas repabiicas latinoamericanes, para las

7 John H. Yoder, Jesis y la Realidad Politica, Buenos Aires, Certeza, 1985; Oscar
Cullmann, EI Estado en el Nuevoe Testamento, Madrid, Taurus, 1966; Andrés Kirk,
Jesucristo Revolucionario, Buenos Aires, La Aurora, 1974,
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cuales la independencia politica de la Corona ibérica no implicd la
independencia espiritual de la Iglesia romana.

Por otro lado, la historia de las relaciones Estado-Iglesia no
pueden entenderse sin los aspectos doctrinales o ideoldgicos que han
sostenido los cristianos a través de la historia, sean ortodoxos, catélicos
0 protestantes. Su perspectiva sobre 1o que es la Iglesia y su razén de ser
en el mundo, asi como lo que es el Estado y sus funciones, no es
homogénea v ha sido objeto de debates teologico-politicos tanto en el
mundo cat6lico como en el mundo protestante desde el pasado.8

Existen dos grandes tendencias que han definido la posicién de
las iglesias, catdlica y protestante, frente al Estado. La primera de ellas
ha interpretado algunos pasajes biblicos en el sentido de que "no hay
avtoridad sino de parte de Dios";% lo cual supone un reconocimiento y
somnetimiento total a la auntoridad en turno por parte de 105 Cristiands. La
scgunda posicién, aunque reconoce el ciigen divino del orden pdlitico,
no lo universaliza ni lo sacraliza. Esto quiere decir que el Estado tiene
limites y funciones establecidas, y que al no cumplir con estas Gitimas
abre la puerta a la critica y ain a la rebelién justificada de sus
cindadanos. La posicion pasiva v de sometimiento al poder establecido,
0 de critica y oposicién que toman los distintos grupos religiosos, se
comprende mejor si se conoce la visién teoldgice scbre el Estado gque
una determinada Igiesia o individuo sostiene. La diversidad de posturas
sobre este tema al interior de las iglesias es tanta como la diversidad de

8 Véase por ejemplo Jacques Ellul, Prerre L'huillier y Jacques Jullien, Los Crisiianos y
el Estado, Espana, Mensajero, 1969; A. Delmasure, Los Catéicos y la Politica,
Colombia, Ediciones Paulinas, 1963; Pablo Alberio Deiros, Los Evangélicos y el Poder
Politico en América Latina, Grand Rapids, Nueva Creacion, 1986.

9 La Biblia, México, Sociedades Biblicas Unidas, 1994, p. 879.
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posiciones frente a los problemas politicos y sociales que toman las
jerarquias o los laicos en lo individual.

Esta segunda perspectiva teoldgica ha permitido desde el pasado
la justificacion de posiciones criticas dentro de las iglesias. Desde los
movimientos anabautistas del siglo XVvI hasta la teologia de la liberacion
en el siglo XX, por dar séio algunos ejemplos. 1% Asi como todas aqueilas
posiciones ideoldgicas que desde el campo religioso han cuestionado el
orden social y puesto en duda la legitimidad de una autoridad dada. Al
no ser una institucién monolitica (y es el caso tanto de la Iglesia catdlica
como de la protestante) y estar inmersa en la sociedad, juega diversos
papeles sociopoliticos. En algunos casos, la relacién de las altas
jerarquias de las iglesias con el poder es de absoluto sometimiento,
cumpliendo con esto un papel legitimador del orden establecido; en
olros, las jerarquias pueden tampviénn eniral €n COMLCIO ¥y aviesla
oposicidbn a los poderes en tuino y ser ua factor de cambic y
desestabilizacion.

Es muy importante subrayar en este punto la distincion jerarquia
vs. feligresfa. Como ya lo mencionamos anteriormente, la posicién que
en un momento determinado toma la jerarquia de una Iglesia frente a un
gobierno ne siempre corresponde con la posicidén que toman sus
feligreses en lo personal o agrupados en orgznismos de base. Esto
explica los miltiples casos en los cuales, mientras las jerarquias se
pronuncian en apoyo a un gobierno, por otro lado, grupos de laicos de la
misma Iglesia militan en la oposicion.

1a intervencion en politica de la Iglesia como institucion (e
incluyo aqui tanto a la Iglesia catélica como a la Iglesia protestante) y de

10 Juan Driver, La Fe en la Periferia de la Historia. Una historia del pueblo cristiano
desde la perspectiva de los movimientos de restauracion y Reforma radical, Guaternala,
CLARA/SEMILLA, 1997.
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los laicos como sujetos sociales, plantea la necesidad de algunas
precisiones conceptuales. ;Qué es la Iglesia?, ;son los laicos "lglesia™?
Es comtn observar que cuando un ministro religioso (pastor, cura u
obispo catdlico o protestante) interviene en politica, es interpretado
socialmente como que es la Iglesia la que estd involucrdndose en un area
ajena a su competencia. Esto no sucede cuando es un laico de
determinada Iglesia el que interviene en politica; cuando esto sucede, su
militanicia nc parece afectar tante el escenaric politico ni es vista como
una intromision de la Iglesia a la que pertenece en la vida politica. La
perspectiva que hemos llamado “institucional” de la relacién religidn y
politica parece dominar socialmente, haciendo una radical separacién
entre e} ministro religioso y el laico. Estrictamente hablando todos los
miembros, hombres, muieres y nifios, minisiros y laicos, forman ia
iglesia, y ella estd donde se hacen presenten cualquicra de elios. Es pur
esto que consideramos que es un error anaiitizo el reducir la relacidn
religion y politica a la intromision de las jerarquias eclesiales en el plano
politico, como si una Iglesia fuera sélo su jerarquia.

La perspectiva que sobrestima el nivel institucional de la religidén
pasa por alto el hecho de que la Iglesia, cualquiera que sea, estd formada
en su gran mayorfe por laicos; y que =on 4stos los gque, adn
perteneciendo 2 una misma Iglesia, se agrupan en las distintas fuerzas
politicas para participar en la bisqueda del poder. Todo esto plantea
contradicciones de fondo en el caso de politicos o funcionarios pdblicos
creyentes que tiene que conciliar sus creencias personales y militancia
religiosa con su papel y funcidn politica en una sociedad y un Estado que
se define como laico. En este sentido, cabe aclarar que el laicismo tiene
varias interpretaciones, !l y una de ellas, la mds adecuada en mi opinién,

11 Jules Ferry, Ferdinand Buisson ¢t al. La Escuela Laica, Madrid, Publicaciones de la
Revista de Pedagogia, 1932; Isabel de Vargas Lopez, EI Laicismo en Latinoamérica:
Moniaivo, Sarmiento y Ocampo, México, Tesis de doctorado, Fac. de Filosofia y
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es aquella que entiende "laico” como un sinénimo de "neutral”. Desde
esta perspectiva, un Estado laico seria aquel que no tiene un caricter
confesional y que trata por igual a todas las religiones que se practican
en su territorio, y siempre y cuando se apeguen éstas a las leyes
establecidas. Todo esto en ¢l mismo sentido de cuando se habla de
educacién laica como un sindénimo de "educacién no confesional”.

Como ya lo mencionamos, desde wuna perspectiva no
institucionalista de Ia religion, la Iglesia estd donde estan cada uno de sus
miembros. Ningin creyente comprometido con sus creencias las deja en
casa cuando sale a sus actividades cotidianas, sea en el campo de la
educacion, la vida productiva o la politica. Por lo tanto, es necesario
pensar la relacion religién y politica mis alld de 1a pugna entre el
gobierno, los partidos poiiticos y las jerarquias eclesiales. En la otra cara
de la moneda estan los iaicos (las Lases de las igiesias; permeando al
cenjunto de la vida sccial y polftica, y vivicndo las coniradicciones e
se generan entre sus creencias religiosas, sus pricticas sociales y las
estructuras politicas creadas sobre los principios no confesionales del
laicismo liberal (la libertad de conciencia, de culto y de educacion, etc.).

Toda la pirdmide de la vida social, desde los sectores mas
privilegiados hasta Jas mds desprotegidos, asf como toda la estructura del
sisterna politico, estd compuesta por miembros de las mismas iglesias,
mayoritariamente catdlicos, y esto supone que los valores religiosos y
sus prejuicios juegan un papel muy importante en el entramado de la
vida social mas alla de las paredes de los templos.

Letras, UNAM, 1974; Karel Dobbelaere, Secularizacion: Un concepto multi-
dimensional, México, Universidad Iberoamericana, 1994.
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América Latina —dice Miguel Concha— es el caso de un pueblo
catélico profundamente oprimido donde la religién de los
dominadores es la misma religién de los dominados. 12

El papel de la religién, y mds especificamente de las iglesias,
muestra aqui no solamente todo su dramatismo, sino también, su gran
importancia para los estudiosos de América Latina. Pues tanto los
miembros de las esferas del poder {econdmico y politico}, como el resto
de la sociedad en todos sus mniveles, comparten algunas creencias
religiosas basicas que al ser reinterpretadas con distintas claves
hermenéuticas han dado origen desde el pasado a posiciones ideoldgicas
contradictorias: las posturas justificadoras del poder y el orden
establecido por un lado, y las posiciones criticas por ¢l otro, por
mencionar solo los casos cXtremos. Jumto a €sios, hay que iomair en
cuenta muches posiciones iatermedias Jue conforman el especuo
politico-ideologico al interior de todas las iglesias.

1.3 La religion en América Latina

La historia de América Latina desde la conguista no se puede entender
sin tomar en cuenta el papel que ha jugado la religién que llegé con los
conquistaderes. El proceso de conquista v de sometimiento militar fue
complementado con el sometimiento ideoldgico y la destruccién de las
religiones prehispanicas por parte de los espanoles; destruccion que
nunca se completé del todo como se puede ver en el catolicismo popular.

12 Miguel Concha, Oscar Gonzilez y otros, La Participacién de los Cristianos en el
Proceso Popular de Liberacién en México, México, IIS-UNAM/Siglo XXI, 1986, p.
28.
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Fl cristianismo espafiol se impuso a los indigenas que habitaban las
tierras encontradas por Colén y sobre las cuales se creo un "cerco
sanitario” para impedir que se introdujeran a éstas las nuevas ideas
religiosas, filosoficas y politicas, que en Europa resquebrajaban el poder
de la monarquia y de la Iglesia romana. Fue la Santa Inquisicion la
institucién encargada de preservar el orden colomal conservandoio libre
de ias ideas Iuteranas y calvinistas; para esto, fundd tribunales en varios
puntos del continente para reprimir toda manifestacion de herejia y
disidencia religiosa.

Después de tres siglos de Colonia, las revoluciones de
independencia ponen fin al control de la Corona espafiola en América.
La lucha de los liberales por establecer la libertad de culto en las nuevas
repiiblicas encontrard la oposicién no sdlo Ge la Iglesia catfliva, sino
ambica de los sectores mds conservadores de s sociedad
lztinoamericana que intentaban mantener sus sntiguos privilegics. En
este sentido, no es raro encontrar en el continente una gran variedad de
experiencias de lo que ha sido la historia de la Iglesia en cada pais y ia
particularidad de sus relaciones con los distintos gobiernos hasta el dia
de hoy. Mientras que en algunas naciones €l proceso de laicizacion
avanzd muy ripidamente, en otras su desarrollo fue lento. Un ejemplo
de esto Gltimo son aquellos paises donde todavia al inicio del sigio XX
tenian constituciones politicas que protegian a la Iglesia catllica y le
reconocian privilegios que al mismo tiempo le eran negados a otras
iglesias minoritarias. Y existe el caso de la Constitucion de la Repiblica
Argentina gue alin en la segunda mitad del siglo XX establecia como
requisito, el ser catdlico para poder ser presidente de la Repiblica;
marginando con esto al resto de los argentinos pertenecientes a otras
confesiones religiosas o que no tenfan ninguna religidn (masones,
espiritistas, judios, protestantes, ateos, €tc.).
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El panorama eclesial de la América Latina esta sufriendo cambios
considerables en las tltimas décadas. El surgimiento de muevas opciones
religiosas estd pluralizando el campo religioso antes acaparade por la
Iglesia catdlica desde la Colonia. En este sentido, la minoria religiosa
gue vive un mayor crecimiento es conocida como proiestanie 0
evangélica; auge que ha sido distinto en cada pais latinoamericano.

El protestantismo no es, por supuesto, la idpica expresion
religiosa disidente dei catolicismo. Se encuentran también grupos
paracristianos como los mormones y los testigos de Jehova, asi como
todos aquellos conocidos como "nuevos movimientos religiosos™: a esto
hay que agregar el resurgimiento de grupos ligados a las tradiciones
religiosas prehispanicas y a las creencias esotéricas.13 Por debajo del
rostro  catdlico dominante en Latinoamérica, se encuentra una
sorprendente gama de creencias religiosas entre la poblacién que parecen
operar mas eficazmente en la vida cotidiana de los sujetos sociales. Junio
a la préactica religiosa dominical (asistencia 2 mis2, servicio. o tulicd loe
mismos fieles consultan a quienes leen las cartas y hacen hordscopos
astrales. O en su defecto, colocan en sus casas y se¢ adbieren al cuerpo
amuletos o cristales para protegerse de malss y atraer baepaventiuras.
TOGO €500 sul QU 1a porsCna eXPollmeiic woidradiccidn alguni 0 »oa
consciente de las radicales diferencias de fondo que hay entre sus
distintas' creencias y pricticas; aquellas que el individuo compagina
sincrética y funcicnalmente.

En medio de esta realidad social con religién mayoritaria y
hegemodnica y ei surgimiento de nuevos cultos, las iglesias protestantes
emergen con sus propias contradicciones. Ligadas a la tradicion iiberal

13 Elio Masferrer, "Iglesias y nuevos movimientos religiosos. Un esfuerzo por aclarar
la confusién", en Revista Académica para el Estudio de las Religiones, tomo 1,
{México), 1997, pp. 25-37.
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del siglo XIX que en América Latina promovié el Estado y la educacidn
laica, la libertad de culto, la libertad de conciencia, la libertad de
pensamiento y la libertad de prensa, etc., las iglesias protestantes
representaron un elemento desintegrador y opositor a la cultura catdlica,
al mismo tiempo que fueron una expresion de la modernidad.!# El
espiritu inquisitorial que se impuso en América Latina ha tenido en el
protestantismo a uno de sus principales enemigos ideoldgicos hasta el dia
de hoy, come lo muestra el prejuicic antiprotestante gue parece permear
gran parte de la cultura latinoamericana fuertemente arraigada en la
cosmovision catdlica. Los actos de discriminacidn por motivos
religiosos, la lenta imparticion de justicia cuando de minorias se trata y
la descalificacién moral que se hace al ser catalogados peyorativamente
como "sectas” protestanies, son elementos que muestran la sobrevivencia
social dei espiritu de ia Conurarreforma en América.

Avnado a todo csio, se agiepan posturas que identifican al
protestantismo como un brazo de dominacién ideolégica del
imperialismo norteamericano en Latinoamérica. Esta identificacién de
intereses se remonta al siglo XIX con la llegada de los primeros
misioneros norteamericanos, quienes juato al evangelio en su version
protestante nromavieron vainies propics de su enltura con la siropatte de
muchos liberales latinoamericanos; iiberales que veizn en el
protestantismo una alternativa contraria a la Iglesia catdlica y a su poder
e influencia entre las masas.

Entre 1825 y 1869 la Iglesia, asi como la sociedad, se encuentran
atrapadas entre dos proyectos contradictorios, el de ia

14 Ernest Troeltsch, El Protestantismo y el Mundo Moderno, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1967; Jean-Pierre Bastian, Protestantismo y Modernidad Latinoamericana,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1994.
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restauracién y el de la secularizacion; la crisis se agrava tanto
para el Estado como para la Iglesia; los liberales que favorecen la
implantacién de las iglesias protestantes anglosajopas ponen
radicalmente en entredicho el modelo tradicional de la cristiandad
latinoamericana. 13

Junto al apoyo de los liberales, especialmente los mdas radicales y
anticlericales, los protestantes se ven ligados, iniciando el siglo XX, con
el movimiento panamericanista impulsado por los Estados Unidos a
través de la Unidn Panamericana y con la participacidn oficial de casi
todos las paises latinoamericanos. Junto a este panamericanismo oficial,
se desarrolla también durante la primera mitad del siglo XX un proyecto
panamericanista promovido por las iglesias protesiantes a través de un
organismo :lamado Comité de Cooperacidn pere América Laiica. Iste
proyecto establecia en apariencia una relacion orginica del
protestantismo con el discurso del panamericanismo oficial identificade
con los intereses imperialistas de Norteamérica. 10

La historia de las relaciones entre las iglesias protestantes
latinoamericanas y el gobierno norteamericano no esta lo suficientemente
aclarada. Esto se ha prestado para que algunos cientificos sociales hagan
generalizaciones sobre una realidad que tiene muchos matices y
transformaciones histéricas, y que exige andlisis mucho mds rigurosos y
diferenciados. Un ejemplo de esta generalizacién conceptual nos lo

15 Yezn Meyer, Historia de los Cristianos en América Latina, sigio X?X y XX, México,
Vuelta, 1989, pp. 17-18.

16 Rubén Ruiz Guerra, "Panamericanismo y protestantismo: Una relacién ambigua”, en

Roberto Blancarte (comp.) Cultura e ldentidad Nacional, México, Fondo de Cultura
Econémica/CNCA, 1994, pp. 261-304.
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ofrece el libro de Erwin Rodriguez Un Evangelio Segin la Clase
Dominante.! En é1, Rodriguez apunta:

Nuestra hipdtesis central es muy simple y puede enunciarse de la
siguiente manera: suponemos que las sectas religiosas evangélicas
estdn siendo utilizadas, con o sin su consentimiento, por el
imperialismo norteamericano como instrumento para difusion y
fortalecimiento de su ideologia en la poblacién mexicana. Esto
es, los grupos religiosos evangélicos estan sirviendo consciente o
inconscientemente como vehiculos de propagacion de
interpretaciones manipuladas de la realidad social que, en tltima
instancia, favorecen la permanencia de las relaciones de
dominacion. 18

T2 acusacién hecha a los protestantes de ser "punta de lanza” del
imperialismo norteamericano ha tenido desde el siglo XIX varios
promotores que incluyen tanto a la jerarquia catdlica como algunos
sectores no religiosos. Esto ha mantenido, en lo que algunos analistas
han llamado el inconsciente colectivo, una actitud de rechazo hacia los
grupos religiosos que atentan contra algunos de los valores mis
arraigados de la religiosidad y la cultura catélica. Al atentar contra la
"religion nacional" y sus tradiciones, los protestantes son vistos también
como enemigos de la nacién misma que es identificada con la religion
catdlica y el catolicismo popular. En el caso de México, el fenémeno del
guadaluparismo es un claro ¢jemplo de la ideniificacion gue se ha hecho
enire la religién popular y la identidad nacional.

17 México, UNAM, 1982.

18 Ibid., p. 21.
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Ese fen0meno aclara la historia de la nacién mexicana en la
medida en que, dentro de una cierta ética y de un sistema de
pensamiento que ya no es de nuestro tiempo, ha sido, segun la
feliz expresion de Francisco de la Maza, "el espejo” de la
conciencia nacional. Para este autor: "E! guadalupanismo y el
arte barroco son las unicas creaciones auténticas del pasado
mexicano". La devocién a la Guadalupe fue para Meéxico el
aspecto espiritual de la rebeldia colonial. Es posible registrar en
la historia de México la permanencia de una bisqueda de si, de la
"mexicanidad”, muy anterior a Justo Sierra y a Antonio Caso.
Esta biisqueda apasionada del alma nacional...19

La identificacidn que se ha hecho entre la religion catdlica v la
idcntidad naciona! nos permiie entender mejor muchos de los preiuicios
y las acusaciones que se han hecho desde el pasado a los protestantes.
Con su cuestiopamiento de las creencias y précticas catdlicas y su
lamado a la poblacion para abandonar 1a Iglesia que consideran alejada
de las ensefanzas de la Biblia, ios protestanies latinoamericanos parecian
destruir lo que para muchos era ¢l fundamento de 1a "identidad nacional
y culturai”; su destruccidn atentaba conira ia unidad nacional misina ¥
aquello que la asticulaba y la protegia frente al mundo externo (Iéase
cultura anglosajona). En este contexto ideoldgico, no es extrafio escuchar
los mas violentos ataques hacia quienes atentaban en contra de los
valores mds apreciades de la cultura catlica v contra quienes
menoscababan las tradiciones de la "religidn nacional”.

19 Jacques Lafaye, Quetzalcdarl v Guadalupe. La formacion de la conciencia nacional
en México, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1985, p. 417.
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No obstante todo esto, la mutacion religiosa que estd sufriendo
hoy dia la América Latina, principalmente a causa del crecimiento
explosivo de las iglesias evangélicas, nos exige nuevas perspectivas de
andlisis que superen las limitaciones de la teoria de la "conspiracion
imperialista”, tan claramente expresada por Erwin Rodriguez.

La identidad nacional no es algo monolitico, extdtico y eterno, ¥
aunque incluye el mundo de lo religioso no se agota en él. La creciente
pluralidad religiosa de las naciones latincamericanas exige también
replantearse el problema de las identidades nacionales. Al perder la
Iglesia catdlica su supremacia en algunos paises, el problema de la
identidad nacional identificada con la identidad religiosa traerd nuevos
temas para investigar a las ciencias sociales.20

Por otro lado, es importante subrayar que ninguna religién es
estitica, y esto vale tanto para las grandes religiones mundiales como
para las religiones minoritarias y regionales. La evolucién que cada una
desarrolla depende, entre otras cosas, de cdmo se arraiga y articula a los
diferentes contextos sociales y culturales. En el caso del protestantismo,
su diversidad de expresiones en el mundo es explicada por Alberto
Rembao en términos de que el protestantismo es ante todo un “espiritu”
que adquiere expresiones distintas de a cuerdo a los distintos contextos

20 En el caso de México, el fendmeno chiapaneco (aunque de carcter regional) es muy
interesante, ya que sélo ¢l 67.62 por ciento de la poblacién se declaré catélica en el
cense de 1990 (comtrastendn con lz media nacional de casi el 90%), lo que supene vna
poblacidén no catdlica de mds dei 30 por ciento. En varios municipios del Estado 4de
Chiapzs la poblacion catdlica ha deiado de ser mavorfa o estd dejando de serlo, segiin
jos datos oficiales del INEGI (Chanai 45%, Chenalhd 43%, Tenecjapa 37%,
Amatenango 51%, Chaichihuitin 58% y Larriivzar 61%). La rebclidn zapaiista y 1os
problemas de los dltimcs afios en la zona, han obligado al desplazamiento de muchas
comunidades indigenas; esto ha cambiado necesariamente la geografia religiosa en la
regidn. Véase Jean-Pierre Bastian, La Muracion Religiosa en América Latina, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1997, p. 104ss; Carlos Martinez Garcia, £l Facior
Religioso en las Expulsiones de no Catdlicos en Chiapas, México, manuscrito, 1997.

31



culturales donde se arraiga.?! Desde esta perspectiva, Rembao se
preguntaba: ;Qué tienen en comun los protestantes de las grandes
iglesias blancas de Texas, con las comunidades negras del Bronx en
Nueva York?, ;y qué los protestantes chamulas de Chiapas con los
protestantes suizos ¢ sudafricanos?, —agregamos nosotros—. Esto en el
sentido de como el mismo espiritu se expresa en contextos culturales
distintos. Las distinciones son mayores si se toma en cuenta que el
protestantismo no tiene un "vaticano" que imponga las pautas minima a
seguir y a creer. Las posibilidades de diversificacién son mucho mayores
en las comunidades religiosas que promueven la libertad de conciencia.
La dindmica de crecimiento de las iglesias evangélicas no se comprende
sin entender las caracteristicas del espiritu protestante y cémo se entiende
éste en contextos culturales diversos; ya sea 2n el mundo urbano, en el
campesine o en el indigena.

Este fenémenc de pluralizacidn interna de las iglesias incluye a la
institucion catdlica. Tanto el catolicismo como el protestantismo tienen
varios rostros en América Latina. Por el lado catdlico, la
homogeneizacion doctrinal que establece o trata de establecer el Vaticano
desde Roma entre los catdlicos del mundo no hace desaparecer las
diferencias ideolégicas y las particularidades de las expresiones
culturales, por i0 menos a nivel del culto. La prictica externa, a pesar de
ia ortodoxia mas rigida, no puede sustraerse a la influencia cultural como
puede verse en el catolicismo en €l ambito mundial.

En el lado protestante, como ya lo mencionamos, la pluralidad es
mucho mayor. Al no existir un "cafecismic protestante” y un maisal
definido desde un "vaticano protesiante”, la posibilidad de la diversidad
docirinal, ideoldgica y formas de culto queda abierta mucho mds. A esto

21 Alberto Rembao, Discurso a la Nacién Evangélica, Argentina, La Aurora, 1949.
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se agrega el hecho de la no-dependencia econdmica. En la medida en que
una Iglesia es independiente econdmica y doctrinalmente, su proceso de
nacionalizacién y de arraigamiento cultural se aumenta. Un caso
interesante se encuenira en las iglesias pentecostales quienes parecen
tener menos problemas para integrar, por ¢jemplo, la misica popular
regional a sus cultos religiosos. Se conserva la musica y se cambian los
contenidos. En este sentido, la influencia del contexto sobre las iglesias
incluye también su parte negativa. Las iglesias no son impermeables a la
intromisién de practicas sociales propias del contexto (caudillismo,
autoritarismo, corporativismo, etc.).

La pluralizacién de las pricticas religiosas de los
latinoamericanos plantea a los investigadores del fenémeno crecientes
interrogantes; ya que €sia pluralizacion estd articulada a un pioceso mas
general de pluralismo ideoldgico y poliuco que vive la sociedad
latincamericana. El surgimiento sorprendente de Organizaciones no
Gubernamentales (ONGs) que tratan de escapar del contro] estatal tiene
un simil muy interesante con el surgimiento, también sorprendente, de
nuevas iglesias independientes y nuevos movimientos religiosos que
escapan al control de las iglesias tradicionales, aquellas que acaparaban
hasta bace pocoe los llamados "bienes simbélicos de salvacién”. Al seguir
promoviendo, como lo hicieron sus antepasados desde el siglo XV, la
"libertad de conciencia” y el "sacerdocio universal de los creyentes”, los
protestantes latinoamericanos promovieron también la democratizacion
de las creencias religiosas y el derecho a disentir. Esto plantea un reto a
la democracia moderna vy a las naciones en proceso de democraiizacién;
pues a mayor pluralidad de pensamiento en la sociedad, mayores
intereses por conciliar. O como lo plantea Robert A. Dahl:
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Las organizaciones independientes existen en todos los paises
democraticos. En consecuencia, el problema del pluralismo
democrifico es un problema wuniversal en la democracia
moderna. 22

La pluralizacién de las creencias religiosas es uno mds de los
factores que estan conformando desde la primera mitad del siglo XIX Ios
nuevos rostros de la América Latina. En este sentido, la ideologia
protestante de la que tratamos en este trabajo forma parte de ese proceso
mas general de pluralizacién mental y cultural que estin viviendo las
naciones en esta parte del mundo.

22 Robert A. Dahl, Los Dilemas del Pluralismo Democrdtico, México, CNCA/Patria,
1991, p. 1S.
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CAPITULO 2

LA PRESENCTA PROTESTANTE EN
AMERICA LATINA

2.1 La colonia

La presencia protestante en América Latina y el Caribe se remonta al
siglo XVI con el inicio mismo de la colonizacion espafiola y portuguesa.
Asi 1o describe para el caso de Miéxico Julio Jiménez Rueda en su libro
Herejias y Supersticiones en la Nueva Esparia:]

Estos comerciantes, viajeros o corsarios, son activos agentes e
la docirinag protestante. Comicnzan a Jdesiacaise en 1 vid
mexicana hacia 1536. No son ingleses exclusivamente, pues los
hay de varias nacionalidades; algunos han cambiado sus nombres
y apellidos por otros espeficles...2

Esta llegada temprana (en los inicios mismos de la colonizacion
espafniola) de cristianos que habian abandonado en masa su dependencia

! México, Imprenta Universitaria, 1946.

2 bid., p. 57.
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del poder papal en Europa, fue una de ias razones del establecimiento aGe
tribunales del Santo Oficio en América: Lima (1568), México (1571) y
Cartagena de Indias (1610).3 Los procesos inquisitoriales a los "herejes
calvinistas y luteranos" durante la Colonia fueron investigados por
Gonzalo Baez-Camargo,* encontrando el autor mas de cien procesados
por este motivo y cuyo numero bien pudiera ser tan sélo la punta de un
"iceberg" de la presencia real, aunque clandestina, de estos disidentes
religiosos.

Junto a la presencia fisica de estos heterodoxos hay que
considerar también el mundo de las ideas; especialmente de las que se
difundian a través de la palabra impresa. En este sentido, €s importante
comentar que la presencia temprana de la literatura heterodoxa en
Latinoamérica se remonta a 1a Colonia, y especificamente al siglo XVI.

Asf, junto a la evangelizacién legd su hermana inseparable, la
heterodoxia, sea religiosa o cientifica. En la catdlica Nueva
Espafia penetraron biblias protestantes y obras de autores
luteranos asi como los escritos de los humanistas dzl
Renacimiento o libros de historia calificados de poco ortodoxos.3

A esto bay que agregar los primeros intentos de coionizacién cn
el Caribe y en territorios ocupados por Portugal en Sudamérica, de
grupos que procedian de paises protestantes. En su Historia del

3 Jean-Pierre Bastian, Breve Historia del Protestantismo en América Latina, México,
CUPSA, 1986, p. 4.

4 Gonzalo Béez-Camargo, Protestantes Enjuiciados por la Inquisicion en Iberoamérica,
Meéxico, CUPSA, 1960.

5 Francisco Fernindez del Castillo (compilador), Libros y Libreros en el Siglo XVI,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1982 (primera edicién 1914), p. 9.
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Protestantismo en América Latina® Jean-Pierre Bastian describe las
primeras tentativas de colonizacién protestante en América: la colonia de
los "Welser" en Venezuela (1528-1546), la colonia hugonota francesa en
Rio de Janeiro (1555-1560) y la colonia hugonota en la Florida (1564-
1565). Para el siglo Xvil y XvII las condiciones adversas habian
cambiado en las Antillas, pudiéndose implantar colonias donde se
practicaban cultos protestantes.” Algo similar sucedié en el Brasil al
permitirse la inmigracién eurcpea a este pais, asi como la tolerancia
religiosa a los recién llegados, muchos de ellos con ideas y doctrinas
protestantes.

La proliferacién de estas ideas durante la Colonia estuvo limitada
por la persecucion que la Inquisicion realizd confra sus portadores en
tierras bajo su dominio. La Contrarreforma tuvo en Hispanoamérica el
€xito que no logrd en buropa para frenar el avance de la Reforma
protestante. Privando a los moradores de sus colonias no sélo de las
nuevas ideas religiosas, sino de toda corriente de pensamientc critico que
en Europa tomaba forma y se expresaba con los fildsofos de la
Tlustracién y con los padres de la ciencia moderna.8 Todo esto trajo
como consecuencia una sociedad colonial cerrada y un clima de
intolerancia contra todo tipo de disidencia ideolégica, como la que

6 México, CUPSA, 1990, p. 46ss.

7 Samuel Silva Gotay, Protestantismo y Politica en Puerto Rico, 1898-1930, Puerto
Rico, Editorial de la Universidad de Puerte Rico, 1997, p. Sss.

8 Pablo A. Deiros, Historia del Cristianismc en América Lating, Bucnos Aires,
Fraternidad Teol6gica Latinoamericana, 199Z; Herbert Butterfield, Los Origenes de la
Ciencia Moderna, Madrid, Tauros, 1982; José Luis Lamadrid Souza, La Larga Marcha
a la Modernidad en Materia Religiosa, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1994;
Henry Kamen, La Inguisicién Espariola, México, Consejo Nacional para la Cultura y
las Artes, 1990.
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representaban los protestantes, los judios, los liberales y los masones.
Todos ellos considerados como enemigos por la Iglesia catélica.

2.2 El ssiglo XIX

En el siglo XIX, con las revoluciones de Independencia latinoamericana,
la sociedad colonial vy la hegemonia religiosa del catolicismo espafiol
entra en crisis. Este hecho abrié una puerta a las heterodoxias para
manifestarse abiertamente, y en el caso protestante, para ¢l ingreso de
misioneros escoceses, ingleses y norteamericanos. Un ejemplo de gran
interés histérico es el del misionero escocés Diego Thomson, quien fegd
a Buenos Aires en 1818. Las nuevas condiciones que las repiblicas
liberacas crearon, permaitieron a Thwmson iaiciar an proyecto educaiivo
y de difusién de la Biblia en varios paises, apoyado por varios Ge los
principales generales independentistas. Este proyecto de educacién
popular se basaba en el método lancasteriano que reducia al minimo la
presencia de maestros profesionales y aprovechaba a los alumnos mas
avanzados, teniendo como libro de texto la Biblia. Thomson llegé como
representante y promotor de dos sociedades europeas: la Sociedad
Lancasteriana de Educacién y la Sociedad Biblica Inglesa. Esto le
permitié simultineamente no s6lo promover umo de los sistemas
pedagégicos mas avanzados en su época, sino también, la lectura y
difusién de la Biblia, ya que este método utilizaba porciones de ésta para
alfabetizar. Entre los paises que visité y donde fundd escuelas
lancasterianas y Sociedades Biblicas estdn: Argentina (1818-1821), Chile
(1821-1822), Perti (1822-1824), la Gran Colombia (1824-1825), México
(1826-1830), Venezuela (1831-1832) y las islas del Caribe (1833-
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1836).% Este contacto de Thomson con los libertadores fue relatado en
1933 por Juan A. Mackay en su libro El Otro Cristo Espariol 10
resaltando la importancia que tenia el hecho de que los propios generales
independentistas simpatizaran con el trabajo de este misionero escocés.

Los proyectos educativos de Thomson recibieron caluroso apoyo
de las nuevas autoridades argentinas. Tal sistema se adaptaba de
modo especial a un pais nuevo, en que habia una falta completa
de maestros, y con €l apoyo pleno del gobierno y de no pocos
miembros del clero, el movimiento hizo grandes progresos... En
Peria, donde Thomson aparecié en 1824, por invitacién del
Libertador San Martin, se establecid una escuela lancasteriana en
un convento desocupado especialmente para ese objeto. !l

El apoyo de liberales y inasones a ia obra educativa de Diego
Thomson (Rivadavia en Argentina, O'Higgins ¢n Chile, San Martin 2n
el Peril, José Maria Luis Mora en México, etc.) es otro elemento que
muestra que en el siglo XIX la supervivencia del protestantismo estuvo
ligada en gran medida al desarrollo del liberalismo.!2 Es decir, que fue

? Sante Uberto Barbieri, EI Pais de Eldorado, Buenos Aires, La Aurora, 1962, p. 39.
Véase también Arnoldo Canclini, Diego Thomson. Apdstol de la ensefianza y
distribucion de la Biblia en América Latina y Espafia, Buenos Aires, Asociacion
Sociedad Biblica Argentina, 1987.

10 México, Casa Unida de Publicaciones, 1952 (primera edici6n en inglés, 1933).
1 Ibid ., p. 234.

$2 Véaee, para el caso de México, 1z obra de Jeun-Pierre Bastian, Los Disidentes.
Sociedades protestantes y revolucion en México, 1872-1911, México, Fondo de Cultura
Econbmica/Colegio de México, 1989; de igual manera, para el caso ecuatoriano,
Washington Padilia, La Iglesia y los Dioses Modernos. Historia del protestantismo en
el Ecwador, Quito, Corporacién Editora Nacional/Fraternidad Teolbgica
Latinoamericana, 1989; para ¢l caso cubano, Marco Antonio Ramos, Panorama del
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en la medida en que los liberales establecieron gobiernos con politicas de
tolerancia y libertad religiosa que los protestantes pudieron establecer sus
instituciones e iglesias y crecer numéricamente. En México, la figura
mas importante que apoy0 la obra de éste misionero protestante fue el
¢lérigo liberal José Maria Luis Mora. Mora llegé a estar tan identificado
con el objetivo de Thomson de difundir la Biblia en México, que a ia
partida de éste en 1830 Mora lo suplid como representante formal en
México de la Sociedad Biblica Britdnica (la organizacidn protestante que
Thomson representaba). En una carta a fos directivos de esta Sociedad en
Inglaterra Thomson les manifestaba el deseo expresado por el Dr. Mora
de formalizar su relacién con esa sociedad, ya que compartia €l interés
de estos de difundir la Biblia entre las masas para lograr su elevacidén
moral.

De cominuar yo en este pals —ageegaba Thomson—, su ayuda
(ia de Mcra) serd de gran utilidad para i en el trabajo y, de
tener que partir, tendrd usted todavia un agente en México para
ocuparse y promover sus asuntos. ...Desea un documento de
ustedes autorizdndolo a actuar como agente suyo pedido que,
confio, ustedes habrin de satisfacer pronto. 13

La colaboracién de Mora con la actividad de Diego Thomson no
significa que éste se haya convertido al protestantismo, como lo
demostrd el escritor metodista Pedro Gringoire en su trabajo E! Doctor

Protestantisme en Cuba, Costa Rica, Caribe, 1986; y para el caso peruano, Juan B, A,
Kessler, Historia de la Evangelizacion en el Perii, Lima, Ediciones Puma, 1993.

13 Arnoldo Canclini, Diego Thomson. Apéstol de la enserianza y distribucion de la
Biblia en América Latina y Esparia, op. cit., pp. 155-156,
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Mora. Impulsor Nacional de la Causa Biblica.l* La relacién de los
protestantes con algunos sectores del liberalismo del siglo XIX y la
masonerfa, haciendo causa comnin en la lucha por libertades sociales y
religiosas, fue un fenOmeno que se extendid a wvarios paises de
Latinoamérica, presentindose €l caso de las dobles militancias:
protestantismo-masoneria. Sobre este tema faita mucho por investigar,
con el fin de comprender cdmo se compaginaron ideoldgicamente estas
dobles militancias entre doctrinas en aparente contradiccion. 13

2.3 La institucionalizacion del protestantismo

Las diferentes formas que la presencia protestante ha tenido en los
Gltimos cinco siglos en Latinoamérica merecerfan un eswmdio mas
detallado. La aoretada simtesis que agui hemos realizado tiene el
propdsito de mostrar que las ideas de la Reforma religicsa euronea v sus
portadores, estuvieron presentes en esta parte del continente desde el
siglo XVI. Esta Hegada temprana de protestantes a la América Latina s¢
llevd a cabo de distintas maneras: 1) los que de manera individual

14 México, Sociedad Biblica de México, 1978. Una primera version de este trabajo fue
publicada con el titnlo ""El protestantismo’ del doctor Mora", en Historia Mexicana,
vol. III, No. 3, enero-marzo de 1934, pp. 328-366. Pedro Gringoire fue el seuddnimo
del escritor protestanie Gonzalo Baez-Camargo, y con el que fue conocido en el dmbito
periodistico mexicano. Fue columnista por més de 50 afios en el periédico Excélsior,
publicado en la cindad de México. Véase Carlos Martinez Garcia, Gonzalo Bdez-
Camargo: Un intelectual evangélico 2n el periodismo mesicano, México, El Faro,
1994,

15 Algunos trabajos sobre el tema son: Jean-Pierre Bastian (compilzdor), Protestantes,
Liberales y Francmasones. Sociedades de ideas y modernidad en América Latina, siglo
XX, México, CEHILA/Fondo de Cultura Econdmica, 1990; David Gieiros Vieira, O
Protestantismo, A Maconaria ¢ A Questao Religiosa no Brasil, Brasilia, Editora
Universidade de Brasilia, 1980.
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llegaron a nuestro continente en busca de mejor fortuna y forma de vida,
como tantos otros europeos; 2) los que vinieron huyendo de la
persecucion religiosa en Europa; 3) los grupos de colonos que se
establecieron en tierras no dominadas por Espafia durante la Colonia, y
posteriormente, ya con permisos explicitos de algunos gobiernos, a
través de la llegada de grupos de inmigrantes al Brasil, Uruguay,
Paraguay y Argentina, entrado ya el siglo XIX; 4) misioneros sostenidos
por juntas y organizaciones misioneras de Europa y Norteamérica; y 5)
latinpamericanos que por el contacto con la literatura protestante o por
viajes a EE.UU., vy Europa regresaban portando y promoviendo las
nuevas ideas religiosas.

Los protestantes y las ideas protestantes llegaron a Latinoamérica
mucho antes que los misioneros extranjeros “profesionales” de la
segunda mitad del siglo XiX. Misioneros que sélo pudieron ingresar al
continente despugs de las guerras de Independencia y caando las
condicicnes peliticas fueron menos adversas gracias a 1a lucha contra la
intolerancia religiosa de liberales y masones en el siglo XIX. Otro es el
caso de los misioneros europeos que llegaron a vivir exclusivamente en
las colonias e iglesias de inmigrantes (protestantismo de inmigracion).

La cxperiencia de México planfea un caso interesante en ests
sentido y que necesita ser comparado con oiros paises. Existio ahi un
"protestantisio autéctono” antes de que llegaran los misioneros de las
denominaciones  histdricas (Bautista, Presbiteriana, Metodista,
Congregacional, etc.) durante ia segunda mitad del siglo X1X. Parte de la
estrategia de estos misioneros exiranjeros al llegar a México en la década
de los 70 en el siglo XIX fue la de ponerse en contacto con los gruncs
religiosos disidentes del catolicismo ya existentes, como lo ha mostrado
Jean-Pierre Bastian. 16

16 1 os Disidentes. Sociedades protestantes y revolucién en México, 1872-1911, op. cit.
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Romper con Ia perspectiva "institucionalista” de ia historia del
protestantismo {(es decir, aquella que sobrevalora el establecimiento de
las instituciones oficiales) nos permitird entender el doble cardcter
enddgeno-exdgeno del protestantismo latinoamericano. Al mismo tiempo
que nos ayudard a tener una perspectiva mas rica de la historia espiritual
de América Latina, historia que, esperamos mostrar en este trabajo, no
se agota en su "rostro catdlico”.

La etapa que hemos llamado "institucional” del protestantismo se
didé durante la segunda mitad del siglo XIX, principalmente después de la
década de los afios setenta. La llegada de las denominaciones o iglesias
del protestantismo histdrico ha sido considerada tradicionalmente como
el punto de partida de la historia del protestantismo en Latinoamérica.
Como lo inencionamos anteriormente, esta perspectiva no es del todo

Cirecia, YA ode es importadle, repsiumoes, aiferenciar entre la hisivria Je
e -+ '+ *

-

c
las instifuciones v la historia de las ideas. Una religién es mucho mds
que sus instituciones; partir de esta premisa nos permitird entender mejor
la dindmica histérica del cristianismo protestanic y su atomizacién en
infinidad de grupos y doctrinas (ideas). La defensa de las iglesias
protestantes de la libertad de conciencia y la libre interpretacién de la
Biblia, asi como la idea del sacerdocio unmiversal de los creyentes,
convirtié a cada uno de sus miembros en fundadores potenciaies de
nuevas iglesias que no necesitaban de jerarquias eclesidsticas, ni
permisos especiales para existir y reproducirse. La historia de estos
disidentes religiosos en Latinoamérica, asi como la influencia de Ia
Reforma desde el siglo X1, ofrece fodavia campos inexplorados. Por el
memento, optamos por la tesis que plantea el doble caricter (endégeno-
exdgeno) del protestantismo latinoamericano ligado a las condiciones
politicas, sociales y culturales que generaron disidentes religiosos de la
misma manera como en otros planos dieron lugar a disidentes politicos e
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ideologicos (liberales y masones). Todo esto a pesar de la persecucion
que Iglesia y Estado catdlicos realizaron en contra de todo tipo de
pensamiento heterodoxo desde la Colonia.

Esto significa que tenemos que ver a las ideas protestantes en el
mismo plano que vemos a otras formas de pensamiento contrarias a la
ideologia dominante, sean estas poiiticas, filoséficas o religiosas. ideas
que, al difundirse en América, encontraron siempre simpatizantes y
propagadores que estuvieron dispuestos a romper con la mentalidad
colonial dominante asumiendo las nuevas doctrinas como propias.

2.4 Los protestantismos

La pluralidad de igiesias que comorman el especiaro protestanie
latinoamericano tiene su origen més remota en el siglo XV1. La Reforma
religiosa que dividi6 a la cristiandad europea tvo premotores tanto en el
mundo anglosajon como en el mundo latino. Alemania, Checoslovaquia,
Francia y Espafia, fueron algunos de los paises donde surgieron los
reformadores religiosos mds importantes como Jan Hus, Miguel Servet,
Juan de Valdés. Ulrico Zuinglio, y por supuesto Martin Lutero v Juan
Calvino. A esta generacidn de reformadores religiosos europeos deben
agregarse los grupos anabautistas cuyo movimiento es llamado por
algunos historiadores como "Reforma radical". Movimiento reformador
minoritario que no hay que confundir con el encabezado por Lutero y
Calvino {Reforma cldsica) y que con el pasc del tiempo llegd a infiuir
con sus doctrinas al resto del protestantismo histérico hasta el dfa de
hoy.17

17 George H. Williams, La Reforma Radical, México, Fondo de Cultura Econémica,
1983. Para una perspectiva latinoamericana de la historia de 1a Reforma en si vertiente
"radical", véase Juan Driver, La Fe en la Periferia de la Historia. Una historia del
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Sobre este tema, el escritor peruzno Samuel Escobar ha planteade
que el protestantismo latinoamericano tiene una gran influencia de ia
Reforma protestante del siglo XVI no s6lo de su vertiente cldsica ©
magisterial (Lutero y Calvino), sino también anabaunista. Al respecic
escribe:

Aungque la palabra anabautista se usa especificamente para ciertos
£TEpos que sostuvieron esos principios em ia Europa del siglo XvI
(el ala radical de la Reforma), la forma de ser anabautista vino a
ser la forma de ser de la mayoria de los evangélicos
latinoamericanos. Reconociendo las diferencias en cuanto al
bautismo o al estilo de vida personal, lo que creemos es que las
iglesias evangélicas ocuparon en la socisdad latnoamericara un
papel de grupos contestatarios de ia Igiesia oficial, de minorias
Ciificas, que ai iguai que otros grupos sociales vuscaban abrir al
futuro una sociedad cerrada y medieval, marcada odavia por <l
feudalismo.18

A pesar de que ya mencionamos a Miguel Servet y a Juan de

Voldés, 25 nzceseris mo olvidar ol resto de lae 2spifues Jue ools
Casiodcro de Reina {(quien tradujo al espadic! ia Biblia mas leida por los
protestantes latinoamericanos y cuya primera edicién fue publicada en

1569)19 forman parte de esa corriente de pensamiento que los

pueblo cristiano desde la perspectiva de los movimientos de restcuracin y reforu
radical, Guatemala, CLARA/SEMILLA, 1997.

18 Citado en Carlos Martinez Garcia, El Factor Religioso en las Expuisiones de ne
Catélicos en Chiapas, México, manuscrito, 1997, p. 8.

19 Hazael T. Marroquin, Versiones Castellanas de la Biblia, México, Casa de
Publicaciones "El Faro", 1959; Enrique Ferniandez y Femindez, Las Biblicy
Castellanas del Exilio, Miami, Caribe, 1976.
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historiadores han llamado "heterodoxos espafioles”.?0 Aunque su
presencia e influencia en el protestantismo latinoamericano es aiin poco
investigada, el presente trabajo nos muestra que la recuperacién historica
de como se expresé la pluralidad de la Reforma religiosa del siglo XVI es
fundamental para entender las caracteristicas de la pluralidad del
protestantismo latinoamericano en el siglo XX: diferentes iglesias
(grupos), diferentes énfasis doctrinales, diferentes formas de gobierno y
diferentes expresiones rituales. Los tres grandes "bloques” en los que se
divide el protestantismo del siglo XX son: A) las iglesias histéricas que
tienen su origen directo con los reformadores del siglo XVI (incluimos
aqui a las iglesias metodista y anabautistas), B) las iglesias pentecostales
y neopentecostales que surgen en el siglo XX y que constituyen la
mayoria de los protestantes latinoamericanos, y C) las que llamaremos
iglesias independientes que comprenden todos aquellos grupos,
pentecostales y no peniecostales, desligados de las iglesias mds
institucionalizadas. Esta tipologila sdclece de alguncs problemas para dar
cuenta de lo complejo de la realidad de estas minorias religiosas. Por
ejemplo, aunque se considera a los metodistas como una "Iglesia
histérica”, estrictamente hablando no lo son, pues su origen se dio no en
el siglo XVI sino va entrado €l siglo XVIIl como producto de tna ruptura
con la Iglesia Anglicana de Inglaterra y por influencia de cristianos
moravos. 21

20 Marcelino Menéndez Pelayo, Historia de los Heterodoxos Esparioles, México,
Porria, 1983; Manuel Gutiérrez Marin, Histcria de la Reforma en Espafia, Barcelona,
Prcduccionzz Editcriales del Nordeste, 1975 Maximilican F. Van Lennep, La Reforma
en Espaiia en el Siglo XVI, Michigan, Subcomisidn Literatura Cristiana, 1984.

21 Gonzalo Béez-Camargo, Genio y Espiritu del Metodismo Wesleyano, México, Casa
Uszida de Publicaciones, 1962,
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Las divisiones de las iglesias protestantes del periodo histérico
que nos ocupa en este trabajo fueron menos complejas que en la
actualidad. El grupo de escritores al que nos referimos agui pertenecié
fundamentalmente a las "iglesias historicas" del protestantismo:
presbiterianos, congregacionales, anglicanos, metodistas. bautistas,
cudqueros, etc. A pesar de las diferencias que ya hemos aludido, el
protestantismo de la primera mitad de nuestro siglo manifiesta en sus
escritores cierta homogeneidad en cuanto a la autoridad reconocida de la
Biblia, su cristologia, su posicion frente al catolicismo, su visién de la
religiosidad popular latinoamericana, asi como su defensa de la Iibertad
religiosa y de la democracia. Dificilmente se encontrard en la literatura
protestante de la primera mitad del siglo XX alguna polémica entre estos
autores sobre doctrinas particulares, aquellas que ies diferenciaba como
miembros de iglesias disrntas del protestantismo histérico. Como por
siemplo, el bautismo de nifios, los diversos estilos de gobicrno eclesial,
las varias formas de culto religicso, etc. A pesar de sus diferencias,
mantuvieron un "frente comtin" ante la cultura catdlica y fomentaron las
relaciones interdenominacionales, posteriormente llamadas
"ecuménicas”. El proyecto mis importante para promover las relaciones
y el trabaic conjunto de las diversas izlesias protestartes durante la
primera mitad del siglo XX fue la creacién del Comité de Cooperacién
para América Latina en 1916. Organismo protestante con fines cuiturales
y misioneros en Latinoamérica.
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2.5 El siglo XX. Una nueva conciencia de lo protestante

El desarrolic del pensamiento protestante en Latinoamérica durante la
primera mitad del siglo XX estd influido socialmente tanto por causas
internas como externas: las intervenciones norteamericanas en América
Latina, el movimiento panamericanista, la influencia del marxismo, las
problemiticas relaciones Estado-Iglesia(s) en el continente, las dos
guerras mundiales, el impacto de la revolucién rusa, el surgimiento del
fascismo y la guerra civil espaiiola, etc. Frente a estas realidades, los
protestantes latinoamericanos tomaran distintas posiciones.

Paralelamente a esto, tenemos que considerar el desarrolio del
movimiento misionero protestante a nivel mundial que en 1910, en el
conocido por los historiadores como "Congreso de Edimburgo”, habia
asumido la posicién oficial de no considerar a la América Latina como
campo de {rabajo misionero, pucs se considerd ¢n ese momento que este
continente ya estaba evangelizado por la Iglesia catélics. En opoesicidn a
esta resolucion, varios representantes de las juntas misioneras que tenfan
trabajo en Latinoamérica decidieron reunirse por su cuenta, con ¢l fin de
evaluar la presencia protestante en el continente y unir esfuerzos para
promover su expansion. Para este fin, convocaron a un primer Congreso
continental en 1916 teniendo como sede la republica de Panama. En este
evento se reunieron por primera vez misioneros y lideres protestantes
que frabajaban en tcdo el continente latinoamericano.?2 Uno de los
organismos mds importantes creado en el Congreso de Panama para
promover el protestantismo en América Latina y racionalizar los recursos
de los distintos grupos protestantes fue el ya mencionade Comité de

22 Diccionario de Historia de la Iglesia, Colombia, Caribe, 1989, p. 259.
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Cooperacién en la América Latina.23 El principal objetivo de éste
organismo fue el de promover la cooperacidn entre las distintas iglesias
(denominaciones) y juntas misioneras que trabajaban en el continente. La
historia de este Comité es muy importante para nuestro estudio, ya que
la mayoria de los escritores protestantes que nos ocupan aqui estuvieron
ligados a este organismo reiigioso internacional. Por ejemplo, es el caso
del norteamericano Samuel Guy Inman, misionero en México antes de
ser el primer secretario ejecutivo de este organismo creado en 1916; el
espafiol Juan Orts Gonzdlez, primer redactor en jefe de la revista La
Nueva Democracia; el mexicano Alberto Rembao, segundo director
(1939-1962) de la La Nueva Democracia fundada en 1920 y Organo
oficial del organismo; el también mexicano Gonzalo Bdez-Camargo,
secretario de Educacién Cristiana para todo el continente de este Comité;
asi como Juan Ritchie, misionero escocés en €l rerd y fundador ce la
Iglesia Evangélica Pecuana.

Algunos Escritores Protestantes en América Lating, 192¢-1950

Moigés S&enz 1838-1541 México Presgbiterizno

Gonzalo Biez-Camargo  1859-1983 México Metodisgta
{Pedro Gringoire)

Andrés Osuna 1872-1957 México Metodista
Alberto Rembao 1895-1962  México Congregacional
Samuel Guy Inman 1877-1965 USA Cudquero
Foster Stockwell 1899-195} Usa Metodista

23 Stanley Rycroft, "El Comité de Cooperacién en la América Latina” en EI Predicador
Evangélico, (Buenos Aires), abril-junio de 1949, pp. 288-292.
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John A. Mackay

Domingo Marrero

Angel M, Mergal

Juan Orts Gongdle:z
Justo Gonzdlez C.
Erasmo Braga

Sante Uberto Barbieri
Jorge P. Howard
Daniel P. Mortdi
Santiago Canclini
Juan C. Varehto

William Morris

Stanley Rveroft

Fablo Eesson

1883-1983

1909-1960

1868-1941

1877-1%32

1802-1931

1882-1971

1500-1976

1900-1977

1879-1953

1864-1932

1829-1993

1848-1932

Bscocia

Puerto
Rico

Puertoe
Rico

Espafia
Cuba
Brasil
Brasil
Argentina
Argentina
Argentina
Argentina

Inglaterra
Argentina

Inglaterra

Suiza
Argentina

Presbiteriano

Bautista

Bautista

I. Reformada
Preskiteriano
Presbiterianoc
Metodista
Metodista
Metodista
Bautigta
Rautigta

Anglicano

Presbiterians

Bautista

Las primeras décadas de este siglo ven surgir también un

protestantismo que pugna por lograr su autonomia y que toma conciencia

de su "mayoria de edad". Frepte a cierta actitud "paternzhsta” de

algunos misioneros extranjeros, se levantaron otras voces de quienes

pensaban que el protestantismo sdlo tenia futuro en estas tierras si se
"latinizaba” o "latinoamericanizaba”. Es decir, si tomaba las formas
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propias de ésta cultura y los protestantes latinoamericanos asumian el
liderazgo del movimiento. En esta linea de pensamiento estuvieron
misioneros extranjeros como Foster Stockwell, Samuel Guy Inman, John
A. Mackay y Joha Ritchie entre otros.

Esta visién empezd a tomar forma durante las primeras décadas
del siglo XX, como puede ser apreciado en los primeros congresos
protestantes en Latinoamérica (Panami 1916, Montevideo 1925, La
Habana 1929 vy Buenos Aires 1949). En 1916, en ¢l "Congreso de
Panama", primer congreso protestante en América Latina, la asistencia
de latinoamericanos fue marcadamente minoritaria y el idioma oficial fue
el inglés. Para 1929, en el "Congreso de la Habana", Cuba, hubo ya
cambios considerables, con una participacién mayoritaria de protestantes
latinoareericanos v fungiendo como presidente del evento el mexicano
Gouzalo Bdez-Camaigo. Las dcs obras gue recogen los informes de estos
Cougresos se publicaron con los tiwios Panamericanising, Aspecios
Religiosos?* y Hacia la Renovacion Religiosa en Hispanoamérica.2S
Estos informes, escritos por Erasmo Braga (Brasil) y Gonzalo Béez-
Camargo (México) respectivamente, muestran también la vision que
tenian entonces dos jdvenes intelectuales protestantes sobre la realidad
latincamericana y la razdn de ser del Trofesiantismo en un sontinents
mayoritariamente catolico.

Después del Congreso protestante de la Habama de 1929 se
acrecienta un cambio en la conciencia de los intelectuales protestantes.
Durante las siguientes décadas, y como en ningin otro periodo, se
plantearon interrogantes sobre la razén de ser del protestantismo en

24 Brasmo Braga, Panamericanismo, Aspecios Religiosos, New York, Sociedad para la
Educacién, 1917.

25 Gonzalo Béez-Camargo, Hacia la Renovacién Religiosa en Hispanoamérica,
México, Casa Unida de Publicaciones, 1930.
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Latinoamérica, asi como la necesidad urgente de "latinizarlo”. Una doble
pregunta se hizo presente: ;qué significaba ser protestante en América
Latina y qué "protestante latinoamericano"? Las respuestas que €stos
desarrollaron les permitié defenderse contra dos acusaciones: por un
lado, la que provenia de la Iglesia catdlica, en el sentido de que su
presencia y actividad misionera no tenia razén de ser en un continente
que ya era "cristiano y creyente”; y por otro, contra los ataques que los
presentaba como antipatriotas, aliados y ‘"punta de lanza" del
mmperialismo norteamericano en Latinoamérica. Esta Gltima acusacion,
que vinculaba al protestantismo latinoamericano con los intereses
econdmicos, politicos y culturales de Norteamérica (intereses
intervencionistas), provino tanto de sectores antiimperialistas no
religiosos, como de la jerarquia catdlica. Asi se manifestaba el
episcopado boliviano en enero de 1943 en una Carta Pastorai Colectiva:

Pirecta 0 indirectamenie €stas misiones {protestantes] tienen su
origen en Norte América, siendo por demds sugestivo que,
teniendo alld a mas de 60,000,000 de seres sin religion que ni
saben existir {sic] Dios, su celo consiste en estrellarse contra el
catelicismo on la América Letira. Rusia soviéiica, [auel deiando
perecer de hambre al proletariado de su nacidn, envia enormes
recursos con el fin de atraer prosélitos a su .comunismo
materialista v ateo; pues bien: imitdndolos en el aspecto religioso
los directores protestantes de Estados Unidos, dejan en el
abandono a sus coterrdnecs para venir a descatolizar estas tierras
civilizadas, que hace muchos siglos pacieron bajo la égida de
nuestra bendita y Gnica verdadera religion.20

26 Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Boliviano con Motive de la Propaganda
Protestante, Bolivia, sfe, 1948, p. 11.
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En el mismo documento, los obispos se escandalizaban por el
hecho de que los misioneros norteamericanos reciutaban personas con el
fin de expandir la herejia protestante aprovechandose de su ignorancia y

Sy miseria.

A estos alucinan con salarios fantdsticos. para que. Impiovisados
de la noche a la manana como pastores. empiecen v agudicen la
riste tarea de descatolizar a sus compatrioias, o sea. trabajar por

la disgregacién de los elementos nacionales.”

Todo esto con el fin —concluian los obispos— de acabar con la
unidad culmural que la religion catdlica garantizaba v abrir las puertas a
los enemigos de las naciones latinoamericanas. Para estos jerarcas de la
[glesia catdlica. todo aguello que no estaba sometido ideologicamente a
los dogmas catolicos era malo en esencia y un elemento disgregante y
destructor.

Por owro lado, la generacion de protestantes que vive durante la
primera mitad del siglo XX, es también una generacién que ve el fin del
dominio positivista en Latinoamérica y el surgimiento de una nueva
conciencia de lo latinoamericano. Fuera del édmbite religioso, el
dominicano Pedro Henriquez Urefa (1884-1946) describid este periodo
como un tiempo en el cual "sentimos la opresidn intelectual. junto con la
opresién politica y econdmica de que va se daba cuenta gran parte del
pais. Veiamos que la filosofia oficial era demasiado sistematica,
demasiado definitiva para no equivocarse”.* Los principales lideres de la

7 bid., p. 7.

# Citado en Leopoldo Zea, El Pensamiento Larincamericano, Barcelona, Ariel, 1976,
p. 410.
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lucha antipositivista —segun el fildsofo mexicano Leopoldo Zea— fueron
en América Latina Alejandro Korn (1860-1936) de la Argentina,
Alejandro Detstua (1849-1945) del Peri, Antonio Caso (1883-1946) y
José Vasconcelos (1882-1959) de Meéxico, Farias Brito (1862-1917) de
Brasil y Carlos Vaz Ferreira (1872-1939) del Uruguay.

Fue esta generacién la que. como agrega Leopoldo Zea en su
cidsica obra £l Pensamiento Latinoamericano.” se atrevieron a dar un
saito a la cultura universal reclamando frente a Europa el reconocimiento
de su "mavoria de edad".

Y era partiendo de esa conciencia. signo de la mas alta madurez
de la América Latina, que Alfonso Reves dice a los
representantes de la cultura curopea: "Hemos alcanzado la
mayoria de edad” y tenemos va conciencia de nuestras
responsabilidades y nuestra realidad. "Muy pronto os habitaréis
a contar con nosotros”.*

Esta toma de conciencia de los escritores latinoamericanos sobre
su "mayoria de edad” frente a la cultura eurcopea encuenira un simil en el
ambito protestante latinoamericano, v especificamente, en algunos lideres
protestantes que frente al protestantismo europeo y norieamericano
reclamaban también el reconocimiento de su "mayoria de edad”: esto en
la década de los afios veinte y treinta. Uno de los resultados de todo esto
fue la creacién de las primeras iglesias nacionales latinoamericanas, de
corte protestante, que desde su nacimiento contaron con la participacion
de lideres nacionales. En el caso de México, podemos mencionar a la
Iglesta Metodista de México, la Iglesia Nacional Presbiteriana y la

* Jdem.

* Ibid., pp 446-447.
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Convencion Nacional Bautista de México; v en el de Pert, la Iglesia
Evangélica Peruana,® por dar sélo algunos ejemplos. Por otro lado, el
surgimiento de iglesias protestantes nacionales con dirigentes autdctonos
no significé el rompimiento total de vinculos con las iglesias
norteamericanas y europeas: vinculos que siguen siendo hoy dia fuente
de sospecha v debate en algunos palses latinoamericanos.

Sobre este tema. vale la pena hacer las suficientes distinciones

o

entre los sectores protestantes que se han vinculade a diversos interese
econémicos v politicos de Estados Unidos en Latinoamérica. v los que’
han mantenido. por el contrario. posiciones antiimper:alistas y de no-
intervencion. El cardcter v los é€nfasis nacionalistas de los protestantes
latinoamericanos merecerian un andlisis més detallado en otro lugar: 1o
mismo que la historia de los grupos protestantes gue han mantenido
vinculos con el departamento de Estado y la politca exterior
norteamericana.> La historia del protestantismo latinoamericano desde el
siglo XIX nos muestra la creciente pluralidad ideoldgica y politica de
estos grupos, lo que explica la gran variedad de militancias y de algunas

posiciones que han tenido en el espectro politico del siglo XX.

* Lindy Scot, Salt of the Earth. A social-polirical historv of Mex:co city evangelical
protestans, México, Kyrios, 1991; Sadl Barrera C. Origenes v Desarrollo de la Iglesia
FEvangélica Peruana. 100 afios de mision, Lima, CBT/CEDEP, 1993,

2 Sobre este tema véanse los trabajos de Rubén Ruiz Guerra, "Panamericanismo y
protestantismo: una relacion ambigua®, en Roberto Blancarte (compilador), Culturg e
ldeniidad Nacional, México, Fonde de Cuitura Economica, 1994, pp. 261-304; Carlos
Mondragén, "Protestantismo, panamericanismo e identidad nacional, 1920-1950", en
Ibid., pp. 305-342; C. René Padilla (compilador}, De la Marginacion al Compromiso.
Los evangélicos v la politica en América Lating, Buenos Alres, Fraternidad Teoldgica
Launoamericana, 1991; Virginia Garrard-Bumett y David Stoll (editors), Rethinking
Protestantism in Latin America, Philadelphia, Temple University Press, 1993; Tomas
Gutiérrez (compilador), Prozestantismo y Politica en América Lanna v el Caribe. Entre
Ia sociedad civil v el Estade, Lima, CEHILA, 1996.
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CAPITULO 3

UN PENSAMIENTO RELIGIOSO
HETERODOXO

La manera de pensar de los escritores protestantes latincamericanos no se
comprende sin la manera particular que estos tienen de entender la fe
cristiana. Su visién incluye no sélo una hermenéutica propia, sino
wawnbidn, wia manera pacticular de entender ia usieria gewcecsd del
cristianismo. En este sentido, es importazte no olvidar que ics
protestantes son cristianos que comparten con los catdlicos quince siglos
de historia,! y que sus diferencias doctrinaies, que dieron origen a un
gran cisma en el cristianismo occidental, se imiciaron hiace casi cinco
siglo con los movimientos de reforma religiosa promovidos por Martin
Lutero, Ulrico Zuinglio, Juan Calvino, y 03 gruros de la "Reforma
radical".2

! Véase Roland H. Bainton, La Iglesia de Nuestros Padres, Buenos Aires, La Aurora,
1969; Idem. Lutero, Buenos Aires, Editorial Sudamericwma, 197%: B H. Muirhead,
Historic del Cristianisme, Bl Paso, Cosa Bautista de Publicacionss, 1953; Paul Tillich,
Pensamiznto Cristiano y Czltura en Occidente, De los origenes a ia Reforma, Buenos
Aires, La Aurora, 1976.

2 George H. Williams, La Reforma Radical, México, Foudo ¢z Coltura Econdmica,
1983; Justo Gonzilez, La Era de los Reformadores, Miami, Caribe, 1980; Paul Tillich,
La Era Protestante, Buenos Aires, Paidos, 1961; José C. Nieto, Juan de Valdés y los
Origenes de la Reforma en Espafia e Ialia, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1979,
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Uno de los principales ejes probleméticos que ha mediado la
relacion catélico-protestante por cinco siglo es el referente a la
interpretacion de la Biblia. A este eje hay que agregar por su importancia
el tema de la "autoridad" del Papa, con sede en Roma, sobre las iglesias
cristianas en el mundo. La polémica sobre este tema se puede encontrar
también en América Latina, y se vuelve piblica desde el siglo XIX en la
medida que la libertad de cultos se establece en el continente,
permitiendo Ja expresibn de criticas disidentes del catolicismo
dominante. Desde entonces, la polémica intereclesial se ha desarrollado
permanentemente produciendo un importante fondo bibliografico.3

(Cudles son las creencias religiosas de los protestantes durante el
siglo XX? ;Como es que su comprensién de la fe cristiana fundamenta
también su visién de América Latina, asi como su pensamiento social?

3.1 Un nuevo concepto de prictica religiosa

En 1a década de los cuarenta el escriior protestante de la Argentina Jorge
P. Howard escribia:

La América Latina sabe pcco de religidn personal. Conoce la
"religion de familia” o Ia "religién de tradicién”, ia religién de la
raza o el pais; pero a2 experiencia religiosa del provio individuo

3 Las publicaciones de origen protestante representan todavia un reto a quienes trabiajan
historia de las ideas en América Latina. En elias se encuenira parte de la historia del
pensainiente hetercdoxo latinoamericano. Pera una primera "guia” scbre la literatura
publicada por los protestantes en Latinoamérica véase Gonzalo Béez-Camargo, Indice
General Anotado de Literatura Evangélica, México, Comité de Literatura Cristiana del
Comité de Cooperacién en América Latina, 1948. Otra guia mas actualizada se publicd
en EE.UU escrita por John H. Sinclair, Protestantism in Latin America. A
bibliographical guide, Austin, The Hispanic American Institute, 1967.
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es algo nuevo. Y se ha dicho que un pueblo que no sabe nada dei
despertar espiritual que implica la experiencia religiosa personal,
nunca puede entender el verdadero espiritu de la democracia.4

La idea de una "religién personal” que se asume a partir de una
decisién personal y consciente, significa sin duda una novedad en cl
contexto religioso de América Latina. Para los protestantes de la primera
mitad del siglo XX la sociedad latincamericana habia side
tradicionalmente una sociedad corporativa y corporativista. Esta
caracteristica se presentaba para ellos en el ambito de lo religioso; de tal
manera que en Latinoamérica —decian— un individuo es catélico por
“tradicién” o por "herencia”, pero no por "conviccién personal”, ya que
eran finalmente los padres los que tempranamente decidian la pertenencia
a ia Iglesia catdlica de sus hijos a iravés de: bauiis:no de los .ifios. Para
los protestantes, la adberencia religiosa a la Iglesia dominante no pasaba
por la voluntad ni por !a conciencia de los individuos en la infancia; y
ain cuando se mantuvieran en la Iglesia oficial como adultos, esto se
hacfa generalmente més por tradicién que por corviccién.

El bautismo de infautes fue cuestionado por cristianos europeos
desde el siglo XVi, especiaimente 2 través de su rama 2nabautista,
quienes entraron en contradiccidn con zlgunos de los principales lideres
de la "Reforma cldsica"> que conservaron algunas pricticas catélicas.
Con el paso del tiempo, y es el caso de la gran mayoria de iglesias
protestantes en Latinoamérica, se termind por rechazar el bautismo de

4 La Otra Conquista de América, Buenos Aires, La Aurora, 1951, p. 163.

3 "Reforma cldsica". Como ya lo mencionamos en el capitulo anterior, es el nombre
que se da al movimiento lidereado por Martin Lutero y Juan Calvino entre otros, y para
diferenciarlo de los grupos radicales anabautistas o "Reforma radical™. Véase George
H. Williams, La Reforma Radical, México, Fondo de Cultura Econémica, 1983.
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pifios y limitarlo sélo a los nmuevos conversos, adolescentes y adultos,
después de un periodo de adoctrinamiento. El rechazo a esta prictica
religiosa propia del catolicismo se fundamenté en tres convicciones:
Primera, para los protestantes el bautismo era un acto piblico que
pretendia mostrar arrepentimiento y la manifestacion piiblica del ingreso
formal a la Igiesia cristiana; segunda, los nifios al ser bautizados
—segln estos autores— no eran conscientes de culpa alguna, ni de la
decisién de ingresar o pertenecer a una Iglesia determinada; fercera,
hacerse cristiano era para los protestantes un acto personal y voluntario
que no podia realizarse a nombre de otra persona, y desde su
perspectiva, esto incluia a los propios hijos.®

Este énfasis en lo individual o personal del acto de la conversion,
y que supone en el fondo la "libertad de conciencia”, es lo que permiti6é
al metodista argentino Jorge P. Howard hacer la anterior afirmacion en
el sentido de que la "experiencia religiosa personal” es un prerrequisito
para entender "el verdadero espiritu democrdtico”, asumido vpor un
ciudadano consciente de sus derechos.” Por lo tanto, la idea protestanie
de que el ser humano se sitiia frente a Dios en un acto solitario en el que
la decisiéon final de reconocerlo como Dios corresponde séio al
individuo, con el uso de su libertad, prepara, como un acto pedagogico,
para la vida social y politica. Para Howard, la vida social o comurnitaria

6 La gran mayorfa de los protestantes no creen en la transmisién del pecado o sus
consecuencias por "herencia” de padres a hijos. En base a pasajes de la Biblia donde se
afirma que "los hijos nc Leredaran €l pecado de sus padres” y que "cada pezsona moriid
por su propio pecado”, consideran que los nifos macen sin ninguna culpa,
contradiciendo con esto la doctrina catélica de ia herencia del "pecado original”, La
idea de la individualidad y conciencia personal de la culpa, asi como sus consecuencias,
se complementa con la idea de la individualidad y la conciencia personal de la
conversion.

7 Jorge P. Howard, La Otra Conquista de América, Buenos Aires, La Aurora, 1951.
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no debia negar al individuo, ya que la democracia era inconcebible sin
"hombres libres”. Este "individualismo" de la doctrina protestante no
puede comprenderse sin su fundamento teoldgico que diferencia dos
niveles del problema: la relacién Dios-individuo, y la relacién individuo-
sociedad.

Sobre el primer nivel, el presbiteriano Juan A. Mackay escribia
en 1941:

La médula de ia religiéon cristiana consiste en el encuentro del
hombre con Dios. ...Es una reunion con Otro a quien uno le

"

dice: "Td", ¥ que hace a uno Su cautivo y le cambia a uno el
nombre. ¥l encuentro con Dios produce una profunda
perturbacién en la vida del hombre. La expresion simbdlica de
esta experiencia, en el Antiguo Testamento, es la lucha de Jacob

con el 4ngel, desde la caida del so! hasta ¢l alba...8

Mis adelante Mackay recuerda el encuentro con Cristo de Saulo
de Tarso (rads tarde Hamado "San Pablo") en el camino a Damasco.
Encuentro personal que cambiaria radicalmente la vida del que habia
sidc, antes de su conversién a! cristianismo, un perseguidor de los
PTHNETOS Cristianos.

Este énfasis en la responsabilidad individual frente a Dios por las
propias acciones, no implicaba para éstos pensadores un "individualismo
socioldgico”. La vida cristiana, desde su punto de vista, se vivia en dos
direcciones: una vertical en el acto de la conversién y ia vida espirimal,
y otra horizontal en 1a vivencia comunitaria de la fe, tanto en la Iglesia
como en la vida social. El mismo Mackay argumentaba en este sentido:

8 Juan A. Mackay, Prefacio a la Teologia Cristiana, México, CUPSA, 1984 (primera
edicion en inglés 1941), p. 77.
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I.a bondad, en el sentido cristiano, es decir, como realizacién de
la voluntad de Dios para la vida humana, significa que el hombre
no solo ha de amar a Dios y manifestar su amor por los demas,
haciéndoles bien. Es necesario también que haga el bien con
ellos, porque la bondad debe ser un acto social asi como
individual.®

El cristianismo protestante se fundamentaba, por 1o tanto, en una
teologia que contemplaba 10 social y 10 individual 2l mismo tiempo; de
la misma manera que no se concebia una conversidn a la fe cristiana sin
sus consecuencias €ticas. Asi lo expresaban los editores de la revista
protestante La Nueva Democracia en 1924 al afirmar que "la religién
que no sirve para engendrar y moldear nuestro caricter de tal manera
que nos ayude a confrontar los problemas de la vida con valor, honradez
y justicia... no es una religién que valga la pena profesar”.10

El énfasis en la relacidn fe y ética ¢s sin duda una de las mads
importantes caracteristicas del protestantismo latinoamericano que aqui
nos ocupa; la relacion entre la fe y las obras, entre el mundo de las
convicciones tedricas y el de los hechos personales concretos. Para los
protestantes latinoamericanos no habia conversion religiosa sin una
regeneracion moral y espiritual del individuo, que debia expresarse en
una ética acorde con las ensenanzas de la Biblia. Esta forma de entender
la fe cristiana v 1a experiencia religiosa se complementaba con la idea de
gue un individuc "regeneraGe” fraeria necesariamente ja regeperacidn de
la sgciedad. En este semtido, el mexicone Gonrzalo Biez-Camargo

% Ipbid., p. 140.

10 "Editorial", en La Nueva Democracia, octubre de 1924, p. 7.
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planteaba ia idea de quc la acepiacion del evangelio llevaba cemsigo "un
poderoso despertamiento intelectual [y] una nueva aspiracidon a
educarse”. Y que eran solamente los voceros de un "pietismo
oscurantista” los que pretendian que "la verdadera espiritualidad no
necesita de la ilustracién y la cuitura”, haciendo de la ignorancia una
virtud. 1

Religion de regeneracidn seria, pues, ia manera mas precisa de
conceptualizar al protestantismo que propagaron estos escritores.
Religion que llamaba no sélo a "reconciliarse” con el Dios de la Biblia,
sino al mismo tiempo a elevarse moral, intelectual y socialmente, asi
como a ejercer el "honrado ejercicio del pensamiento” y la libertad plena
para pensar por si mismos. Ya que todo esto —escribia Gonzalo Baez-
Camargo— '"pertenece a la esencia misma del protestantismo, |y] s6lo
cuando &ste se hace dogmitico es que ha perdide su alma™. 12

3.2 El Cristo de los protestantes

Los escritores protestantes de la primera mitad del siglo XX presenciaron
el resurgimiento del interés por la figura de Cristo en los ambiios
literarios. Juan A. Mackay describia como un "movimiento cristofilo
secular" al hecho de que varios intelectuales de renombre en Europa y
América s¢ interesaran por el fundador del cristiapismo y opublicaran
obras ocupdndose del “carpintero de Nazaret". Los libros mas
importantes de la época fueron Historia de Cristo de Papini, Hombre

1 Gonzalo Bdez-Camargo, Genio y Espiritu del Metodismo Wesleyano, México,
CUPSA, 1981 (primera edicién 1962), p. 46.

12 Gonzalo Béez-Camargo, El Protestantismo en Ibero América, Buenos Aires, La
Aurora, 1945, p. i2.
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Eterno de Chesterton, Jesus, Hombre de Genio de Middleton Murray,
Jesus de Henri Barbusse, y en Sudamérica Cristianismo de Julio Navarro
Monzé y Cristo Invisible de Ricardo Rojas.!3 Este interés por la figura
de Cristo de algunos escritores fue visto con mucho agrado por los
protestantes, ya que ello creaba un puente de didlogo con el mundo
intelectual en Europa y Latinoamérica sobre 1o que ellos consideraban el
fundamento principal de la fe cristiana: la persona de Cristo.

En ese misme contexto, la cristologia protestante adquirid
caracteristicas que antecederdn en el tiempo a la teologia de la liberacién
de los afios setenta, especialmente su énfasis sobre la actitud preferencial
de Dios por los pobres. Sin abandonar su particular concepcién sobre lo
"social" y lo "individual” en la relacién Dios-hombre, un escritor como
Juan A. Mackay afirmaba que Jesis se interesapa tanto por €l mundo en
general como por ei individuo en lo particular, especialimente por los
mds pobres. Seglin este autor, el ser humano era para Dios mucho mads
que un mierbro de la "colectividad” o una categoria absttacta que se
perdia en el "hombre-masa” o en el "hombre-clase”, tan de moda en la
tradicion marxista soviética de la primera mitad del siglo XX (visién
contra la que s¢ opusieron los protestantes en muchas ocasiones).14 Para
4ste misionero escecdés. MHag conocia y NHameba a los individuos nor su
nombre y los tuscaba en su propia situacion. Como fue el caso
—agregaba Mackay— de los pobres y necesitados con los que Jesucristo
realizé la mayor parte de su actividad proselitista en su tiempo. Asi
expresaba este mismo hecho el mexicano Alberto Rembao en 1939 con
su peculiar estile:

13 Juan A. Mackay, "...Mas yo os Digo”, México, Casa Unida de Publicaciones, 1964
(primera edicién 1927), p. 9.

14 bid., p. 23.
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Para mi me tengo que cuando Jestis armo caballeros a los miles
de hambrientos y leprosos y mugrientos que lo escuchaban, y al
mentar al "hombre" en sus parabolas, no estaba hablando
filosoficamente: creo que no se referfa al genero humano. sino
que a los hombres especificos gque por delanie ienfa; ni creo que
tuviera en mente, ni a los acomodados, ni a los "honrados
comerciantes”, ni a los "distinguidos profesionistas”, ni a los
"destacados ciudadanos” del pueblo o regién. Jesis les estaba
hablando a los pobres, y no mas que a los pobres. 13

Esta actitud preferencial de Dios por los mas necesitados, los
pobres, era probada por algunos intelectuales protestantes en base a tres
argumentos: Primero, recordando que Jesis habia sido pobre e hijo de
esclavos judios; en palabras de Rembao, "porque he aqui gque ha legado
en forma multiforme; en camme de los oprimidos y en huesc de los
explotados";16 segundo, que todo el tiempo durante su "vida piiblica”
Jesis vivié con los pobres, sus discipulos, y esto explicaba por qué todos
sus discursos estaban llenos del lenguaje popular y de ilustraciones
tomadas de los oficios de los pobres, "la viga [y la paja] en el ojo ajeno.
la red, la levadura, el trigo y la cizafda, la siembra, la cosecha, los
jornaleros";17 y tercero, que Jesus los habia declarado herederos de su

15 Alberto Rembao, Meditaciones Neoyorkinas, Buenos Aires, La Aurora, 1939, pp.
24-25,

16 1bid., p. 219.

17 pedro Gringoire, "El proletario de Nazaret" en Las Manos de Cristo, México, Casa
Unida de Publicaciones, 1950, p. 49. Muchos de los articulos que conformaron ese
libro fueron publicados durante varios afios en el periddico Excélsior de la cindad de
México. En esta obra, resulta de interés la perspectiva que presenta a Jesus como
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Reino al afirmar: "bienaventurados vosotros los pobres, porque el Reino
de Dios es vuestro”.

Esta actitud preferencial, aungue no exclusiva, de Dios con los
mas necesitados, era resaltada por el mexicano Alberto Rembao
comparando dos de los evangelios (el de Mateo y el de Lucas) y
recuperando el discurso de Jesus sobre "los pobres”. Seglin Rembao, en
el primero se hace referencia a los "pobres en espiritu” que serian
saciados y que heredarian el Reino de Dios (Mateo 5:3): mientras que en
Lucas se hace referencia "a los pobres a secas". Para este escritor
chihuahuense Mateo espiritualizaba demasiado la condicién de pobreza,
mientras que Lucas nos daba una versién mas inmediata a la emisién del
mensaje, conservando Ia segunda persona del plural: "'Bienaventurados
vosotros los pobres, porque el reino de Dios es vuestro' (Lucas 6:20).
He aqui un ejeniplo —agregaba Rembzo— de cdmo 'a religita se vuelve
teologia. jLa diferencia que hay entre hambres del alma y hambres del
estomago!", 18 entre pobres de "espiritu” y pobres a "secas”.

Este matiz en la narracién de los evangelios resaltaba, para este
autor, dos preocupaciones de Jesis sobre la condicién humana: su
condicién material y su condicidn espiritual. Los escritores que nos
ocupan en esta investigacion no muestran ningdn conflicio para conciliar
ambas necesidades como prioritarias del ser humano y, segin ellos,
preocupacién permanente del "Dios de la Biblia". Para éstos autores,
Dios se interesaba por la fotalidad del hombre; por sus necesidades
materiales y espirituales como un complemento. Desde su perspectiva,
este compromiso con la “condicidn hLuinana integral” habiz sido

"pobre”, preocupado por los "pobres”, varias décadas antes de que surgiera en
Latinoameérica 1a "teologia de la liberacién” e hiciera poptlar esta interpretacion.

18 Alberto Rembao, Meditaciones Neoyorkinas, op. cit., p. 25.
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precisamente ¢f causante de la nwerte de Jests: en primer lugar, por su
cuestionamiento al poder espiritual ejercido por la casta sacerdotal de su
tiempo; y segundo, por su cuestionamiento al poder politico ejercido por
el Imperioc Romano que exigia lealtad absoluta a los pueblos que
dominaba. "Su amor por los oprimidos —escribié Pedro Gringoire— lo
hizo desafiar a los poderoscs. Cuando el instinto de propia conservacién
le aconsejaba, imperioso, huir o callar, su amor lo lievo a Jerusaién, al
encuentro con la cruz". 1%

3.3 Cristo obrero

Jesdis era obrero. Era lo que
llamariamos un "proletario”,

Dedrg Grivzoire

El proletariado de Nazaret*"

Con estas palabras don Gonzalo Baez-Camargo iniciaba un articulo en el
periddico Excélsior de la ciudad de México en la década de los afios 40.
En él, Biez-Camargo afirmaba que en los labios de Jestds, como en
ningunos ottos, "habria palpitado con inflexidn de amor al dirigirse a 1os
obreros la palabia cOmisab.da: Carasoa. NINgURAS maiid Conio 1as
suyas, fuertes y callosas per lcs afanes del taller, habrian estrechado con
mds simpatia, con mas compaiierismo a las de los trabajadores”.2! Jesis

19 Pedro Gringnire, "El atrevimiento del amor” en Las Manes de Cristo. op. cit., p.
56-57.

20 En Las Manos de Cristo, Ibid., p. 45.

21 Idem.
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habia sido un trabajador manual, esclavo e hijo de esclavos —recordaba
este escritor oaxaquefio— y no un burgués.

La recuperacion historica del origen de clase de Jesus de Nazaret
que algunos escritores protestanfes realizaron, estuvo directamente
vinculada con una polémica con el marxismo de corte soviético que
promovia un ateismo nilitante en ia primera mitad del sigio y presentaba
a Jesds como un aliado de la burguesia capitalista. Respondiendo al
articulo de una revista soviética que presentaba esta Vvisiéon, Bdez-
Camargo escribia:

Jesus, el Jesus a quien el Bezbozhnik (El Ateo), el periddico de la
Unién Atea de Rusia, ha pintado en una de sus cardtulas
defendiendo a los capitalistas contra los obreros, fue un obrero.
Y un obrero de Nazaret.22

El rescate de este hecho historico "olvidado” significaba para éste
escritor protestante romper con esa iconografia tradicional que
presentaba a Jesiis como un ser humano dslicado, de finas facciones y
generalmente blanco y de ojos azules. Esa "imagen" —argumentaba
Baez-Camargo—, no correspondia a la del Jesds histdrico, quien habia
sido un trabajador manual (sn carpintero). Las manos de un obrero. de
un carpintero, "no son esas manos blancas y flicidas, como un lirio
desmayado, manocs casi femeninas, que le har pintado por lo general en
los retablos litdrgicos y las estampas devotas. No, sino manos callosas y
fuertes, hechas al rudo trabajo del tailer".23

22 Ibid., p. 47.

23 Pedro Gringoire, Las Manos de Cristo, Ibid., p. 12.
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Este re-descubrir a Jesis come un trabajador manual y miembro
de los sectores sociales mas desprotegidos de su tiempo, humanizé la
imagen de Cristo bajandolo del cielo a la tierra en la conciencia social de
los protestantes. Mas aun, la simple recuperacion historica del hecho de
que Jests habia sido un trabajador manual, redimensiond su concepto det
trabajo humano.

Para Pedro Gringotre, el trabajo no era una "maldicion” como se
ya que segun el relato del Génesis Addn v Eva
habian sido puestos en el huerto del Edén "para que lo labraran y
cuidasen" (Gen. 2:15). Es decir, —agregaba Pedro Gringoire— para
trabajar en él, ya que el trabajo era parte de la felicidad del Edén.2#
Ma4s adelante, este mismo autor oaxaquefio aclaraba que la maldicion
posterior, al ser expulsados del Edén, no habia sido sobre ¢l trabaio
mismo, sino scbre el hecho de que ésee ya no darfa el fruio
acostumbrado, credndose condiciones inds dificiles de subsistencia y de
retacién con la naturaleza.

Esta idea que presentaba a Jess como un trabajador y al trabajo
como uno de los primeros mandatos divinos dados al hombre, se
reforzaba con el argumento de que cuando Dios habia querido revelarse
en forma hwmana lo habia hecho enca-nando =n un obrero. un trabaiador
manual, y que por lo tanto en Cristo se revelaba un Dios-trabajador,
radicalmente distinto a las religiones que concebian a un Dios inmévil e
indiferente a la vida humana y a los quehaceres cotidianos.23 "Y esto
-——subrayaba Pedro Gringoire— en un tiempo en que los oficios
manuales se reservaban a los de abajo, a los parias v a los esclaves”.26

.

24 Idem.
25 Ibid., pp. 13-14.

26 Ibid., p. 13.
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Por lo tanto, concluifa: "Ningun cristiano osaria avergonzarse del trabajo
manual o menospreciar a los trabajadores, si un momento siqui€ra se
detuviese a reflexionar en lo que esto significa: 'Mi Seflor fue un
obrero’".27

Todo este discurso intentaba contrarrestar la propaganda
comunista que presentaba a Cristo como un aliado de la burguesia
mundial y como un enemigo de la clase obrera y de la revolucién
proletaria.28

3.4 "Solo Cristo salva"

Lo hasta aqui expuesto estarfa incompleto si no subrayamos el hugar de
Cristo en ¢l pensamienftv religioso de estos auferes. Su radical
importancia como centro de las doctrinas protestantes, s¢ expresa en el
popular slogan de esta minoria religiosa: "Solo Cristo salva". En el se
manifiesta la idea de que nada ni nadie puede estar por encima de Cristo
o sus ensefianzas, las cuales estdn expresadas en la Biblia. Esta manera
de pensar colocd a los protestantes, desde el siglo XVi, como "enemigos”
irreconciliables de la Iglesia catélica, la cual reconocia al Papa de Roma
como representante unico de Cristo en la tierra; lo que implicaba,
también, el reconocimiento a la autoridad de su palabra (muchas veces
por encima de !o gue la Biblia ensefiaba) y el sometimiento obligado de
todo cristiano a su investidura.

27 Idem.

28 Sobre el debate cristiano-marxista véase el libro de Gonzalo Baez-Camargo, El
Comunismo, el Cristianismo y los Cristianos, México, Casa Unida de Publicaciones,
1960, que recopila articulos periodisticos de este autor de las décadas anteriores.

70



Para los protestantes, ¢l Papa nc era el representante Unico de
Cristo en el mundo, ni su autoridad estaba por encima de la autoridad de
la Bibiia. Sin la comprension de esta problemadtica teoldgica-doctrinal no
se entiende la historia del conflicto catdlico-protestante en América
Latina y Europa desde el siglo XVI. Estas convicciones de los
protestantes les hizo también entrar en conflicto con la "religiosidad
popular" catdlica, que desde su punto de vista desviaba la fe y ia
confianza que el pueblo debia de tener sélo en la persona de Cristo y no
en rituales, santos u objetos de adoracidn.

Como ya lo mencionamos, uno de ios mayores conflictos con la
Iglesia catdlica se dio por el rechazo de los protestantes a la autoridad de
la jerarquia catélica que pretendia ser la tnica poseedora de la verdad del
cristianismo, asi como la Unica representante de Cristo en la tierra. En
contry 4e esto, Juzn A Mackey respendia:

Sin ser un Reino de este mundo, la Iglesia Cristiana le debe su
alianza a Jesucristo solamente. No hay jerarquia humana que
tenga el derecho de usurpar la autoridad de Cristo en la Iglesia,
ningln estado secular tienc el derecho de bacer a la Iglesia el
instrumento de su politica; la Iglesia no sirve a otro Maestro que
no sea Cristo.29

Cristo y la Biblia (que contenia sus ensefianzas) fueron pues, el
fundamento de las iglesias protestantes en todo asunto de fe y conducta.
Como un ejemplo de esto, tenemos la siguiente descripcidn detallada que
nos da el misionero escocés Juan Ritchie y que ilustra cémo se recibia a

29 Juan A. Mackay, E! Orden de Dios y el Desorden del Hombre, México, CUPSA,
1964, p. 111.
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un nuevo miembro en las iglesias protestantes del Per y sobre qué
bases:

Reunida la congregacidn para celebrar la Santa Cena, se pondran
de pie delante de la congregacion los recién bautizados y los que,
habiendo solicitado su transferencia de otra congregacién, hayan
sido aprobados por 10s ancianos.

El ministro dird a lg congregacidn: Hermanos amados, las
Sagradas Escrituras ensenan que es ¢l plan de Dios juntar a todos
los que estdn en Cristo en un mismo rebafo, que es la Iglesia.
Esta comunién mantiene la predicacion de la Palabra de Dios, el
ministerio de 1as ordenanzas del culto cristiano, el gjercicio de
promover la santidad y las obras de piedad en favor de los
IMEnesIerosos.

Son deberes de los miembros procurar la paz v la unidad de la
Tglesia, sobrellevar los unos Ins cargas de los otros, fomentar 21
socorTo mutuo y el compaierismo entre si, ser fieles en la fe y en
el cuito, y contribuir al sosteniiniento de la Iglesia y sus
actividades. A esta comunidn [comunidad] estas personas
solicitan ser admitidas,

Entences, dirigiéndose a los candidatos, dird: Hermanos,
habiendo hecho ya la confesion piblica de vuestra fe en Cristo, v
habiendo sido bautizados en ¢l nombre del Padre, del Hijo y del
Espiritu Santo: ;Prometéis, ahora, caminar en integridad, ser
diligentes en la oracion, pariicipar fiehnente en las ordenanzas y
el servicic de la Iglesia, procurar su poz, su prosperidad v su
unidad, y dar para su sostenimiento lo que por la bondad de Dios
tuviéreis? ;Prometéis esto?

Contestardn: Si, 1o prometo.
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Entonces, toda la congregacion se pondrd de pie, y el ministro

dird: Por cuanto habéis hecho profesién de vuestra fe, Yo, en el
nombre de Jesucristo, el gran Rey y cabeza de la Iglesia, os doy
la bienvenida a la comunién de ia mesa del Senor v a la
fraternidad de la Iglesia.
Entonces el ministro darg la diestra de bienvenida a cada uno de
los miembros nuevos, y luego dird: Dios el Padre, Dios el Hijo y
Dios el Espiritu Santo os bendiga v os guarde, ahora v para
siempre. Amén.

Ahora, el Dios de paz que resucité de entre los muertos a
nuestro Sefior Jesucristo, el gran Pastor de las ovejas, por la
sangre del pacto eterno, os haga aptos en toda obra buena para
gue hagiis su voluntad, haciendo El en vosotros lo que es
agravable delaate de El per Jesucrisio, a quien sea gloria por IS
siglos. Amén.30

Esta descripcidon detallada sobre la ceremonia formal que se
practicagba al ingresar nuevos miembros a una de las primeras iglesias
protestantes en el Perd, merece algunos comentarios. En primer lugar,
que el concepto de "Iglecia® que aqai 2parece no es "nstitucional”; es
decir, en esta narracion se hace referencia a 1a "comunidad de creyenies"”
en general; de ahi que el ingreso y los compromisos que se adquirian,
_antes que nada, grai con una comunidad y no con una institesién. La
distincién que los protestantes hacen hasta el dia de hoy entre "templo” o
"lugar de culto” e "Iglesia" es un buen ejemplo gue muestra el interés
por rescatar el semtido no institucional y mds amplio de la palabra
"Iglesia”.

30 Juan Ritchie, Nuevo Manual Evangélico, Lima, Libreria "El Inca", 1959, pp. 78-80.
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En segundo lugar, estd el hecho de que esto se hacia con personas
adultas, "rebautizadas” por invalidarse el bautismo infantil realizado en
el seno de la Iglesia catdlica. Y en tercero, que el "ingreso voluntario”
era sometido a la consideracién de la comunidad en pleno. Esta practica
eclesial, con tintes que hoy podriamos llamar "democriticos”, mereceria
un andlisis mds detallado en otro lugar, especialmente para evaluar su
papel pedagdgico en medio de sociedades y culturas no democraticas. 3!

A partir de sus posiciones teoldgicas frente al catolicismo, los
protestantes se preguntaban: si "solo Cristo salva", ;para qué se
necesitaba al Papa y a la burocracia sacerdotal?, ;para qué los santos y
las penitencias?; justificando con sus respuestas su vida independiente de
la autoridad de Roma, asi como su actividad proselitista en
Latinoamérica.

Con esta manera de pensar, no €s extrafio que los protestanies
fueran vistos como un peligro por la jerarquia de la Iglesia catdlica en
Latinoamérica; tanto por sus practicas eclesiales, como por su agresiva
actividad proselitista entre los catolicos. Respondiendo a lo que ellos
consideraban una “peligrosa" proliferacion de é&stas "sectas", los
Episcopados de varios paises hicieron declaraciones publicas en la
década de los cuarenta para desacreditar sus actividades, como lo
muestra la Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Boliviano con
Motivo de la Propaganda Protestante32 de 1948. En este documento, los

obispos bclivianos afirmaban la posicion tradicional de la Iglesia catélica

31 El tema sobre <! papel pedagbgicn que jugaron Ins espacios sociales construidos por
io protestantes en medio de uma sociedad corporativa y corporativista ha sido
desarrollado por el Dr. Jean-Pierre Bastian en su estudio sobre €l protestantismo
mexicano en el siglo XIX. Véase Los Disidentes. Sociedadsas protestantes y revolucion
en México, 1872-1911, México, Fondo de Cultura Econémica/El Colegio de México,
1989,

32 Bolivia, s.e, 1948, (ver anexos).
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en el sentido de que ésta institucion poseia €l monopoiio de 1a "verdad”
del cristianismo, al mismo tiempo que hacian una enérgica condena de la
actividad protestante en Latinoamérica:

Ahora que los agentes del protestantismo estdn desencadenando
una furiosa campafia contra nuestra Religién, Nos sentimos
urgidos a dar Nuestra undnime voz de alerta y exponer siquiera
sea lo mas indispensable del dogma catdlico al respecto. 1 como
la Iglesia Catdlica presidida por el Sumo Pontifice es la Unica
autoridad puesta por Jesucristo Nuestro Sefior, para ensefiar la
verdad y repeler las herejias y falsas predicaciones, Nos
corresponde con derecho v por ser necesario, instruir a los fieles
sobre la verdadera doctrina, para que su fe no vaya a sufrir
navfragio ni mencscabo por cauza do las permiciosas e intencas
propagacionas del error.33

Este documento muestra de alguna manera el clima de
intolerancia religiosa que prevalecia durante la primera mitad de! siglo
XX en contra de los disidentes religiosos; asi como io que impiicaba
promover ideas contrarias a la Iglesia catdlica y al contexto cultural
latinoamericano ligado a ella. Convertirse al cristianismo protestante
significaba, también, pasar a ser un "enemigo” de la cultura catdlica y
lcs gobiernos que sosicnian al catolicismo como religidn de Estado.

33 Jbid., p. 2.
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CAPITULO 4

LIBERTAD DE CONCIENCIA 'Y
LIBERTAD RELIGIOSA

Por lo cual, es nuestro deber denunciar estas
actividades [protestantes] como atentatorias contra
los derechos mas sagrados de :as almas, de 1a familia
y de la sociedad civil en que viviros, ya que
conspiran comra el mis supremo de 108 vlenes, Jue
es la unidad religiosa. Y es la audacia de este ataque,
que ya e¢s piblico y notorio que misioneros y
pastores protestantes predican v reclaman, invocando
puesira  constitucién, la Ybenezd religiosa mas
absoluta.

Caita Pastoral Colective del Episcop 40
Argenting sobre la Propeganda Protestantel

Con estas palabras el Episcopado Argentino reafirmaba en 1945 la
posicidn que tradicionalmente la Iglesia Catdlica ha mantenide en
América Latina en cuanto a su exclusividad y control sobre nuestro
continente i materia religiosa. La declaracion anterior iiustra también el
ambiente adverso que tuvieron que enirentar los protestanies en la

1 Buenos Aires, Junta Central de 1a Accién Catdlica Argentina, 1945, p. 23.
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primera mitad del siglo XX; época en la que promovieron, junto a
liberales y masones, la libertad religiosa.

Las ideas protestantes sobre la libertad religiosa en Latinoamérica
tienen que ser entendidas historicamente. Su antecedente ideoldgico se
remonta a la Reforma religiosa del siglo XVI europeo que promovid al
interior de la Iglesia cristiana la libertad de conciencia y la libre
interpretacion de la Biblia. En América Latina la lucha por la libertad
religiosa fue promovida en primer ngar por liberales y masones, y en
segundo, por todos aquellos que fueron beneficiados con el
establecimiento de las nuevas libertades y una mayor tolerancia para los
no catdlicos.

La busqueda de la libertad de conciencia, y con ella de religién y
pensamiento, emerge en el siglo XIX en nuestro continente con la caida
del poder coloriai espaZol. Duranie la Coloida, tocé a la Inguisicion
instrumentalizar la persecucién contra toda disidencia visible.? A esta
disidencia pertenecieron no sélo los protestantes, sino también los judios
y musulmanes; de ahi que no sorprenda encontrar que la lista de libros
"prohibidos” por la Inquisicién en Hispanoamérica incluia tanto las obras
de origen protestante, como i0s libros de la ilustracién francesa y los
heterodoxos espafioles.

Es importante mencionar que segun el escritor protestanie de ia
Argentina Jorge P. Howard, la situacién del Brasil deberia ser
considerada un caso &parte. En pruner iugar —agiega Howard— porgue
la Inquisicion, introducida al pais en 1600, no "fue tan activa, como en
las colonias hispanas, en la persecucién de los herejes”. Y en segundo,

Z Véase €l interesante trabajo de Gonzalo Béez-Camargo, Protestantes Enjuiciados por
la Inquisicién en Iberoomérica, México, Comité de Cooperacién en América Latina,
1960. Trabajo tinico en su género, con listas de procesados acusados de luteranismo
durante la Colonia y la suerte que corrieron,
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porque "los criollos brasilefios eran més bien toierantes y permitieron la
entrada de judios y protestantes en su territorio” desde tiempos
tempranos de la colonizacién.>

Al producirse la Independencia latinoamericana de la corona
espafiola las condiciones cambiaron, favoreciendo la difusién de todo
tipo de ideas y de libros, entre eilos ios de autores protestantes asi como
sus traducciones de la Biblia al espafiol.# Es en este contexto de
gobiernos con influencia liberal, "con sus caracteristicas anticatflicas y
sus reivindicaciones democraticas”,> que se dieron los primeros debates
sobre la libertad de conciencia y su consecuencia, la libertad religiosa.
La participacion de los protestantes al lado de liberales y masones fue
muy activa, principalmente porque se consideraba que en el triunfo de Ia
tucha liberal estaba la base de su propia supsrvivencia. A esto se agregé
la idez de que "los paises que disiluwban de maycr libenad poiitca y
religiosa ofrecieron una mayor oportunidad psra el crecimicnio de la
Iglesia [protestante]".6

El hecho de que a fines del siglo XIX varias de las repiblicas
latinoamericanas contemplaran en sus constituciones la libertad de culto
y religion, no significaba que en los hechos su ejercicio fuera facil. Las
chras del metedista Dasiel P. Monti para el casn de tos pafses del Ric de
la Plata, y los trabajos biogréficos sobre los protestanies en la Argentina

3 La Otra Conguista de América, Buenos Aires, La Aurora, 1951, p. 63.

4 Véase Ramén Insua Rodriguez, Historia de la Filosofia en Hispanoamérica,
Guayaquil, Universidad de Guayaquil, 1949, p. 264; Hazzel T. Marroquin, Versiones
Castellgnas de la Biblia, Miéxico, "El Faro”, 1959.

5 Jean-Pierre Rastian, Historia del Protestantismp en América Lating, México,
CUPSA, 1990, p. 124.

6 Read, Monterroso y Johnson, Avance Evangélico en la América Latina, El Paso, Casa
Bautista de Publicaciones, 1970, p. 16.
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(Pablo Besson, William C. Morris, Juana Manso, Juan F. Thomson),’
en el Perd (Juan de Dios Guerrero)8 y en México (Melinda Rankin, Esat
P. Mufioz, Arcadio Morales y Epigmenio Velasco),® nos permiten
recrear el ambiente adverso que cotidianamente los protestantes
vivenciaban. 10 En este sentido, todavia estd por documentarse la historia
de la "intolerancia religiosa en el siglo XX" latinoamericano y su impacto
en la vida social y politica.!l Dicha intolerancia, instrumentada por la
Iglesia catdlica desde el siglo xVvi, impidid que en Latincamérica se
llevara a cabo una Reforma religiosa que tuviera un impacto similar al
gue tuvo ésta en Europa al promover la libertad de pensamiento.
Contrario a esto, la Contrarreforma triunfante en América creo un clima
mas cerrado, libre de la influencia protestante y de las ideas de la

7 Bernarde Genzdlez Arnili, Vida y Milagres de Mister Morris, Baepos Aires. La
Aurora, 1955; Ismael A. Vago, Morris, Una Vida Consagrada a la Nifiez
Desamparada, Buenos Aires, La Aurora, 1947; Manon V. Guaglianone, Juana Manso.
Una Vida al Servicio de la Ciltwra Argenring, Buenos Aires, s.g, 1968; Juan €.
Varetto, El Apdstol del Plata Juan F. Thomsonr, Buenos Aires, La Aurora, 1943;
Santiago Canclini, Pablo Besson. Un Heraldo de la Libertad Cristiana, Buenos Alires,
Convencidon Evangélica Bautista, 1933.

8 Juzn B. A. Kessler, Relatos Personales de Juan d= Dios Guerrerc. Lima, El Inca, s.f.

? Esad P. Mudoz, Historias de Fe y amor, ai Principio del Evingeiio en el f-crte de
México, México, CUPSA, 1987; Horacio Westrup Puenies, Paladines del Evangelio en
México, México, Ediciones "Alba™, 1953; Melinda Rankin, Veinte Afios Entre los
Mexicanos, México, "El Faro”, 1958, (primera edicién 1875).

10 Daniel P. Monti, Presencia del Protestantismo en el Rio de la Piata, Buenos Alres,
La Aurora, 1969; Idem. Ubicacion del Meiodismo en el Rio de la Plata, Buenos Alires,
Methopress, 1979.

H Bn una visién idealizada del martirio Jorge P. Howard escribe: "Los protestantes en
la América Latina no se inclinan a hablar mucho de Ia persecucion y adn del martirio
que sufren en casi todos los paises de nuestro continente. El martirio, al final de
cuentas, es una casi segura garantia de que el martir est2 en la sucesion apostélica.” La
Otra Conguista de América, op. cit., p. 30. ‘
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modernidad y del pensamiento cientifico, etc., que promovian una vision
del mundo contraria a la ortodoxia catblica.

4.1 La libertad religiosa, fundamento
de toda otra libertad

La hbertad de conciencia —dijo Domingo Faustine
Sarmiento en la Convencion de 1860— es la base de
todas las otras libertades, la base de la religién
misma.

Pablo Besson!2

El debate sobre la libertad religiosa ha sido una constanie en diferentes
moemenios de la historia latinoamericana desde el siglo X™¢; asi como
durante 1a primera mitad del siglo XX. El tema de la libertad religiosa,
junto al de la educacion religiosa en las escuelas publicas, recibié una
especial atencidn de los intelectuales protestantes latinoamericanos.13
Los principales espacios que éstos utilizaron incluyeron tanto la prensa
protestante como la prensa secular, en donde llegaron a sostener debates
pubiicos sobre el tema. 14

12 Escritos de Pablo Besson, tomo I, (Recopilados por Santiago Canclini), Buenos
Aires. Junta de Publicaciones de la Convencién Evangélica Bantista, 1948, p. 142.

13 La mayoria de los escritores que nos ocupan fueron ministros religiosos (pastores)
con un iraportante trabajo de base y no vinculados al trabajo académico de las
universidades. Aun asi, desarrollaron una importante actividad inteleciual en revisias y
prensa protestante, asi como en la prensa secular.

14 Vgase el tomo 1 de los Escritos de Pablo Besson, op. cit.; también Juan Ritchie y P,
M. Vélez, 0.S.A. La Controversia Religiosa, Lima, Impreata “El Inca", 1916.
Polémica entre Juan Ritchie y €l sacerdote P, M. Vélez, en el periédico El Comercio,
de Lima, y publicada en su totalidad en 1916; asf como el importante y documentado
libro de Santiago Canclini, Los Evangélicos en el Tiempo de Peron. Memorias de un
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Para los protestantes latinoamericanos el problema de la libertad
de conciencia era mucho mas que un problema legal, ya que ésta, "como
la vida misma —escribia Santiago Canclini en 1945, estd fuera del
alcance del poder civil".13 Para éste autor existian dos tipos de derechos:
1) los que daba el "origen divino", y 2) los que formalizaba el derecho
positivo. Pues como agregarfa Canclini, "es en ese terreno en el que hay
que plantear el problema de la libertad de conciencia, pues ella, como la
vida misma, esta fuera del alcance del poder civil" 16

Estos argumentos exigen distinguir entre: a) libertad de
conciencia, b) libertad de cultos y ¢) libertad religiosa. Para los
protestantes, la libertad de conciencia no debia ser legislada por ley civil
alguna, ya que era parte inherente del ser humano desde su creacién
como "imagen de Dios". Asi lo declararon los participantes de la
Primera Couferencia Evangéiica Latinoamericana (CELA 1) celebrada en
Buenos Aires en 1942, bhaciendo referencia al articulo 18 de la
Declaracién Universal de los Derechos Humanos hecha ptiblica unos
meses antes de este evento:

Las libertades de conciencia, pensamiento y religion, con sus
consecuentes  expresiones individugles vy colectivas, son
inherentes a la personalidad humana y tienen sus bases mas
profundas en el Evangelio y Jesucristo. ...declaramos que la
tibertad no es favor concedido por autoricad humana, Sino vaicr

pastor bautista sobre la libertad religiosa en la Argenting, Buenos Aires, Muado
Hispano, 1972.

15 Santiago Canclini, "jDefendamos la libertad de conciencia y de cultos!”, en El
Predicador Evangélico, (Buenos Aires), abril-junio de 1945, p. 300.

16 Idem.
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inherente a la personalidad, dado por Dios; que la libertad de
conciencia y de culto debe ser considerada como la base misma
de toda otra libertad, y la reclamamos tanto para profesar una
religion como para cambiar de religidon o para no profesar
ninguna. 17

En un artfcuio de 1945 titulado "j;Defendamos la libertad de
conciencia y de cultos!”, el escritor bautista de la Argentina, Santiago
Canclini, recuperaba la posicién de Domingo Faustino Sarmiento(1811-
1888) sobre este tema ¢en el siglo XIX. En este escrito Canclini recuerda a
Domingo Faustino Sarmiento, cuando en 1860, en la Convencién
Constituyente de la Argentina, habia fundamentado su defensa de la
libertad religiosa frente a los conservadores clericales con una frase de
Roger Williams, cofundador de la iglesia Bauitista en los Esiados
Unidos:

Sarmiento, en la Convencion Constituyente a que nos hemos
referido dijo: "Entonces aparece Roger Williams, un hombre
extraordinario, que al ver a los hombres libres matindose por
materia de religién... dijo: La conciencia no entra en la
administracion publica” .18

1T El Cristianismo Evangélico en la América Latina. Informe y resoluciones de la
Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana, Buenos Aires, La Aurora, 1949, p.
11.

18 Santiago Canclini, "Defendameos la libertad de conciencia y de cultos”, op. dt., p.
302, énfasis del autor. "Williams llegd a esos lugares [América del Norte] debido a las
persecuciones religiosas, juntamente con algunos companeros, y 2lli pusieron los
cimientos del priiner estado moderno en cuya constitacion constd la plena libertad de
conciencia.” Mds adelante agrega Canclini que "ya en 1611 los evangélicos bautistas de
Inglaterra bacian esta declaracién: 'Creemos que ¢l magistrado no puede inmiscuirse en
asuntos de conciencia o impuisar al hombre 2 adoptar una forma de religién, porque
Cristo es el Rey y el Legislador de 1a Iglesia y de 1a conciencia'". Idem.
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Basados en este principio, los protestantes defendieron no sélo la
idea de que el Estado tenia que ser "neutral” en asuntos religiosos, sino
también, que no le tocaba a éste impulsar o determinar una forma dada
de religiéon para sus ciudadanos. "Nadie tiene derecho —escribia el
metodista Sante Uberto Barbieri en 1943—, ni hombre ni instituciones,
de penetrar en el fuero interno del individuo e tmponerle lo que debe o
no debe creer".19 Desde su perspectiva, aupque Dios podia obligar al
hombre a creer en él, optaba por respetar la libertad de éste, "dejandole
el camino libre para que escoja entre el bien y el mai”.20

Asi pues, para estos heterodoxos religiosos la "religion de
Estado”, o impuesta por el Estado, atentaba contra la dignidad humana y
tenia que desaparecer. ;Pero cudl era el papel que éste debia jugar?
" Asegurar ei ejercicio externo de toda lbertad” —responderfa Santiage
Canclini—, garantizando la libertad de culto v mdés ampliamente la
libertad religinsa, cne para los protestanfes no eran exactamente la
misma cosa.

"Libertad de conciencia y lkbertad de cultc son dos cosas
diferentes”, escribia por su parte el mexicano Alberto Rembao en la
revista La Nueva Democracia?! Por "libertad de conciencia"
——continuaba— debe entenderse ¢l derecho de profesar cualguier religidn
"sin ser por ello inquietado por la autoridad publica".22 Mientras que la

13 “Es hora de fucha" en El Predicador Evangélico, octubre-diciembre de 1943, pp. 98-
99.

0 fdem.

21 Alberto Rembao ";Libertad religiosa o solidaridad nacional?” en Za Nueva
Democracia, (Nueva York), abril de 1931, p. 17. Véase de! mismo autor "El derecho
de libertad religiosa" en La Nueva Democracia, julio de 1931, pp. 16-18, 26.

22 Idem.
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libertad de cultos significaba el derecho de "practicar piiblicamente ios
actos de la religion profesada... La primera se refiere a la Religion sin
adjetivos: 1a segunda a la religién organizada".23 Desde esta perspectiva,
no hay real libertad de conciencia ahi donde el Estado prohibe su
ejercicio o expresion en un culto, o ahi donde las ideas religiosas no se
pueden propagar libremente.

Algunas de las obras sobre este tema escritas por autores
protestantes en Latinoamérica son: Separacién de la Iglesia 'y el Estado y
Hostilidad del Clero a la Independencia Americana, de Juan C.
Varetto;24 La Preocupacién Religiosa de los Hombres de Mayo, de
Daniel P. Monti;® ;Libertad Religiosa en América Latina?, de Jorge P.
Howard;26 Los Evangélicos en el Tiempo de Perén. Memorias de un
pastor bautista sobre la libertad religiosa en la Argentina, de Santiago
Canclini.2?

4.2 Tolerancia y libertad

El debate cardlico-proiestante sobre la libertad religiosa durante la
primera mitad del siglo XX fue rico en argumentaciones que todavia
fiepen vigencia. Mientras la Iglesia catdlica entendia el problema en

3 Idem.

24 Buenos Aires, Convencién Evangélica Bautista de las Repiiblicas del Plata, 1927;
Buenos Aires, Imprenta Metodista, 1922, respectivamente.

25 Buenos Aires, La Aurora, 1966.
26 Buenos Aires, La Aurora, 1945 (primera edicién en inglés 1944).

27 Buenos Aires, Editorial Mundo Hispano, 1972.
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términos de "tolerancia religiosa”, los protestantes contestaban que no
pedian "tolerancia" sino libertad religiosa.?8

En la declaracién del Episcopado Argentino citada al inicio de
este capitulo aparece un apartado con el subtitulo: "Significado de la
'libertad de religién'".2® En él, se proponen precisar "el significado
verdadero y recto acerca de 'la libertad de religion'" (p. 23). Para
empezar, se afirma que la libertad de religién y la tolerancia religiosa
que garantizaba la Constitucion Politica de la Argentina "es cosa bien
distinta de la libertad religiosa absoluta que reclaman los misioneros
protestantes”.30 Una cosa es el respeto al derecho que tienen los
protestantes y disidentes para practicar su culto sin sufrir persecucién
—agregaban—, y otra, que ese derecho les deje en libertad de hacer
proselitismo entre los catdlicos.31 En este mismo tono se manifestaban
los =ditcres de !a revista diocesana Extersicn, al afirmar que "no puede
concederse libertad religiosa alli donde una malévola interferencia con
las creencias de los pueblos catélicos no tenga freno ni coto™.32

Por su parte, los protestantes argumentaban que no se podia
reconocer la libertad de conciencia (convicciones internas), sin la
libertad de culto (reunién como Iglesia) y ia libertad rzligiosa (la
posibilidad de predicarla). La lucha para ellos era clara: "ir mds alla de
la simple ‘tolerancia’ y lograr la libertad religiosa plena". La lucha por

28 Ibid., p. 41.

29 Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Argentino sobre la Propaganda
Protestante. op. cit.

30 bid., p. 24.
31 Ibid., pp. 24-25.

32 Citado en Jorge P. Howard, ;Libertad Religiosa en América Latina? Buenos Aires,
La Aurora, 1945, p. 12.
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lograr una libertad religiosa "total" iba de la mano con el problema de la
libertad de expresidn. Asf lo entendia el pastor bautista Santiago Canclini
cuando en 1945 planteaba que los constituyentes del siglo XIX de los
paises americanos habian entendido la libertad de culio como la libertad
de hacer publicas las convicciones religiosas fuera de los templos.
Canclini citaba a M. A. Montes de Oca, jurista de la Argentina, quien en

sus Lecciones de Derecho Constitucional afirmaba:

La libertad de cultos salva los iimites de la conciencia: se
manifiesta al exterior. Supone una congregacién de hombres que
forman una Iglesia v cuyo culto se ejerce a puertas abiertas, a la
Juz del dia; que se vé, que actda.. 33

Canclini agregaba que de la misma opinién era el jurista M. A.
Bertauld quien habia escrito que "la libertad religiosa es la libertad de
confesar la fe y de propagarla; no solamente la libertad de pensar; es la
libertad de obrar".34 Basado en estas y otras opiniones Canclini concluia
que Ia libertad de cultos en la Argentina estaba intimamente relacionada
con las garantias constitucionales que garantizaban la libertad de
aprender y ensefiar, asociarse con fines urtiles y, principalmenie, con la
hibertad de palabra y de prensa.33

Esta misma logica en la argumentacién utilizd el misionero
escocés Juan Ritchie en 1916, cuando en una carta a la redaccion del
periddico El Comercio, de Lima, les criticaba una editorial que habian

33 Citado en Santiago Canclini, "{Defendamos la libertad de conciencia y de cultos!”,
en El Predicador Evargélico, op. cit., p. 304.

34 Citado en Idem.

35 Idem.
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publicado sobre 1a libertad de cultos. En ella, segin Ritchie, los editores
interpretaban una enmienda al articulo Iv de Ia Constitucion peruana de
noviembre de 1915 en el que se establecia la libertad de cultos s6lo en el
sentido de que el cambio constitucional "toleraba” a los cultos disidentes
del catolicismo pero no su "libre funcionamiento en el pajs”.36 Contra
ésta interpretacion Ritchie respondié:

La reforma dei referido articulo IV consistié precisamente en
suprimir la cldusula prohibitiva "y no permite [el Estado] el
ejercicio piblico de otra alguna"”, que restringia esos cultos en
sus manifestaciones. La ley promulgada el 11 de noviembre del
afio pasado, otorga por consiguiente el derecho de ejercicio
piblico a todos esos cultos que antes no gozaban sino de
tolerancia. 37

Lo que hay en el Peri es "libertad de cultos”" —concluia
Ritchie— pero no "libertad religiosa”.38

36 Juan Ritchie "Cémo debe enenderse la tolerancia de cuitos™. Carta a &l Comercio,
{Lima), 8 julio de 1916, y reproducida en El Cristiano, (Lima), julio de 1916, p. 114.

37 Idem.

3% Idem. En ese mismo texto Ritchie cita un escrito del sacerdote Mariano Aguilar
publicads ca Lima en La Unidn, el 30 de octebre <o 1913, en el gue babiz declarado
que la reforma constitucional significaba "no ya sélo la tolerancia, sinc la libertad de
cultos”. Un afio después, Aguilar modifica su declaracién anterior, ante lo cual Ritchie
comenta que en es¢ entonces ¢l sacerdote parecia tomar en cuenta s6lo a la lIglesia
catdlica. "No pensaba que quien iba a ysar su ¢scrito fuese su contrario. Abora, porgue
le conviene otra interpretacion, entra en una serie de distinciones para de alli sacar la
sorprendente  deduccion que ‘'Luego es evidente que la ley peruana no autoriza
positivamente el ejercicio ni piiblico ni privado de los cultos disidentes, sino que los
permite o tolera como males que socialmente considera inevitables.' jCurioso,
verdaderamente curioso!” (p. 115).
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En el debate, los escritores protestanies pacian referencia a la
situacion que vivian de los catblicos en los paises donde el
protestantismo era mayoria y la mncongruencia de la posicion catdlica.
Citando a un escritor catSlico francés, el metodista Jorge Howard
ilustraba la actitud oficial de Roma respecto a los derechos de las

minorias:

Cuando estamos en minoria —escribia criticamenie Lounis
Veuillot—, reclamamos libertad religiosa en nombre de vuestros
principios [protestantes]. Cuando estamos en mayoria, la
negamos en nombre de fos nuestros.39

El problema de las minorias y la libertad religiosa se agudizd en
Sudamérica con ias migraciones de eurdpeos en el siglo XiX. Cormo
inmigrantes o hijos de inmigrantes, algunos escritores protestantes de la
primera mitad del siglo XX habian vivido de cerca el problema de la
intolerancia religiosa en los paises del cono Sur. Con esta experiencia
como trasfondo, produjeron una gran cantidad de literatura defendiendo
la iibertad religiosa.40 En ella mostraban cue la lucha contra la
intolerancia religiosa habia sido miciada por los mismos hombres que

39 Citado en Jorge Howard ;Libertad Religiosa en América Latina?, op. cil., p. 32.

40 Varios de los pensadores protestanies que aqui nos ocupan, fueron hijos de esos
inmigrantes que llegaron a Sudamérica buscando una mejor vida. Este es el caso de
William Morris (1863-1932) que llegdé al Paraguay a la edad de ocho afios, siendo
huérfano de madre e hijo de un campesine y predicador laico inglés: asf como el de
Sante Uberto Barbieri (1902-1991) llegado al Brasil de nueve afios, hijo de padres
anarquistas itatianos. Véase Bernardo Gonzdlez Arrili, Vida y Milagros de Mister
Morris, op. cit.; Gopzalo Baez-Camargo "Barbieri, un héroe de la fe en Ibercamérica”
(prélogo) en Sante Uberto Barbieri Antologia de Poemas y Prosa, Nashville, The
Upper Room, 1982; entrevista personal con Sante Uberto Barbieri, Buenos Aires (El
Palomar), Argentina, 13 agosto de 1990.
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habian liberado las republicas latinoamericanas del yugo espafiol. Un
ejemplo de esto es el emsayo del pastor argemtino Daniel P. Monti
titulado "Alberdi y la libertad de conciencia®, publicado en La Nueva
Democracia en abril de 1950. En €1, Monti analiza como se¢ debatid este
problema en el Congreso Constituyente de 1853 en la Argentina. v ¢l
importante papel que jugé Juan B. Alberdi. Segln Momii. Alberdi
cuestiond en la asamblea constituyente de 1853 a quienes se oponian a la
libertad religiosa y querian poper restricciones a los [nmigranies
extranjeros. ";Por qué negar el derecho de adorar a Dios conforme a la
conciencia?”, "jpor qué prohibir o dificultar la entrada de colonos
extranjeros al pais?” —se preguntaba Alberdi—. Y agregaba, cuanto
poseemos es extranjero, comenzando por el idioma que hablamos;
extranjero es el Papa a quien todos se acatan; los santos que se adoran, y
aun Jesis, "ese divino extranjero, que ha suprimido las froateras y tzche
de todos los pueblos de la tierra una familia de hermanos” 4!

Contra los que se oponian a 1a inmigracién, argumentando que
eso traeria otros cultos "extrafios a la nacionalidad” que disolverian Ia
unidad espiritual y politica de la Argentina, Alberdi respondié:

Si queréis pobladores morales vy religiosos, no fomentéis el
ateismo. Si queréis familias que fomenten las costumbres
privadas, respetad su altar a cada creencia. La América espafiola,
reducida al catolicismo con exciusién dz otre culio, represena an
solitario y silencioso convento de monjes. ...llamar a la raza
anglosajona y a las poblaciones de Alemania, Suecia y Suiza, y

41 Citado en Daniel P. Monti "Alberdi y la libertad de conciencia® en La Nueva
Democracia, (Nueva York), abril de 1950, p. 45.

89



negaries el ejercicio de su cuito, es lo mismo que no ilamarlias,
sino por ceremonia, por hipocresia de liberalismo.42

Un afio antes de este articulo de Daniel P. Monti, Leopoldo Zea
habia publicado su famoso eswdic Dos Etapas del Pensamiento en
Hispanoamérica donde habia evaluado el pensamiento de Alberdi y su
generacion, y donde daba cuenta del impacto que el adelanto politico v
econdmico de los paises protestantes habia tenido en ellos; especialmente
cuando comparaban a estas naciones con la situacion contrastante de los
paises catdlicos latinoamericanos.4> En este libro, Zea muestra
indirectamente que al admirar el desarrollo social, cultural y politico de
los paises protestantes, predisponia positivamente a muchos liberales
latinoamericanos hacia la religion protestante y hacia sus promotores y
difuscres en Hispanoamérica.

4.3 Libertad religiosa e injerencia extranjera

La Iglesia catdlica en América Latina siempre ha visto a los protestantes
como un peligro para su hegemonia religiosa en el continente. Como va
lo mencionamos anteriormente, durante los tres siglos de dominio
espafiol la Inquisicién se encargd de salvaguardar las colonias de lo que
consideraban un peligro a "la nidad de la Iglesia”. Esta actitud tuvo
como fundamento un presupuesto muy sencillo: creerse poseedora de la

42 Ibid., p. 45-46. Véase también Jorge P. Howard, ;Libertad Religiosa en América
Latina?, op. cit., p. 40.

43 El libro de Leopoldo Zea Dos Etapas del Pensamiento en Hispanoamérica fue

publicado en 1949, La segunda edicién, ya ampliada, aparecié con el nombre El
Pensamiento Latinoamericano, México, Ariel, 1976.
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verdad absoluta de la fe cristiana. De ahi que el cristiano protestante
haya sido considerado siempre como un “hereje” y un epemigo de la
Iglesia, por lo menos hasta el Concilio Vaticano 11 en la década de los
afios sesenta.44
Por otro lado, para la Iglesia catOlica el enemigo no fue sélo el
"hereje protestante”; lo fue también todo aquel que afectaba los intereses
de ésta y facilitaba el ingreso de 1os no catdlicos a los territorios bajo su
dominio. Los enemigos, pues, fueron todos aquellos liberales que
simpatizaron con €l protestantismo por considerarle como una forma de
cristianismo mds progresista en lo politico v lo cultural, y mads
consecuente en lo moral con los principios cristianos. Esta iltima
valoracidn es importante para matizar un poco la perspectiva "utilitaria"
gue ha interpretado el apoyo de los liberales mds radicales al
protestantismo 2 un sentido estrictamernte politicc. Es decir, ccn el
tnico fin de acabar con el poder espiritual de la Iglesia catdlica en
Latinoamérica. En este sentido, no cabe duda de que hubo liberales que
vieron al protestantismo de esta forma, pero todavia falta por evaluar
hasta donde ese protestantismo fue visto también por otros como una
fuerza moral y espiritual real que beneficiaria a los pueblos
latinoamericanos, sumidos en la ignorancia, ei analiabetismo y la
degradacién moral.
, En base a lo anterior, es importante subrayar que gran parte del
anticlericalismo de los liberales n¢ era necesarismente antirreligioso. De
ahi que muchos de ellos fueran catélicos o simplemente cristiaros en sus

4 Pablo Albeno Deiros, Historia del Cristianismo en América Lating, Buenos Aires,
Fraternidad Teoldgica Latinoamericana, 1992, p. 543s. Este importante Concilio trajo
consigo un cambio en la posicién tradicional de la Iglesia catélica frente al
protestantismo (especialinente el conocido como "protestantismo histérico™). En el los
protestantes dejaron de ser vistos como "herejes" y pasaron a ser considerados
oficialmente como "hermanos separados”.
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conviceiones personales, pero enemigos del "clero politico” que queria
mantener la influencia de la Iglesia sobre el Estado. Este mismo caso se
presentd en la masoneria, especificamente en algunas de sus ramas: ser
anticlerical no era necesariamente sindnimo de antirreligioso en estas
logias. Esto permitio que en el siglo XIX, v en la primera mitad del XX.
muchos protestantes participaran en fas logias francmasonas sin renunciar
a sus creencias y militancia en sus iglesias; llegando en muchos casos a
alcanzar los mds altos grados en la jerarguia de estos grupos. 45

Hacer la distincion entre "anticlerical” y "antirreligioso” es
fundamental para distinguir las motivaciones de muchos liberales y
masones al enfrentar no a la religion en si misma, sino principalmente al
poder terrenal de la Iglesia romana. Un ejemplo to constituye el juarismo
y las "Leyes de Reforma" que afectaron el poder de la Iglesia en
Méxice. Leyes que no tenian como fin Ghiimo destruir el sendumicnio
religioso del pueblo mexicano, sino limiiar el poder econdmico ¥ politico
de 13 Igiesia catdlica. Ya que, por otro lado, y segiin testimonio de Justo
Sierra, Judrez mismo habia mostrado simpatia por la religién protestante
y esperaba que ésta ayudara a la regeneracién moral y social del pueblo
MEXICano.

Sin duda fue al darse cuenta de esto —escribié Gonzalo Béez-
Camargo— cuando el Presidente Benito Juirez, de México, que
era ndio, dilo: "Del desarrollo del prowsiantismo depende la
futura felicidad y prosperidad de mi nacién”", y en otra ocasion

45 Véase Jean-Pierre Bastian, Los Disidentes, Sociedades protestantes y revoiucion en
Méxco, 1872-1911, México, F.C.E/El Colegio de México, 1979; Marco Antonio
Ramos, Parorama del Protestantismo en Cuba, San José, Caribe, 1986; Washington
Padilla, La fglesia y los Dioses Modernos. La historia del protestantismo en el
Ecuador, Quito, Corporacidn Editora Nacional/Fraternidad Teol6gica Latinoarmericana,
1989.
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exclamo: "Yo desearfa que el protestantismo se mexicanizara
yendo al indio, porque el indio necesita uma religion que lo
obligue a leer y no a gastar sus ahorros en cirios para los
santos" 46

Poco sabemos sobre las ideas religiosas de Benito Judrez. Pero
resulta de gran interés histérico la informacién que nos dan algunas
fuentes historicas de origen protestante sobre el siglo XIX, en el sentido
de que el "Benemérito de las Américas" asistia a una Iglesia no catdlica
que se establecidé en el templo de San Francisco en el ahora centro
histoérico de la Ciudad de México. Inmueble que el gobierno habia
expropiado a la Iglesia catdlica y cedido posteriormente a un grupo
religioso  disidente del catolicismo. Dicho grupo se integrd
posteriormente 2 la Iglesia Episcopal Mexicana (Anglicana).47

Las acusaciones contra los protestantes latinoamericanos no
fueron en esta época sdlo de corte teoldgico o doctrinai, sino también
politico. Los voceros de la Iglesia catdlica introdujeron en el debate lo
que algunos cientificos sociales han llamado hoy dia la "teoria de la
conspiracién”.#8 Es decir, que el protestantismo era parie de una
"orauestada conspiracién" para someter a los pueblos latinoamericanos a

45 Gonzalo Béez-Camargo, El Protesiantismo en Ibero América, Buenos Aires, La
Avrora, 1945, pp. 7-8.

47 Horacio Westrup Puentes, Paladines del Evangelio en México, México, Casa Unida
de Publicaciones, 1953, p. 48. Véase también el libro de Tomds S. Goslin, Los
Evangélicos en ia América Latina. El siglo XIX, los comienzos, Argeniing, La Aurora,
1956, p. 95. El templo de San Francisco se localiza detrds de 1a Torre Latinoamericana
en la Ciudad de México, hoy dia nuevamente en manos de la Igiesia catlica.

48 Véase David Stoll ";Con qué derecho adoctrinan a nuestros indigenas?: La polémica

en tornc al Instituto Lingiistico de Verano”, en América Indigena, enero-marzo de
1984, pp. 9-24, asi como €l resto de ensayos que componen este NAmero.
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intereses extranieros, especificamente norieamericanos. En esée sentido,
la presencia de misioneros extranjeros en las iglesias protestantes era
utilizado como una "prueba" de esa conspiracidn. De esto eran
conscientes algunos misioneros protestantes, entre ellos el escocés Juan
Ritchie, quien en febrero de 1919 escribia desde Lima:

El misionero extranjero, si bien necesario por ahora a las iglesias
protestantes, es un mal. Hay que hacer todo esfuerzo para
reemplazarle en €l pastorado por elementos nacionales, y reducir
su contribucién personal a Ja ensefianza, en el seminario y la
direccion de las diversas instituciones relacionadas con las
iglesias. 42

Esta comprensién autocritica de alzunos misioneros ligados al
Cemité de Cooperacion en la América Latina, organismo que impulsaba
la obra protestante en Latinoamérica, explica en parte el énfasis de
algunos sectores de estas iglesias por "latinizar" y “nacionalizar®
urgentemente al prctestantismo; especialmente a partir del congreso
protestante de la Habana, Cuba, en 1929. Esta misma autocritica se hace
presente veinte aflos después en la ponencia de los delegados mexicanocs
presentada en ia "Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana"
(CELA 1) celebrada en la Argentina en 1949 y donde se afirmé:

Se dice que el protestantiSmo es una avanzada del imperialismo
yanqgui; que es una demostracidon prictica del imperialismo del
dolar; que sus verdaderos propodsitos son los de (destruir)
nuestras nacionalidades; destruir la fe catdlicorromana... Urge,

49 Juan Ritchie, "La necesidad suprema”, en E! Cristiano, (Lima), febrero de 1919, p.
210.
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pues, abrir una averiguacion concienzuda y honda para llegar
hasta las realidades mismas que forman la trama de la vida
cultural, religiosa, econdmica, social y politica de nuestros
pueblos Iberoamericanos. Para emprender esta tarea necesitamos
sinceridad v valor, pues no sea que alguna de esas realidades se
nos vuelva en contra y exhiba algun fondo de verdad en lo que
nuestros criticos asientan.30

En este sentido, hacen falta estudios sobre los intentos de algunos
sectores norteamericanos para “utilizar" a las iglesias protestantes en
Latinoamérica con fines politicos y econémicos. Por el momento, lo que
podemos documentar en este trabajo es que en los afios treinta y cuarenta
se incrementaron las criticas en este sentido. Esto obligé a los escritores
protestantes a publicar trabajos que hoy dia son fundamentales para
entender cOmo se autocomprendian como minoria religiosa en un
continente catdlico, v cudl fue su posicién frente, por un lado, al
protestantismo norteamericano y europeo, y por otro, a la politica
intervencionista de Estados Unidos en América Latina.5!

Por su cercania con Estados Unidos. e} caso de México y del
profestantismo mexicano fue especialmente utilizado como una prueba de

50 "La Realidad Iberoamericana y la Presencia del Protestantismo” en Primera
Conferencia Evangélica Latinoamericana. Ponencias, Buenos Aires, s.e, 1949, p. 1.

5! Véase Gonzalo Baez-Camargo, El Protestantismo en Ibero América, op. cit. Del
mismo autor "El Protestantismo en la América Latina® en EI Predicador Evangélico,
(Buenos Aires), julio-septiembre de 1945, pp. 25-30; Alberto Rembao, Discurso a la
Nacidon Evangélica, Buenos Aires, La Aurora, 1945, Trabajo publicado para ser lectura
preparatoria de la Primer Conferencia Evangélica Latinoamericana (CELA T). Del
mismo autor Protestant Latin America: Sight and Insight, reimpresicn de The
International Review of Missions, U.S.A., January 1957, Sante Uberto Barbieri, Razén
de Ser y Realidad del Protestantismo en América Latina, Buenos Aires, kmprenta
Metodista, 1949,
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la "agresién nortzamericana” al pueble de México con la proliferacicn
del protestantismo. Un buen ejemplo de esa propaganda antiprotestante
es el libro titulado Protestantismo en México, escrito por sacerdotes y
laicos catdlicos v publicado en 1946. En esta obra, el famoso escritor y
sacerdote Dr. Gabriel Méndez Plancarte afirmaba que el principal
obstdculo para las buenas relaciones México-Estados Unidos era la
"nociva e injuriosa campafa protestante” que estaba invadiendo a los
pueblos hispanoamericanos. "Tal campafia de penetracién profestante
—agregaba— es actualmente €l obsticulo mas grave y mds insuperable
que se opone a la Buena Amistad” entre las dos naciones.52 De la misma
manera se manifestaba en Estados Unidos Monsefior Juan P. Treacy en
una asamblea de los "hijos catblicos de América" celebrada en
Washington en julio de 1943. En ella, el prelado afirmd:

Las iglesias protestantes americanas exportaron a misioneros a la
América Latina con el propdsito de convertir a los nativos que
son 100 por ciento catélicos, sea que practiquen o no su religion.
Esos pueblos desean la tnica fe verdadera y si no, no quieren
ninguna. Los Estados Unidos tienen poca © quizds ninguna fe, y
en cambio unas 200 asi llamadas religiones.S3

Esta campafia antiprotestante que abarcO casi todo el continente,
incluvendo a la influyente Iglesia catdlica norteamericana, Hevd en 1943

52 Gabriel Méndez Plancarte, "Protestantismo o buena vecindad”, en Varios autores, E!
Protestantismo en México, México, Buena Prensa, 1946, pp. 30-32. Méndez Plancarte,
director de la revista Abside, de México, fue amigo personal de Gonzalo Biez-
Camargo. Véase Gabriel Méndez Plancarte, "Notas Criticas: Gringoire, posta
religioso” en Lo Nueva Democracia, (Nueva York), abril de 1948, pp. 40-46.

33 Citado en Jorge P. Howard, ;Libertad Religiosa en América Latina?, Buenos Aires,
La Aurora, 1945 p. 13.
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al metodista argentino Jorge P. Howard a recorrer gran parte de
Latinoamérica con el apoyo del Comité de Cooperacidn en la América
Latina. El propdsito de su viaje era entrevistarse con intelectuales y
politicos latinpamericanos no protestantes con el fin de conocer su
opinién sobre el tema en debate; es decir, si la presencia del
protestantismo era 0 no algo "nociva" para la cultura latinoamericana, y
si era cierto que la presencia de misioneros norteamericanos era un

9]
3
o
(4]
b}
3,
av]
(9]

obstaculo para las buen iones con Estados Unides. El fruto de sus
entrevistas fue el libro ,Libertad Religiosa en América Latina?,
publicado en 1944.5% En él se reproducen los didlogos con varios
politicos y escritores como Gabriela Mistral (poetisa chilena y Premio
Novel de lteratura), Américo Ghioldi (miembro del Congreso
argentino), Manuel Seone (director de la revista Ercilia de Chile), Hugo
Fernandez Artucio (escritor y politico uruguayo), Antonic Sagarna
(miembro de la Ccoite de Justicia argenting), Luis Alberio Sénchez
{escritor y cofundador del partido aprista peruano), Angzia Santa Cruz
{educadora argentina), Manuel Carlos Ferraz (escritor y Presidente del
Tribunal de Apelaciones de San Pablo, Brasil), Enrique Uribe White
(director de la Biblioteca Nacional, Columbia), Luis Vicente Zavala
sseritnr y edicadoy boliviane), ertre ogrns Bl irterde Mav*rica del librn
esta en que muestra cdmo era percibido el protestantismo en el sector
que estas personalidades de la cultura latinoamericana representaban.

For su parie, Ios intelecimales protestanics IesponGition
afirmando la "latinoamericanidad” del protestantismo y su derecho de
practicar y propagar sus creencias religiosas.

34 Idem.
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Porque 10s protestanies 1Deroamericanos o nemos necho cosa
muy nuestra [al protestantismo], y las leyes de libertad de
conciencia nos dan pleno derecho a profesarlo y propagario.d>

Ast escribia Gonzalo Bdez-Camargo en 1945 para afirmar que la
presencia del protestantismo, y su arraigo en América Latina, no podia
seguir siendo vista como una “intromisidén extrafia’, sino como "parte
del panorama espiritual propio de los pueblos americanos”.>6

La declaracion publica mas significativa que sintetizd en ese
momento la posicidon de una parte de los lideres del protestantismo
latinoamericano, se encuentra en ¢l documento final de la Primera
Conferencia Evangélica Latinoamericana (CELA 1) que se celebré en
Buenos Aires en 1949. Este evento fue el primero en su tipo, planeado,
organizado y dirigido per los protestantes j2uncamericanos, ¥ cuyo
presidente fue el escritor y metodista brasilefio-argentino Sante Uberto
Rarbieri.?7 En &1 se afirmd:

Nuestras iglesias cristianas evangélicas, también Ilamadas
protestanies, esparcidas por todo el continente y formadas en su
inmensa mayoria por laticozmericancs v demss tipos étnicos de
nuestras tierras, estdn digna y profundamente arraigadas en su
medio social. No constituyen organizaciones exoOticas, ni
prociaman doctrinas extrzias al Evangelic rrisino de nucsiro
Sefior Jesucristo. Hijos amantes de nuestras respectivas patrias,

35 Gouzalo Bdez-Camargo, El Protestantismo en Ibero América, op. cit., p. 5.
56 Idem.

57 Jean-Pierre Bastian, Histaria del Protestantismo en América Latina, op. cit., p. 201.
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damos gracias a Dios por ellas y procuramos serviries
lealmente. .58

El documento final de esta reunidon muestra un alto grade de
identificacién con la realidad latinoamericana y sus problemas; al mismo
tiempo que deja entrever a una minoria religiosa que queria sentirse
parte de una cultura no definida sélo a partir de su herencia catdlica. En
este contexto, el problema de la identidad cultural de los protestantes en
Latinoamérica fue uno de los temas méas importantes de discusidn en el
periodo que estudiamos. Regresaremos sobre este punto mas adelante.

58 El Cristianismo Evangélico en América Latina. Informe y resoluciones de la Primera
Conferencia Evangélica Latinoamericana, op. cit., p. 10.
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CAPITULO 5

GUERRA Y PAZ

5.1 Dios y los rostros del fascismo

Los seres humanos cuyo pensamiento nos ocupa en este trabajo fueron
testigos de varios acontecimientos que repercutieron mundialmente: Ia
Primera y Segunda Guerra Mundial, l2 revolucién rusa, asi como el
surgimiento del fascismo en Europa, etc.

Si tomamos en cuenta gue la mayoria de los autores citados agui
nacieron alrededor del mil novecientos, comprenderemos mejor el
impacto y la reaccidn que tuvieron frente a la Segunda Guerra Mundial,
cuando la mayorfa de ellos estd en sus ailos mas productivos. En ese
contexto, el surgimiento del fascismo en Alemania, Italia y Espafia, les
obligd a tomar posicién frenie al probiema de la guerra, la paz v el
totalitarismo, asi como a reflexionar sobre la naturaleza del Estado
moderno.

La actitud critica que los escritores protestantes latinoamericanos
tomaron irente al maixismc sovi€tico en el que velan elementos
totalitarios, no les impidi6 percibir también los peligros que traia consigo
el surgimiento del fascismo en Europa. Asi lo muestra Alberto Rembao
en el mimero de enero de 1937 de La Nueva Democracia:
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De antemano, se tienen que deslindar los terrenos y que despejar
las ecuaciones. Se tiene que llegar a la ciencia de que hoy con
hoy, aun admitiendo lo formidable de la enemicidad del
comunismo, hay en pie un enemigo del Cristo y del cristianismo
y de la cristiandad mil veces mds tremendo y diez mil veces mas
nocivo. A saber: el fascismo. El fascismo, como sistema de
pensamiento y acciOn, rebasa los limites de la posibilidad de
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encarnacién del Anticristo.

JPor qué esta condena tan radical del fascismo concebido como la
"encarnacion del Anticristo"? Para Rembao, el fascismo atentaba contra
todo Jo que hasta ese momento en occidente se habia tenido por
"sagrado” en el ser humano. Es decir, el fascismo —pensaba Rembao—
era mds que un enemigo del hombre, era también un enemigo det Dios
cristiano ya que alejabz a 1os hombres de la categoria huimana.

..porque fel fascismo] los reduce a condicion peor que la de
brutos, por cuantc €l bruto es amoral, mientras que ¢l fascista es
Inmorel con mayascula; porge awopeziia fodo o aus hasa aqul

se ha tenido por sagrado e intocable.2

Pruebz de ello —continuaba el escritor chihuahuense— fueron
las inignidades de Hitler contra la minoria israclita alemana, asi como

ny

la conducta de ese retaze de Tuhrer que serd el general Franco...

! Alberto Rembao, "El anticrisio a 1a vista", en La Nueva Democracia, (Nueva York),
enero de 1937, p, 4

? Idem.
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[quien] no ha vacilado en someter a Madrid a insensato bombardeo
aéreo, matando miles de mujeres y nifios" .3

Al final de ese articulo Rembao se dirige a los cristianos de todo
el mundo para decirles que los fascistas eran peores que los comunistas.
Ya que los segundos simplemente se declaraban enemigos de Dios y de
la Iglesia, pero que los primeros pretendian utilizarla para aicanzar sus
fines totalitarios.

Ante un comunismo que se da a destruir esa Iglesia y ese Cristo,
sobra con afirmar la fe, y aun sonreir, porque Iglesia y Cristo
son indestructibles y vivirdn cuando del comunismo no queden
sino los comentarios histéricos. Pero ante un fascismo que se
atreve a querer uncirlos a su carro tiene que levantarse el espiritu
cristiano, y tiene que lanzar su voz prepotenie "No pasaran”.4

El imiento de Hitler y de Franco de utilizar a las iglesias
protestante y catOlica, de Alemania y Espafia, causd una indignacién
generalizada en los escritores protestantes latinoamericanos. La Nueva
Democracia, publicada en Nueva York v distribuida desde ahi 2 todo el
cominents, ¥ Luainar, sditeda ex MAdice, dirigiisn por Alkerro Rembhae

el

y Gornzalo Baez-Camargo respectivamente, sirvieron como foros
antifascistas en América para escritores protestan{es y no protestantes.
En 1939 Pedro Gringoire (seudonimo de Gonzalo Béez-Camargo y con
el que firmaba sus colaboraciones en el periddico Excélsior de la ciudad

de México)> escribia:

3 Idem.
4 Iid., pp. 6-7.

5 Carlos Martinez Garcfa. Gonzalo Bdz-Camargo: Un intelectual evangélico en el
periodismo mexicano. México, El Faro, 1994.
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;Qué gran bochorno para todos cuantos creen honradamente en
Dios y qué gran vergiienza para la cristiandad de todas las
filiaciones, el que los déspotas opresores de la conciencia y
maquinadores de la nueva matanza general que se aproxima, se
atrevan a invocar a Dios, a pretender la ayuda de Dios en su
siniestra tarea!6

14 g ~rvn tmmra AAiraanTios
Esta reaccién se debia al hecho de que ianto Mussolini como

Franco habian recurrido a las invocaciones divinas en sus discursos

politicos. Pedro Gringoire ponia como ejemplo las palabras finales de

Mussolini durante la toma del poder en la repiblica italiana: "jAsi, que

Dios me asista y me permita llevar a términos victoriosos mi duro

trabajo!",” decia Mussolini. De ]2 misma manera que lo habia hecho el

general Franco en kspafia en una Iglesia Saiesiana rodeado de ios

miembros de su govierno y de 16 obispos catolicos:

Oh, Sefior, —exclamaba Franco— dignate aceptar los esfuerzos
de este pueblo, siempre tuyo y que conmigo ha derrotado por ti
a] enemigo de la verdad en este mundo. Sefior, en cuvas manos
ragiden wdo ol derecho y todo 2 voder, pristume tu avnda para
guiar a este pueblo hacia la completa libertad de! imperio. por tu
gloria y ia de tu Iglesia. Sefior, que todos los hombres sepan que
jesas es Cristo, Hijo del Dios viviente.8

6 Pedro Gringoire, "Dics y los dictadores totalitarios”, en Luminar, (Méxics), vol. I,
No. 2. 1939, p. 24€.

7 Idem.

8 Ibid., p. 247.
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Para esos “déspotas totalitarios” —comentaba Gringoire—
"Dios" es sélo un concepto politico aprovechable para embaucar a los
jovenes. "Los déspotas olvidaron ¢l antiguo mandamiento: 'No tomarés
el nombre de tu Dios en vano'".?

Tanto en la Espafia catdlica como en la Alemania protestante,
Franco y Hitler habian logrado el apoyo de éstas iglesias. Béez-Camargo
comentaba el caso tanto del pastor protestante Hermann Gruener que
habia declarado gue Hitler era "el camino del Espiritu v la voluntad de
Dios", como del dominico Menéndez Reigada que habia proclamado en
la radio salmantina (febrero 4 de 1937) que "hoy dia la voluntad divina
estd representada por Mussolini, Hitler y Franco".10 En este contexto, el
escritor mexicano, miembro de la Iglesia metodista, agregaba que el
apoyo al fascismo de las iglesias europeas habia tenido también
opositores internos, como el cardenai catolico Fauihaber y el pasior
protestante Mariin Niemoeller. Sobre este ultimo (perscnaje casi
desconccido en Latinozmérica) Bdez-Camargo cscribird un iibro gue
publicé en 1938 con el titulo: Martin Niemoeller: El hombre que se
enfrenté a Hitler 11 Esta obra, que daba cuenta de la lucha antifascista de
protestantes europeos, fue resefiada en 1939 por el escritor mexicano

Tadra

Movsicieo Mazdgiene v osobre la coat esuriid "MI oamiso
Gringcire ha escritc con emocidn y verdad la vida ejemplar de un gran
aleman... Ne tengo emipacho en confesar que antes de leer esie libro de
Béez-Camargo apepas si sabia quién era Mariin Niemoelier” .12

9 Ibid., p. 243.

19 pedro Gringoire, “Jerarquia y totalitarizino”, en Luminar, 1939, vol. Hi, No. 2, p.
248.

11 México, Casa Unida de Publicaciones, 1938.

12 Mauricio Magdaleno, "Niemoeller, el gran alemin”, en La Nueva Democracia,
mayo 1939, p. 8.
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Niemoeller fue también el autor de un famoso poema que en
Hispanoamérica fue atribuido equivocadamente al escritor y dramaturgo
aleman Bertolt Brecht. Reproducido en posters de gran circulacidn, dice
en su version mds conocida:

Cuando los nazis apresaron a los socialistas,
No dije nada porque yo no era socialista.
Cuando encarcelaren a los sindicalistas,

No dije nada, porque tampoco era sindicalista.
Cuando se llevaron a los judios,

No protesté, porque yo no era judio.

Cuando al fin vinieron a buscarme a mi,

No habia ya nadie que pndiera protestar. 13

Ese sector del protestantismo alemdn que MNiemoeler
1epresentaba (movimiento de resistencia conocido como "la Iglesia
confesante™) y que no se habia sometido a la autoridad del Tercer Reich
fue visto con una gran simpatia por los protestantes latinoamericancs
antifascistas como Gonzalo Bidez-Camargo, Alberto Rembao, Juan A.
Mackay y Sente Ubeno Barhieri, ontre ofzos. Para Rambao 2! fascismo
era la "encarnacién” del anticristo, y por lo tanto, afirmaba que "todo
secuaz digno de Jesucristo, todo cristiano entero y bien parado, no puede

13 Recienternente esta confusion sobre la autoria de este poema fue aclarada en una nota
en ¢l diario espaiiol El Pais. Véase "Espafia. Famoso poema atribuido a Brecht es en
realidad del pastor Niemoeller”, en Servicio de Noticias ALC, 2 octubre 1997, 643/97,
(info@alc.org.pe). "Después de la derrota de Hitler, Niemoeller promovié 1a Confesién
de Culpabilidad de Stuttgart, que reconoce la culpabilidad de la iglesia protestante en el
ascenso del nazismo. Por su labor en favor de la pacificacion recibié el Premio Lenin
de 1a Paz en 1967 y la Gran Cruz del Mérito, de Alemania Federal, en 1971. Murié en
Wiesbaden en 1984, a los 92 afios.” (Idem).
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ser fascista, ni pucde, siquiera, permanecer neutral ante la invasién de
semejante régimen". 14

Estas posiciones antifascistas les llevaron a identificarse mds
activamente con los republicanos espafioles y su lucha contra el General
Franco. Por su actividad periodistica en apoyo a los republicanos
espaiioles, Gonzalo Béez-Camargo recibi¢ distinciones por parte de la
Repiiblica Espafiola en el exitio.13

5.2 El mundo es uno

jEl mundo es uno!, exclamaba Biez-Camargo, queriendo decir que ya
no habia conflictos estrictamente locales. Se participe 0 no directamente
°n la guerra -—afincaba ol escritor caxaguelc— 4siu es un asuate de
toda la humanidad. De la misma manera, Alberto Rembao afirmaba oue
la guerra mundial era un problema de todo el munde occidental llamado
cristiano. Rembao resaltaba el hecho de que los peores enfrentamientos
armados en €l siglo XX, con mayor costo y sufrimiento social, se habian
dado en el mundo occidental liamado "cristiano”; y agregaba, "claro que
también en Oriente se cvecen kabas: pero en tismpos de siglo veinte, los
chinos y los indios se han militarizado por contacto con los europeos
pendencieros”. 16 Para este escritor de la Iglesia congregacional resultaba
paraddjico gue los "crisiiancs cocidentales”, en e! nembre de su Dios,
levantaran sus banderas de guerra. ";Figirese qué tan diluido estd el

14 Alberto Rembao, "El Anticristo a la Vista", op. cit., p. 6.

15 Véase René Padilla, Arnoldo Canclini, Samuel Escobar y otros, Gonzalo Bdez-
Camarge. Una vida al descubierto, México, Casa Unidad de Publicaciones, s/f.

16 Alberto Rembao, "Motivos de la paz y de 12 guerra”, en La Nueva Democracia, abril
1948, pp. 6-7.
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cristianismo de las potencias llamadas cristianas?", —se preguniaba
Rembao criticamente— que para "salvar” a la "civilizaciOn cristiana” los
norteamericanos destruyen Hiroshima y Nagazaki.

JAsombrarse del cristianismo de los explotadores de obreros que
se sienten secuaces del Cristo! Aqui se tiene uno que descubrir
ante esc¢ lugarteniente de Hitler que propone el repudio del
cristianisme ¥ la resurreccidn de los cultos paganos de la
antigiledad germéanica. Cuando menos, €l aleman éste no serd
hipdcrita. 17

La destruccién de Hiroshima y Nagazaki por las fuerzas militares
ncrteamericanas fue condenada por los protesiantes, de la misma manera
que la persecucion nazi a los judios. La critica de Rembao al uso de la
oomba atdmica por Noitearuérica no la limitaba a ius militares. Por el
contrario, planicaba que no se debia culpar y condenar 410 a los altos
mandos del ejército que habian dado Ias ordenes, sino que la culpa debia
ser reconocida y asumida socialmente. jLa culpa es de todos!,
—afirmaba Rembao—; de Ios que tienen el poder y lo eiercen
{wot=rpanes), v de log que lo depesitan zn el goberrane (el puetlo
soberano). Y atin mis, de todos aqueilos que de manera indirecta tienen
que ver con el sostenimiento de la actividad bélica.

Ello va con los militares y con los civiles; con los quintados que
caen en el frente, ¥ con los obreros que mantienen ias fabricas en
movimienio, y con los campesinos productores de las municiones
de beca, y con los que compran bonos de guerra, y con los que

17" Alberto Rembao, "Editorial”, en La Nueva Democracia, agosio 1936, p. 30. El
término "secuaz” hace referencia a ser "amigo”, "compafiero”, "aliado”.
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pagan icibuos para lo inismio... porque Se¢ frata Ge una guerra
total .18

Afios més tarde, el mismo autor escribird un articulo sobre los
"Motivos de la paz v de la guerra”!” en el que hard una reflexion ética
sobre los conflictos bélicos. En este trabajo, expresaba que con la
Segunda Guerra Mundial la humanidad habia llegado a niveles mds
inmorales que los alcanzados en las guerras del pasade y esto se
expresaba en el trato inhumano a los prisioneros. "De antes —escribia
Rembao— el objeto de toda batalla era desarmar al contendiente,
reducirlo a la impotencia con la menor violencia posible; por ello se
inventaron las balas civilizadas, como las mausser de 7 mm. que
atravesaban los huesos sin romperlos”.20 las balas expansivas
——coiltinuaba— ¢2 hablan uiilizado hazia el momento 3010 para cuzar
animales muy peligroscs.

En las guerras de antes se decia "rendirse a discrecion” en cuya
frase se daba por supuesto la generosidad del enen:igo... Pero, a
ia moderna, la "rendicidn incondicional" leva en si una

5 Alberto Rembao, “Ediorial", en La Nueva Deainocracia, sepilembie 1945, p. 2.
19 0p. cit.

20 Jbid., pp. 9-10. Es importante mencionar que Aiberto Rembao fue ua veterano de 1a
revolucioén mexicana. Soldado del primer ejército de Pascual Orozco en el estado de
Chihuahua y descendiente de una de las familias magonistas que iniciaron 1a revolucién
en este estado. Bntre sus tios se encuentran Silvina Rembao, considerada como la
"matrona” de la revolucién en Chihuahua y Rafael Rembao, lider magonista opositor a
Porfirio Diaz. Véase Alberto Rerabao, "Prolegdmenos de la revolucidn”, en La Nueva
Democracia, abril de 1951, pp. 98-101; Alberto Rembao, Chikuahua de Mis Amores,
México, Talleres Graficos de ia Carpeta, 1949; Andrés Iduarte, "Alberio Rembao,
mexicano de Nueva York”, en Idem, Semblanzas, México, Joaquin Mortiz, 1984, pp.
71-75.

108



amenaza, porque el enemigo se queda en duda de si lo tratarén
bien o mat.2

En este mismo texto Rembao ironiza sobre la incongruencia ética
que se vivia en tiempos de paz y de guerra. Cuando hay paz —decia—
se prohibe el asesinato y aiin habia quien llegaba a pedir el castigo
capital a un asesino s6lo cuando éste actuaba con alevosia, premeditacion
v veniaja. Pere en época de guerra —coniinuaba— todo se justifica, “la
guerra es una proyeccién del sistema de 'alevosia’, 'premeditacion’ y
'ventaja' al plano de la legitimidad” .22

Como ya lo mencionamos, para este escritor chilmahuense la
culpabilidad del Estado no excluia de culpabilidad a la sociedad civil y a
los individuos que la conformaban; "el individuo es pecador y criminal
en la measda que de su liore y espontdnea voluntad vaya a la guerra, y
aun la propicie®.”3 Aqui, 1o que Rembao trataba de equilibrar era el
papel y la responsabilidad que le tocaba, por un lado al Estado, y por
otro, a la sociedad civil y al individuo. Su perspectiva protestante del
hombre, y especificaipente su visién en cuanto a la responsabilidad
personal de sus acciones, no le permitia excluirlo de culpa alegando
"condicionamientos” socicles © econdmicos, Fo el mismo sepiido gu.e
Béez-Camargo o entendia cuando atirmaba:

Hay causas econdmicas de la guerra: es cierto. Pero ya es tiempo
de descartar el mito de la ecopomia como una fuerza fatal y
superior [determinista) al hombre. La realidad economica es obra

21 Ipid., p. 10.
2 pbid., p. 9.

23 Ibid., p. 11.
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¢el hombre. La Naturaleza impone necesidades imperativas; pero
es el espiritu del hombre el que determina las formas y medios de
satisfacer esas necesidades,24

En este sentido, v frente a la perspectiva determinista que
privilegiaba y explicaba los fendmenos sociales s6lo a partir de la
realidad econémica, los protestantes afirmaron la "libertad relativa" del
ser humano en el mundo. Esta manera de pensar los pusoc en
contradiccidon  ideoldgica con algunos marxistas de la época:
especialmente con aquellos que sobrevalorizaban las condiciones
contextuales ante las cuales el individuo parecia estar irremediablemente
sometido. Para éstos autores el individuo no era un ser pasivo ante su
medio social, reafirmando con esto la libertad relativa del hombre frente
a su cortexto histdricg.

5.3 La via violenta

Durante la segunda gueita mundial, la imayoria de los escritores
protestantes latinoamericanos gue nos ocupan en este trabajo asurieron
posiciones pacifisias y de rechazo total a la via violenta. Una excepcion
fue la del calvinista Juan A. Mackay quien en 1943 se manifestaba en
estos términos:

Dios les ha delegado a las autoridades legitimamente constituidas
el derecho de reprimir el mal, de mantener el orden y de hacer

24 Pedro Gringoire, "El drama del calvario y las bases de la paz”, en Idem., Las Manos
de Cristo, México, Casa Unida de Publicaciones, 1950, p. 112,
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justicia... En el ejercicio de esta funcidn, el Estado tiene ¢l
derecho, y en ciertos casos la obligacién. de hacer la guerra.?3

Acorde con su tradicién calvinista, este "derecho” del Estado
estaba justificado para Mackay siempre y cuando mediara una causa
"justa” y el "bienestar general de la poblacién”.?® Por otro lado, 1o que
si rechazaba el autor es que se justificaran fodas las acciones bélicas en
el nombre del Dios cristiano v que las iglesias se prestaran a ello. En
este sentido, afirmaba categdricamente que ningdn sistema social o
politico debia confundirse con el Reino de Dios que proclamaba el
cristianismo. "La Iglesia -—escribié Mackay en 1943— nunca debe
confundir, ni permitir que los demds confundan. expresién alguna de
vida politica o social con el Reino de Dios. Ni tampoco debera la [glesia
apadrinar plan alguno de orden politico”.27 La separacién Iglesia-Estado.
la religion de la politica, serd una caracteristica mds de la manera de
pensar de los escritores que aqui nos ocupan (a esto hay que agregar la
distincidn que estos hacian entre la Iglesia como institucion y 1a Iglesia
come comunidad de creyentes). la idea de la separacidn Iglesia-Estado
no implicaba para los protestantes la no-intervencion. a timlo personal,
en la politica. La historia del protestantismo en Latinoamérica nos
muestra varios tipos de militancia politica de miembros de estas iglesias
en la primera mitad del siglo XX, sin que esto implicara la intervencion
institucional de sus iglesias en el plano politico.~®

I3 Juan A. Mackay, "La mision profética del cristianismo”. en La Nueva Democrac:a.
febrero 1943, p. 6.

26 Idem.
7 Ibd. . p. 4.

2% Tomds Gutiérrez (compilador), Protestannismo v Polinca en América Lanna . <!
Caribe. Entre la soctedad civil v el Estado. Lima. CEHILA. 1996 Jean-Pierre Basuzz,
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Por ejemplo, sobre la intervencion de sus laicos en la revolucién
mexicana, el Concilio Nacional de Iglesias Evangélicas de la Repiblica
Mexicana expresaba en un documento piiblico de 1934.

...aunque las iglesias evangélicas, fieles a su doctrina de no-
intervencién en la politica, se abstuvieron de participacion
colegiada en la lucha, al estallar el movimiento libertario de
1910, los elementos protestantes estaban en lo  personal
ideoldgicamente preparados para identificarse desde luego con él,
y un buen mimero de ellos se sumaron activamente a la
Revolucion. Un exministro protestante recibié de Madero el
encargo de organizar el movimiento revolucionario en el Estado
de Tlaxcala. Otro ministro, Benigno Centeno, dejd su puesto para
encabezar el maderismo en el estado de Puebla.2?

Mas adelante, detallaban que fieles sostenedores del principio de
no-intervencién eclesidstica en la politica, los protestantes que se
sumaron a las filas de la Revolucidn no fueron a ella para defender
intereses partidistas ni para tratar de obtener privilegios indebidos para el
protestantismo. Por el contrario, agregaban:

Sélo les ha guiado la afinidad espiritual con los anhelos
revolucionarios del pueblo y el deseo de colaborar en su

Los Dusidentes. Sociedades protestantes y revolucion en México, 1872-1911, México,
Fondo de Cultura Econdmica/El Colegio de México, 1989; Marco Antonio Ramos.
Panorama del Protestantismo en Cuba, Costa Rica, Caribe, 1986.

28 ElI Cristianismo Evangélico en México. Su rradicién histérica, su actuacion prdctica,
sus postulados sociales. México, Concilio Nacional de Iglesias Evangélicas, 1934. p.

.
32,
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redencion social. Ni las iglesias protestantes han pretendido, por
ser contrario a sus postulados, servirse de ellos como instrumento
de dominacién politica, ni ellos, justamente por la educacién
protestante que han recibido, descenderian jamis a prestarse a
ello.30

Paraddjicamente, y a pesar de su militancia en el proceso armado
que representd la Revolucién mexicana, a la hora de evaluar lo gue hab{

jev)

sido su participacién social y politica en la historia de México, los
autores del documento que comentamos afirmaban su conviccidn de que
la tictica de la violencia no lograba extirpar de raiz ningin mal social.
Para ellos, el cristianismo desconfia de la eficacia de la violencia como
medio de transformacion social, y sostenian que "la violencia engendra
violencia, que un mal no se corrige sino se recrudece cuando se le
combate con otro, y por tal motivo condenalmoes] la violencia como

técnica de lucha contra la injusticia social”.31

30 Jbid., pp. 33-34.

3 gbid. | p. 30.
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CAPITULO 6

PROTESTANTISMO Y SOCIEDAD

6.1 Hombre y sociedad

El protestantismio latinoamericano. a pesar de su condicidn como religidn
minoritaria, ha producido un gran cimuio de literatura con un contenido
social; es decir, reflexiones ligadas a los problemas de la vida social y
politica hechas desde una practica eclesial comprometida con la realidad
latinoamericana. Algunos de los temas que preocuparon a los escritores
protestantes de la primera mitad del siglo XX fueron: la democracia. el
socialismo, la revolucidn, la separacién Estado-Iglesia, el cambio social,
el liberalismo, la libertad de conciencia v religién, etc. A esto se tiene
que agregar su vision de la culrura latinoamericana asi como su
produccion teolégica, pedagdgica e historiografica. Este corpus de ideas,
expresadas en revistas, periddicos, panfletos y libros, es parte de la
literatura marginal de América Latina v parte, también, del pensamiento
social y teolégico producido en este continente.

La perspectiva protestante del hombre y de la sociedad debe ser
comprendida dentro del humanismo cristiano. En ella, el individuo es
visto como una realidad creada por Dios al igual que la naturaleza. El
hombre, por lo tanto, no era producto de la evolucién ciega. sino

-
I 1}
1]



criatura llamada a cumplir un proyecto especifico en el mundo. El
fundamento ontoldgico de esta vision antropoldgica es Dios mismo; o
mejor dicho, su "imagen”. Para los protestantes, €l ser humano es un ser
individual y social al mismo tiempo que encuentra su fundamento Ultimo
en su "ser imagen del Dios judeocristiano”. Esta idea de la "imagen de
Dios" en el hombre, fundamentaba para estos hetercdoxos religiosos
todo el "valor" y la "dignidad" que tenfa el ser humano. Asi lo
expresaron en 1949 los asistentes a la Primera Conferencia Evangélica
Latinoamericana celebrada en la ciudad de Buenos Aires:

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

La misma conferencia manifestd su agrado de que la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos, promulgada un afio antes,
contenja, segun su apreciacidn, principios y valores fundamentales del
cristianismo.

Nos regocijamos en que los pueblos del mundo, a través de las
Naciones Unidas, en su "Declaracién Universal de los Derechos

U El Cristignismo Evangélico en América Latina, Buenos Aires, La Aurora, 1949, p.
il.
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del Hombre", hayan reconocido ampliamente estos derechos
proclamados y defendidos por las iglesias evangélicas.?

Frente a la teologia medieval catdlica, influida por el dualismo
antropoldgico griego, ¢l regreso a las "fuentes” biblicas promovido por
el protestantismo desde el siglo XVI significé también un
"redescubrimiento” del concepto monista del ser humano; tradicién de
pensamiento con el que se articularon los escritores protestante de la
primera mitad del siglo XX en Latinoamérica. Desde esta perspectiva, el
hombre era visto como un ser material y espiritual al mismo tiempo y
con necesidades tanto materiales como espirituales. Desde esta
perspectiva antropoldgica el metodista mexicano Gonzalo Biez-Camargo
criticari a los protestantes que espiritualizaban la realidad humana
priorizando sélo Ias necesidades espirituales y subestimando Ilas
materiales. "El hombre —escribia este autor caxaquefio—, en su ransito
por la tierra, no es un espiritu desencarnado, sino una entidad fisico-
psiquica. Por lo tanto, no puede vivir sin pan", es decir, sin lo material.3

Este reconocimiento de las necesidades materiales de la existencia
humana se complementaba —como ya lo hemos comentado— con su
visidn del ser humano, la cual reconocia el mundo de lo espiritual. Lo
"espiritual” y lo "material”, asi como lo "individual” y lo "social” de la
vida humana, encuentran cabida y complementariedad en la visién
antropoldgica de los autores aqui mencionados. Por un lado, “la persona
es el valor supremo; por lo tanto, la sociedad existe para la persona y no
la persona para la sociedad”.4 Por otro, "la persona es un ente social,

2 {dem.

3 Pedro Gringoire, Prefacio a la Educacion para la Libertad, México, Luminar, 1946,
p. 45.

4 Ipid., p. 30.
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que sélo puede desarrollarse plenamente en una sociedad de personas, y
que alcanza su méxima realizacién en el servicio sacrificante al préjimo,
en la entrega abnegada de si misma al bien comin” .3

En esta visién del hombre no cabia ni el "individualismo egoista™
ni el "colectivismo masificador”; justamente lo que criticardn tanto al
capitalismo como al comunismo soviético. Frente al primer, un escritor
bautista de Puerto Rico, Domingo Marrero, afirmara que el individuo no
lo es todo; y que aunque el hombre podia ser visto como la medida de
todas las cosas, no lo era de si mismo ni de Dios. En cuanto al
colectivismo comunista, Marrero afirmard el valor de la persona humana
y del individuo, ante sus ojos ahogado por el colectivismo y la
masificacion en el Estado soviético.® Regresaremos posteriormente sobre
este tema.

Esta critica a las dos potencias contendientes de 1a guerra fria los
colocé en una posicion "ambigua” frente a sus criticos de izquierda y de
derecha en Latinoamérica. El interés principal de estos escritores
protestantes se encaminaba a no permitir que se les encerrara en la logica
que la guerra fria empezaba a imponer: "o con el capitalismo o con el
comunismo”. La posicién que asumieron la mayoria de ellos,
deslinddndose ideolégicamente de los dos blogues en pugna, se sinietiza
en la idea del "Reino de Dios". Es decir, la opcién utdpica por una
sociedad donde imperaran los valores que caracterizaban la vieja utopia
judeocristiana conocida como "Reino de Dios" y cuyos valores veian
negados tanto en la sociedad capitalista como en la comunista.

3 Idem.

¢ Domingo Marrero, "Los fundamentos de la libertad”, en La Nueva Democracia,
(Nueva York), enero 1951, p. 68.
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El valor que los protestantes atribuian al ser humano por poseer
la "imagen de Dios" (caracteristica fundamental de su ser hombre-mujer)
es parte de una visidn teoldgica previa al surgimiento del liberalismo y
no debe ser identificada con éste. Lo que estd todavia por aclararse es de
qué manera esa visidn teologica del individuo que se desarrollo con la
Reforma protestante del siglo XVI se modificd y secularizo, de tal
manera que llegd a estar presente ¥ a jugar un papel importante en los
inicios del capitalismo industrial como 1o menciona Max Weber en su
cldsica obra La Etica Protestante y el Espiritu del Capitalismo.” Por el
momento, sélo mencionaremos que a partir de su vision de "lo social”
estos escritores latinoamericanos s¢ deslindaron del "individualismo
egoista” que habia caracterizado el desarrollo del sisterna capitalista que
se expandia en el mundo occidental.

Un primer ejemplo en este sentido nos lo da el libro del
metodista brasilenio Sante Uberto Barbieri, La Accion Social de la
Iglesia, publicado en la década de los afios cuarenta:

El hombre no nace solo; no vive solo. Es un ser social, y como
ser social no puede huir, por un deber de solidaridad, de su
obligacién social, de su contribucién directa a la sociedad, de
donde proviene, a través de la cual vive y se sustenta, [y] en
medio de la cual, quiéralo o no, tiene que pasar sus dias
terrenaies. ...El hombre completo en religiéon es aquél que,
queriendo ser perfecto con la perfeccidn divina, procura en su
lucha diaria perfeccionar el medio ambiente gque lo rodea.
Realmente no existe la "individualidad" y lo "social”

7 Max Weber, La Etica Protestante v el Espiritu del Capitalismo, México, Premia
Editora, 1979.



separadamente. El hombre que quiere vivir aisladamente, por si
solo y para si mismo, acaba por aniquilarse.®

Existen cuatro planteamientos en este texto que vale la pena
resaltar. Primero, que el ser humano estd irremediablemente ligado a la
sociedad; segundo, que su fumro depende del futuro de ésta; tercero,
que para el hombre que busca su perfeccién por medio de la religién, la
perfeccién del mundo que le rodea es una tarea paralela; y cuarto, que el
individualismo extremo acaba por aniquilar al hombre y a la sociedad.

Para Barbieri la dependencia con la sociedad que los individuos
viven no los aniquilaba como personas. Por el contrario, era la
comunidad social la que debia garantizar al individuo su realizacion
personal y el desarrollo de todas sus potencialidades fisicas y
espirituales. Otro metodista, el argentino Jorge P. Howard, expresaba en
1942 su visién de una sociedad ideal donde esto se cumpliera.

Una civilizacion es grande en la medida en que concede libertad
al hombre individual para que desarrolle hasta el mdximum sus
capacidades vy poderes. La colectividad ideal es aquella en que
hay lugar para una infinita variedad de vidas individuales. ...No
someterd a sus miembros compenentes a una disciplina que los
obligue a pensar del mismo modo.?

Para ¢l autor, la sociedad avanzada, lejos de someter a sus
miembros a un molde tnico y uniforme de personalidad y de manera de

8 Sante Uberto Barbieri, La Accion Social de la Iglesia, Buenos Aires, La Aurora,
1944, p. 6-7.

9 Jorge P. Howard, "Vista larga de la civilizacion”, en La Nueva Democracia, (Nueva
York), diciembre 1942, p. 8.
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pensar, que sOlo produce vidas mediocres y estandarizadas, "fomentard
en cambio la espontaneidad y {a originalidad. Una civilizacién, a medida
que avance, se caracterizard por un creciente respeto por la personalidad
humana”.10

Esta vision utdpica de la sociedad era expresada en morentos en
los que el mundo vivia la Segunda Guerra Mundial y donde parecia que
frente al comunismo y al fascismo s6lo quedaba la alternativa capitalista.
Come ya lo hemos comentado, las posiciones antifascistas vy
anticomunistas de los protestantes no les hizo tomar partido acriticamente
con el bloque opuesto, es decir. el sistema capitalista. Su condena de
todo sistema social basado en la explotacidn del hombre por el hombre
era realizada sin exclusiones; pues como afirmaba el argentino Jorge P.
Howard: "El Estado o la nacién donde un super hombre ¢ una clase
superior y exclusivista considera que la gran masa de los hombres sdlo
sirve para ser explotada, es un Estado que aun permanece en un nivel
muy bajo de civilizacién”.!l Maés adelante se preguntaba, ";puede una
nacién actual lamarse civilizada?”, su respuesta era que no, mientras
todavia existieran pueblos con "una clase desheredada, explotada, o por
lo menos, olvidada".12 Las naciones actuales —agregaba— son s6lo
bosquejos, aproximaciones de una "verdadera civilizacidn”.

Esta relativizacién de todo sistema social se explica por su visidén
teoldgica del "Reino de Dios”; en el sentido de que para ellos ningin
sistema econdmico-politico en este mundo, de procedencia humana,
podia confundirse con ese Reino. Por su parte, al tocar el mismo tema,
el mexicano Alberto Rembao lo explicaba en términos de que los

10 tdem.
11 Idem.

Y2 dem.
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"valores cristianos” no se expresaban en su totalidad en ningln sistema
social de ese momento, y que por lo tanto. no se podia afirmar que
hubiera "naciones cristianas”. En su libro de 1939, Mensaje, Movimiento
y Masa,'3 aclaraba que lo que existian realmente eran "iglesias”
cristianas de distintas nacionalidades que no deberian confundirse con la
nacién misma. Esta vision de la realidad le pondria en contradiccion con
algunos sectores conservadores del protestantismo en Estados Unidos que
identificaban el Reino de Dios con los intereses y la supervivencia de la
nacién norteamericana (doctrina del "destino manifiesto").

De la misma manera, estos disidentes religiosos latinoamericanos
se opusieron a la identificacidn del Reino de Dios con el proyecto
comunista de la sociedad sin clases, tenmtacidn a la que sucumbieron
posteriormente algunos cristianos catélicos y protestantes después de la
década de los afios cincuenta, y que estaran vinculados posteriormente a
Ia 1lamada teologia de la liberacion en las décadas siguientes.

6.2 La vida comunitaria

La perspectiva de lo social que los protestantes latinoamericanos tenian
merece ser mas ampliamente comentada. En ella se afuma que la
relacién comunitaria entre hombres "libres” debia ser una relacién de
"comuniéon”. Para Pedro Gringoire comunidad y comunidén no |
significaban lo mismo.

La relacién de comunién se funda en la autonomia esencial de la
persona, que la hace titular al respeto de su independencia y a su

13 Alberto Rembao, Mensaje Movimiento y Masa, Buenos Aires, La Aurora, 1939.
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amplio margen para su desenvolvimiento. Cada persona ve en
cada una de las demds personas un ente libre, revestido de
dignidad suprema, vestido de supremo valor, que de ningin
modo se puede calcular, y que  existen y valen
independientemente de cualquier distincién accidental de clase,
raza, cultura o condicién social. 14

Para este autor, puede haber una “"comunidad” cuando hay
individuos que viven y comparten intereses comunes para su
sobrevivencia; pero de ninguna manera esto significa en si mismo una
relacién de "comunién”. No en toda "comunidad" hay "comunién” entre
sus miembros, aclaraba Pedro Gringoire.

Gran parte de la critica de los protestantes al socialismo soviético
por su colectivizacién impuesta desde "arriba", estaba fundada en esta
idea de que la comunion entre los hombres no podia establecerse por
decreto. Para ellos, la libertad individual era una condicidn necesaria de
la libertad colectiva, de ahi que criticaran la intolerancia y persecucién
contra los disidentes en algunos paises del bloque socialista. Sobre este
mismo tema, Alberto Rembao escribia en 1949 que una sociedad
deseable serfa aquella que se¢ fundamentara en la piuralidad v en el
respeto a los heterodoxos.

La convivencia reclama que se tolere al ‘“hereje”, al
"heterodoxo”, al de la opinidn diferente. En tolerancia de vivir
juntos 1a "doxia" prevalente —es decir, la ortedoxia— tiene que
perder un poco de su filo de verdad verdadera absoluta. Las

18 Pedro Gringoire, Prefacio a la Educacion para la Libertad, op. cit., p. 31.
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"doxias" se toman asi, de verdades necesarias, en opiniones
plausibles que puede que si, o puede que no, sean verdaderas,!d

Para Rembao, ningin discurso humano podia aceptarse como
absoluto; y mucho menos en cuanto a las "verdades teoldgicas”, que
para €1, no eran otra cosa que inferprefaciones humanas de las
revelaciones divinas contenidas en los textos sagrados. En el dmbito
social y politico, la tolerancia y la relativizacién de las "verdades
humanas” eran para €ste autor la Unica posibilidad para la existencia de
una sociedad plural y democritica y para la manifestacion de las
disidencias de todo tipo, antes de que éstas se radicalizaran en sus
posiciones v formas de lucha (algunas veces violenta) contra el sistema
que las reprimia y negaba.

Tolerar al hereje es tenerlo por miembro de la familia [social], y
hacerlo que se sienta parte integrante de ella. De éste modo se
evita el conflicto mayor; se le roba el trueno al disidente, se le
permite que actie con franqueza; para que no ponga su casa
aparte, ni arme bando en contra de la mayoria de la "opinién
recta® {o dominante].16

Este tipo de discurso debe de ser entendido desde las condiciones
de intolerancia que los protestantes padecieron en Latinoamérica.
Intolerancia que afectd también la vida de otras minorias politicas,
filos6ficas y religiosas, etc.

15 Alberto Rembao, "Ortodoxia en heterodoxia con mayoria de votos”, en La Nueva
Democracia, julio de 1949, p. 7.

16 Idem.
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6.3 El Reino de Dios o la utopia protestante

El horizonte utépicol? a partir del cual la trama de la historia hurmana
fue comprendida por los protestantes desde América Latina se expreso en
el concepto "Reino de Dios”. Dicho concepto teoldgico tuvo para 1os
escritores que aqui nos ocupan una doble dimension: la eterna y la
temporal. De ahi que rechazaran todo dualismo socioldgico que ponia
por un lado la esfera de lo espiritmal v por otro, con existencia
auténoma, la esfera de la vida material y social. En este sentido, el
escritor puertorriguefioc Domingo Marrero pensaba que era un error
"proclamar que el reino de las cosas eternas no tiene injerencia en las
cosas temporales. Las cosas temporales cobran sentido en lo eterno. El
Verbo se hizo carne y se hace carne".18

Desde esta concepcion teoldgica de la historia social, muchos
protestantes afirmaron su conviccién de que en un futuro no determinado
por el hombre un nuevo orden de cosas basado en la justicia y la paz
serfa establecido por Jesucristo en su segunda venida a este mundo al
final de los tiempos. Asimismo, planteaban que en la construccion de ese
Reino la Iglesia (la comunidad de creyentes) necesitaba jugar un papel
activo como colaboradora o "avanzada" de ese Reino por construir. En
este sentido, la Iglesia cristiana (la comunidad de los creyentes y no las
instituciones) era concebida como una instancia emprendedora y
transformadora de la realidad social.

Y7 No utilizamos el concepto de "utopia” en el semtido peyoraivo y negativo de
“irrealizable" o "imposible”, sino en el de "futuro no exisiente pero posible”.

18 Domingo Marrero, "Puerto Rico y Simén el Cananeo” en La Nueva Democracia,
mayo de 1937, p. 18.
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Asi entendfa el papel social de la religidn cristiana el escritor
mexicano Alberto Rembao en su libro Meditaciones Neoyorkinas de
1939:

Religion que en vez de opio resulta tonico vigorizante que le
inspira nuevas fuerzas al ente audaz que se da a la tarea de
transformar su ambiente... Y, eso de salvar al mundo, eso de
establecer un orden de cosas mejor, eso de la justicia social, eso
de inaugurar en la tierra el Reino de Dios, es simple vy puramente
proceso de conguista del mundo... Evangélico de transformacion
de la materia (y de la vida), porque en ultimo término, la vida es
nuestro medio ambiente, el estadio que se nos da a recorrer. 19

Para otro autor como e] presbiteriano Juan A. Mackay el Reino
de Dios significaba "la soberania de Dios en todas las esferas de [a vida
humana, asi individual... como social e internacional”;? en el sentido
de que los valores de ese Reino (justicia, paz, fraternidad, etc.)
permearian todas las esferas de 1a vida humana en el futuro.

Como ya lo mencionamos, los autores que estudiamos en este
trabajo pusieron un gran énfasis en cuanto a no confundir el Reino de
Dios como "esperanza utépica”, con los modelos politicos y sociales
existentes en ¢l mundo. En febrero de 1943 Mackay escribia:

La Iglesia nunca debe confundir, ni permitir que los demas
confundan, expresién alguna de vida politica 0 social con el

1% Alberto Rembao, Meditaciones Neoyorkinas, Buenos Aires, La Aurora, 1939, pp.
106-107.

20 7 Mds Yo os Digo”, México, Casa Unida de Publicaciones, 1964 (primera edicion
1927). p. 79.
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Reino de Dios. Ni tampoco deberd la Iglesia apadrinar plan
alguno de orden politico.2!

Afios antes Alberto Rembao se preguntaba en el mismo sentido:
¢en términos de cudl forma de gobierno se deberia de conceptualizar el
Reino de Dios?, ;de un séviet?, ;jde una dictadura latinoamericana?, ;de
una democracia? "Afios hace -—agregaba—, cuando el auge del
capitalismo en los Estados Unidos, que se llegé a pensar del Reino en
términos de una gran corporacién, y de Dios como de una especie de
Chairman of the Goard".22

Por otro lado, Rembao mismo manifestaba Ia conviccién de que
el Reino de Dios no era asunto de gobierno humano, "porque donde
Dios mandaba ¢l gobierno humano salia sobrando”; y ain el "gobierno”
de Dios mismo, si se entendia el “"gobernar" como “mandar con
autoridad o regir una cosa".23 En el fuwro, pensaba Rembao, cuando i
Reino de Dios se establezca totalmente, Dios no tendrd que "mandar”
nada porque todas las acciones de los hombres coincidirian
“inherentemente con la voluntad del Rector de los mundos” .24

Esta perspectiva del "Reino de Dios” nos permite entender mejor
su posicidén critica frente al comunismo, al capitalismo y al fascismo
aleman y espaiiol. Asi como su condena al hecho de que las "derechas” v
tas "izquierdas" utilizaran la fe cristiana para justificar sistemas sociales

21 “La misién profética del cristianismo”, en La Nueva Democracia, febrero de 1943,

p. 4.
22 Meditaciones Neoyorkinas, op. cit., pp. 117-118.
33 bid., p. 118.

24 Idem,
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e ideologfas que estaban en contradiccidn con los valores cristianos.2d El
“Reino de Dios" fue, pues, visto como la realidad Gltima por construir, y
el cristiapismo como una "fuerza revolucionaria” para la transformacién
del mundo a la imagen de ese Reino; proyectado y delineado desde el
pasado —seglin estos autores— en la predicacion de Jesus y, antes de él,
en los discursos de los profetas judios.

La religion cristiana, por lo tanto, no fue vista como
“apaciguadora” o ‘“sustentadora" del siafus quo, sino como fuerza
espiritual dindmica capaz de transformar no sélo a los individuos en
primer lugar, sino a la sociedad misma, cuando esos individuos
transformados se convirtieran a la vez en sujetos activos para el cambio
de su propia realidad social. Ya que, como afirmaba Rembao, "el
evangelio es productor de modos y medios pricticos concretos y
eficaces, destinados a elevar el nivel soctal y moral v econdmico y
cultural de los pueblos".26

6.4 Religion y sociedad
La visidn que los protestantes tuvieron en cuanto a la relacion individuo-

sociedad planteaba que la transformacién de esta UGltima quedaba
incompleta si no se revolucionaba también al individuo. La regeneracién

23 "Muchas personas de a derecha —escribi6 Juan A. Mackay— han utilizado un credo

como un fin en si mismo, en vez de un instrumento para conocer a Dios v hacer su
voluntad... Por otro lado, muchas personas de la izquierda juegan con ideas religiosas y
son roménticas y sentimentales con éstas ideas... sin comprometerse [con] las realidades
divinas", citado en John H. Sinclair, Juagn A. Mackay: Un Escocés con Alma Latina,
manuscrito, 1990, p. 196.

26 Alberto Rembao, Mensaje, Movimiento y Masa, Buenos Aires, La Aurora. 1939, p.
46.
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de la sociedad suponia, por io tanto, la regeneracion de las personas que
la conformaban, ya que la "calidad" de la primera era un refiejo de la
calidad humana de sus habitantes y constructores.

El énfasis en la regeneracion espiritual y moral del individuo
como condicion de la regeneracién social, fue una de las caracteristica
mds importantes del pensamiento protestante de la primera mitad del
siglo XX. Esta vision se basaba en la idea de que todos los hombres son
"pecadores” y que, por lo tanto, hacfan falta dos revoluciones: una
evolucion social y una revolucion espiritual. Una deberia transformar el
mundo, los sistemas politicos y econdmicos, v la otra al individuo,
regenerandolo moral y espiritualmente. Sobre este tema, el pastor
anglicano de la Argentina, William C. Morris, debatia en 1920 con un
escritor socialista de Buenos Aires:

El distinguido Dr. Inge... contesté que, el socialismo. con su
énfasis sobre ¢l medio, dice, practicamente: "témese un chancho
y coloquesele en un palacio, con ricas alfombras, cortinas,
cuadros, muebles y obras de arte, y el medio lo transformaré en
un hombre”, mientras que el Cristianismo con su poderosa
insistencia sobre el cardcter, dice: "Tomese un hombre y
coldoquesele en un chiquero, v él transformard el chiquero en un
palacio”.27

El pesimismo que los protestantes mosiraban, en el sentido de
gue toda tentativa humana de transformacion de la realidad que no
tomaba en cuenta la regeneracidn espiritual del individuo estaba
destinada a fracasar, tenia varias argumentaciones. La primera de ellas se

27 William C. Morris. La Cuestién Social, Buenos Aires, (s.¢), 1920, p. 6.
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expresaba en la idea de que "un hombre inmoral no puede crear un
mundo moral”; 1o que no significaba que desvalorizaran completamente
todos los esfuerzos humanos de transformacion del mundo.

Esta perspectiva contradictoria aparece en gran parte de la
literatura protestante. Por un lado, se exalta el origen divino del ser
humano cuyo valor "supremo” le es dado por tener ¢ poseer la "imagen
de Dios" en si mismo. Por otro, se afirmaba que la "rebelion” del
hombre contra Dios habfa traido como consecuencia la degradacion
moral, espiritual y social de la humanidad. Esto explicaba para ellos por
qué ¢l hombre era capaz de manifestar dos caras contradictorias: la de un
"dngel" y la de un "demonio”. Es decir, una capacidad mmmensa del ser
humano de construir y tener conductas y senfimientos altruistas y
humanistas, al mismo tiempo que también mostrar la mayor crueldad,
degradacién y miseria moral.

Asi escribia Juan A. Mackay en 1941 dirigiéndose a algunos
protestantes que habian puesto en duda la realidad de “la culpa” (o la
realidad del pecado en el mundo) tal y como la habia entendido la
doctrina cristiana tradicionaimente:

Tanto la fe romdntica en el Jestis de la historia. separade del
Cristo de los credos cristianos, como la confianza ingenua en el
Evangelio Social, 28 divorciado de una comprensién clara del

28 El "evangelio social” fue una corriente teoldgica norteamericana que tuvo su apogeo
entre 1870 y 1918, Una de sus caracteristicas ¢s la idea "liberal de progreso”, gue
enfatiza no [a transformacién radical de la sociedad (incluyendo la regeneracion
espiritual 0 conversién a la fe cristiana), sino sélo su reforma. Entre los autores mas
importantes de esta corriente se encuentra Walter Rauschenbusch (1861-1918);
educador y pastor bautista de origen alemin, que trabajd con inmigranies y sectores
populares a fines del siglo XIX en la ciudad de Nueva York. Defensor del cambio
social, diferencid sus ideas socialistas cristianas del socialismo docirinario marxisia.
Para Rauschenbusch la democracia era tanto un ideal econdmico como politico; se le
considera el padre del "evangelio social” en EE.UU. Entre sus obras se encuentran:
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poder demoénico del mal, han Hegado a su término. Muchos a
quienes hemos conocido, confiaron una vez en que "un Dios sin
ira, introduciria a hombres sin pecado, en un reino sin juicio,
mediante la ministracion de un Cristo sin cruz". Pero no ha
sucedido asi.29

En cuanto a la defensa de la dignidad humana, los protestantes
mantuvieron posturas radicales. Frente a la pregunta ;tiene el hombre
algin valor?, estos escritores afirmaron que si, v que este valor estaba
fundamentado no por pertenecer a una raza determinada, ni por tener tal
© cual color o bienes materiales, sino por el hecho de poseer la imagen
del Dios cristiano.30 Esto suponfa que todo ser humano, de cualquier
raza o color, compartia un origen comun y una misma “imagen”; lo gue
ponia las bases para poder lograr una fraternidad de seres humanos que
reconocen a los "otros” como iguales, ya que todos comparten un mismo

origen divino.

Las bases de la fraternidad humana no estdn sometidas a
contingencias y accidentes. Son bases trascendentales y eternas.
Se apoyan en dos hechos cdsmicos: una sola Paternidad divina y
un solo Redentor "que se di¢ en rescate por todos". "No te

Pravers of the Social Awakening (1910), Christianizing the Social Order (1912), A
Theology for the Social Gospel (1917) y Los Principios Sociales de Jests (1916, la.
edicién en espaiiol 1947). Véase también Mathews Shailer, Esiudios de Secialismo
Cristiano, México, EL FARO, 1918.

2% Prefacio a la Teologia Cristiana, México, Casa Unida de Publicaciones, 1984
(primera edicion en inglés 1941), p. 11.
g

30 véase por ejemplo Alberto Rembao, Meditaciones Neayorkinas, op. cit., p. 120.
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desprecies —decia Luis Vives— de tener i por hermano a quien
Dios tiene por bien tener por hijo".3!

Desde este punto de vista se¢ matiza el énfasis que algunos
escritores protestantes tenian con respecto al ser humano en cuanto a su
doble responsabilidad: frente a Dios y frente a la sociedad. El individuo
humano fue considerado como parte inseparable de una realidad mas
grande: la sociedad. De esa pertenencia —escribia Alberto Rembao— ha
surgido "una individualidad més rica y mds fecunda, por mas
responsabilizada y mds solidaria”.3?

Este mismo concepto del hombre y de su compromiso con la
realidad social levé a decir a Pedro Gringoire en 1950 que "la
democracia —ideal tan apreciado— viene a ser... la expresion social ¥
politica del principio cristiano de la fraternidad".33 Esto queria decir
para Gringoire que el individuo no era llamado en el cristianismo, m a
una préctica religiosa solitaria ni a una vida cotidiana alejada de los
problemas y necesidades de Ia sociedad. Por el contrario, se esperaba del
cristiano la responsabilidad personal: frente a Dios primeramente y, €n
segundo lugar, frente a la sociedad en medio de la cual cada cristiano
vivia. Todo esto con el fin de construir sociedades donde los valores del
evangelio mediaran todas las relaciones entre los hombres.

La religién "genuina” —afirmaba Rembao— que busca el Reino
de Dios, pero que no confunde los valores de ese Reino con las

31 Pedro Gringoire, "Hacia el reinado de la fraternidad universal”, en Las Maros de
Cristo, México, Casa Unida de Publicaciones, 1950, p. 41.

32 Alberto Rembao, Meditaciones Neoyorkinas, op. cit., p. 154.

33 Pedro Gringoire, "Hacia el reinado de la fraternidad universal”, en Las Manos de
Cristo. op. cit., pp. 43-44.
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ideologias en boga (fascismo, capitalismeo, comunismo), es sinénimo de
revolucion. "jPostura extrafia fuera la del religioso de veras que
revolucionario no fuese!”, porque el religioso verdadero "tiene hambre
de trastorno”; es decir, de cambiar las cosas "para hacerlas coincidir con
la voluntad de Dios".34

En este sentido, no acomodarse al munde sine transformarlo
radicalmente, era para Rembao un signo de la "verdadera religiosidad" a
la que aspiraba y llamaba el cristianismo protestante:

Pues yo te digo miés: que el religioso que no es revolucionario
merece gque lo cuelguen en forma inversa a la ortodoxa. Porque
has de comenzar a darte cuenta de que esta religidon de que
hablamos no es asunto de persignarse, ni de confesionario, ni de
abluciones de agua bendita, ni de salmodias, ni de novenas; esta
religion es asunto como de magia... y milagro... y martirio... Es
el comercio del yo con el infinito,3>

Esta perspectiva explica en parte su posicion frente a los
problemas del mundo, al mismo tiempo que muestra una comprension de
la religién no intimista ni cerrada a los problemas sociales. Caracteristica
que compartirdn los escritores protestantes aqui mencionados a pesar de
su pertenencia a las distintas iglesias del protestantismo historico.

34 "Meditaciones neoyorkinas", en La Nueva Democracia. febrero de 1936, p. 32.

35 1bid., p. 32.

132



CAPITULO 7

PROTESTANTISMO E IDENTIDAD
NACIONAL

Compaileros, mi religién es la religion de la libertad, de la
protesta, de la rebelién, de la reforma. El espiritu del
protestantismo es ¢l espiritu del verdadero liberalismo. Es la
religion de los profetas, de los defensores de los oprimidos.
Es la religion de Isafas, de Amos, la religion del Evangelio
de Lucas y la religion de San Jerdnimo. ...Emplazo a
cualquiera de vosotros a examinar los frutos de mi religién
en esta regidn mexicana. Puedo mencionar nombres de
poderosos lideres revolucionarios de México que se
educaron en esta o aquella escuela protestante. Os pido que
me mostréis a un ministro protestanie que esté explotando
hoy al pueblo. Mostradme a uno que no esté contribuyendo
a efectuar la redencion de las clases mas bajas, de las clases
humildes.
Alberto Rembao
LUPITA. Un relato de México
durante la revolucion!

7.1 Una religién anglosajona

Desde el siglo XIX los protestantes latinoamericanos fueron seriamente
criticados por promover una religién que se consideraba "ajena" a la
cultural latina; y por ende, de su expresidon hispanoamericana. Los
argumentos que se utilizaron presentaban una vision del protestantismo
ligado a los intereses norteamericanos en Hispanoamérica. Estas criticas

! Santiago de Chile, Ediciones Ercilla, 1941.
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tuvieron su oOrigen tanto en sectores progresistas de la cultura
latinoamericana, como en la jerarquia catdlica que mezclaba en su critica
tanto argumentos teoldgicos como politicos, presentando a estos
disidentes religiosos como ‘"punta de lanza" del imperialismo
norteamericano y enemigos de la Iglesia y de la cultura catélica.?

Un ejemplo de estas criticas en la primera mitad del siglo XX
aparecié en la revisia peruana Amauta en diciembre de 1927, fundada
por el famoso escritor marxista José Carlos Maridtegui; en ella, Dora
Mayer de Zulen afirmaba: "el credo protestante es para nosotros un culto
antinacionalista, un instrumento de conquista manejado por una raza
extrafia".3 En el mismo tenor, el escritor cat6lico Constantino Bayle
denunciaba la campafia que se preparaba en el mundo anglosajon con el
propdsito de lograr "la conquista espiritual de la América espafiola; [asi
como] de arrancar, cueste lo que costare, la fe afieja, de demoler el
edificio tradicional; entre las ruinas germinardn las sectas del libre
examen".4

2 Véase Constantino Bayle, La Cruz y el Délar. Propaganda protestante en la América
espafiola, Madrid, Razon y Fe, 1930.

3 Dora Mayer de Zulem, "El problema de Hispano-América”, en Amauta, (Lima), Afio
I, No. 11, diciembre de 1927, p. 62. Maridtegui fue amigo personal del misionero
protestante Juan A. Mackay, fundador det Colegio San Andrés (hoy Anglo-Peruano) v
en €l que estudié su hijo primogénito. En este colegio protestante, fundado en 1916,
realizaron labores docentes jovenes que, pasado el tiempo, llegarfan a ser figuras
importantes de la cultura peruana como Victor Radl Haya de la Torre, Luis Alberto
Sinchez, Rail Porras Barrenechea y Jorge Basadre. Sobre este tema véase John H.
Sinclair, Juan A. Mackay: Un escocés con alma latina, México, CUPSA, 1990; José
Carlos Maridtegui, Correspondencia (I915-1930), tomo II, Lima, Amauta, 1984;
Samuel Escobar, "La huella de Juan A. Mackay en la historia peruana”, en Juan A.
Mackay, El Sentido de la Vida, Lima, Ediciones Presencia, 1988, pp. 5-15; y Felipe
Cossio del Pomar, Victor Raiil. Biografia de Haya de la Torre, México, Editorial
Cvltvra, 1961.

4 Constantino Bayle, La Cruz y el Délar. Propaganda protestante en la América
espariola, op. cit., p. 221.
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De la misma manera, el Episcopado Boliviano alertaba a los
catdlicos en 1948 de la presencia y proliferacion del protestantismo que
ponia en peligro la identidad latinoamericana.

Bien saben los protestantes que nuestra nacionalidad estd
entretejida con nuestro catolicismo y que el injerto de una herejia
norteamericana, necesariamente forma un ambiente propicio para
ulteriores incursiones sociales, mercantiles, etc.>

Mis radical atin fue la critica de un Cardenal de Rio de Janeiro,
que en 1930 afirmaba con respecto al Brasil:

Recordamos a los catdlicos brasilefios que descristianizar a
nuestra Patria por el neopagamismo o descatolizarla por el
Protestantismo, es desnacionalizarla: es violentar el espiritu de
sus tradiciones seculares, atacando al Brasil en las fuerzas vivas
que cimentaron su nacionalidad; es peligro formidable que nos
amenaza en nuestra propia unidad y existencia politica.6

Esta critica radical al protestantismo por su origen anglosajdn fue
promovida en un momento en el cual se discutia mds ampliamente en los
circulos intelectuales el problema de la "identidad latinoamericana".
Frente a este cuestionamiento, los intelectuales protestantes recuperaron
un hecho histérico olvidado: a saber, que el protestantismo habia tenido
también precursores v fundadores en los paises latinos como Espafia v

5 Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Boliviano con Motivo de la Propaganda
Protestante, Bolivia, s.f, 1948, p. 12.

6 Citado en Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Argentino sobre la Propaganda
Protestante, Buenos Aires, Junta Central de la Accidn Catdlica Argentina, 1945, p. 26.
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Francia. Para los protestantes, la pregunta no era solamente ;qué
significaba ser latinoamericano?, pregunta que se planteaba ya en los
ambientes intelectuales seculares,” sino también, ;qué significaba ser
protestante y latinoamericano al mismo tiempo en una cultura catdlica?

La recuperacién histérica de la herencia latina del protestantismo
europeo sirvio de base para el desarrollo de una identidad cristiana que
pretendia ser "reformada” y "latinoamericana" al mismo tiempo. Para
esto, algunos escritores de las iglesias protestantes iniciaron un esfuerzo
por afianzar la conciencia sobre la también paternidad latina del
protestantismo europeo, asi como la necesidad de que los
latincamericanos tomaran el liderazgo en sus manos. Esta empresa, que
se proponia no sélo cambios mentales sino también administrativos en la
direccién de estas iglesias, fue apoyada por algunos misioneros
protestantes extranjeros. Uno de ellos, el escocés Juan Ritchie, fundador
de la Iglesia Evangélica Peruana, escribia en 1919 sobre la necesidad
urgente de que los protestantes latinoamericanos tomaran en sus manos la
direccidn de las iglesias y organismos protestantes, y que 1os misioneros
extranjeros les dejaran el campo libre en los puestos de direccion. 8

Esta forma de pensar no paternalista de algunos misioneros
ligados al Comité de Cooperacion en América Latina, organismo que

7 Véase Leopoldo Zea, El Pensamiento Latinoamericano, Barcelona, Ariel, 1976

{primera ediciéon 1965). "Y e¢ra partiendo de esta conciencia, signo de la mds alta
madurez de la América Latina, que Alfonso Reyes dice a los representantes de la
cultura europea: 'Hemos alcanzado la mayorfa de edad’. Esto es, nos conocemos v
tenemos ya coaciencia de nuestras posibilidades y nuestra realidad. '‘Muy pronto os
habituaréis a contar con nosotros'. Para tomar conciencia de esa realidad, de la realidad
propia del hombre de esta América, se realiza una intensa labor tendiente a desentrafiar
el sentido de su historia. ...Y por otro lado, se hacen preguntas sobre el ser del hombre
de esta América, sobre sus posibilidades e impedimentos.” (pp. 446-447).

8 Juan Ritchie, "La necesidad suprema”, en El Cristiane, (Lima), febrero de 1919, p.
209,
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promovia la colaboracion de las iglesias evangélicas, fue importante para
una generacién que veia la latinizacion del protestantismo como una
prioridad en los afos treinta y cuarenta. El Congreso protestante de la
Habana, Cuba, de 1929, habia escuchado voces que se manifestaron en
el sentido de que la Iglesia evangélica no serfa “popular” vy
"trascendente” en Latinoamérica "hasta que no se haya ’latinizado':
adquiriendo normas y caracteres de acuerdo con el pueblo al cual se
pretende salvar y servir”.% Tocd, pues, a esta generacién de pensadores
evangélicos tomar conciencia de su "mayoria de edad" en un momento
en el que se les cuestionaba por mantener nexos con agrupaciones
religiosas extranjeras, principalmente norteamericanas, y por promover
intereses contrarios a los paises latinoamericanos.

Uno de los escritores protesiantes mas hicidos de esta época, el
chihuahuense Alberto Rembao, exsoldado orozquista y descendiente de
una de las familias magonistas mas importantes en Chihuahua, escribia
en 1949 que aunque todavia se podian encontrar misioneros extranjeros
en las iglesias protestantes, "el hecho cuitural religioso, palpable y
tangible es que ya se es protestante en espafiol. El mensaje ya brota del
suelo” .10 Varios afios después agregaria: "el protestante iberoamericano
puede hablar ya de 'la religién de sus padres, y de sus abuelos'".!1 La
légica de esta argumentacion iba en el sentido de que el protestantismo

9 Gonzalo Baez-Camargo, Hacia la Renovacion Religiosa en Hispano Aménca,
México, Casa Unida de Publicaciones, 1930, p. 135. Este libro es el informe del
Congreso protestante de la Habana, Cuba, de 1929, escrito por el que fue también
presidente del evento.

10 Alberto Rembao, Discurso a la Nacién Evangélica, Buenos Aires, La Aurora, 1949,
p. 15.

11 Alberto Rembao, "La realidad protestante en la América Latina”. en Pneuma. Los
Fundamentos Teoldgicos de la Cultura, México, Casa Unida de Publicaciones. 1957,
p. 199,
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no podia seguir siendo considerado como algo exético y exdgeno, pues
formaba ya parte de la realidad e historia espiritual de América Latina.

7.2 El origen latino del protestantismo

El debate sobre la raiz cultural del origen del protestantismo y del
catolicismo fue rico en argumentaciones. Mencionaremos aqui algunas
de ellas.

Por un lado, estaba la idea que afirmaba que el protestantismo
era una religion anglosajona y expresién de esa cultura; y por otro, que
el catolicismo era la expresion autentica del alma hispanoamericana. Esta
diferencia, fundamental para un escritor catlico como Toribio Esquivel
Obregén, significaba que el protestantismo era radicalmente "inadaptable
al alma hispanoamericana"12 y, por lo tanto, con ningin "futuro” en la
cultura latinoamericana considerada ontolégicamente fundada en el
catolicismo. El argumento de esta critica significaba también que se
excluia todo otro intento de fundamentar la identidad latinoamericana
fuera del catolicismo, critica que se extendia no s6lo a los protestantes,
sino a todos los no catdlicos que en Latinoamérica promovian
perspectivas del mundo contrarias a la ortodoxia de la Iglesia catdlica.

Por su parte, v ante estas criticas, los pensadores protestantes
iniciaron una recuperacién histdrica que introdujo al debate varios
elementos. En 1937 Alberto Rembao polemizaba con el peruano Luis
Alberto Sinchez aclardndole que el protestantismo no era "sajon”, como

12 Toribio Esquivel Obregén, "La propaganda protestante en México a la luz del
derecho internacional y el mis alto interés de la nacién”, en Gabriel Méndez Plancarte v
otros, El Protestantismo en México, México, Buena Prensa, 1946, p. 173.
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habia sugerido éste Gltimo en un articulo.13 Para Rembao, el argumento
de que el protestantismo temia un origen anglosajon carecfa de
fundamento histérico. "jAh —exclamaba el autor chihuahuense—,
cuando nos demos cuenta de que los misticos espaiioles y don Juan de
Valdés son mds responsables de la rebelion luterana que el mismo Martin
Lutero!”.14 Once afios después, en su libro Discurso a la Nacion
Evangélica, Rembao ampliaba este argumento diciendo:

Hay en el protestantismo un comiin denominador de cultura laica
y libertad democratica, que lo "desajoniza", que lo hace
universal; porque de verdad es universal; porque florece primero
entre sajones por motivos accidentales; bien pudo haber surgido
en Espafia, y estuvo a punto de hacerio a través de los misticos
del Siglo de Oro, cuyc espiritu fue sabiamente sofocado por la
Contrarreforma de Ignacio de Loyola en el Concilio de Trento.
El protestantismo es, antes que todo, espiritu: espiritu que sec
esgrime de acuerdo con los vasos particulares que lo contienen. 13

Para Rembao, el espiritu protestante era ente todo un sinénimo
de libertad; esto explicaba para €1 el hecho de que cuando en el siglo XIX
llegaron a la "América hispdnica" los primeros misioneros de la
"América sajdmica”, ésta ya estaba saturada del espirim del
"proiestantisnio laico, cultural, democratico, amante de la libertad; vale
decir, que ya habia en nuestras tierras cientos y miles de protestantes que

13 Alberto Rembao, "Protestantismo y religion. Carta a Luis Alberto Sinchez”, en La
Nueva Democracia, (Nueva York), abril de 1937, p. 8.

14 fdem.

13 Discurso a la Nacion Evangélica, Buenos Aires, La Aurora, 1949, p. 79.
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sin ser evangélicos bautizados, sin pretender ser cristianos a la usanza de
la Reforma, se sentian orgullosos de llamarse protestantes en cuento
ciudadanos del mundo del progreso y de la libertad. Ellos fueron los
liberales que recibieron con los brazos abiertos a aquellos buenos
'yanquis' que al llegar levantaban con cada capilla una escuela..."16
Algunos de estos argumentos encontraron €co en los asistentes a

la "Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana” (CELA 1)
celebrada en Buenos Aires en 1949, evento para el cual Alberto Rembao

escribid el ensayo citado anteriormente, y a la que concurrieron lideres
de las iglesias protestantes de todo el continente. En el documento final

producto de esa reunién continental, se afirmd:

Como latinoamericanos, no podemos olvidar que somos
herederos de la tradicién evangélica de la Espafia de tiempos
pasados, la de Casiodoro de Reina y Cipriano de Valera, que en
el siglo XVI nos dieron la version castellana de la Biblia que ain
meditamos en nuestros hogares y templos...17

En esta Primera Conferencia Evangélica de 1949 se tuvo un
interés especial por tratar el tema del origen iatino del protestantismo,
para lo cual se solicitd a varios escritores protestantes el desarrollo de
éste topico. Asi lo dejé registrado el escritor puertorriquefic Angel M.

16 1bid., pp. 81-82.

Y7 El Cristianismo Evangélico en la América Latina, Buenos Aires. La Aurora, 1949,
p. 10. Esta version de la Biblia, conocida como "Reina-Valera®. fue traducida al
castellano por Casiodoro de Reina y publicada en 1569. En 1602 fue revisada por
Cipriano de Valera, v es hasta el dia de hoy la versién més usada en las comunidades
protestantes en Latinoamérica. Véase Hazael T. Marroquin (compilador), Versiones
Castellanas de la Biblia, México. Casa de Publicaciones "Ei Faro". 1659.

140



Mergal en su libro Reformismo Cristiano v Alma Espariola.'® donde
manifestaba que su interés por este tema no era sélo por la solicitud que
le hacian los organizadores del evento, sino que ya venia trabajando en
¢l por considerarlo de suprema Importancia para los protestantes
latinoamericanos. Para Mergal, el hecho de que la Reforma protestante
no hubiera prendido en Espana se explica bdsicamente por el terror
social que impuso la Inquisicidén espanola COn SuS Procesos y sus castigos

publicos, ¥y no porgue culturalmente el protestantisme fuera alge ajenc y

extrafio al alma espanola. Varios libros fueron escritos por los
protestantes para rescatar la historia de los reformadores espafioles y
cémo las ideas reformistas fueron también abrazadas y vistas con
simpatia por importantes hombres de la cultura espaniola. Algunos de
estos trabajos son: Discurso a la Nacién Evangélica de Alberto
Rembao;® El Owre Cristo Espafiol de Juan A. Mackay;?0 Reformismo
Cristiano v Alma Espafiola de Angel M. Mergal;?l  Versiones
Castellanas de la Biblia de Hazael T. Marroquin;?? y El Destino de los
Pueblos Ibéricos de Juan Orts Gonzilez,23 etc.

Esta recuperacién historica de los "precursores” del pensamiento
protestante en la cultura latina no se ocupé solo de Espafia. En el debate
apareci¢ también la figura imponente del francés Juan Calvino,

18 Angel M. Mergal, Reformismo Cristiano y Alma Espafiola. Argentina. La Aurora,
s.f.,p. 7.

19 Buenos Aires, La Aurora, 1949,

20 México, Casa Unida de Publicaciones, 1952

21 Argentina, La Aurora, s.f.

22 México, Casa de Publicaciones "El Faro", 1959.

23 Madrid, Libreria Nacional y Extranjera, 1932.
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reformador latino que para Alberto Rembao habia sido tap 0 mais
importante que Lutero en el conflicto con Roma y en la consolidacion de
la Reforma protestante. Para Rembao, afirmar que el protestantismo era
alemin y, por lo tanto, anglosajon, significaba "magnificar
desproporcionalmente al enorme procesado de Worms"?4 Martin Lutero.

Se quiere decir que las raices hispdnicas de la cultura evangélica
[protestante] calan mds hondo en la historia quizds que las
alemanas; porque ha habido siempre, si bien sub rosa, una
Espafia evangélica al modo nuestro protestante que se esgrime
para comenzar ain desde antes de que hubiera Espafia.?>

Por su parte, Juan Orts Gonzilez, espaficl de nacimiento
emigrado a México y después a Nueva York para ser el redactor desde
1920 de la revista proiestante La Nueva Democracia, escribié trabajos
muy documentados sobre los intentos de reforma religiosa en Espafa;
intentos que fueron frenados 0 ahogados en sangre por la Inquisicion.

En respuesta a la publicacién del libro del jesuita Camilo
Crivelli, Los Protestantes y la América Latina,?% en el que se hacia una
dura critica al protestantismo, Juan Orts escribié un articulo donde
sefialaba que si el autor de esa obra conociera mas a fondo los muchos
intentos de Reforma que habia habido en Espafia misma a comienzos del
siglo XVI, antes de la reforma luterana, asi como la cantidad de personas

24 Alberto Rembao, "Protestantismo y Religidn. Carta a Luis Alberto Sénchez”, op.
cit., p. 8.

25 Alberto Rembao, "Los factores culturales en la actual situacién de la obra
evangélica”. en La Nueva Democracia, enero de 1963, p. 68.

26 Isola de Lirl, Macioce v Pasani. 1931.
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cultas que habian simpatizado con ella, careceria de bases para afirmar
"que el protestantismo es algo exético y extranjero para el alma
ibérica".27 Como ejemplos de estas simpatias en Espafia, Juan Orts
publicd en 1932 varios articulos en la revista La Nueva Democracia para
mostrar que las ideas heterodoxas estuvieron presentes desde el pasado
en Espafia en autores tan importantes como Juan Vives y Miguel de
Cervantes Saavedra, el autor de El Quijote de la Mancha .28

Los argumentos principales de Juan Orts fueron en ¢l sentido de
que los ideales de los misticos espafioles estaban en el fondo mas cerca
de los principios de la Reforma protestante que de la Contrarreforma
catllica promovida por los jesuitas. La obra mds importante y mas
documentada que escribid este escritor de origen espaficl para desarrollar
sus argumentaciones, se publicé el mismo afdo que sus articulos
anteriores, 1932, con el titulo EI Destino de los Pueblos Ibéricos.2® Uno
de los objetivos de este libro, segun 1o declaraba €1 mismo en una carta
enviada a Miguel de Unamuno junto con un ejemplar de su obra, es el
mostrar "que nosotros iniciamos la Reforma antes de Lutero, Reforma
que por muchos aspectos era mds cristiana y concordante, puesto que
trataba de armonizar la razén y la fe, la libertad y la gracia, cuando
Lutero v Calvino siempre creyeron que lejos de poderse armonizar,
estaban en absoluto conflicto”.30

27 Juan Orts Gonzdlez, "Ecuanimidad y mesura pontificia”, en La Nueva Democracia.
octubre de 1932, p. 25.

28 Véase por ejempio Juan Orts Gonzdlez, "La heterodoxia de Juan Vives", en La
Nueva Democracia, junio de 1932, pp. 13-14; de €] mismo, "La Heterodoxia de Don
Miguel de Cervantes”, La Nueva Democracia, julio de 1932, pp. 9-10, 31-32.

29 Madrid, Librerfa Nacional y Exiranjera, 1932, p. 461.

30 Carta de Juan Orts Gonzélez a Miguel de Unamuno. 29 de agosto de 1932,
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En este libro, Juan Orts argumentaba que si un imaginario
asidtico hubiera podido trasladarse a Europa a mediados del siglo XV y
XVI, y sopesar los factores sociales, culturales y religiosos de Alemania.
Francia, Espafia, Portugal e Italia, asi como ser testigo de los esfuerzos
de los europeos por una gran Reforma religiosa y un movimiento ¢omo

L

el Renacimiento, y se le hubiera preguntado: "jen qué naciones crees td
que el Renacimiento y la Reforma van a florecer, prosperar y
consolidarse mas y mejor?, hubiese contesiado sin vacilacién v marcado
énfasis: en Espafa y Portugal, y por comunicacidn y extensién en las
Espafias de Ameérica”".3! Esta respuesta tenia en el siglo XV cierto
sustento segdn Juan Orts. Y agregaba, "Hasta mediados del siglo xVi,
Espafia y Portugal [estaban] a la cabeza de Europa en cultura y
civilizacién” .32 Como un ejemplo de esto, el autor hacia referencia al
hecho de que en la segunda mitad del siglo XV se fundaron en Espaiia
mas universidades (siete) que en ningin otro pais europeo: Barcelona
1499, Zaragoza 1474, Palma de Mallorca 1483, Sigilenza 1489, Alcald
de Henares 1499, Valencia del Turia 1500 y Sevilla 1504.33 Mientras
que en ltalia e Inglaterra ninguna, en Portugal tres, y en Francia tres
(Valencia de Francia 1459, Nantes 1460, Bourges 1464). En medio de
ese desarrollo de la vida universitaria en Espafia en el siglo Xv, y que
era para el autor una muestra del importante clima cultural, Juan Orts se
preguntaba: ";Qué malas orientaciones politicas frustraron estos
esperados y justificados resultados? (Qué maléfica influencia religiosa
cambid nuestra alma colectiva e hizo de Espafia una naciéon aborrecida
POr Su espiritu inquisitorial gue agotd casi por completo nuestros mejores

31 Ibid., p. 103.
32 Ibid., pp. 103-104.

33 [bid., p. 104.

144



ingenios e hizo de otros grandes hipdcritas?".34 La respuesta a esta
interrogante lo remitia al movimiento de Contrarreforma, cuyo triunfo
habia impedido que las ideas reformadas echaran raices en los pueblos
dominados por la corona espafiola. La historia de las medidas sanitarias
que la Inquisicidn impuso en Ameérica es de sobra conocida. De ahi que
para Juan Orts, como para muchos protestantes, la Ameérica espaiiola
habia sido una victima mas de la Contrarreforma, privando a estas tierras
de las ideas del cristianismo reformado y de valores como la tolerancia
religiosa y la libertad de conciencia que habrian de jugar un papel muy
importante en la fundacién del mundo moderno. 33

Esta vision critica de la cultura espafiola y la necesidad de una
Reforma religiosa en Espafla era compartida también por uno de los
escritores mas admirado por muchos de los intelectuales protestantes
latinoamericanos de la primera mitad del siglo XX: Don Miguel de
Unamuno. En una carta dirigida a José Ripoll, pastor de la Iglesia
presbiteriana de Santa Clara, Cuba, Unamuno le manifestaba su
conviccidn de que hacia falta una Reforma religiosa en Hispanoamérica.
"Una reforma nuestra ——agregaba Unamuno—; indigena, espafola, no
de traduccion, pero que fuera a nosotros 1o que la Reforma del siglo XvI
fue a los paises germénicos, escandinavos y anglosajones. Hay que
cristianizar a Espafia, donde aun persisten las formas més bajas del
paganismo, sancionadas, de ordinario, por la Iglesia”.3® En su

34 Ipbid ., pp. 104-105.

35 Esta misma idea fue sostenida por ¢l escritor mexicano y premio Hobel de literatura
Octavio Paz. Paz planteaba que los latincamericanos sen hijos de l1a "Contrarreforma”,
lo que explicaria en parte algunos de sus rasgos culturales creados durante ios Gltimos
cinco siglos por el clima particular de represidn que creo la Contrarreforma en
Hispanoamérica en contra de todo tipo de ideas contrarias a la Iglesia dominante.

36 Reproducida en El Cristigno, octubre de 1916, pp. 162-163. Revista peruana
dirigida por Juan Ritchie, fundador de la iglesia Evangélica Peruana (IEP).
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evaluacién de la situacién espiritual de Espafa, Unamuno criticaba la
intolerancia que permeaba el ambiente cuitural,

...y sobre todo, el miedo a la verdad, el miedo a afrontar el
misterio, el miedo a pensar por si. Se ha acostumbrado aqui a las
gentes a que tomen todo hecho, y solo piden dogmas, formulas,
recetas. Me decia uno: "Yo no quiero saber de medicina. ni
donde tengo el higado, ni para qué me sirve, porque eso me harfa
aprehensivo; ahi estd el médico, que lo estudié y me cure 0 me
mate. Tampoco quiero inquietarme en averiguar lo que haya de
Dios, de Cristo y de otra vida; el meterme en esas honduras, sélo
me trae desasosiegos. y necesito mi tiempo para ganarme la vida;
ahi esta el cura, que lo estudie él, pues se le paga para eso. v lo
que €l me diga, bien esta". Y le dije: "Estd usted podrido de pies
a cabeza". La buena nueva en Espafa se reduce a estas palabras:
iNo deleguéis! Porque aqui se delega todo, y domina la anarquia
porque nadie se toma el trabajo de mandar racionalmente.37

La relacién de Unamuno con pastores y escritores protestantes en
América Latina empieza a ser recientemente investigada.38 Como va lo
mencionamos, varios de los escritores protestantes de la primera mitad
del siglo XX manifestaron una gran simpatia por el escritor espafiol con
cuyo pensamiento cristiano se sentian identificados. Es el caso. entre
otros, de Juan A. Mackay, quien se declaraba un discipulo del exrector

37 bid., p. 163.

38 Véase 1a interesante coleccién de cartas "Miguel de Unamuno, Juan Mackay v La
Nueva Democracia. Epistolario™ en la revista peruana Epoca. Revista de Historia
Eclesidsrica, Afic 1, No. 2, junio de 1996, pp. 23-42, Algunas otras cartas aparecen en
la seccién de anexos al final de este trabajo.
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de la Universidad de Salamanca, asi como de Juan Orts Gonzilez,
primer editor de La Nueva Democracia, revista a través de la cual dio a
conocer el pensamiento del escritor espafiol en los paises donde
circulaba.

Segiin una carta de Juan Orts fechada el 29 de diciembre de
1928, y dirigida 2 Unamune, éste le manifestaba que los organizadores
del congreso protestante de 1929 que se realizaria en la Habana, Cuba,

...quisieran invitarlo para que diera unas conferencias en el
Congreso de Obra Cristiana que se espera se celebre a ultimos
del proximo jumio. Ojald que Ud. —agregaba Orts Gonzalez—
pueda aceptar la invitacién y que el gobierno cubano no se
oponga a que Ud. visite Cuba. Hay ciertos gobiernos tan serviles
que son capaces de todo. incluyendo negar la admision a hombres
cultos vy lumbreras que pudieran orientar como nadie a 1os
pueblos de habla espafiola.3?

Aunque la participacién de Unamuno en el Congreso de la
Habana no se concretizo. el haberlo considerado como uno de los
posibles conferencistas —segun Juan Orts— es de gran interés historico:
pues denota un minimo de identificacidon con las ideas religiosas del
exrector de la Universidad de Salamanca.

¥ Carta de Juan Ons Gonzélez a Miguel de Unamuno del 29 de diciembre de 1928
Archivo Miguel de Unamuno. Universidad de Salamanca, Espafa. Copia proporcionada
por el historiador peruano Tomas Guuiérrez.
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7.3 Protestantismo y cultura latinoamericana

La existencia en una cultura que definia su identidad sélo a partir de lo
religioso catdlico colocd a los protestantes hispanoamericanos en una
situacion conflictiva. ;Cémo definir su identidad nacional negando su
base ontoldgica, la catolicidad? Como ya lo mencionamos, los
protestantes no solamente rescataron la herencia latina del protestantismo
(lo cual respondia a la acusacién que se les hacia de ser una religion
"exdgena" y "ajena” al alma latina de la cultura hispanoamericana), sino
que también afirmaron su herencia liberal, 1a cual los articulaba desde el
siglo XIX a los movimientos liberales que habfan jugado un papel muy
importante en la construccion de los paises latinoamericanos.

En el caso de México. y como upna respuesta al clima de
intoierancia antiprotestante que se promovia en la década de los anos
treinta en el que se acusaba a 1os protestantes de antipatriotas y enemigos
de la "cultura nacional”, estos recurrieron a la historia de México para
que fuera ella finalmente la que los juzgara. ;De que lado estuvieron los
protestantes en los momentos que se decidia o estaba en peligro el futuro
de la nacién mexicana?, ;qué posicidén tomaron frente al movimiento
revolucionario de 1910 el cual buscaba la redencién social de ios
mexicanos?, ;qué postura asumieron ante la invasion norteamericana en
México y otros paises del continente? Frente a estos y otros
cuestionamientos 10s protestantes mexicanos contestaban:

Por nuestra tradicidn histérica v por nuestros postulados sociales,
declaramos categéricamente y de una vez por todas, que no
hemos estado, ni estamos, ni podremos estar nunca dentro de las
filas de la reaccién. El espiritu de nuestro movimiento es de
constante superacién, como la vida misma; de infatigable lucha
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por el bien y por la justicia, como 1o ejemplifica nuestro maestro.
Estamos listos a aportar nuestro modesto contingente en todo
cuanto signifique la dignificacién y el mejoramientc de nuestro
pueblo, muy especialmente en los aspectos morales de la
reconstruccion nacional 40

Este problema de la identidad nacional y cultural, alcanzaba no
solo a los protestantes en Latinoameérica, sino también a todos aqueiios
no catdlicos de la mds variada tendencia ideolégica y politica. Una
pregunta que se planteaba, en el caso de México, era: ;Se puede ser
mexicano sin ser catdlico?, y mds aun, ;se puede ser mexicano sin ser
guadalupano? Para los protestantes la respuesta era que si, v el problema
se resolvia para ellos sacéndolo del dmbito de lo religicso. acaparado
éste por la tradicion y la cultura catdlica vista como un elemento
fundante. Para estos disidentes religiosos, la tradicién liberal v el
laicismo daban un nuevo soporte a la identidad nacional de todos
aquellos (protestantes y no protestantes) que por una u otra razén no se
consideraban catolicos.

La recuperacion historica del origen latino del protestanptismo did
a los protestantes latinoamericanos nuevos elementos los cuales usaron
en sus debates publicos. Si el protestantismo habia tenido precursores y
fundadores en los paises latinos, significaba, también. que era una
religion perfectamente adaptable al "alma latina" tantc como el
catolicismo.

La perspectiva de los obispos catdlicos que identificaban la
identidad nacional con la religién catdlica, era acorde con la expresada

40 El Cristianismo Evangélico en México. Su tradicion histérica, su actuacion pracnca,
sus postulados sociales, México. Comuté Ejecutivo del Concilio Nacional de Izlesias
Evangélicas, 1934, p. 38.
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por Félix Palavicini. quien en la Asamblea Constituyente de 1917 en
México criticaba a los protestantes denuncidndolos por ser enemigos de
la "religidon nacionmal”. que para ¢l daba coherencia v unidad a la
naciéon.4! Palavicini planteaba que eran tres las “caracteristicas
esenciales” que formaban una nacionalidad: la raza, la lengua y la
religién 42 Al no compartir ia religién, 10s mexicanos protestantes eran
colocados en una situacion paraddjica que ponia en duda su identidad
nacional, su ‘“mexicanidad”. y en un sentido mds geperal su
"latinoamericanidad”.#3 Los protestantes, por su parte, afirmaban que la
unidad nacional no tenia nada que ver con la unidad religiosa v que era
falso que la segunda fuera una condicion indispensable de la primera.

En congruencia con su espiritu nacionalista y patridtico. muchos
protestantes tomaron posiciones de solidaridad latinoamericana y de
critica a las politicas intervencionistas e imperialistas del gobierno
norteamericano en Latinoamérica. Uno de los proyectos mas importantes
a través del cual los protestantes promovieron dicha solidaridad fue el
Comité de Cooperacién en la América Latina y su revista La Nueva
Democracia. Esta publicacién, fundada en 1920, fue una de las primeras
revistas latinoamericanistas que se crearon en €l continente americano
(previa a la conocida revista Cuadernos Americanos). En su primer
mimero, los editores dejaban constancia del objetivo de la publicacion
protestante:

4 Congreso Constituyente 1916-1917. Diario de Debares, vol. 1, México, Instituto
Nacional de Estudios Histdricos de la Revolucién Mexicana, 1985, p. 704ss

42 Jpid., p. 5.

3 Alberto Rembao, Pneuma. Los fundamentos reolégicos de la cultura, op cu.
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Venimos a ocupar un jugar que nadie ha ocupado, que sepamos,
en el pasado. ;Nuestro objetivo principal? Hacer de nuestra
Revista una tribuna publica en la que los ideales, en parte
latentes, del Continente Americano, vengan a exteriorizarse y a
cristalizarse en formas publicas; y todo ello encaminado, no a
subordinar la civilizacién Latino-Americana a la civilizaciéon
Anglo-Sajona, o viceversa; sino todo lo contrario, para tratar de
demostrar en qué puntos pueden ambas civilizaciones completarse
y perfeccionarse, por compenetracién e influencias mutuas, 44

Un comentario sobre esta publicacion hecho en 1972 por el
escritor peruano Luis Alberto Sanchez, da elementos para comprender 1a
importancia que esta Ilego a tener:

La Nueva Democracia era un mensuario en el que el pensamiento
libre de América, de la juventud americana, encontraba un asilo
que mo tenia en otras partes, ahi se podia expresar libremente y
controvertidamente todo tipo de ideas. Colaborabamos muchos
ahi, vy no colabordbamos por el estipendio que era realmente muy
malo. cuando era. a veces llegaban a ser 5 ddélares que se
pagaban tarde y mal. Porque el periddico no era lucrativo. era un
periddico de conviceidn, un periddico de exposicién de ideas.®>

Entre los colaboradores protestantes y no protestantes con los que
Hegd a contar esta revista se encuentran: Alfredo Palacios, Manuel

44 “Editorial", La Nueva Democracia, No. 1, enero de 1920, p. 1.

45 Luis Alberto Sdnchez, "John A. Mackay y el Anglo-Peruano”. en revista Leader.
(Lima), diciembre de 1972, p. 52.



Ugarte, Francisco Romero, Fernando Ortiz, Victor Radl Haya de la
Torre, Luis Alberto Sanchez, Mauricio Magdaleno, Pedro de Alba,
Mariano Picon-Salas, Juan Marinello, German Arciniegas, Guillermo
Korn, Alberto Zum Felde, Augusto Arias, Luis Farré, Arturo
Capdevilla, Jorge Manach, Max Henriquez Urefia, Alfonso Caso, Rafael
Heliodoro Valle, Alejandro Sux, Felipe Cossio del Pomar, Mario
Llerena, J. Vargas Diez-Canseco, Alfredo Gonzélez-Prada, Gilberto
Freyre, Arture Uslar-Pietri, Amanda Labarca, Margarita Robles, Elena
Arizmendi, etc. En su primer comité consuitor aparecen los nombres de
José Vasconcelos, Gabriela Mistral, Manuel Gamio, Federico de Onis.
Aardn Séenz, Tulio Cestero y Juan R. Uriarte, entre otros.

Uno de los colaboradores mds importantes y permanentes de La
Nueva Democracia fue el escritor mexicano Alfonso Reyes. Mds de 80
articulos de Reyes fueron pubiicados en la revista protestante entre 1939
y 1959. Publicacion en la cual empezd a escribir por invitacién expresa
del misionero Samuel G. Inman, primer director de la revista y primer
Secretario General del Comité de Cooperacién en la América Latina.46

Algunas publicaciones catélicas de la €poca dan constancia de
como era percibida La Nueva Democracia y su segundo director, el
chihuahuense Alberto Rembao. En 1962. el sacerdote jesuita Pedro
Rivera, describia a Rembao como un “espiritu universalista v
abiertamente liberal”, quien a través de 1a revista ejercia "un influjo nada
despreciable entre el elemento culto de nuestra sociedad”.4” Un afio
después, el jesuita Prudencio Damboriena publicaba un libro con el titulo
El Protestantisme en América Latina,*8 en el que presenta a La Nueva

46 Véanse algunas cartas de Reyes-Inman-Rembao en la seccién de anexos de este
trabajo.

+7 Pedro Rivera, s. j. Instituciones Protestantes en México, México, Jus, 1962, p. 37

48 Tomo 1, Madrid, FERES, 1963.
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Democracia como un espacio "que abre sus pédginas a muchos
intelectuales Sudamericanos que, sin aceptar los postulados de la
Reforma, encuentran alli ocasién de acusar a la Iglesia Cat6lica".4°

Uno de los muchos colaboradores de la revista, el escritor
mexicano Andrés Iduarte, y quien habia sido profesor de la Universidad
de Columbia en Nueva York, nos ha dejado uno de los pocos testimonio
que se conocen sobre el circulo de amigos que frecuentaba ia casa del

director Alberto Rembao en los afios cuarenta y cincuenta.

Su casa {en Nueva York] era concurrida por €] nucleo mexicano
mas auténtico. Alli conviviamos, en cenas tan sabrosas como
sencillas, mexicanos, hispanoamericanos y espafioles de todos los
matices. desde el liberalismo hasta la extrema izquierda. Alfonso
Reves, Pedro de Alba, Rufino Tamayo, Rafael Heliodoro Valle.
Ermilo Abreu Gomez, Jorge Manach, Ratl Roa. Fernando Ortiz.
Federico de Onfs, Tomds Navarro, Fernando de los Rios, Luis
Alberto Sanchez, Germéan Arciniegas, Mariano PicOon-Salas,
Arturo Uslar Pietri...%0

La identificacion de los intelectuales protestanies con la cultura
latinoamericana parece haber sido compartida en los afios veinte y treinta
por sectores del liderazgo evangélico en Latinoamérica. En el congreso
protestante de la Habana, Cuba, de 1929, hubo manifestaciones en el
sentido de que era necesario que éste se terminara de “latinizar”

49 Ibid., p. 24.
50 Andrés Iduarte, Familia y Parria, México, Secretaria de Comunicaciones v

Transportes, 1975. p. 197. Véase rtambién del mismo autor: Semblanzas, México.
Joaquin Mortiz, 1984, pp. 69-85.

153



"adquiriendo normas y caracteres de acuerdo con el pueblo al cual se
pretende salvar y servir".51

El lamado para contextualizar y arraigar al protestantismo entre
las masas, inclufa también la propuesta de que el liderazgo de estas
iglesias se dejara del todo en manos de los nacionales. Esto fue
impulsado por algunos misioneros, como el escocés John Ritchie guien
en 1919 escribia desde el Pertt:

El misionero extranjero, si bien necesario por ahora a las iglesias
protestantes, es un mal. Hay que hacer todo el esfuerzo para
remplazarle en el pastorado por elementos nacionales, y reducir
su confribucidn personal a la ensefianza. en el seminario v la
direccion de las diversas Instituciones relacicnadas con las
iglesias. 32

Todo esto ayudd para que durante ia primera mitad del siglo XX
se consolidaran las primeras iglesias nacionales en América Latina, de
corte protestante, y resurgiera un liderazgo nacional que ha sobrevivido
desde entonces en medio de la cultura catélica. Después de mds de cien
afios de historia institucional, el protestantismo ha pasado a formar parte
de la diversidad cultural latincamericana y una expresion mas de su
pluralidad religiosa.

51 Gonzalo Bdez-Camargo, Hacia la Renovacion Religiosa en Hispanoamérica.
México, Casa Unida de Publicaciones, 1930, p. 135

3= Juan Ritchie. "La necesidad suprema”, en El Crisnano. iLima), febrero de 1915, p
209.

154



CONCLUSIONES

Las ideas protestantes en América Latina tienen en nuestro continente
una larga historia. Aunque de manera limitada. esta forma de
pensammiento estuvo presente durante la Colomia. y no es sino hasta
después de su derrumbe en el siglo XIX que se crearon condiciones
politicas y sociales que permitieron el arraigo de las nuevas ideas.

La introduccidn de estas ideas se dio a través de por 1o menos
cuatro formas: 1) inmigrantes y viajeros europeos gque portaban las
nuevas doctrinas: 2) Biblias y libros de autores protestanies que
ingresaron clandestinamente a Hispanoamérica a pesar del cordén
sanirario que la Inquisicién cstablecid para salvaguardar a las colonias de
la herejia luterana; 3) hispanoamericanos que en sus viajes por Europa o
Estados Unidos entraron en contacto con el cristianismo reformado
regresaban portando las nuevas creencias; y 4) misioneros extranjeros
que las difundieron en los varios paises hispanoamericanos.

Aunque de manera clandestina, las ideas protestantes que
circularon durante la colonia precedieron en el tiempo a la Hegada de los
primeros organismos misicneros protestantes que arribaron durante la
segunda mitad del siglo XIX. Representantes de 2stas instituciones
pisaran suelo hispanoamericano sélo después que las revoluciones de
Independencia habian triunfado y que la tolerancia religiosa iba ganando
terreno en las nuevas republicas. Desde entonces, ia sobrevivencia
desarrollo de las ideas protestantes en el siglo XIX v principios del XX
estuvo ligado a la historia del liberalismo. especialmente de sus
tendencias mds radicales y anticlericales. Esto nos exige diferenciar
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claramente entre la historia institucional y la no-institucional del
protestantismo latinpamericano.

En este sentido, es importante caracterizar dos momentos de la
historia del protestantismo en Latinoamérica: el primero de ellos se sinia
antes de la llegada de las instituciones protestantes que en general, y
como ya lo mencionamos, comienzan a establecerse en el continente en
la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX: durante el segundo
momento, se da el proceso de establecimiento y organizacidn
institucional de las distintas iglesias del protestantismo historico
(presbiterianos, luteranos, bautistas, metodistas, congregacionales.
cudqueros, anglicanos, etc.). Este segundo momento se divide también
en dos etapas importantes: 1) una primera donde la vida de estas iglesias
estd controlada casi exclusivamente por los misioneros extranjeros de ias
distintas denominaciones, y 2) una segunda en la que emerge la
generacién de protestantes latinoamericanos que empiezan a fomar en sus
manos el liderazgo y la organizacion de las nuevas iglesias. A este
ultimo momento, por ejemplo, corresponde el surgimiento de las
primeras iglesias nacionales en Latinoamérica de corte protestante: La
Convencién Nacional Bautista de México, la Iglesia Metodista
Mexicana, la Iglesia Nacional Presbiteriana, asi come la Iglesia
Evangélica Peruana, por mencionar sélo algunos casos. |

A este periodo de "transicidn” y “latinizacidn” del liderazgo
protestante, como se plante6 en los afios veinte v treinta. pertenecio la
generacion de escritores a los que hemos hecho referencia en este
trabajo. Esto nos permite entender mejor algunos de sus énfasis, asi
como la valorizacidn que hicieron de la cultura latinoamericana.

! Un eje de andlisis que sobrepasé los objetivos de este trabajo tiene que ver con
aquelias iglesias evangélicas, pentecostales vy no pentecostales. que fueron fundadas por
latinoamericanos portadores de las doctrinas protestantes » sin la parucipacion de
exiranjeros.
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Valorizacion que fue critica a la influencia catolica por considerar que el
cristianismo que esa Iglesia habia traido de Espafia no correspondia
totalmente con el de los evangelios.

Hemos intentado en este trabajo introducir al corpus de ideas que
se generaron en el seno de las comunidades protestantes en Ameérica
Latina. La historia de esta forma de pensamiento, con una Inspiracion
religiosa cristiana-protestante, es ya parte integrante de la historia del
cristianismo  en  Latinoamérica: pero también, del pensamiento
heterodoxo en general, cuya historia estd todavia por reconstruirse.

Los escritores que nos ocuparon en esta investigacion
compartieron varias caracteristicas. La primera de ellas tiene que ver con
la herencia de lo que los historiadores han llamado el "protestantismo
historico”, ligado a las ideas de libertad de conciencia, libertad religiosa
v ¢l sacerdocio universal de los creyentes. eic. Algunos de sus énfasis
(su liberalismo politico, su interés por la elevacion cultural de las masas
y su promocion de las enseflanzas de la Biblia, etc.) les colecaba en
constante conflicto con la cultura tradicional catdlica. De ahi que la
lucha por la libertad religiosa y de pensamiento haya sido fundamental
para estos escritores. Lucha que fue promovida en América Launa por
liberales y masones en el siglo XIX v a la que se sumaron los protestantes
y otras minorias.

Por otro lado, estos autores, a pesar de pertenecer a las diferentes
iglesias del protestantismo  hisidrico  (presbiterianos,  bautistas.
metodistas, congregacionales, etc.), conservaron durante la primera
mitad del siglo XX una marcada cercania en cuanto a sus posiciones
ideol6gicas fundamentales. Durante este periodo no encontramos
polémicas internas entre los autores estudiados sobre asuntos doctrinales
o de cualquier otro tema que hubieran podidoe dividirlos (y esto a pesar

de que las iglesias protestantes no son homogéneas en su teologiay. Por
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el contrario, a pesar de sus diferencias ideoldgicas los escritores
protestantes de la primera mitad del siglo XX parecen haber formado una
especie de "frente comun” ante el diverso mundo cultural e ideoldgico
latinoamericano: asi ¢como ante la intolerancia antiprotestante que se
recrudecid durante las décadas de los afios treinta y cuarenta. En este
sentido, el papel del Comité de Cooperacién en la América Latina,
organismo que promovid la cooperacidén entre las distintas iglesias
protestantes. fue muy importante, ya que logré aglutinar a varios de los
pensadores mas licidos del protestantismo latinoamericano de este
periodo. La mayvoria de los autores aqui mencionados estuviercn ligados
a este organismo que fue creado en 1916, el cual promovid también las
relaciones interamericanas a través de su revista La Nueva Democracia.
Proyecto editorial ¥ cujtural que sobrevivid hasta 1963.

Por otro lado. el pensamlento de &stos autores debe ser
comprendido, también, a partir de su participacion o identificacidén con
algunos movimientos sociales, como es €l caso de los mexicanos Alberto
Rembao (congregacional) v Gonzalo Bdez-Camargo {metodista), ambos
veteranos de la Revolucidn mexicana; del cubano Justo Gonzdlez
(presbiteriano), veterano del movimiento revolucionario cubano que
derroco al presidente Machado en agosto de 1933; de Daniel P. Monti,
pastor metodista argentino quien fuera miembro del Partido Socialista de
la Argentina vy activista social. De la misma manera que fue importante
la simpatia ¥ la relacién intelectual que tuvieron con escritores y
politicos diversos, como es el caso, por ejemplo, de Samuel Guy Inman.
Juan A. Mackay, Alberto Rembao y Gonzalo Bdez-Camargo, amigos
todos de Victor Rail Haya de la Torre y Luis Alberto Sanchez, asi como
de varios de los fundadores de la Alianza Popular Revolucioparia
Americana (APRA). Organizacién de origen peruana que tenfa, entre
otros objetives. la lucha contra el imperialismo norteamericano. la
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unidad politica de América Latina, la internacionalizacién del Canal de
Panamad y la accién solidaria con todos los pueblos del mundo. etc. Otro
ejemplo es el de Samuel Guy Inman. misionero norteamericano que
trabajd en Piedras Negras, México, vy amigo personal de Venustiano
Carranza, José Vasconcelos, asi como de Alfredo Palacios y Manuel
Ugarte, miembros estos ditimos del Partido Socialista Argentino.

El pensamiento social de los escritores protestantes, asi como sus
"temores” ante 10s movimientos sociales inspirados en ideologias "ateag”
comunistas, tiene que ser comprendido tomando en cuenta, por un lado,
sus convicciones religiosas particulares; y por otro, su propia militancia
en movimientos sociales y las frustraciones que estos generaron en ellos
{(como es el caso de los veteranos de la revolucién mexicana Alberto
Rembao y Gonzalo Baez-Camargo). A esto hay que agregar su posicion
frente a2 lo gue pasaba en la Unidn Soviética v los excesos de la
burocracia gobernante durante el periodo stalinista.

A la luz de la presente investigacidon, es dificil catalogar su
pensamiento como "conservador” o “progresista’. En todo caso, hace
falta matizar en qué cosas asumieron cierto conservadurismo y en cudles
otras mostraron mis bien una mentalidad progresista para su tiempo. Su
conservadurismo teoldgico, es decir, su apego a la autoridad de la Biblia
en todo asunto de fe y conducta, no se traducia automdticamente en
posiciones conservadoras en cuanto a lo social y politico. Por ejemplo.
frente a la realidad polarizada por la guerra fria, estos escritores
asumieron posiciones criticas frente a los blogues en pugna: ni
comunismo ni capitalismo.

Su rechazo de la opcion comunista para el fumro de América
Latina no debe ser visto fuera de contexto. En el debate ideoldgico, su
critica al totalitarismo comunista (como por otro lado al fascista). estuvo
acompanada de manifestaciones defensivas de la democracia. entendida
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esta como una forma de vida y una cultura. No obstante esto. su opcidn
por la democracia no debe interpretarse como una defensa acritica del
capitalismo, como muchas veces fue interpretado por sus detractores. Al
igual que muchos pensadores latinoamericanos, los escritores
protestantes aqui mencionados rechazaron la ideclogia comunista al
mismo tiempo que criticaron al imperialismo norteamericano. En las
fuentes consultadas para esta investigacion se percibe un gran esfuerzo
de estos autores para no dejarse atrapar en la l6gica que la guerra fria
impondria con el paso del tiempo. Es decir. aquella que establecfa que se
tenia que tomar partido a favor o en contra de los bloques en pugna, v
que la "neutralidad" sélo beneficiaba a la burguesia v a la reaccidn.

La posicidon de rechazo que asumieron estos escritores tanto del
comunismo como del capitalismo 10 se manifestd en desinterés por los
problemas sociales. Por el contrario. estos autores optaron por la
busqueda de una nueva forma de vida social que garantizara una
sociedad mds justa y un mayor respeto a las minorias. Junto a la posicion
de no-identificacion con los bloques que intentaban dominar el mundo
durante la primera mitad del siglo XX. los escritores protestantes
afirmaron su opcidn por la democracia. asi como Sus rajces
latinoamericanas. En este sentido, los principales escritores protestantes
compartieron el mismo sentir de los filésofos ¥  escritores
latinoamericanos no protestantes que durante la primera mitad del siglo
XX promovieron la busqueda de la identidad latnoamericana sin
alinearse ideologicamente con los bloques en pugna: historia de la que da
cuenta el filésofo mexicano Leopoldo Zea en sus comocidos trabajos
sobre la historia del pensamiento latinoamericano.

Para los escritores protestantes de la primera mitad del siglo XX
¢l tema de la ‘"identidad cultural” fue de gran Importancia.

Principalmente porque sus criticos ios acusaban de ser destructores de la
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Todo lo anterior nos permite matizar un poco la visidn que
tradicionalmente se tiene de éstos disidentes religiosos; visidn que los ha
presentado desde el pasado como punta de lanza del imperialismo
norteamericano y enemigos de la cultura latincamericana. En base a la
presente investigacion se hace necesario matizar esta visién que tiende a
homogeneizar y a simplificar un fendmeno religioso v social que no es
homogéneo y mucho menos simple. Para esto, hace falta someter a las
ideas protestantes al mismo tipo de anilisis que se ha hecho a otras
formas de pensamiento venidas de Europa. (COomo llegaron estas ideas?.
icOmo se arraigaron v fueron introyectadas por algunos sectores de la
sociedad?, ;c6mo se difundieron entre la poblacién y cudl fue su
atractivo? Por supuesto que para esto hace falta diferenciar también los
cambios que el protestantismo latinpamericano a experimentado.
especiaimente después de la década de los afios <incuenia v i
proliferacién en  Latinoamérica de una corriente  ecldgica
fundamentalista y conservadora en lo social y politico mds propia de la
segunda mitad del siglo XX. del contexto de la guerra fria y de la época
de los gobiernos de seguridad nacional. La historia del protestantismo
latinocamericano marca diferencias y matices que sélo se pueden
comprender viendo e} fendmeno histéricamente, con sus contradicciones
internas y externas.

Sostenemos, por lo tanto. que el pensamiento protestante tal v
como aparece en la primera mitad del siglo XX no es una calca o copia
fiel del penmsamiento protestante europeo y norteamericano. Las ideas
protestantes toman en América Latina ciertas formas que les son propias.
como las que se desprenden al rescatar el origen latino del protestantismo
y valorar positivamente 1o que estos autores consideraban lo mas valioso
de la cultura latinoamericana. Las fuentes bibliograficas nos presentan a
escritores que sabiéndose disidentes religiosos de la cultura catélica
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sienten un gran respeto y orgullo por otros aspectos de la cultra
latinoamericana: su historia, su literatura, su filosofia, su pensamiento
politico liberal-radical, asi como sus corrientes mas democraticas.

Todo esto hizo que la generacién de escritores protestantes aqui
mencionados se hubiera relacionado de manera "natural® con los
escritores no protestantes con 10s que compartian intereses comunes de
valorizacion y defensa de la cultura latinoamericana frente a la culmra
europez y norteamericana. Algunos de los trabajos mas importantes de
los escritores protestantes son aquellos que pretendian mostrar, entre
otras cosas, la grandeza de la cultura latinoamericana y su valor frente a
la cultura anglosajona. Su visidn de América Latina contenia también
elementos criticos contra la Iglesia catSlica, la cual era culpada de
muchos de los males que se padecian socialmente: entre ellos, la
ignorancia v el sincretismo de la religiosidad popular, que para los
protestantes desviaba a los pueblos del "verdaderc” conocimiento del
Cristo de los evangelios y mantenfa una vision deformada de las
ensefianzas de la Biblia.

Por otro lado, los escritores protestantes plantearon la necesidad
de una reforma general, tanto personal como social, que cambiara
radicalmente las condiciones de vida de los pueblos latincamericanos.
Desde su particular perspectiva, la transformacion de la sociedad que
pudiera hacerse estaba destinada a fracasar si no se completaba con la
transformacidn interna (moral y espiritual) del individuo. Para ellos, los
dos cambios ithan de Ia mano y la religion tenfa como una de sus metas
promover esta transformacidn interior de la persona, al mismo tiempo
gue su elevacion moral y cultural. Para los protestantes, la conversion
religiosa traia un cambio radical a la vida y la mentalidad de cada
individuo, lo que contribuiria a la transformacién de la sociedad. Desde
esta Optica. el cambio social suponia también muchos cambios de actirud
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y de conducta en los individuos, y una nueva moral que apuntalara los
cambios politicos y sociales.

Su énfasis en el "individuo" no debe ser confundido con el
"individualismo egoista® con ¢l que se identificaba a la ideologia
capitalista en el periodo estudiado. Como se muestra en este trabajo, la
defensa del individuo como persona fue hecha por los protestantes tanto
contra el "colectivismo” de los paises comunistas, como contra el
“capitalismo” que, segin éstos autores, habia degradado a los hombres
convirtiendo a los obreros en simples maquinas de produccién. Su
perspectiva humanista del ser humano serd, pues, fundamental para
comprender su pensamiento social. En esta perspectiva se abarcaba tanto
lo individual como lo social-colectivo en una unidad que intentaba salvar
todo dualismo antropoldgico.

Esta vision que integraba lo espirizual con el mundo material.
como espaclos de mterés y accion de los cristianos, nos da la clave para
entender por qué los protestantes de este periodo no estuvieron
"peleados” con la educacion, la cultura y, en general, con el mundo
social y sus problemas. Y que, por el contrario, tuvieran simpatias con
aquellas corrientes de pensamiento que buscaban cambiar las condiciones
soclales de los pueblos latinoamericanos. Condiciones ligadas a formas
tradicionales de control politico, econdmico y religioso, que creaban un
clima de intolerancia contra todo tipo de disidencia politica, religiosa y
filosofica, etc.

Esperamos que este trabajo ayude a una mejor comprension de
nuestra historia cultural ¢ ideoldgica, especialmente la historia particular
de las minorias y sus formas de pensamiento.
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CARTA DE JUAN A. MACKAY A JOSE CARLOS
MARIATEGUTI!

Montevideo, 6 de marzo de 1929.

Dn. José Carlos MaridteguiZ
Lima.

Muy estimado amigo:

Hace poco llegaron a mi poder los dos dltimos mimeros de
AMAUTA y un ejemplar de su admirabie libro sobre problemas
peruanos.> No he podido hasta ahora sino saborear este dltimo, pero 1o
tengo a mano para darle una lectura detenida en las proximas semanas.
Me interesa sobremanera el capitulo "El problema religioso”. Tendré
ocasion de referirme a sus oplniones en un nuevo libro que estoy
preparando en inglés, y que pienso sacar luego en castellano, bajo el
titulo de "Fuerzas y tendencias espirituales de la América del Sur
contemporanea”. La edicidn inglesa debe salir antes del fin de este afio.

No recuerdo hasta qué fecha estov 0 estaba suscrito a AMAUTA.
Tengo la impresién de que adeudo a la administracién. En todo caso voy
a escribir por el mismo correo al Sr. Karl Johnson de la Asociacion
Cristiana de Jovenes para que abone lo que debo y a la vez que pague
por adelantado el valor de la suscripcién por dos afos, a partir de la
fecha.

U Reproducida en José Carlos Maridtegui, Correspondencia (1915-1930), Tomo 11,
Lima. Ed. Amauta, 1984.

2 Escritor peruano, fundador de la revista Amauza v del Partido Comunista Peruano.

3 Siere Ensavos de Interpretacion de la Realidad Peruara. Y.a Habana, Casa de Las
Américas. 1975 (ia. edicidn 1928).
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CARTA DE ALFONSO REYES A SAMUEL GUY INMAN!

Meéxico, D. F., a 28 de junio de 1940.

Sr. D. SAMUEL GUY INMAN?2
La Nueva Democracia
156, 5th Ave. New York City.

Mi querido amigo:

Le mando, conforme a su recomendacion, copia de dos articulos
que he de publicar por estos dias en revistas mexicanas. Si le interesan
para La Nueva Democracia, bien: si no, rémpalos sin escripulos. Pero.
en todo caso. en el articulo "La angustia de América”. le ruego sustituir
la pagina tres por esta mieva que le envio, pues no quisiera que mis ideas
den lugar a interpretaciones torcidas contra Francia o contra la
democracia.

Deseoso de sus noticias. quedo su cordial amigo y atento S. S.

ALFONSO REYES?

1 Archivo de la Capilila Alfonsina, Ciudad de México.

2 Misionero norteamericano de la Igtesia de los discipulos (cuiquero). primer secretario
del Comité de Cooperacion para América Latina (1916) y fundador de la revisia Lg
Nueva Democracia en 1920,

3 Uno de los mas importantes escritores mexicanos de la primera mitad del siglo XX
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CARTAS ALFONSO REYES — ALBERTO REMBAO!

Sr. DON ALBERTO REMBAO?
Mi querido amigo:

Perdoneme la lata. ...No quiero abusar de usted, pero le ruego
que me ayude de una vez para siempre dandome el nombre ¥
recomendandome algin librero que sea capaz de atender las necesidades
de un escritor, algo tocado de humanista.

Ademas, de momento, muy encarecidamente le suplico gue
arregle la renovacion de mi subscripcion al Jowrnal of the History or
Ideas. ..

De veras me apena darle estos embarazos. pero me siento alge
desamparado. Gracias por lo que haga. Mis respetos por su casa y un
abrazo amistoso.

ALFONSO REYES

CARTA DE ALBERTO REMBAO A ALFONSO REYES
18 de agosto de 1944
Dr. ALFONSO REYES

... Tendremos mucho gusto en conseguirie aqui {Nueva York!
todos los libros que desee. Buena parte de ellos los podremos adquirir
con un pequefio descuento de libreros. Tenga la bondad de abusar hasta
mas alla del abuso. En todo caso, esa nociocn de abuso es muy flexible.
El abuso del hombre fino v grande resulta servicio para el abusado. Ud
me adivina ya el pensamiento.

Suyo muy devoto
ALBERTO REMBAO

! Archivo del Comité de Cooperacion en América Latina, Presbyterian Historica
Society, Filadelfia, PA, EE.UU.

- Escritor mexicano del Esiado de Chihuahua, miembro de 1z [glesia congregacional :

direcror de la revista La Nueva Democracia pubhicada 2n Muzva York de 1920 a 1963.
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CARTA DE ALFONSO REYES A ALBERTO REMBAO

4 de marzo 1949

Sr. DON ALBERTO REMBAO
La Nueva Democracia

Mi querido amigo don Alberto:

No se qué decirle. Esta vez me parece que no tengo mds remedio
que suicidarme, o haciendo de tripas corazén (o mejor dicho, cerebro).
cumphr el altisimo compromiso que me impone su amable e mmerecida
pagina en el nimero de enero [de La Nueva Democracial.  Pero cree
usted realmente que vo sepa corresponder a eso? A lo largoe de mi vida,
que ya comienza a ser larga, sOlo he adquirido un doctorado: en
perplejidades. Acabo por convencerme, COmoO nuestro Comun maestro.
de que nada sé.

Gracias a usted. a Benardete, a Onis3...! (..}

ALFONSO REYES

CARTA DE ALBERTO REMBAO A ALFONSO REYES

"CORRIDO DE LA SALUD RECOBRADA DEL MAESTRO
ALFONSO REYES", altisimo vir...*

30 jupio de 1952

Sursum corda, don Alfonso
Rey de Reyes, gran sefior,
/quién se abstiene, por intenso,
de traerle {auro y flor?

3 Escritor espanol v profesor de la Universidad de Columbia, New York, EE.UU.,

* Carta enviada por Rembao al conocer sobre la recuperacion de Alfonso Reves después
de sufrir un infarto en 1952,
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Estas nuevas bien aladas

;cuédn nos llenan de contento!
Son cual canto de Hamadriados,
con el Pneuma, sacro viento.

Ya el maestro se levania

de su lecho de quejumbre,
va en el aula se agigania
con su luz y con su lumbre.

Ya comienza —suave y lento—
con su helénico saber.

Ya prosigue el argumento,

va la tesis de anteayer.

Luz v lumbre de su ciencia
tremorosa de la liada

fuje y brilla —transparente—
de la Gracia rescatada.

De tal modo ia divina

nube de oro nos o cura
mientras tanto que se empina
en la historia su figura

bienhechora, que ilumina
con atisbos del Altura

a 1a hueste peregrina

que lo sigue y lo procura...

Caspita. Maestro. que esto si que es ef colmo de la trepidacidn
instantdnea. donde el verso deja de serlo, cuando Pedro. Juan vy
Francisco "también se apuntan’. Pero en este caso, se trata s6lo de un
_ signo que su antena sabrd recoger y querrd bien interpretar. En todo
evento, es un pretexto para saludarlo con la admiracion de siempre.

Suyo devoto

ALBERTO REMBAO
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CARTAS ALFONSO REYES - PEDRO GRINGOIRE!

México, D. F. a 10 de noviembre de 1941.

Sr. D. PEDRO GRINGOIRE?
Apartado 97. bis.
Ciudad.

Mi muy estimado y fino amigo:

Mucho le agradezco a usted la forma simpadtica y atractiva en que
ha llamado usted la atencién de sus muchos lectores sobre el primer
articuto de mi libro Pasado Inmediato y Otros Ensayos (pues los demas
se refieren a asunto muy diferente). Me apresurc a manifestarle a usted.
en vista de ciertas observaciones que usted me hace, que nunca quise ni
puedo referirme a la reforma que dié origen a las Escuelas Secundarias,
asunto muy posterior a mi época y que yo desconozco. A mi me parece
perfectamente que las escuelas se muitipliquen, sean del tipo que fueren.
Tal vez usted tenia en la mente alguna polémica posterior a mis tiempos
y que mvo para la gente joven de la generacion de usted una actualidad
palpitante que a mi se me escapa porque vivia fuera del pais. Me refiero
a la decadencia causada en la Preparatoria, como en todas las escuelas v
ordenes de la ensefianza en mi tiempo, por el automatismo a que habia
llegado el positivismo oficial, contra el cual la generacién el Centenario
provoco una reaccion de sentido filoséfico v espiritualista. Creo entender
gue la creacion de las Secundarias en modo alguno justifica el que la
Preparatoria en si misma haya venido perdiendo calidad.

Otro punto: dice usted que "sin duda hay en esto (en mi actitud
respecto a la Preparatoria que, como digo, no creo gue usted haya visto

L Archivo de ia Capilla Alfonsina, Ciudad de México.

- Seudénimo del metodista Gonzalo Baez-Camargo
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en su verdadero sentido) un explicable sentimiento e familia". ;A que
puede usted referirse? Yo nunca tuve la mepor liga familiar con ninguna
de las personas gue en aque!l tiempo dirigian la ensefianza en México.

Le agradezco nuevamente, pues su probidad y su voluntad

constructiva me impresionan siempre en sus breves notas. Soy siempre
su cordial amigo y s.s.

ALFONSO REYES

CARTA DE PEDRO GRINGOIRE A ALFONSO REYES

Noviembre 26, 1941.

Sr. Lic. D. ALFONSO REYES
Panuco 63.
Ciudad.

Muy estimado y fino amigo:

Me honra muchisimo su atenta de fecha 10 de los corrientes.
referente a mis comentarios a su libro Pasado Inmediato v Otros
Ensayos.

Lamento muchisimo haber entendido mal su pensamiento. En la
parte referente a la Preparatoria, al lamentarse por su decadencia, usted
hace referencia con poco agrado a la introduccion de un sistema que le
parece imitacidn de ltas High-Schools. Fué esto lo que me descamind.
pues crei entender ahi una alusidn al sistema de Escuelas Secundarias
gue vino a reformar y afectar el anierior sistemna preparatorio. Por eso
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me animé a salir en defensa de las Secundarias, pero ahora veo. por su
carta, que usted no tuvo en realidad el propésito de referirse a ellas.

En cuanto al "explicable sentimiento de familia’. esta frase
inocente sélo quiere decir "de familia escolar”, es decir, el narural carifio
para el Alma Mater y el condiscipulado, que vienen a ser como una
familia. No me referia a "familia” en el sentido de parentesco carnal y
literal.

En una de mis préximas notas voy a permitirme. por ser de
justicia, dar la explicacién que antecede a guisa de rectificacién. Ya
usted sabe cuanto aprecio v devocion le tengo, y por nada del mundo
querria dejar mal interpretado su pensamiento.

Aprovecho una vez mas esta oportunidad para reiterar a usted mis
sinceros sentimientos de admiracidn y quedo como siempre su afmo.
amijgo y atto. S.S.

PEDRO GRINGOIRE
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CARTA DE ALFONSO REYES A PEDRO GRINGOIRE

Meéxico, D. F. a 24 de agosto de 1942.

Sr. D. PEDRO GRINGOIRE
CIUDAD.

Mi querido vy fino amigo:

Otra vez se me ofrece agradecerle. Sus palabras de ayer son para
mi conmovedoras. En este ambiente desolado en que vivimos, no hago
una frase literaria asegurdndole que. cada vez que tomo la piuma, se me
aparece el recuerdo de usted y me digo a mi mismo: ojald le agrade a
Pedro Gringoire. Somos muy pocos, v usted cumple piadosamente el
humano deber del mutuo confort. Gracias de veras.

Le abraza afectuosamente su amigo,

ALFONSO REYES

[N
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CARTA DE GABRIELA MISTRAL A ALBERTO REMBAO!

D. ALBERTO REMBAOQ?
Nueva York

Distinguido compafiero Rembao:

Hace mucho le debo carta y acuse de recibo de un libro. A poco
de llegar a Rio comenzd a caer mi vista, no sé si por la luz fuerte de la
que no tengo hdbito o si por los afos... El hecho es que ha ido en
aumento lo de! cansancio. la irritacion o la poquedad de la vista. He
tenido que sacrificar a causa de lo dicho. la mavor parte de mi
correspondencia: casi toda ella.

Lef su libro,3 que me hizo recobrar visiones de Nueva York y me
hizo también celebrar algunas mudanzas internas y externas de la lengua
espafiola en la gente joven que vive en Estados Unidos. Yo sé que 1o
comun en el hispano-americano es que el idioma solamente se¢ le estrague
alli; pero suele el afuerino captar y aprovechar ciertas virtudes del inglés
que yo he conocido tarde: por ejemplo el ritmo mas rapido, por ejempio
el sentido de lo concreto y el gusto de esto mismo. Habria que confesar
que las lenguas latinas han ido cayendo en cierto desmadejamiento. ©
flacidez. o inercia, incluso el francés, que es la primera de las lenguas
romances, incluso el espanol, tan vivo v alicrito en la picaresca.

L Reproducida en La Nueva Democracia, (Nueva York), abril de 1942, p. 6.

2 Escritor chihuahuense, director de ia revista prowestante La Nueva Democracia
publicada en Nueva York de 1920 a 1963.

3 Alberto Rembao. Meditaciones Neovorkinas. Buenos Aires, La Aurora. 1939.
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Yo no soy critico y no puedo decirle de su libro un juicio que
valga la pena. Estas observaciones recogidas, con mucha alegria en su
libro. son lo mds visible en €] para una vieja profesora de castellano.

Hoy le escribo especialmente, mi amigo, para rogarle mandar en
mi nombre unas lineas de pésame a la familia de nuestro muy querido
amigo D. Juan Orts Gonzédlez. Acabo de saber de su muerte; ella me ha
despefiado muchisimos recuerdos suyos y hace dos horas le estoy
pensando, en esta quieta casa de Petropolis, con tristeza y dulzura.

Voy a contarle s6lo tres de esos recuerdos. porque no hay tiempo
de mds. Cuando vo fui a Nueva York, a dar clases. porgue me faltd mi
jubilacién suspendida por el Dictador Ibdfez, habia caido sobre aquel
pais una crisis econdmica muy dura. Los hombres sin trabajc andaban
por todas paries y la autoridad les habia permitido ser vendedores
ambulantes de manzapas en Nueva York, parece que sin pago de
impuestos. Con frecuencia nuestro amigo ilegaba a verme a Barnard o
bien yo me lo encontraba por la Avenida, llevando dos v tres pagquetes
de manzanas: Son de los desocupados, me decia. v las llevo a mis
amigos de este barrio. Yo era uno de esos amigos. Supe que él hacia esto
todos los dias. Aqui otro: Yo no tenfia mi inglés y en las primeras
semanas de vida en Nueva York tuve hartas dificultades. Porque no
comia en la Universidad, a causa de mi dieta y porque no hallaba cerca
las cosas de mi régimen, el aceite de oliva entre ellas... Don Juan
llegaba cargado a Barnard llevandome voghurts. fruta, pan negro y el
Precioso aceite italiano o provenzal que vo no habria sabido hallar...
Asi, como quien asiste a un nifio un poce o un mucho invalido... Estas
delicadezas son muy raras, Rembao, en varén. v en varén de raza
espanola. ..

Tuvimos una amistad muy linda y sdlo un incidente penoso me
cae a la memoria. Lleg6 el sefior Orts a Espafia con su familia. Fue a
verme al Consulado y hablamos de la Reptiblica. El habia sido un adepto
caluroso v absoluto de ella. Yo también. Pero llevaba mas de un afio de
vivirla v muy a mi pesar fenia que darme cuenta de que se acababa.
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roida de muchos 4cidos. Le dije que me parecia mal que hubiese Hevado
a Espanta a su familia en tal momento y le anadi que la Republica
olvidaba un poco que Espafia era catdlica y que la religion. la que sea. es
ademads de creencia, una sensibilidad racial. El se me dolié del juicio y
no supe de mi amigo sino mucho més tarde. En la revista de usted
precisamente, publicé él una defensa de la Republica Espafiola. tan
vehemente v tan noble que a mi me hubiese gustado escribirla. Desde
Niza, yo creo, le mandé unas lineas diciéndole que mi pena por el
desastre espafiol era tan grande como la suya, pero que guardase la
esperanza entera como yo la guardaba...

No nos volvimos a ver, amigo mio. Higame la gracla de decir a
su mujer cémo la acompanio en su duelo, agregando a eso que rezo por
él y en la oracidén me retno con su alma, porque si hay cosa unitaria v
unificadora es la oracién, por mas que venga de fes diversas o de
Interpretaciones cristianas dispares. Digale mis recuerdos también a los
hijos de nuestro muerte, a través de ia buena madre. de la perfecta
esposa de Don Juan Orts.

Otra noticia he tenido en este tiempo de su revista: el retiro de
don Samuel Inman, persona con quien conservo desde hace veinte afios
una amistad foerte y hermosa y que es uno de los vinculos més vivos que
mantengo con ese pais. También esa noticia me removid, amigo
Rembao. Yo escribi varias veces bajo 1a direccion del sefior Inman en La
Nueva Democracia, a pesar del pequefio escindalo de més de un
catdlico. Sigo creyendo lo mismo que entonces en que la confusidon v el
capital de odio que ha Hegado a levantar €l mundo no se hiquidan o se
eliminan sin una aproximacion muy leal y muy ancha de las ramas
cristianas, sin un plan y una empresa cristiana de conjunto. El espiritu
de D. Samuel sigue entero. Le vi en Brasil hace meses y el dia de
encontrarlo fue de los mas felices que aqui he tenido. Déle también mis
memorias fraternas cuando le encuentre.

Dejé sin respuesta una carta suya pidiéndome una autorizacién
para publicar aquel trozo sobre los Tlalocs. Vi que al fin dispuso de &l
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Hizo bien. Con esa reproduccién puede dar usted por reanudada mi
colaboracién en La Nueva Democracia. Creo alcanzar a mandarie algo
junto con la carta presente.

Anote usted mi direccidn; G. M., Petrépolis, Brasil. No mas. Yo
tomo mafiana una casilla en el correo y eso basta.

Le pide muchas excusas por su silencio, ya explicado. y le saluda
con expresiones de estima y afecto, su compaifiera

GABRIELA MISTRAL#
Petrépolis, 12 de Enerc 1942.

4 Poetiza chilena, en la década de los cuarentas recibié el Premio Nobel de Literarura;
primera distincién otorgada a una escritora Latinoamericana.
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CARTAS GABRIELA MISTRAL - SANTE UBERTO BARBIERI!

SR. SANTE UBERTQ BARBIERIZ
Presente

Gracias amigos por la hermosa revista (El Predicador Evangélico.
abril-junio 1947). Y particularmente por el trabajo de Kierkegaard que
viene en el No. 16.

La revista es pulcra, substancial y sin batalla.

Es la hora de la union de los cristianos. es el somatén pacifico de
la Cristiandad contra la marejada espesa del materialismo que se lleva
consigo a la juventud.

Si entendieran eso todos los cristianos. Pero siguen apedreandose
los unos a 10s otros.

Gracias de nuevo. Vuestra lectora.

GABRIELA MISTRAL

Coénsul de Chile
Santa Barbara. Cal.
Mayo de 1947.

I Reproduccién de carta manuscrita proporcionada por el Dr. Sante Uberto Barbieri. El
Palomar, provincia de Buenos Aires, Argentina. septiembre de 1990.

- Brasilefio-argentino, pastor ¥ obispo metodista.
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CARTA DE SANTE UBERTO BARBIERI A GABRIELA
MISTRALS

PARA GABRIELA MISTRAL:

De mi mayor estima:

Permitame gque le agradezca la simpética nota que me envid
agradeciendo el envio de la revista El Predicador Evangélico [Buenos
Aires]. Me alegra saber que la Revista le ha causado buena impresién v
le estoy muy agradecido por sus conceptos acerca de ella. Si usted no se
opusiera nos gustaria publicar la noticia en la revista. Esperamos su
autorizacion.

Me permito enviarle algunos de los libros que he publicado de
fondo religioso cristiano para la elevacion espiritual en general sin
consideraciones teolégicas o doctrinarias. Sé que a usied le interesan
esos temas v que recibird estas obras conm simpatia de un corazén
cristiano bien formado. Si tiene algiin momento disponibie para leerlos.
me gustaria que usted me diera sus impresiones al respecto. Usted verd
que algunas de las meditaciones del libro Péralos vy Espinas de mi
Sendero* fueron escritas en su tierra, Chile. Acabo de concluir un viaje
por Chile, Pert y Bolivia y durante el mismo he escrito otra coleccién de
meditaciones en prosa poética como la muestra que le mando. Hasta el
fin del afio espero que salga de la imprenta una nueva coleccidn bajo el
titulo Del Fango a las Estrellus.>

3 Carta proporcionada por el Dr. Sante Uberto Barbieri. El Palomar, provincia de
Buenos Aires, Argentina, septiembre de 1990.

* Buenos Aires, Imprenta Metodista, 1945.

5 Buenos Aires. La Aurora, 1948,
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Todos nosotros que vivimos en América nos honramos de saber
que usted ostenta con sencillez tan hermosa el premio con el cual
América ha afiadido un jalon a la gloria de la literatura universal. Acepte
en mi nombre y en nombre de todos mis colegas de EI Predicador
Evangélico nuestro saludo més cordial v el deseo que le inspire siempre
para que pueda su corazén y alma producir cantos que eleven.
fortalezcan e mspiren.

Cordialmente.

SANTE UBERTO BARBIERI
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CARTA DE JUAN ORTS GONZALEZ A MIGUEL DE
UNAMUNO!

29 de diciembre de 1928

SR. DON MIGUEL DE UNAMUNQO?
¢/o Hojas Libres

2 Rua du Commerce,

Hendaya. France,

Mi siempre admirado amigo:

Supongo habra recibido mi carta de octubre 11, asf como varias
copias de La Nueva Democracia donde aparecid el articulo intitulado
"Cristo y el Cristiano”. por Migue! de Unamunc. y en el predmbulo
insisto  que estd entresacado de su viuma obra La Agonia del
Cristianismo y su ensayo Mi Religion.

El articulo ha sido muy favorablemente comentado en Espafia y
en Hispano América y en esta misma semana recibi carta del Sr. A.
Senaud solicitando el permiso de reproducirlo en francés v en italiano.
Yo le contesto hoy mismo diciendo que si afirma como vo 1o hago en el
preambulo, que es extracto de su ultima obra v de su ensayo Mi
Religion, no veo que Ud. se oponga a que sea conocido. Con todo, les
advierto que yo escribo hoy mismo a Ud. dandole la direccién de ellos.
para que ya sea a mi, ya sea a ellos les informe si Ud. opina de distinta
manera: A Senaud, 3 Rue General Dufourt. Geneve. Suisse.

! Carta proporcionada por el historiador peruano Tomds Gutiérrez v encontrada por €l
en el archivo personal de Don Miguel de Unamuno conservado en Espafia.

I Escritor espafiol, ex-rector de la Universidad de Salamanca. Espafa.
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Sé que en la Habana quisieran invitarlo para que diera umnas
conferencias en el Congreso de Obra Cristiana que se espera se celebre a
iltimos del proximo Junio.3 Ojald que Ud. pueda aceptar la invitacion y
que el gobierno cubano no se oponga a que Ud. visite a Cuba. Hay
ciertos gobiernos tan serviles que son capaces de todo, incluyendo negar
la admisién a hombres cultos y lumbreras que pudieran orientar como
nadie, a los pueblos de habla espaiiola.

Ojald que ud. pudiera también aceptar mi invitacion a escribir en
La Nueva Democracia, pues encontraria Ud. un piblico cuito y bien
dispuesto a escucharlo. Nuestra revista goza de prestigio entre estadistas
v educadores en Espaiia e Hispano América. Lo podemos atestiguar por
el namero v calidad de suscriprores. Pero como no dedicamos pagina
ninguna a anuncios, no dispone la revista de fondos para pagar
debidamente a los colaboradores. Por esa misma razdn hace a Ud. la
propuesta de compensarle de algin modo. ademas de una pequefa
retribucion. anunciando sus libros

Cuanto anhelo poderlo ver personalmenie y mds adn verlo de
nuevo en Espana, pero en una Espaiia verdaderamente progresiva, liberal

y culta, o por 1o menos dispuesta para emprender tal camino.

Repitiéndome su antiguo admirador y amigo, le distingue v
aprecia,

JUAN ORTS GONZALEZ?

* Orts hace referencia al congreso protestanie de {a Habana, Cuba, de 1929.

* Espafiol, pasior presbiteriano v primer redactor de la revista La Nueva Democracia
{Nueva York) cuando fue director el musionero Samuel Guy Inman antes de Alberto
Rembao.
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CARTA DE MIGUEL DE UNAMUNO A JOSE RIPOLL!

Sr. D. José M. Ripoll2

Muy sefior mio:

Le agradezco mucho su carta; v me conforta v corrobora el
animo el ver cdmo a largas distancias sienten la solidaridad que los une.
los hombres todos que trabajan por que venga a la tierra el Reino de
Dios. Y me anima mas adn el recibir voces de aliento de un pals que,
como ése, fué, hasta no ha mucho, de mi querida Espafia. y €sta, por su
culpa. lo perdi6. Y creo que Espaia. la verdadera Espana. la Espaha
intima v espiritual, ha ganado mucho con verse reducida al solar de sus
abuelos. Tal vez hemos perdido América para mejor ganarla, como
deben ganarse los pueblos, mutuamente v comulgando en tierra. ..

Hace dos afios, en Cartagena, dije que nos hacia faita en Espana
una Reforma, una Reforma nuestra; indigena, espafiola, no de
traduccion, pero que fuera a nosotros lo que la Reforma del siglo XVI
fué¢ a los paises germdénicos, escandinavos y anglo-sajones. Hay que
cristianizar a Espafia, donde aun persisten las formas mds bajas del
paganismo, sancionadas, de ordinario, por la Iglesia. Vov por pueblos y
ciudades predicando contra la mentira, que es lo que aqui nos mata, y
diciendo en todos tonos que vale més error en que de buena fé se cree
que verdad en que no se cree. Y se me respeta. No hace ain dos anos. se
me tenia por muchos como un extravagante: empiezan a tomarme mas en
serio, y espero con la ayuda de Dios, hacer que las gentes se
acostumbren a oir con calma Ciertas cosas.

! Reproducida en la revista El Cristiano. (Lima), octubre de 1916, pp. 162-163.
Director Juan Ritchie.

2 Pastor de la Iglesia Presbiteriana de Santa Clara. Cuba.
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Es cosa necia esta barbara intolerancia que nos corroe. y sobre
todo. el miedo a la verdad. el miedo a afrontar el misterio, el miedo a
pensar por si. Se ha acostumbrado aqui a las gentes a que lo tomen todo
hecho, v sélo piden dogmas, formulas, recetas. Me decia uno: "Yo no
quiero saber de medicina, ni donde tengo el higado, ni para qué me
sirve. porque eso me harfa aprehensivo: ahi estd el médico, que o
estudid y me cure 0 me mate. Tampoco quiero inquietarme en averiguar
lo que haya de Dios, de Cristo y de otra vida; el meterme en esas
honduras, s6lo me trae desasosiegos, ¥ necesito mi tiempo para ganarme
la vida: ahi esté el cura, que lo estudie él, pues se le paga para eso, y lo
que ¢l me diga, bien estd". Y le dije: "Estd usted podrido de pies a
cabeza". La buena nueva en Espada se reduce a estas palabras: [No
deleguéis! Porque aqui se delega todo, y domina la anmarquia porque
nadie se toma el trabajo de mandar racionalmente. Mi labor es de
inquietar espiritus. Indtl sembrar trigo en una era; los granos se pudren
0 se los comen los pajaros. Antes de la siembra hay que arar y abonar el
suelo. Y en Espafia hay que arar los espiritus v abonarlos, inquietarlos v
hacerlos fomentar. Llevan siglos de barbecho, y aqui hay que afadir a
las ya conocidas, una obra de misericordia, cual es la de "despertar al
dormido”. Porque si no, se le quema la casa, y €l con ¢lla.

En vez de darnos una luz, la del Evangelio, para que con ella nos
abriésemos por nosotros mismos nuesiro sendero a través de la selva del
mundo, se nos lleva en €], dando tumbos por caminos que no CoNnocemos
y a oscuras. Y la ociosidad espiritual nos lleva a todo género de excesos.
Es preciso que desaparezca esa vergiienza de que en un pais que se dice
cristiano, y donde 1os 9,999 por cada 10,000 no han leido el Evangelio,
sirve este todavia para que lo recorten en pedacitos —l texto latino—,
los cierren en unas bolsitas bordadas por monjas, y llenas de lentejuelas
las cuelguen del cuello de los nifios a guisa de amuleto; y ese otro de que
las mujeres al sentirse con los dolores del parto se traguen una cintita de
papel con una jaculatoria.

Y cuando se denuncia esto entre sacerdotes, le salen a usted con
que son cosas nocentes y que. si bien son supersticiosas, no conviene ir
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contra ellas, pues proceden de buena fe. [Vaya una buena fe! Si me
pusiera a escribirle de esto no acabaria nunca, y asi es mejor que corte
esta carta. Queria usted que le dijese algo del estado religioso de
Espana... jEs tanto lo que hay que decir! Aqui se pasa de la méas fandtica
e intolerante ortodoxia catdlica al mds burdo y torpe librepensamiento.
que ni es libre ni es pensamiento, y ello es casi forzoso. Pero creo que
alborea alguna otra cosa. Y por lo menos el deber de todo buen espafol
es trabajar por elio.

Le saluda su afectisimo S.8.

MIGUEL DE UNAMUNO
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CARTAS MIGUEL DE UNAMUNO A GUILLERMOQ C. MORRIS!
29-X1I-1904.

Sr. D. Guillermo C. Morris.?2

Muy sefior mio:

He recibido su carta, los ejemplares de la revista La Reforma y el
Informe Anual sobre la obra educacional de las "Escuelas Evangélicas
Argentinas".

Para poder darle mi opinién sobre su labor v gue esa opinidn
tuviera algin peso seria preciso que conociese yo directa v
personalmente ese ambiente en que usted trabaja y que viese por mi
mismo los frutos de su trabajo. Sin embargo, algo puede decirle & través
de los informes que me envia.

No es el aspecto puramente filanirépico ni el puramente
pedagdgico lo que mas me atrae y me interesa en su obra, €s ante todo ¥
sobre todo, su aspecto religioso. No creo en la eficacia ni de la caridad
ni de la educacién irreligiosa, & si se quiere agnosticas. Tengo la
profunda conviccidn de que los pueblos modernos no pueden vivir una
vida que merezca el nombre de tal, sino dentro del cristianismo. Podri
haber individuos sueltos que ileven una vida digna y noble sin creencias
ni alicientes cristianos, pero como dice muy bien Mr. Balfour en su libro
Foundations of Belief, esos individuos son como los pardsitos, que
reciben su alimento del organismo en que viven. Un hombre sin fe
ninguna puede vivir una vida noble en el seno de una scciedad cristiana,
pero una sociedad no cristiana no puede hoy vivir vida digna.

! Reproducida en La Reforma (Revista Argentina de Religitn, Educacién, Historia v
Ciencias Sociales), Afio V, No. 4, (Buenos Aires), Abril de 1905, pp. 2403-2406.

2 Pastor anglicano de origen inglés, fundador de las Escuelas Evangélicas Argentnas,
mas tarde llamadas Institutos Filantropicos Argentinos, y director de la revista La
Reforma.
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Y los pueblos de origen espafiol, triste es decirlo, necesitan de
que se les recristianice, de que se les saque 4 flor de alma el cristianismo
que tienen en las entrafias de ésta, ahogado bajo inmensa pesadumbre de
sentimientos. ideas y practicas paganas. Hay que combatir eso que
llaman 1a fe del carbonero y ensefiar 4 las gentes sus propios ideales,
leyendo directamente el Evangelio; hay que emancipar la conciencia
cristiana. En este respecto la labor de usted me parece muy meritoria en
un pais que 4 los defectos inherentes, en el respecto religioso, 4 su
origen espafiol, une las consecuencias de absorber su actitud la caza del
peso v el goce de 1a vida que pasa. Es muy raro encontrar en escritores ¢
publicistas americanos la inquietud religiosa, la solemne preocupacidn
del misterio de ultratumba, la angustia trascendental. Presumo que ahi
hace estrages la inditerencia religiosa, que es el triste estado en que van
4 dar los espiritus educados en el catolicismo una vez que su razén ha
rechazado los dogmas rigidos € inflexibles que fragud ia teologia y que
nc brotan del Evangelio. Sélo queda la pompa, la liturgia, la jerarquia.
una tradicidén hueca para que las Sefioras se distraigan yendo & oir al
Padre Tal ¢ al Padre Cual como van luego, por la noche, 4 oir 4 un
tenor ¢ un baritono.

Por esto creo obra meritoria todo lo que sea sacudir 4 los
espiritus, abrirles la fuente de las hondas inquietudes regeneradoras,
hacerles pensar en de donde vienen y 4 doénde van y gque pongan el ideal
de la vida fuera y mdés alld de Ia vida misma, y comprendan que el
cristianismo no es dogmas y férmulas y articulos y ritos, sino amor puro
y comprensién profunda de la persona de Jesus. No del Verbo de la
teologia escoldstica, sino del Jesis de Nazaret.

He aqui 1o que aprecio en su obra. Y 4 la vez espero y creo que
infundird en los nifios un profundo respeto hacia ias creencias de los
demds v un horror 4 todo género de mentira y de fardndula. Y nada de fe
de carbonero.

Esta limosna espiritual la creo mas fructuosa que la otra.

Queda suyo affmo. S. S.

MIGUEL DE UNAMUNO
Rector de la Universidad de Salamanca
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CARTA DE MIGUEL DE UNAMUNO A GUILLERMO C.
MORRIS?

18-11-1905

Sr. D. Guillermo C. Morris.
Mi distinguido y estimado sefior:

Bien claro se muestra en su carta su procedencia y su educacion.
Lo digo porque no es frecuente que tengan por esas tierras tanto respeto
4 mis cartas particulares y tan habituado estoy 4 que me publiquen en los
diarios pdrrafos de ellas que las escribo ya con tal presupuesto. Y he
aqui por que la delicadeza con que usted ha procedido es un motivo mds
de simpatia hacia usted de mi parte.

Puede usted publicar mi carta. Contrariamente 4 la inmensa
mayoria de mis paisanos 1os espanioles, no tengo secretos ni aparezco €n
publico distinto de como soy en privado. Aborrezco la cobardia moral
que nos corroe. He Hegado 4 sospechar que la institucion de la confesion
auricular nos ha hecho hip6critas y reservados, amigos de murmurar de
lo ajeno y de celar cuidadosamente lo propio. Por mi parte propendo
acaso con exceso 4 las confidencias publicas.

Lo autorizo, pues, para publicar mi carta v si por ella me
llamaren protestante, es un mote que me han puesto muchas veces y que
no me denigra.

Estoy bastante al corriente del movimiento evangélico. Mi
conocimiento del alemén, mglés y noruego me ayuda en ello. Inglés leo
mucho, y conozco 4 los grandes predicadores (Robertson, Brooks.
Farrar, etc., etc.) y 4 los escritores cristianos. Estoy convencido de que
para los pueblos modernos no hay més civilizacion que el cristianismo.

Le desea buen éxito en su obra su affmo. S. S.

MIGUEL DE UNAMUNO
Rector de la Universidad de Salamanca

3 Reproducida en La Reforma, Afio V, No. 4, (Buenos Aires), Abril 1905, p. 2406.
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CARTA DE MIGUEL DE UNAMUNOQ A LINO ABELEDO!

9 mayo 1913.

SR. D. LINO ABELEDO

Tengo a la vista su carta de enerc. mi guerido amigo. En estos
dias he enviado a "La Nacién" unas correspondencias sobre la cuestion
del catecismo que espero le interesardn, esté o no con ellas del todo
conforme. No me ha gustado la posicidon que aqui adoptan los
evangélicos que podian muy bien defendiendo su derecho y el principio
de libertad de conciencia no aliarse como con lamentable facilidad lo
hacen con los que profesan el anticristianismo. Al fin y al cabo catdlicos
v evangélicos son todos cristianos v en otros paises han tenido que unirse
entre si contra el enemigo comin. Pero aqui parece que quieren aparecer
mas como anticatolicos que como cristianos v es mas su simbolo el
triangulo que la cruz.

Sigo creyendo que son ustedes muchos los espanioles de allende
los mares a quienes se les ha enganado respecto a los conservadores y a
Maura. Este tiene a la prensa en contra pero no el pais. No soy
conservador, en mi vida he cruzado un saludo con Maura. conozco sus
faltas, pero sé que se le combate ante todo porque intentd cortar el
desbarajuste y acabar con no pocos abusos. entre elios los de los
periodistas que explotan el presupuesio. Y llegard el dia en que se haga
justicia con Maura como se le hard a Joao Franco, otra victima del
libertinaje liberal.

El partido liberal espafiol es algo que hiede. Lo de menos son sus
doctrinas; lo grave es que carece de sentido ético. El pobre Canalejas era

! Reproducido en La Nueva Democracia, abril de 1913, {(Nueva York), pp. 32-43.
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irresoluto y débil, pero lo peor es que le rodeaba una banda de goifos
desaprensivos.

Si le contase yo la orgia liberal en el presupuesto de la instruccién
publica se horrorizaria.

Hacen falta aqui liberales, si, muy liberales. pero cuiqueros.
Todo el radicalismo politico que se quiera, pero honradez administrativa.
Lloyd George es un espiritu religioso. Y nuestros liberales son los que
Lutero Hamaba libertinos y que le dieron que hacer mas que los papistas.
La librepensaduria espafiola pone espanto.

Veo los males que el sentido plutocritico de Maura —no el
clerical, pues eso del clericalismo de Maura es una patrafia— puede

traernos, pero al menos €s respetuoso con la ley.

El problema de Espafia es un problema ético v créamelo, no se
resuelve con ferrerismo.

De mi viaje a ésa (repiblica) no s€ que decirle. Me parece que iré
antes a los Estados Unidos.

Ya sabe cudn su amigo €s

MIGUEL DE UNAMUNO

Rector de la Universidzd de Salamanca
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