Carlos Mondragon Gonzalez
Carlos Olivier Toledo

(coordinadores)

MINORIAS RELIGIOSAS:
el protestantismo
en América Latina

Centro de Investigaciones sobre Ameérica Latina y el Caribe
Universidad Nacional Auténoma de México




UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

Rector
Dr. José Narro Robles

Secretario General
Dr. Eduardo Barzana Garcia

Secretario de Desarrollo Institucional
Dr. Héctor Hiram Herndndez Bringas

Coordinadora de Humanidades
Dra. Estela Morales Campos
CENTRO DE INVESTIGACIONES SOBRE AMERICA LATINA Y EL CARIBE

Director
Dr. Adalberto Santana Herndndez

Secretaria Académica
Dra. Margarita Aurora Vargas Candles

Secretario Técnico
C.P. Felipe Flores Gonzdlez

Jefe de Publicaciones
Lic. Ricardo Martinez Luna



Minorias religiosas:
el protestantismo
en Ameérica Latina



COLECCION
POLITICA, ECONOMIA Y SOCIEDAD EN AMERICA LATINA Y EL CARIBE

17

CENTRO DE INVESTIGACIONES
SOBRE AMERICA LATINA Y EL CARIBE



Carlos Mondragon Gonzalez

Carlos Olivier Toledo
(coordinadores)

Minorias religiosas:
el protestantismo
en América Latina

UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO
MEXICO, 2013



La publicacion de este libro se hizo gracias al apoyo de la Direccion General de
Asuntos del Personal Académico de la unam, a través del proyecto de investigacion
PAPIIT IN304109: “Disidencia y Resistencia en el Pluralismo Cultural: Memoria y
Subjetividad en Minorias Sociales”. Responsable: Carlos Mondragon Gonzalez.

BX4832

5

M55 Minorias religiosas : el protestantismo en América Latina / Carlos
Mondragén Gonzalez, Carlos Olivier Toledo, coordinadores.
-- México : UNAM, Centro de Investigaciones sobre América
Latina y el Caribe, 2013.
268 p. -- (Coleccion Politica, Economia y Sociedad en América

Latina y el Caribe ; 17).

ISBN 978-607-02-4244-1

1. Protestantismo — América Latina — Historia. 2. Minorias
religiosas — América Latina — Historia. 3. Pentecostalismo — América
Latina — Historia. 4. América Latina — Historia de la iglesia.

1. Mondragon Gonzalez, Carlos, ed. I1. Olivier Toledo, Carlos, ed.
III. Ser.

Disenio de la cubierta: D.G. Marie-Nicole Brutus H.

Primera edicion: abril de 2013

Fecha de edicion: 15 de abril de 2013

D.R. © 2013. Universidad Nacional Autbnoma de México
Ciudad Universitaria, Delegacion Coyoacin
C. P. 04510, México, D.F.

CENTRO DE INVESTIGACIONES SOBRE AMERICA LATINA Y EL CARIBE
Torre 1I de Humanidades, 8° Piso,

Ciudad Universitaria, 04510, México, D.F.
http://www.cialc.unam.mx

Correo electronico: cialc@unam.mx

FACULTAD DE ESTUDIOS SUPERIORES DE IZTACALA

Av. de los Barrios nam. 1, Los Reyes Iztacala, Tlalnepantla
C. P. 54090, Estado de México, México.
www.iztacala.unam.mx

ISBN 970-32-3582-4 (coleccion)
ISBN 978-607-02-4244-1 (obra)

Prohibida la reproduccion total o parcial por cualquier medio sin la autorizacion
escrita del titular de los derechos patrimoniales.

Impreso y hecho en México



INDICE

Prologo . . ..o

Horacio CERUTTI GULDBERG

Las creencias del “otro” y la vision del cientifico social . . .

FELIPE R. VAZQUEZ PALACIOS

Minorias religiosas y contexto social

en la América Latina, siglo xx ... ...... ... ... ...

CARLOS MONDRAGON GONZALEZ

Alcoholismo y locura: El caso de las sociedades

de temperancia en México, 1900-1913. . . ... ... .. ...

CARLOS OLIVIER TOLEDO
MA. DE LOURDES JACOBO ALBARRAN

Ninas, mujeres, madres: el papel de la mujer metodista. . .

SANDRA GUADALUPE JAIME LOPEZ

Protestantismo, nacién y modernidad

en la Argentina, siglo xix .. ....... ... o L.

NORMAN RUBEN AMESTOY

La consagracion del cuerpo en jovenes pentecostales:
un registro psicoldgico . .. ...

MA. DE LOURDES JACOBO ALBARRAN
CARLOS OLIVIER TOLEDO

15

35

53

75

97



8 Indice

Miedo, control y disuasion en el pentecostalismo chileno.

Las representaciones del infierno en la Iglesia

Evangélica Pentecostal de Chile, 1928-1950. .. ... .. .. 147
MIGUEL ANGEL MANSILLA

Manuel Aguas: de sacerdote catdlico a precursor
del protestantismo en México. La ruptura de 1871. .. .. 175
CARLOS MARTINEZ GARCIA

Jovenes y religion en América Latina:
un debate necesario . . . ... ... 209
ARIEL CORPUS

Los hijos de Lutero en México: un recuento historico
connombIes . . ... ... 237

LEOPOLDO CERVANTES-ORTIZ

Directorio de colaboradores . .. .......... . ... .... 267



PROLOGO

Por una gentil invitacion de los coordinadores para prologar
este volumen he tenido el privilegio de leerlo y me ha dado una
inmensa satisfaccion comprobar lo bien pensados y escritos
que estan los textos que lo integran, asi como las referencias ati-
nadas a fuentes relevantes, lo cual muestra el esfuerzo de in-
vestigacion que hay detras.

Seria una pretension inaudita la de brindar en estas breves
lineas una sintesis o un acabado resumen del contenido de esta
obra. Fruto de un proyecto de investigacion colectivo que ya se
advierte consolidado, toca innumerables aspectos neuralgicos
de la realidad socio-historico-cultural-simbdlica en la region.
La dimension religiosa, tan vituperada y tantas veces pretendi-
damente invisibilizada de la vida publica, aunque su presencia
sea evidente, se agranda en interés y capacidad de sugestion
cuando se trata de minorias, particularmente protestantes. La
Reforma desde el siglo xvi marco a fuego su devenir y las de-
mandas de estudios pertinentes siguen sucediéndose a pesar de
todo lo ya avanzado en ese terreno.

Conviene quiza, a modo de sugerente “anzuelo” para quie-
nes se internen en la lectura de este volumen, consignar algu-
nos topicos de especial interés (en este caso, cuando menos,
para quien esto escribe).
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Reconocer que las creencias religiosas articulan dimensiones
de ser y deber ser constituye un punto nodal. Lo interesante es
que en relacion con ellas, las dimensiones simbolicas se articu-
lan con conflictos sociales y exceden el ambito de lo sagrado
como tal. En otras palabras, sin el respeto a las creencias de los
otros, aun cuando no se compartan, dificilmente se podra avan-
zar en la satisfaccion de anhelos humanos de plenitud.

Las heterodoxias y sus narrativas correspondientes requie-
ren ser examinadas con detalle y respeto en sus respectivos con-
textos historicos, su variedad de posiciones y los intereses en
juego. En el contexto heterodoxo, las interpretaciones de la rea-
lidad y del canon biblico también se pluralizan. Aqui resulta
indispensable recuperar el valor del Estado laico para que la to-
lerancia y la libertad de conciencia se puedan ejercer de mane-
ra coherente por minorias y mayorias.

El volumen que aqui introducimos agrupa trabajos sobre di-
versos temas sociales que han acompanado la historia de las
diversas Iglesias protestantes latinoamericanas en los altimos
doscientos anos: el problema del alcoholismo, el papel de la
mujer, la problematica de los jovenes, el pentecostalismo, la edu-
cacion, la libertad religiosa, etc., son algunos de los temas que
aqui se abordan.

Como se documenta historicamente en el presente volumen,
la locura producida por el alcoholismo fue objeto de atencion
terapéutica por parte de congregaciones protestantes en dife-
rentes modalidades a fines del siglo XX y principios del XX. Di-
versas dimensiones de lo humano fueron abordadas en la bus-
queda de salidas a semejante lacra social: emociones, pasiones,
alucinaciones, etc.; es decir, intemperancias. Todo sugeria un
retorno a la temperancia o racional gobierno de si mismo como
el Gnico camino para acabar con uno de los graves problemas
que enfrentaba la sociedad mexicana hace un siglo. Para las
Iglesias minoritarias, la oracion representd un instrumento in-
superable supuestamente aquietando al individuo. Como se
senala en el capitulo tres: “la oracion era considerada como el
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encuentro consigo mismo y con el otro en el Otro”. Junto a las
practicas propiamente religiosas, las Iglesias protestantes echa-
ron mano de terapias alternativas, como la homeopatia, con el
fin de acabar con el alcoholismo, uno de los principales pro-
blemas de salud publica en la época que se aborda.

En esta obra, la mujer mexicana, y en especial la mujer me-
todista, constituyen otro punto de atencion. Basta recuperar un
fragmento de un texto de 1892 de esta minoria religiosa el cual
brinda pistas para este sutil examen de su rol en el México deci-
monodnico y sus variantes ulteriores. En referencia a la educa-
cion de la mujer, se afirma: “La instruccion, el estimulo y el
ejemplo ensenan a someterse al suave yugo de la conciencia
y el deber. Con el gjercicio, esta sumision se convierte en ha-
bito y llega a ser una especie de necesidad, formandose asi el
caracter”.

Por otro lado, también se abordan en este libro las comple-
jas relaciones entre modernidad y nacion; aspectos relevantes
de la reflexion liberal decimonoénica en relacion con la supuesta
convergencia entre libertad e igualdad, asi como las complica-
das relaciones entre economia y politica. Y en este contexto, el
tema de la evangelizacion protestante en Latinoamérica, segin
como fuera entendida y aplicada, valdria de acicate para la auto-
nomia y el respeto al individuo.

Sobre el caso del pentecostalismo —el sector mayoritario den-
tro de estas Iglesias—, se incluye en este libro un trabajo por
demas sugerente sobre el lugar del cuerpo y su entronque con
el Espiritu Santo de la tradicion cristiana. La oscilacion que se da
“entre el placer y la norma” sigue tensando la vida cotidiana
de muchos creyentes hasta el dia de hoy.

En el mismo texto, se reconstruye en perspectiva historica
lo que ha sido la concepcion del infierno en esta minoria religio-
sa, lo que resulta sugerente ya que resalta el papel de la arson-
fobia para las pasiones. Como metafora, y terrible realidad para
muchos creyentes, el autor del texto afirma: “el infierno es la
inexistencia de la eleccion”.
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En este sentido, y como lo muestra la historia del cristianis-
mo, la lectura de la Biblia suele resultar un elemento detonador
inimaginable. De como se realiza esa lectura y sus variantes her-
menéuticas, ha dado como resultado alternativas sumamente
contrapuestas. La difusion de la “lectura personal” de este libro,
propia del protestantismo mas clasico, ha conducido en muchos
casos a excomuniones, rupturas y enfrentamientos, como los
que provoco en su tiempo Lutero al traducir la Biblia al aleman
popular y el rechazo irracional de la Iglesia romana. Aunque pa-
rezca curioso, no conviene desatender estos aportes, siempre
complejos por el impacto que esto puede llegar a tener en la con-
ciencia de los individuos.

Otro tema mas que se aborda en esta obra tiene que ver con
la problemaitica que viven los jovenes en las Iglesias. ¢Cudl es la
relacion de éstos con la religion? Ante todo, se requiere precisar
de qué jovenes se esta hablando. Lo indiscutible es que en la con-
formacion de las identidades juveniles, “lo simbdlico y las narra-
tivas” siguen jugando un papel vertebral. A ello se anade el sen-
tido de la “inclusion” social que la adherencia o pertenencia a un
grupo religioso refuerza en el individuo. En el caso de las Igle-
sias protestantes latinoamericanas, no se puede descuidar el rol
de la “industria cultural religiosa” que en estas minorias ha surgi-
do en las ultimas décadas y de la que se da cuenta en el capitulo
nueve.

El “molde” que imprime la formacion o modelacion religio-
sa resulta muy dificil, si no imposible, de transgredir de modo
absoluto. Recuperar testimonios de actores sociales concretos
como los que aparecen en este libro resultan estimulantes y pro-
vocadores, ademas del reconocimiento a experiencias irrepe-
tibles. Asi, en este texto se circula por diversos tiempos y paises
(México, Chile, Brasil, Argentina, etc.) en esfuerzos por compren-
der mejor lo que se es y lo que ocurre. Siempre propiciando
una convergencia disciplinaria fecunda donde la psicologia, cien-
cia social generalmente no muy retomada, juega en esta obra un
papel muy sugestivo.
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Finalmente, quiza se podrian redondear estos comentarios
o pistas preliminares para despertar el interés de mas y mejo-
res lecturas en las nuevas generaciones con las palabras con-
tundentes del brasileio Rubem Alves, citadas en el Gltimo de
los trabajos de este libro:

“No somos lo que somos por los conceptos o ideas que tenga-
mos. Tenemos las ideas que tenemos por ser lo que somos”.

Horacio Cerutti-Guldberg
Cuernavaca, Morelos, 30 de enero de 2013.



LAS CREENCIAS DEL “OTRO”
Y LA VISION DEL CIENTIFICO SOCIAL

Felipe R. Vazquez Palacios

Es comun que, como cientificos sociales, cuando analizamos las
creencias y practicas religiosas o hacemos a través de ciertas
manifestaciones como los ritos, las danzas rituales, las formas
de cultos, etc.; con los cuales los individuos agradecen, desde
su creencia, los favores divinos. Como investigadores, recono-
cemos los valores, actitudes e ideas con las cuales los seres hu-
manos se proporcionan una base que trasciende el aqui y el
ahora de la experiencia cotidiana y que da sentido a su vida, asi
como respuestas a las preguntas concernientes al destino.! Sin
embargo, la diversidad de creencias que han surgido con el
paso del tiempo ponen muchas veces en tela de juicio la propia
creencia.? Ya Rudolf Otto advertia que la creencia en lo sagra-
do era afectada por el racionalismo, restringiendo la idea de lo

I Segtin Weber, las creencias religiosas representan la elaboracion de diferentes
soluciones integradas racionalmente que se dan a problemas derivados de los he-
chos basicos de la condicion humana: contingencia, impotencia y escasez.

2 Heidegger planteaba que ya no somos no creyentes porque Dios, en cuanto Dios,
haya perdido su credibilidad ante nosotros, sino porque nosotros mismos hemos
abandonado la posibilidad de creer en la medida en que ya no podemos buscar a
Dios. Martin Heidegger, “La frase de Nietzsche: Dios ha muerto”, en idem., Caminos
de bosque, Madrid, Alianza Editorial, 1993, pp. 157-198.
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santo a aquellos aspectos de Dios que podian conceptualizar-
se y expresarse en términos intelectuales.? Sefialaba, también,
que Occidente tendia a confundir la idea original de lo santo
con las concepciones éticas, y a ver lo santo como algo que de
alguna forma serfa sinbnimo de lo completamente bueno o bien
absoluto. Lo santo, para Otto, es algo que estd mas alla de las con-
cepciones racionales y éticas.* Tal vez por ello la antropologia,
como disciplina que surge con la modernidad y la secularizacion,
ha tendido a darle la vuelta a lo especificamente “religioso” de las
creencias, abstrayéndolas a fenémenos simbolicos y sociales.®
Y es en este contexto que aflora la pregunta: ;cual es el papel
del antropologo frente a las creencias religiosas?

EL ANALISIS ANTROPOLOGICO Y SOCIOHISTORICO
DE LAS CREENCIAS

Como antrop6logo he observado que cuando la creencia del cre-
yente es puesta en duda, éste intenta buscar inmediatamente en
otra parte ese nucleo de formulaciones que le dan seguridad y
sentido a su existencia. En la busqueda de lo sagrado aparece el
“otro” en esa “alteridad perturbadora e inaccesible”, como dice
Certeau.®

Hoy dia surgen nuevas practicas religiosas que las Iglesias
adaptan y adoptan con la finalidad de no perder la garantia so-
cial y cultural que tienen como agentes y espacios de “sacramen-
talidad” que se les ha conferido. Es en este proceso donde el

3 Rudolf Otto, La idea de lo santo, Madrid, Alianza Editorial, 2001.

4 Lo tnico que nos es dado es creer que creemos. O, de modo mas dramatico y
vertiginoso, “creer a pesar de la creencia de que no se cree”.

> Hay que tener en cuenta que adentrarse en el andlisis de las creencias religiosas
implica entrar en el terreno de lo sensible e incomprensible, pero que muchas de las
veces estas creencias aparecen como el tnico referente de verdad que el ser humano
posee.

6 Michel De Certeau, La debilidad de creer, Buenos Aires, Katz Editores, 2000.
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quehacer antropologico, en cuanto pensamiento del “otro”,
observa que las creencias se viven socialmente, dialogando con
el “otro” (donde por cierto el antropologo no estd excluido) y
donde es necesario analizar, desde una perspectiva critica, tanto
la creencia del “otro” como también la propia.

En este sentido, como antropologos creemos lo que la gente
nos dice que cree. Es decir, creemos lo que oimos aunque ca-
rezcamos de certeza, porque confiamos en el informante. ;Cudn-
tas veces hemos visto en nuestros entrevistados que la creencia
religiosa es el Gnico referente de verdad que poseen?,” espe-
cialmente en un mundo secular donde es cada vez mas dificil
tener certezas debido a que estamos ante una creciente diver-
sidad de creencias y de conceptos de Dios® en donde no hay
acuerdos.? Lo anterior ha provocado confusion y pobreza en la
conceptualizacion y andlisis de lo religioso, especialmente cuan-
do como analistas sociales nos encerramos en supuestas verda-
des objetivas o en la rigurosidad metodologica cientificista.

7 Pouillon muestra las diferentes connotaciones de las que el verbo creer goza en
el idioma francés. Explica que la naturaleza gramatical del verbo “creer” es tal que tene-
mos una polisemia del término la cual se presta para equivocos. Pouillon identifica tres
usos que pueden ser traducidos como “confiar/creer en” [croire dl, “creer que” [croire
quel 'y “creer en” [croire en). De aqui resultan dos ambigtiedades: por un lado, el creer
se presenta como un modo de aprehension distinto e incluso opuesto a la percep-
cion y al conocimiento empirico. Pouillon sostiene que al afirmar que “creemos” in-
troducimos una sombra de duda en la declaracion. Afirmar que se cree no es lo mismo
que afirmar que se sabe. Decir que se cree en Dios es muy distinto a decir que se sabe
que Dios existe. Por otro lado, encontramos la ambigtiedad producto de la coexisten-
cia de dos sentidos distintos y no siempre compatibles: croire como representacion o
enunciacion de un sistema de creencia y croire como confianza o crédito. Esta tltima
acepcion se basa en la conviccion de que “la entidad a la que se otorga croyancela re-
torna bajo la forma de ayuda o proteccion”, citado por Diego Caglienas Rozo, “Las dis-
tancias del creer: secularizacion, idolatria y el pensamiento del otro”, en Revista de Estu-
dios Sociales, (Redalyc), nim. 34, diciembre de 2009, pp. 129. Disponible en la red:
http://redalyc.uaemex.mx/src/inicio/ArtPdfRed.jsp?iCve=81512359012.

8 Hitler, Obama, Bin Laden, representan diferentes conceptos de Dios, muy dis-
tintos al Dios de los profetas biblicos, por ejemplo.

9 La idea de Dios es como todos los indefinibles: amor, odio, felicidad y todos los
valores.
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Es util senalar que las concepciones de Dios se han multipli-
cado con el paso del tiempo. Estas aparecen bajo formas diver-
sas, tales como aquello que colma y apacigua los anhelos y los
miedos mas profundos del ser humano. Por ejemplo, en el ambi-
to de la filosofia, Descartes, Pascal, Hegel, Feuerbach, Heidegger
y Kant, por mencionar solo algunos casos, desarrollaron concep-
ciones alrededor de la idea de Dios con la finalidad de llegar a
construir categorias e introducirlas en su interpretacion del mun-
do. En este sentido, Hiring ha observado que en diversas corrien-
tes del pensamiento moderno hay el consenso de que sabemos
muy poco de Dios como para formular una idea coherente. El
es y permanecerad siendo un misterio que cruza toda la exis-
tencia humana, ya que carecemos de los conceptos adecuados
para poder hablar de “Dios” y de nuestra experiencia religiosa
de forma clara debido a que en la sociedad Dios se muestra, a
lo sumo, como una “condicion de posibilidad” de la propia ex-
periencia, la cual se expresa a través de simbolos muy variados.
Las discusiones sobre Dios estan entremezcladas con anhelos
y miedos.

El analisis antropologico presenta diversas posturas en rela-
cion a como los cientificos sociales han abordado las creencias.
Edward Tylor, por ejemplo, quien provenia de una familia de
cuaqueros y que ejercid una fuerte influencia en los etnologos
del siglo XX, consideraba que las creencias debian ser explica-
das de manera natural y funcional dentro del mismo contexto
sociocultural analizado, relacionando todos sus aspectos teo-
logicos y rituales ceremoniales mediante teorias de causacion
psicologica o sociologica.'! Para Tylor, el alma era clave para tra-
zar un esquema evolutivo de las creencias religiosas, desde el
animismo elemental hasta llegar al monoteismo propio de la re-

10 Hermann Hiring, “La relevancia de la forma de Dios en el mundo contemporineo”,
ponencia presentada en el Congreso Internacional de Teologia “;sHa Muerto Dios?”,
Universidad del Claustro de Sor Juana Inés de la Cruz, ciudad de México, 2009.

1 Edward Tylor, Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology,
Philosophy, Religion, Language, Art, and Custom, New York, Gordon, 1974.
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ligion occidental.!? Es significativo observar que Tylor nego la
existencia de dioses supremos entre pueblos primitivos, supo-
niendo que conceptos como “dios supremo” s6lo podria apare-
cer posteriormente en la civilizacion como resultado de una lenta
evolucion desde creencias animistas primitivas.!3

James G. Frazer, por otra parte, quien por cierto fue educado
en la fe presbiteriana, ve a las creencias como una propiciacion
o conciliacion de poderes superiores al hombre que se cree di-
rigen y controlan el curso de la naturaleza y de la vida humana.'4
Para él, los pensadores primitivos interpretaron el orden de sus
ideas por el orden de la naturaleza y se imaginaron que el con-
trol que tenian sobre sus pensamientos se podia transferir al
control de la naturaleza. La religion, segin Frazer, implica pri-

12 Al hombre “primitivo”, segtin Tylor, le llamaron poderosamente la atencion tres ti-
pos de fenomenos: la muerte, los suenos y el éxtasis (trances, visiones). Surgio de aqui
para el hombre con “mentalidad infantil”, muy proximo a los animales, una confusion
que se resuelve por medio del concepto de un principio vital o la existencia del alma. El
hombre atribuye alma a las demas cosas: arboles, montes, piedras. Posteriormente, en
un paso mas de su evolucion, deriva la supervivencia del alma observando sucesivos
fenomenos y, posteriormente, descubre la necesidad de “un mas alla” donde el alma re-
cibe su recompensa. Los antepasados, una vez desprovistos del cuerpo, permanecian
como espiritus puros que podian tomar “posesion” de cuerpos ajenos, incluso en obje-
tos y animales, que adoptaban como nueva morada. De ciertos materiales, una vez ras-
pados o tallados, se construyeron moradas especiales para los espiritus, dando lugar a
imagenes, pinturas e idolos. De ahi se derivaron dioses del grupo, de la naturaleza y, pos-
teriormente, el dualismo de dioses-espiritus buenos y malos, de la luz y de las tinieblas.
El monoteismo resultd de dar preferencia a uno de los dioses hasta llegar al concepto
del ser que todo lo penetra. Véase Felipe R. Vazquez Palacios, “Algunos aportes antro-
pologicos en el estudio de la religion”, en La Palabra y el Hombre, (México, Universidad
Veracruzana), nim. 86, 1993, pp. 53-64.

13 Tylor atrajo una fuerte influencia con esta teorfa animistica evolutiva. Especial-
mente entre los etnologos, que hallaron un marco donde localizar sus hallazgos sobre
fetiches, culto a los antepasados, hadas, geniecillos, almas y panteones de los diversos
pueblos estudiados.

14 James George Frazer, La rama dorada: magia y religion, México, Fondo de Cul-
tura Econdmica, 1995. Su contribucion mis influyente es que la magia y la religion des-
criben dos mundos diferentes y que la magia habia precedido a la religion. Por lo tanto,
claramente se asume que el curso de la naturaleza es en cierta medida flexible y variable, y
que es posible persuadir o inducir a los seres poderosos que la controlan a cambiar en
nuestro beneficio la corriente de acontecimientos.
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mero una creencia en seres sobrenaturales que rigen el mundo
y, segundo, conseguir los favores de ellos. Con Frazer y Tylor
se mantuvo que algunas creencias eran mas ciertas que otras vy,
por tanto, superiores y mas avanzadas. Con ello comienza el in-
tento de dividir los tipos de comportamiento orientados hacia
los entes y fuerzas sobrenaturales en religiosos y magicos. Los
cientificos sociales vieron en el anilisis de las creencias religio-
sas de Frazer elementos claves para desentrafiar el control del
comportamiento social.

Afos después, Emile Durkheim, quien crecié en un entorno
judio aunque no se asumio como tal, afirmaba que no hay creen-
cias mejores o peores, verdaderas o falsas, pues todas responden
a las condiciones peculiares de determinada existencia humana.
Como producto de sus investigaciones, llegd a la conclusion que
las creencias religiosas son un fendmeno eminentemente social,
donde los individuos no importan. Lo principal es ver como vi-
ven estas representaciones colectivas que son convenientes a la
sociedad formada por mitos-creencias y ritos-ceremonias, que se
desarrollan en un individuo dividido entre lo sagrado y lo pro-
fano.1¢ Las creencias, para él, tienen la capacidad de someter y
obligar a los individuos a una misma manera de pensar y obrar.

Lo sagrado es el fundamento de la sociabilidad, es lo cohesi-
vo; lo profano es lo util, practico e individual. Con Durkheim, los
cientificos sociales encuentran un gran avance tedrico metodo-

15 Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Madrid, Alianza
Editorial, 2003.

16 Con este postulado rechaza la concepcion naturalista y animista de la religion de
Tylor, el cual queria basar un fendmeno eminentemente social como la religion en estados
psicologicos individuales. Durkheim convierte al hombre en depositario de los he-
chos sociales. A su vez, ataca las teorias totémicas de Frazer por no superar el sentido
profundo del tétem reduciéndolo a un simbolo individual o a una practica generalizada
fruto de tendencias particulares. El principio totémico, afirmaba, no es otra cosa que la
fuerza religiosa de la sociedad, es el poder que el grupo necesita para su existencia. Pre-
tende encontrar las leyes que fundamentan su sociologia en el estudio del fenémeno
religioso. Al buscar la mas primitiva creencia religiosa intenta no solo encontrar creencias
y ritos, sino también el origen de la ciencia, los primeros sistemas de representacion del
mundo.
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logico, asi como la forma de transformar las creencias religiosas
en representaciones colectivas a través de las cuales la sociedad
adquiere conocimiento del mundo. Dichas representaciones
anteceden toda existencia individual, las creencias no pueden
sino derivar de la experiencia ritual. Dicho de otro modo, creer
no es tanto un “estado interior” como un hecho social. Antes que
tratarse de contenidos psicologicos o intelectuales, las creencias
son uno de los mas importantes medios por los que la sociedad
se representa a si misma. El pensamiento de Durkheim nos alien-
ta a afirmar que en la forma en que construimos nuestras creen-
cias religiosas es como estamos construyendo la idea de so-
ciedad, y lo que es quiza mas importante, la idea de nuestra
trascendencia.!’

Radcliffe Brown, por su parte, trata el fendbmeno de las creen-
cias religiosas mds por sus efectos que por sus causas.'® Se pre-
ocupa menos por encontrar el origen de ellas y pone mayor in-
terés en distinguir las funciones estructurales de aquellas otras
funciones que Malinowsky y otros asociaban a las necesidades
biopsicologicas de los individuos.!® Para Brown, las creencias,
mitos y ceremonias son expresiones simbodlicas de sentimien-
tos, producto de las exigencias impuestas por el sistema social.
Las creencias y practicas religiosas producen y fortalecen las rela-
ciones sociales y, mediante ellas, se da el orden social. La natu-
raleza de las creencias, sean del tipo que sean, hay que buscarlas
siempre en relacion con el sistema social en compania de las
formas de cohesion y orden social que se requieren.?’ En esta

17 Quiza habria qué ir mas alld y decir que las creencias pueden ser la representa-
cion de la sociedad en dos niveles: lo que esla sociedad y lo que debe serla sociedad.

18 Radcliffe Brown, Estructura y funcion en la sociedad primitiva, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1975.

19 Bronislaw Malinowsky, Magia, ciencia, religion, Barcelona, Ariel, 1982.

20 para Brown, la sociedad consta de partes interdependientes formando un sistema
unitario y coherente, las creencias son una de esas partes esenciales. Aunque advierte
que cada sociedad difiere de otra en su estructura y constitucion, por lo que también una
creencia religiosa puede ser diferente en sociedades distintas; lo que no cambia es su
funcion y su relacion con las otras partes constitutivas de la sociedad.
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misma linea, Marcel Mauss sostiene que las condiciones socia-
les son el germen de las categorias mentales del individuo.?! Ve
el simbolismo como el mediador entre el mundo natural y el mun-
do social. Al igual que Malinowsky, observa la intervencion de
las creencias religiosas en los movimientos sociales, armonizando
con las condiciones socioecondmicas, politicas y culturales.??

Una postura que quiza varios cientificos sociales hemos com-
partido en esta aventura del andlisis de las creencias religiosas ha
sido la de Edward Evans-Pritchard, quien por cierto se convirtio
al catolicismo hacia el final de su vida.?? El sostuvo el hecho de
que como cientificos sociales debemos de dar cuenta de las
creencias y practicas religiosas en términos de la totalidad de la
cultura y la sociedad en que se presentan; que debe verse en ellas
una relacion de partes entre si dentro de un sistema coherente,
siendo cada parte significativa s6lo en relacion con las otras. Y
a su vez, al sistema solo significativo en relacion con otros sistemas
institucionales en cuanto partes de un conjunto de relaciones
mas amplias.

Un caso aparte es la concepcion de Victor Turner en cuanto
al analisis de las creencias religiosas (quien también se conver-
tiria al catolicismo).?* Turner sugiere que la religion no esta
determinada por nada distinto a ella misma y, en consecuencia,
no puede ser reducida a ningtn tipo de explicacion etnografi-
ca. En consecuencia, todo intento académico de explicar las

21 Marcel Mauss, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Barral Editores, 1970.

22 En una formacion social concreta vamos a encontrar una serie de elementos reli-
giosos imbricados en acciones, instituciones, aparatos, grupos, movimientos etc., que
denotan formas religiosas plausibles dentro de un contexto cultural determinado. Las
creencias religiosas, lejos de ser un manto uniforme tendido sobre la sociedad, son un
ensamblaje diverso de conceptos y pautas de comportamiento de individuos en interac-
cién constante con diversas condiciones socioeconémicas, politicas y culturales que se
encuentran fundamentalmente en el contexto regional y local.

23 Edward Evans-Pritchard, “Religion and the Anthropologists: The Aquinas Lec-
ture”, en Social Anthropology and Other Essays, Nueva York, The Free Press, 1960,
pp. 155-171.

24 Victor Turner, Chihamba, the White Spirit: A Ritual Drama of the Ndembu, Man-
chester, University Press, 1962.
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creencias religiosas solo termina destruyendo “aquello que hie-
re y amenaza su autosuficiencia”. Plantea que la “vida interior”
del antropdlogo es clave para descifrar la “vida interior” de los
“otros”; pero que, por ello mismo, el saber que pueda despren-
derse de tal relacion no pertenece al ambito de la antropologia.
En otras palabras, en este punto el antropélogo ha dejado de
serlo. Por ello no deberia sorprendernos que Evans-Pritchard
confiese al final de su estudio sobre la religion de los Nuer que
“en este punto el tedlogo toma el lugar del antrop6logo”,*> como
si no hubiese otra via hacia la comprension del verdadero sig-
nificado de cualquier fendmeno religioso.2°

Obviamente este punto ha suscitado dentro de los cientificos
sociales un gran debate. Clifford Geertz, por ejemplo, asume
una posicion distante frente a la esfera de las creencias religio-
sas, ya que no considera las creencias del antropdlogo de es-
pecial interés en gran medida porque para él los sistemas de
creencia son sistemas simbolicos.?” Enfatiza que el antropologo
debe distinguir entre el creer “en medio del ritual” y el creer
como producto de “la reflexion acerca de tal experiencia”. Esta
distincion le permite demostrar que las creencias religiosas no
son meras “inducciones desde la experiencia” o manifestacio-
nes exteriores de una interioridad inalcanzable, sino expresiones
de la previa aceptacion de una autoridad externa al individuo; de
ahi la importancia del ritual.?® Encontramos, entonces, que Geertz
llega a una concepcion bastante cercana a la propuesta por
Durkheim: las creencias no agotan la dimension de lo sagra-

25 Edward Evans-Pritchard, “Religion and the Anthropologists: The Aquinas Lec-
ture”, op. cit., p. 171.

20 ya San Agustin planteaba en el siglo 1v d. C., que la reflexion sobre Dios solo
puede hacerse desde la creencia.

27 Clifford Geertz, “Religion as a Cultural System”, en The Interpretation of Cultu-
res, Nueva York, Basic Books, 1973, pp. 87-125.

28 Las creencias adquieren intensidad Gnicamente en el contexto del ritual, puesto
que es dentro del universo simbolico donde éste les da forma y razon de ser encon-
trando pleno sentido. El mundo simbolico preexiste a todo acto de creer y dicho mundo
se abre paso a través de la autoridad ritual hacia cada psique individual.
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do y, por tanto, no es necesario compartirlas para entenderlas
desde un punto de vista etnografico. Para ello deberia ser su-
ficiente reducirlas y describirlas como fendmenos simbolicos
y sociales.

Peter L. Berger, luterano heterodoxo, es sin duda uno de los
cientificos sociales que mas seguidores han tenido en el anali-
sis de las creencias.? Para él, éstas aparecen fuera del individuo
y estin presentes en su realidad; el individuo no puede com-
prenderlas por introspeccion, debe salir a conocerlas asi como
aprender su naturaleza. Las creencias encierran significados que
se materializan a través de conocimientos y experiencias en la
practica cotidiana.3® Ademds, proveen a los individuos de sentido;
con ellas se construyen las rutinas con las cuales los creyentes
se conducen en la vida cotidiana. Dichas creencias pueden cam-
biar y alterar los patrones de conducta o adquirir nuevos cono-
cimientos. Cuando se presenta un problema que no se puede re-
solver, generalmente conlleva a lo que el autor llama “crisis de
sentido”; es alli donde surgen nuevos paradigmas de accion y
conocimiento que se manifiestan en creencias, las cuales brin-
dan una nueva oferta simbdlica donde lo sagrado es lo que da
sentido a la existencia y hace aceptar la vida. Luego entonces,
las creencias son construcciones intersubjetivas, mundos com-
partidos que presuponen procesos de interaccion y comunica-
cion mediante los cuales se comparten con los otros y se ex-

2 peter L. Berger y Tomas Luckmann, La construccion social de la realidad, Bue-
nos Aires, Amorrortu Editores, 2001; idem., Modernidad, pluralismo y crisis de senti-
do, Barcelona, Paidos, 1997.

30Y es que para Berger y Luckmann las creencias, asi como también la sociedad
en su conjunto, se entienden en términos de un continuo proceso dialéctico com-
puesto de tres momentos: externalizacion, objetivacion e internalizacion. El punto de
partida de este proceso lo constituye la internalizacion que es la base, primero, para
la comprension de los propios semejantes, y segundo, para la aprehension del mun-
do en cuanto a realidad significativa y social. Esta aprehension no resulta de las crea-
ciones autonomas de significado por individuos aislados, sino que comienza cuando
el individuo asume el mundo en el que ya viven “otros”. No solo vivimos en el mis-
mo mundo, sino que participamos cada uno en el ser del “otro”.
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perimenta a los otros en una realidad dada. Las creencias se
construyen y reconstruyen no solo con y mediante los semejan-
tes contemporaneos, con quienes se establece interaccion di-
recta; sino también con los antecesores y sucesores, los que nos
han precedido y nos sucederan en la historia. Las creencias como
el conocimiento, segun Peter Berger, circulan con evidencia ano-
nima, independientemente de los seres humanos y las situacio-
nes que las crearon. Las creencias asi como los conocimientos
son realidades dadas y, por lo tanto, tienen posibilidad existen-
cial y reproduccion elegida cotidiana.

TROPEZANDO CON LA MISMA PIEDRA

Ante todas estas propuestas, parece que los cientificos sociales,
a pesar de tener el ojo critico de la disciplina, nos encontramos
tropezando una y otra vez con la misma piedra. ;Es necesario
creer lo que el “otro” cree para comprenderlo? ;Es posible com-
prender algo que no se comparte? ;Qué mas puede decir un
antropologo de las creencias que analiza que no pueda decir
un creyente de su propia creencia? ;Es posible ser militante de
alguna creencia religiosa y al mismo tiempo analista social de un
grupo religioso?

Cagtienas afirma que durante su corta historia la antropolo-
gia ha funcionado como si 1o fuese necesario compatrtir las creen-
cias del “otro” para la produccion de saber etnografico.?! Fre-
cuentemente se hace explicita una cierta necesidad de ignorar
tales creencias o, por lo menos, de suspenderlas, de ponerlas
entre paréntesis si lo que se busca es alcanzar un saber mas fiel
a la realidad. Porque sabemos muy bien que estas preguntas no
pueden constrenirse a cadenas objetivas de pruebas, ya que
no solo superan nuestros conceptos, sino que son anteriores

31 Diego Cagliefias Rozo, “Las distancias del creer: secularizacion, idolatria y el
pensamiento del otro”, op. cit.
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a todos nuestros mundos lingtiisticos. Estin dentro de la cul-
tura e, incluso, por encima de ella. Sin embargo, desde un enfo-
que antropologico, las creencias se describen en relacion con
la sociedad (se han antropomorfizado e incluso se han acultu-
rado), y es que solo asi es como los creyentes pueden relacio-
narse con ellas.

Hans Kiing (sacerdote catolico reconocido ampliamente en
el ambito catolico y protestante como representante de la teo-
logia critica contemporanea) ha senalado a este respecto que
la racionalidad externa se entrega a un camino de pensamiento
empirico y objetivante, que construye pruebas fuertes y excluye
toda subjetividad. La racionalidad interna, en cambio, busca re-
presentarse a la realidad desde dentro, desde las experiencias
comprensivas, es decir, intenta comprender las cosas hermenéu-
ticamente. Y se pregunta: ;por qué en la cultura contemporanea
y en su pensamiento cientificista ambas perspectivas estan ra-
dicalmente separadas?

La reflexion de Kiing nos lleva a proponer que no podremos
concebir las creencias y las practicas religiosas sin tomar en cuen-
ta sus rastros en el mundo empirico o haciendo de lado el trato
personal y comprometido con la realidad. Hermann Hiring (filo-
sofo catolico y tedlogo critico) opina que: “Una cultura que ya
no reconcilia (refiriéndose a la racionalidad externa e interna)
estos dos aspectos, no se halla ya consigo misma”.3? A partir de
este argumento,3? se propone que todos los andlisis y estudios
sobre las creencias religiosas estén guiados por el esfuerzo de cul-
minar en una creatividad comun, que conduzca a nuestra cultura
a un lenguaje nuevo, comun e integrante. S6lo asi los resultados

32 Hermann Hiring, “La relevancia de la forma de Dios en el mundo contempora-
neo”, op. cit.

33 Hiring echa una mirada en el mundo de las ciencias naturales, humanas y so-
ciales, pero solo encuentra resultados parciales en los que se habla mas sobre el propio
mundo de la interpretacion o de la interpretacion de las escrituras, que sobre la cali-
dad de las teorias de las ciencias. Se establecen discusiones, comparaciones de asercio-
nes, pero muy poco se hace para obtener una comprension nueva sobre las creencias
en torno a Dios.
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penetrardn a la conciencia comin. Aunque una postura se haga
falsa con respecto a la otra, lo mas importante es que las creen-
cias cada vez estén mas entretejidas con el cosmos simbolico
y la realidad en que se vive, al cual pertenecen por naturaleza.

Como podemos observar, hasta ahora, como cientificos so-
ciales, pocas veces hemos tenido la suficiente capacidad para
relacionar los testimonios, los relatos, las conversiones, los mi-
lagros, entre otros, de los que nos hablan las creencias religio-
sas. Por lo general, observamos y analizamos las necesidades de
la sociedad sin ligarlas con el plano simbolico y divino que ésta
tiene. Como que las “estetizamos” —como dice Certeau—;>* es
decir, dejan de ser ciertas (pensables) y eficaces (operativas).
Aunque por supuesto, muchas veces no dejan de ser bellas: como
una fiesta, un ritual, un canto, un silencio, una oracion, un efime-
ro éxtasis de comunicacion colectiva. Al analizarlas, los cientifi-
cos sociales las neutralizamos, les quitamos lo cierto y lo utiles
que son para cada creyente la mayoria de las veces; todo esto
es pasado por alto al ser considerado perteneciente a una “vida
interior” que se estima inaccesible o irrelevante para el analisis
antropologico. Frecuentemente, en el intento por acceder a esta
interioridad, somos tachados de subjetivistas o psicologistas.
Luego entonces, el quehacer del antropdlogo se ve truncado vol-
viéndose su andlisis un enigma indescifrable en términos cienti-
ficos, al hacer de las creencias del “otro” algo a lo cual es imposi-
ble de dar crédito. Porque no solo no podemos creer lo que el
“otro” cree, sino que tampoco podemos creer que el “otro” crea.

EL ANALISIS DE LA VIDA INTERIOR
Como podemos ver, estamos frente a un problema metodolo-

gico al cual no hemos podido, como cientificos sociales de la re-
ligion, darle una salida digna; seguimos guardando la distancia

34 Michel De Certeau, La debilidad de creer, op. cit.
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con lo divino y separando en nuestro analisis la interioridad
humana. Coincido con Cagtiefias cuando afirma que es vital te-
ner presente la “vida interior” del antrop6logo,3> pues es clave
para descifrar la “vida interior” de los “otros”, aunque el saber que
pueda desprenderse de tal relacion no pertenezca al ambito de
la antropologia. Mi experiencia como antropologo creyente es
que muchas veces mi vivencia religiosa ha sido reprimida; me
he negado a describir lo que siento debido a que lo considero
inoportuno o impertinente, y a veces hasta inutil el ocupar la
antropologia para antropologizar mi propia vida. No sé a cuan-
tos investigadores su quehacer cientifico los ha llevado a mirar-
se a si mismos, a ponerse frente al espejo y describirse con la
emocion y sentimientos que la experiencia religiosa suscita.
Creo que el conocimiento intimo que produce esta mirada in-
terior contribuye en gran manera a dar sentido a los aconteci-
mientos que uno puede ver y sentir en los “otros”. Sin tener que
pensar en el peligro que puede tener la subjetividad del cien-
tifico, ya que la validez de una investigacion se mide por la
metodologia empleada y la veracidad de los datos obtenidos y
no por la militancia, cercania o distancia que tiene un investiga-
dor con su objeto de estudio.

La experiencia como antropdlogo y como creyente, me ha
motivado a comunicar “algo mas” que como un simple investi-
gador social que habla de la vida cotidiana y de la experiencia
individual de los seres humanos. Esto me ha llevado a mirar los
hechos no so6lo a través de los demas, sino a través de mi pro-
pia vivencia, y con ello, me parece, he podido acceder a otros
niveles y dimensiones de mi quehacer cientifico. Considero que
los seres humanos elaboramos ordenadamente nuestro sistema
de conocimientos, la herencia cultural fuertemente arraigada por

35 Diego Cagtiefias Rozo, “Las distancias del creer”, op. cit. Se anotaron las afilia-
ciones religiosas de algunos de los mas influyentes analistas con la finalidad de que
el lector valore si este factor fue clave para su comprension y andlisis de las creencias
religiosas.
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el sentido comtn. Por lo tanto, es desde aqui que los individuos
construimos la realidad en la medida en que la vivimos, interpre-
tamos y transformamos con nuestras propias acciones en inte-
raccion con los demdis. En la medida en que confrontamos
nuestra realidad con la realidad de los “otros” es como co-cons-
truimos la realidad social.

En mis entrevistas sobre las creencias religiosas con ancianos
catolicos y evangélicos he encontrado muchas similitudes con
las mias mas que diferencias; por ejemplo, en la concepcion de
Dios “como el que da la fuerza”, o en ancianos evangélicos como
“Dios es el todo”, “Dios es la fuerza vital que hace producir la
tierra”, “Dios es el que da la lluvia, la fuerza a la tierra para hacer
germinar las siembras”. Quizas para algunos no deja de parecer
una experiencia subjetiva que no se puede transportar hacia
aspectos objetivos y generales de la vida social, ni tampoco a
la solucion de problemas concretos, aunque en Gltima instancia
si lo sea. Pero justamente es aqui donde la antropologia nos
baja del caballo para que hagamos nuestro recorrido a pie, a
una vida interior en donde se encuentra un Dios personal que
estd en relacion con la felicidad y los anhelos de los individuos.

En mi manera de ver, requerimos de una estrategia metodo-
logica que bordeé entre las creencias religiosas en lo divino
tanto de uno mismo como las de los “otros”. En donde podamos
correlacionar la experiencia personal con la experiencia del
“otro”, con todas sus esperanzas y miedos, asi como con los di-
versos contextos que confluyen para interpretar desde su pers-
pectiva personal el mundo, tanto del antropologo como de los
sujetos que estudia. Es aqui donde, en mi opinion, tanto el antro-
pologo como el militante de una creencia religiosa se intercep-
tan en la produccion del conocimiento. El antropdlogo selec-
ciona la calidad de los discursos del actor social, mientras que
el militante se ayuda del antropologo para ver la diferencia de los
procesos simbolicos. En este sentido, lo que va a justificar y a
darle seriedad a una investigacion no es porque se milite o no
en una organizacion religiosa sino, como ya se menciono, por
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la metodologia que se usa. Obviamente existe el peligro cuando
se es militante de que no tengamos la libertad de reflexionar tan
ampliamente porque la militancia nos mantiene ocupados. Sin
embargo, hay que tener en cuenta que la militancia nutre lo aca-
démico y lo académico nutre a la militancia, ambas se necesi-
tan; pero sin olvidar, como ya lo mencionamos, que lo que califi-
ca la investigacion y que garantiza aportes novedosos, de calidad,
y que va a darle el peso, la coherencia y la solidez a los resulta-
dos de una investigacion es la metodologia.

Hay que tener presente que las creencias no son estaticas, se
mueven segin los desarrollos de la sociedad y muchas de las
veces de forma novedosa. Por ejemplo, he observado que cuan-
do surge una nueva agrupacion religiosa ésta intenta crear una
nueva y superior creencia sobre la divinidad. En este sentido,
necesitamos estar dispuestos a confrontarlas en un mundo cada
vez mas secularizado, en donde se reduce notablemente el po-
der persuasivo de estas creencias. Es en este proceso donde
realmente enfrentaremos nuestros miedos y nuestras esperan-
zas, y en donde la respuesta es tan difusa y compleja como la
sociedad misma.

HACIA UNA ULTIMA REFLEXION

Como podemos darnos cuenta, el andlisis de las creencias es com-
plejo y pareciera dificil el tratar de comprenderlas con nuestras
técnicas y métodos; y mas si estas creencias tienden a inclinar-
se por una idea o modelo objetivizante de pensamiento. Tam-
poco es la idea de irnos por la libre sin ninguna rigurosidad
teorico-metodologica, corriendo el riesgo de que lleguemos a
formas enganosas y modelos teoricos deficientes. Ademas, no
queremos que las creencias se fragmenten mds por las a menu-
do inhumanas diferencias sociales en ambitos regionales o glo-
bales, como tampoco que éstas sean sometidas a los intereses
particulares de distintas culturas o grupos.
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Es curioso advertir cOmo en nuestra sociedad la interreligio-
sidad, la interculturalidad, la tolerancia religiosa y cultural, el
pluralismo religioso, las distintas visiones del mundo y la hu-
manizacion de las religiones, se han convertido en palabras de
uso frecuente. En esta nueva situacion, la pregunta sobre las
creencias y practicas religiosas, imperceptiblemente, se ha trans-
formado. Muchos ya no saben a qué dioses se refieren o a qué
tradiciones religiosas deberian adscribirse. La pregunta se les
escurre de las manos y ya no logran comprender el campo don-
de éstas se generan. De manera magistral hemos aprendido a
hablar de nuestras creencias de forma indirecta cuando estamos
en publico.

Para Hermann Hiring, el problema es que todas las creencias,
sean de la especie o de la calidad que sean, se conciben siem-
pre como contribuciones parciales para un didlogo mayor. O sea,
que la particularidad se eleve a la universalidad. Al respecto,
dice: “Dios es vida. Nosotros decimos que Dios vive ahi donde
impera la libertad y donde vive el amor. Donde Dios esta pre-
sente estan: la felicidad, los anhelos y la salvacion”.3¢

Pese a lo anterior, como antrop6logo social me inquieta sa-
ber si estas creencias religiosas las podremos seguir constru-
yendo y analizando a través de la realidad que observamos; con
sus miedos, sus esperanzas, sus tristezas y sus necesidades. Para
muchos esta pregunta es una pregunta de fe que permanece
abierta, porque en su entorno cultural la respuesta ya no es evi-
dente. Desafortunadamente, el proceso de secularizacion, la cre-
ciente diferenciacion y diversificacion religiosa hacen que la
idea de Dios permanezca muchas veces sin respuesta. Si bien es
cierto que la religion y la busqueda de la espiritualidad conser-
van su valor, ninglin contexto cultural o agrupacion religiosa puede
garantizar una idea de Dios absoluta y hegemonica.?’

36 Hermann Hiring, “La relevancia de la forma de Dios en el mundo contempori-
neo”, op. cit. La psicologia ha mostrado que los hombres vivimos de profundos e in-
quietos anhelos.

37 En esta nueva situacion muchos creyentes dejan pasar la pregunta de lado
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Creo que como cientificos sociales podemos seguir nuestros
anilisis sobre las creencias argumentando de forma utilitaris-
ta, colectivista, liberal, relativista o totalitaria; a menudo de forma
humanamente empatica o conscientemente secular. En otros ca-
sos, incluso, argumentando de forma religiosa, mostrando con
ello un gran respeto por las creencias religiosas de los seres
humanos. Parece ser que, hasta aqui, el anilisis sobre las creen-
cias y practicas religiosas —se parta de donde se parta y sean de
la especie o de la calidad que sean— deben ser concebidas siem-
pre como una contribucion parcial de algunos seres humanos
para un dialogo mayor con el mundo complejo de las creencias,
religiosas o seculares.

La critica a las creencias religiosas ha tenido un vuelco a par-
tir del 11 de septiembre del 2001 y los acontecimientos de New
York, ya que nos hemos vuelto particularmente conscientes de
las consecuencias politicas que estas creencias pueden llegar a
tener, especialmente cuando se expresan como “guerras santas”.
Cuando en ellas Dios sale a colacion en los discursos politicos
y surgen cuestionamientos sobre el Dios todopoderoso y su
omnipotencia, sobre el Dios pacifico y la injusticia, este Dios
solo es relevante si es que realmente puede desempenar un
papel en la imagen del futuro de este mundo. Uno no debe ta-
char a estos cuestionamientos como utilitaristas sin mas, pues lo
que ponen de manifiesto es que un Dios apolitico y privado no le
sirve a nadie.

Con lo anterior, como analista social asumo que las creen-
cias religiosas estin muy ligadas a la defensa de ciertos grupos
de interés, y que lo que tenemos en nuestras manos es la his-
toria y el potencial de violencia que estas creencias pueden
llegar a tener. Pero no debemos olvidar también su potencial
pacifista y de busqueda de la justicia. Cuestiones eminente-

cuando se les cuestiona sobre su idea de Dios. En los diversos cultos religiosos se
tiene miedo a las respuestas auténticas de los creyentes. Muchas veces, éstos provo-
can discusiones de indole social, cultural y filosofico-religiosas. Pero todas muestran
la pluralidad social, con sus intereses y posiciones individuales.
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mente teoldgicas como la justicia y la paz universal, el anhelo
de un mundo mejor y una humanidad reconciliada, tienen una
gran relevancia social hoy en dia. Lo que tenemos que hacer
es ver de qué manera podemos correlacionar esta utopia con
las necesidades de la sociedad contemporanea. En este sentido,
necesitamos llegar a una respuesta lo suficientemente integra-
dora que nos permita construir o de-construir nuestras creencias,
pese a las diferencias de fondo; el problema, por supuesto, es
como hacerlo. Esta es la pregunta que, ya sea como creyentes
o como analistas sociales, tenemos que plantearnos.



MINORIAS RELIGIOSAS Y CONTEXTO SOCIAL
EN LA AMERICA LATINA, SIGLO XX

Carlos Mondragbn Gonzalez

La historia de nuestra América es también la historia de sus mi-
norias, sean éstas religiosas, ideologicas, sexuales, politicas, filo-
sOficas y un grande etcétera. Y son estas minorias activas, segin
la acertada conceptualizacion de Serge Moscovici,! quienes
dinamizan la vida social, politica y cultural con practicas y discur-
sos heterodoxos que en ocasiones entran en conflicto con la
ideologia dominante promovida por las también minorias que
detentan el poder. En este sentido, es dificil encontrar a un ser
humano que no pertenezca o esté ligado a alguna minoria; en
ocasiones, se puede formar parte de mas de una minoria simul-
taneamente, por cuestiones de raza, clase social, cultura, religion,
ideologia, nacionalidad, preferencia sexual, etc. Fenomeno que
se incrementa en la medida que la sociedad se diversifica y plu-
raliza cada vez mas.

Nos interesa en este trabajo el mundo de las minorias religio-
sas, especificamente el de las Iglesias herederas, directas o in-
directas, de la Reforma religiosa del siglo Xvi europeo, y cuya
historia en América Latina remite a varios siglos atrds junto a
otras minorias.

1 Serge Moscovici, Psicologia de las minorias activas, Madrid, Ediciones Morata, 1981.
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LA PLURALIDAD RELIGIOSA

Tratar sobre la presencia de las minorias religiosas en el contex-
to social y politico latinoamericano es una tarea muy compleja
por su alto nivel de fragmentacion y pluralidad ideologica, lo
que se suma a la ya de por si diversa y plural realidad latinoame-
ricana. En el caso de las Iglesias protestantes, éstas han tenido
una creciente presencia después de las guerras de Independen-
cia del siglo XIX, promoviendo entre la poblacion proyectos edu-
cativos, médicos, de difusion de la cultura, a la par de su acti-
vidad propiamente religiosa difundiendo sus doctrinas.

Es importante tomar en cuenta la condicion de minoria de
estas Iglesias y los diversos contextos adversos que permanen-
temente han tenido que enfrentar historicamente para sobrevi-
vir y consolidarse como parte integrante del panorama religioso
y espiritual de América Latina; es decir, de su historia social y cul-
tural. En este sentido, enfrentar como minorias a una institucion
como la Iglesia catolica dominada por sectores conservadores
e integristas no les ha sido historicamente cosa facil. Menos en
épocas donde la existencia de un organismo como la Inquisi-
cion implementaba una persecucion permanente contra todos
aquellos considerados como enemigos de la Iglesia romana.
Y no obstante que la Inquisicion desaparecidé como tal en el si-
glo X1x, el espiritu inquisitorial ha sobrevivido hasta el dia de hoy
y se moviliza para frenar el avance de las minorias que cues-
tionan a la Iglesia mayoritaria y son vistas como un peligro para
la unidad de la cultura catolica tradicional. Una de sus estrategias
es debilitar al Estado laico que en ocasiones protege y amplia
las libertades de estas y otras minorias.

En el caso de las minorias religiosas latinoamericanas y sus
caracteristicas particulares, éstas han sido abordadas historica-
mente por diversos autores, especificamente las ligadas al mundo
conocido como protestante-evangélico.? Para la sobrevivencia

2 No existe una tipologfa Gnica para describir el complejo mundo del protestantis-
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de estas y otras minorias, fue fundamental el papel que jugaron
en el siglo X1X los sectores mas radicales del liberalismo latino-
americano, ya que fueron éllos quienes en Latinoamérica impul-
saron la tolerancia y la libertad religiosa, la libertad de con-
ciencia y el surgimiento del Estado y la educacion laica, etc.

En términos generales podemos decir que durante las Gltimas
décadas del siglo XX y las primeras del siglo XX, un sector del
cristianismo no catolico latinoamericano entendia que su pa-
pel en la sociedad incluia no sélo la difusion de sus creencias,
sino también la necesidad de implementar obras en beneficio
de las sociedades en medio de las cuales vivian; esto con el fin de
ayudarlas a salir de su atraso social, educativo y econoémico. Dos
dichos que circulaban en el ambito protestante a principios del
siglo XX son muy sugerentes: “educarse y educar a los demas”,
de la misma manera que “elevarse y elevar a los demas”. Prin-
cipios que eran compartidos por otras minorias como los ma-
sones y algunas corrientes del liberalismo latinoamericano,
principalmente sus sectores mas radicales.?

mo y su conformacion hasta el dia de hoy. Y aun el término “protestantismo historico”,
usado para clasificar a las Iglesias mas antiguas y diferenciarlas de las mas recientes,
es poco claro. ;,Qué antigiedad debe tener una Iglesia para ser incluida en esta cate-
goria? ;La antigiiedad es el Gnico criterio a considerar? Y en cuanto al criterio doctrinal,
;quién establece la ortodoxia teologica normativa? Contrario a Europa, en América La-
tina el concepto “Iglesias evangélicas” es mucho mas aceptado por la mayoria de los
miembros de estas Iglesias, antiguas y nuevas, para llamarse a si mismos. En este trabajo
incluimos en las categorias protestantes y evangélicas tanto a las Iglesias antiguas como
a las del pentecostalismo “clasico”, pero hacemos una distincion de este bloque con las
nuevas Iglesias conocidas como “neo-pentecostales”, de las que los primeros se dis-
tancian ideologica y doctrinalmente. Véase por ejemplo, Leonildo Silveira Campos, Teatro,
templo e mercado: organizacdo e marketing de um empreendimento neopentecostal,
Sao Paulo, Editora Vozes/Simpo6sio Editora/UMESP, 1999; y Martin Ocana Flores, Los
banqueros de Dios. Una aproximacion evangélica a la teologia de la prosperidad,
Lima, Ediciones Puma, 2002.

3 Fernando Armas Asin, Liberales, protestanies y masones. Modernidad y tolerancia
religiosa. Perti, siglo XIx, Lima, Pontificia Universidad Catolica del Pera, 1998; C. René
Padilla (compilador), De la marginacion al compromiso. Los evangélicos y la politica
en Ameérica Latina, Buenos Aires, Ediciones FTL, 1991.



38  Carlos Mondragon Gonzdlez

Un ejemplo de esto se puede encontrar en la historia de la
educacion popular en América Latina y en la obra de educado-
res pertenecientes a estas minorias como Juana Manso y Wi-
lliam Morris en la Argentina, Juan A. Mackay en el Per(, Erasmo
Braga en Brasil, y Andrés Osuna y Moisés Saenz en el caso de
Meéxico. A los aportes individuales que estos educadores hicie-
ron en sus respectivos paises, habria que sumar la importante
red de escuelas de distintos niveles educativos que Iglesias y
organismos misioneros protestantes construyeron en los siglos
XIX y XX a lo largo y ancho de América Latina; instituciones edu-
cativas algunas de las cuales siguen operando hoy dia en varios
paises. En este sentido, es importante mencionar que en el si-
glo XixX fue un educador y misionero protestante de nombre
James Thomson, de origen escocés, quien introdujo por pri-
mera vez a Latinoamérica en 1818 el famoso método lancaste-
riano de educacion, o “método de educacién comin”. La obra
educativa de este misionero y educador fue apoyada por los
principales lideres de las guerras de Independencia del siglo XIX
en Suramérica, como el general Simon Bolivar de Venezuela, el
general José de San Martin de la Argentina y el general Bernar-
do O’Higgins de Chile. El método pedagdgico lancasteriano
ensenaba a leer utilizando textos de la Biblia, por lo que se con-
virtio en un complemento de la difusion de la lectura de este
libro que promovieron en Latinoamérica los grupos protestan-
tes desde el siglo X1x.4

Como se sabe, los grupos sociales y sus culturas no son ho-
mogéneos; y atiin cuando sus miembros compartan afinidades
como elementos identitarios, la individualidad de cada ser hu-
mano no desaparece. La constitucion subjetiva de cada indivi-

4 Arnoldo Canclini, Diego Thomson. Apéstol de la enseiianza y distribucion de la
Biblia en América Latina y Espana, Buenos Aires, Asociacion Sociedad Biblica Argen-
tina, 1987; idem., La Biblia en la Argentina. Su distribucion e influencia hasta 1853,
Buenos Aires, Asociacion Sociedad Biblica Argentina, 1987; Carlos Martinez Garcia,
James Thomson: un escoces distribuidor de la Biblia en México, 1827-1830, México,
Editorial Cajica, 2011.
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duo es uno de los factores que definen la manera en que los
seres humanos se sitian ante el mundo y ante su propio tiempo
historico de manera particular, personal y cambiante. De la misma
manera que influye también la experiencia religiosa de cada
individuo y la comprension que éste tiene de la divinidad; lo
que estd en el fondo de la diversidad teologica, hermenéutica
y cultica de las distintas tradiciones religiosas en el mundo: is-
lamismo, cristianismo, budismo, judaismo, etc., asi como en la
compleja variedad de las religiones de los pueblos originarios
de la América Latina.>

En los contextos eclesiales siempre han existido sectores
conservadores y defensores de la “tradicion” que los ha llevado
muchas veces a creerse poseedores Unicos de la “verdadera
doctrina” o la “verdadera interpretacion de la Biblia”, asi como
a subestimar a otros creyentes que no piensan como ellos. Di-
chas pretensiones de exclusividad en cuanto a la posesion de la
“lnica verdad”, justificaron en el pasado la persecucion de los
heterodoxos religiosos; el caso mis conocido, aunque no el tni-
co, es por supuesto el de la Inquisicion. Y atn la historia del
protestantismo, el judaismo o el islamismo, muestran casos de
intolerancia contra sus disidentes internos o criticos externos.

INTOLERANCIA Y CONFLICTO SOCIAL

Perspectivas epistemologicas de las Gltimas décadas apuntan
a la idea de que ningln ser humano tiene el monopolio de la

5> Véase por ejemplo William James, Las variedades de la experiencia religiosa,
Barcelona, Ediciones Peninsula, 1994; Michael Burleigh, Causas sagradas. Religion y poli-
tica en Europa: de la primera guerra mundial al terrorismo islamista, México, Taurus,
2007; Roberto Blancarte (coordinador), Los retos de la laicidad y la secularizacion en
el mundo contempordneo, México, El Colegio de México, 2008; Carolina Rivera Farfan,
Ma. del Carmen Garcia, Miguel Lisbona, Irene Sanchez y Salvador Meza, Diversidad re-
ligiosa y conflicto en Chiapas. Intereses, utopias y realidades, México, UNAM/CIESAS/Con-
sejo de Ciencia y Tecnologia del Estado de Chiapas/Secretaria de Gobernacion, 2005.
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verdad,® y esto que opera para el conjunto de las ciencias y las
humanidades, se extiende también a la teologia en tanto activi-
dad racional humana.” Pues cuando un ser humano (llimese
cientifico o tedlogo) se autoengana creyendo que en verdad tiene
este monopolio y menosprecia toda perspectiva heterodoxa,
se encuentra a un paso del dogmatismo que alimenta general-
mente la intolerancia en la vida académica, social, politica y
religiosa de los pueblos.

La historia del cristianismo, de forma permanente, esta llena
de estos conflictos ideologicos generados por la pretension de
algunos individuos de poseer la “verdadera” doctrina o interpre-
tacion de la Biblia. Durante la edad media, la persecucion de la
heterodoxia llego a tener tintes violentos, como los conocidos
métodos inquisitoriales. En ese contexto, quien se atrevia a di-
sentir de la verdad “oficial” que la tradicion eclesial y el papado
imponian, era objeto de persecucion o censura.

Por otro lado, podemos afirmar que toda perspectiva histori-
ca, sociologica o psicologica que estudia a las minorias religiosas
esta mediada, entre otras cosas, por las caracteristicas ideolo-
gicas y epistemologicas que presupone o asume cada investi-
gador, entre ellas su concepcion de su objeto de estudio. De ahi
que en sociedades plurales y diversas sea un error metodolo-
gico homogeneizar conceptualmente esta realidad, haciendo
caso omiso de los matices. Esto quiere decir que cuando habla-
mos de minorias religiosas, y en este caso del protestantismo

0 Otto Maduro, Mapas para la fiesta. Reflexiones sobre la crisis y el conocimiento,
Georgia, AETH, 1998; Gaston Bachelard, La formacion del espiritu cientifico. Contri-
buciones a un psicoandlisis del conocimiento objetivo, México, Siglo xx1 Editores, 1983;
Thomas S. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, México, Fondo de Cul-
tura Economica, 1980: Roberto Miguélez, Epistemologia y ciencias sociales y humanas,
México, UNAM, 1977; Levy Leblond (coordinador), Autocritica de la ciencia, Madrid,
Nueva Vision, 1987.

7 Véase Roland Barthes, Paul Beauchamp, Paul Ricoeur y otros, Exégesis y herme-
néutica, Madrid, Ediciones Cristiandad, 1976; Paul Ricoeur, E/ lenguaje de la fe, Bue-
nos Aires, La Aurora, 1978; Paul Tillich, Teologia de la cultura y otros ensayos, Buenos
Aires, Amorrortu Editores, 1974.
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latinoamericano, debemos enfatizar siempre el plural; es decir,
reconocer las distintas tradiciones teologicas, historias, doctri-
nas y formas de culto de estas Iglesias formadas por individuos,
hombres y mujeres con diversas convicciones y formas de pen-
sar. A esta complejidad que se intenta comprender, se suma la
historia particular de cada individuo, su conformacion psicolo-
gica, la clase social a la que pertenece, la educacion familiar que
ha recibido, sus convicciones morales y un largo etcétera.

Es importante subrayar que el mundo de las minorias religio-
sas abarca una complejidad que no se agota con las tradiciones
cristianas, y que en este escrito nos limitamos solo a éstas to-
mando en cuenta los diferentes contextos nacionales que han
creado una creciente pluralidad dificil de caracterizar. En el caso
del cristianismo, todas las Iglesias, las grandes y las pequenas,
son comunidades con una gran diversidad de rostros, identida-
des y particularidades, como lo documentara acertadamente hace
algunos anos el escritor argentino José Miguez Bonino en su
libro Rostros del protestantismo latinoamericano. En esta obra,
el autor describe la variedad de “rostros” que conforman el mun-
do de estas minorias, las cuales se desarrollaron en Latinoamé-
rica al amparo de las reformas liberales y la difusion de las ideas
de tolerancia religiosa y libertad de cultos que se introdujeron
a algunas de las primeras constituciones politicas de las nuevas
republicas surgidas en el siglo XIX. Iglesias minoritarias que con-
solidaron su presencia institucional y social durante la primera
mitad del siglo XX.

LAS IGLESIAS MINORITARIAS EN EL CONTEXTO
DE LA GUERRA FRIA

Como ya lo mencionamos, nos interesa el siglo XX y especifi-
camente el contexto religioso que surge de la Guerra Fria. Du-

8 Buenos Aires-Grand Rapids, Nueva Creacion, 1995.
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rante este periodo, que durd en general de 1945 con el fin de la
Segunda Guerra Mundial a 1989 con la caida de gran parte del
mundo socialista, el conflicto comunismo-capitalismo introdujo
al mundo en una voragine cuyas consecuencias no han desa-
parecido del todo, como las que vive hasta el presente el pueblo
cubano por el bloqueo econémico que le impuso el gobierno
norteamericano. El triunfo del capitalismo sobre el comunismo
realmente existente significo también un golpe a los suefios de
una sociedad sin clases donde desapareceria la propiedad pri-
vada y la explotacion del hombre por el hombre. Muchos de los
que dedicaban su vida para hacer posible esta utopia, o que sim-
plemente vivian con la esperanza de que esto se volviera realidad
algtn dia, padecieron una frustracion que les fue dificil de su-
perar al derrumbarse el mundo socialista. El desinterés por la li-
teratura marxista que se observa hoy dia pudiera ser un efecto
de dicha desilusion, y como si la critica al sistema capitalista que
Marx hizo en el siglo Xix hubiera estado equivocada y éste ya no
tuviera nada qué decir a los hombres y mujeres del siglo Xx1. Lo
que por supuesto no es del todo correcto en mi opinion.

La propaganda anticomunista que buscaba acabar con el mar-
xismo y con la idea de cambiar el mundo y terminar con la explo-
tacion del hombre por el hombre durante la Guerra Fria, se
introdujo también a las Iglesias latinoamericanas, mayoritaria
y minoritarias. Esto promovio un temor hacia el comunismo que
era avivado por el gobierno norteamericano y los sectores mas
conservadores de las sociedades latinoamericanas. En la critica
al marxismo se entremezclaban elementos verdaderos con exa-
geraciones falsas, en donde se resaltaba la persecucion a los
disidentes que se practicaba en algunos paises comunistas, el
caracter ateo del materialismo marxista y el temor a la violencia
revolucionaria que se promovia para acabar con el “mundo li-
bre”. En este sentido, la propaganda anticomunista tuvo efectos
negativos en importantes sectores de las Iglesias evangélicas,
principalmente en su liderazgo. Comento a continuacion algu-
nos aspectos que se presentaron en estas Iglesias.
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Primero. Durante la Guerra Fria un gran sector satanizo los
movimientos sociales influidos por el pensamiento marxista,
muchas veces sin tomar en cuenta las causas justas a favor de
los pobres que algunos de estos movimientos enarbolaban. Se
condenaba desde los pulpitos la violencia de los movimientos
populares, pero se guardaba silencio sobre las causas a las que
esa violencia respondia y sobre la represion implementada por
parte de los gobiernos conservadores y los militares golpistas
en contra de la poblacion civil y las organizaciones populares.

Segundo. Pocos miembros de estas Iglesias criticaron la vio-
lencia y la barbarie del Estado en su lucha contra los disidentes
politicos; represion que implico torturas y desapariciones forza-
das. De igual manera, pocos sectores de las Iglesias protestantes
condenaron abiertamente los golpes de Estado que los milita-
res realizaron en las décadas de los anos 60 y 70 en Sudamérica;
y pocos, también, participaron en los movimientos de defensa de
los derechos humanos. Por el contrario, sectores conservadores
de estos grupos religiosos justificaron en el pasado a los gobier-
nos de facto con el argumento de que los cristianos estaban obli-
gados a someterse y a aceptar toda autoridad politica como
puesta por Dios. Desde esa logica, parecia que no importaban los
medios morales o inmorales usados para llegar al poder o los cri-
menes cometidos para ello. Fue el caso del golpe de Estado de Au-
gusto Pinochet en Chile y los cultos religiosos en algunos templos
evanggélicos para apoyar al dictador y a su gobierno golpista; mi-
litar juzgado tiempo después por crimenes de lesa humanidad.’

Otro caso se presentd en Guatemala con el papel que juga-
ron algunas Iglesias evangélicas durante el gobierno del general
Efrain Rios Montt, cuyos actos indiscriminados de violencia con-
tra la poblacion indigena realizada como parte de su lucha contra
los movimientos subversivos guatemaltecos fue de escandalo

? Humberto Lagos Schuffeneger, “Chile: ;legitimidad «metasocial> o afirmacion del
Dios de la vida?”, en C. René Padilla, De la marginacion al compromiso. Los evangélicos
y la politica en América Latina, op. cit., pp. 37-51.
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mundial.’® En su momento, algunos sectores de estas Iglesias
guardaron silencio con el argumento de que el dictador militar
golpista era un miembro reconocido de una de sus Iglesias y
que actuaba por el bien de los guatemaltecos. Dicho militar fue
denunciado internacionalmente enfrentando también cargos
por crimenes de lesa humanidad que el ejército bajo su mando
realizo en contra de la poblacion indigena, dejando como resul-
tado miles de muertos y desaparecidos. En este sentido, poco
se sabe sobre el papel que jugaron en otros paises latinoame-
ricanos los diversos sectores de las Iglesias evangélicas o sus
lideres durante el periodo de la guerra sucia de los anos seten-
tas y ochentas del siglo XX en América Latina.

Por otro lado, hubo también sectores de estas minorias que
para no comprometerse se declararon en una especie de “huel-
ga social”, argumentando que los problemas del mundo, los
asuntos de la vida social y material, nada tenian que ver con
los “cristianos verdaderos y espirituales”, y que la preocupa-
cion por los problemas sociopoliticos significaba una especie
de infidelidad al Dios de la Biblia que habia ya condenado a este
mundo para su destruccion al final de los tiempos y que esos
tiempos estaban por ocurrir. Esta conviccion ideologica se fun-
damentaba en una particular interpretacion de la Biblia, espe-
cialmente de ciertos pasajes apocalipticos de donde se concluia
que el fin del mundo sucederia de un momento a otro de forma
sorpresiva. Desde esta lectura e interpretacion, el objetivo de algu-
nas Iglesias fue reducido exclusivamente a una dimension pro-
selitista; es decir, a la sola proclamacion verbal del evangelio para
“salvar” al mayor nimero posible de seres humanos antes de que
llegara el inminente “fin del mundo”.

En ese contexto, la obra social de las Iglesias protestantes
que se habia impulsado en el siglo XX y principios del XX dejo
para muchos de ser importante; y quienes continuaban promo-
viéndola no pocas veces fueron satanizados y vistos con sos-

10 Jean-Pierre Bastian, Protestantismos y modernidad latinoamericana, op. cit.
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pecha por los sectores mas conservadores de estas Iglesias que
difundian un menosprecio por los problemas sociales y una
pugna con el mundo material y “pecador”.!! Esto implicaba aban-
donar a su suerte a los mas pobres y cerrar los ojos a sus nece-
sidades materiales de subsistencia, no haciendo nada por cam-
biar esa realidad. La ideologia religiosa que justificaba esta vision
se caracterizaba por tener un discurso antimundo. Desde esa
perspectiva, hacer algo por aliviar los problemas sociales —se
afirmaba ingenuamente— so6lo retrasaria la segunda venida de
Cristo a este mundo. Creencia justificada a partir de una parcial
hermenéutica biblica que veia la ruina total de la vida social como
una pre-condicion para el establecimiento de un nuevo orden
mesidnico.!?

Durante la Guerra Fria (principalmente las décadas de los
anos 60, 70 y 80 del siglo xxX) un gran sector del mundo pro-
testante-evangélico latinoamericano mantuvo silencio ante los
golpes de Estado que realizaron los militares, asi como la des-
aparicion forzada, la tortura por causas politicas, el exilio y la

11 Jean-Pierre Bastian, Una vida en la vida del protestantismo mexicano. Didlogos
con Gonzalo Bdez-Camargo, México, El Faro/Comunidad Teologica de México/Cen-
promex, 1999.

12 paradojicamente, y desde una fundamentacion ideologico-politica distinta, algu-
nos marxistas de los anos 70 y 80 pensaban también algo parecido. Es decir, que hacer
cualquier cosa para aliviar o mejorar las condiciones de vida de la clase obrera o de los
sectores populares, solo impediria que las contradicciones de clase se agudizaran a
tal punto que llevarian al proletariado a un imparable levantamiento armado contra sus
opresores. Desde esa logica, agudizar las contradicciones de clase, politicas y sociales,
significaba una mayor cercania de la revolucion proletaria y un nuevo orden mundial
con una sociedad sin clases que el marxismo pretendia instaurar en el mundo. Para
muchos marxistas en el pasado, cualquier accion asistencialista —dar de comer a los
pobres, o mejorar sus condiciones de vida— era un acto “reformista” que solo retrazaria
la revolucion. Se argumentaba que una persona en extrema pobreza que tiene satis-
fechas sus necesidades basicas cotidianas no piensa en revoluciones o en organizarse
para levantarse en armas contra sus opresores. Se necesitaba gente desesperada y dis-
puesta a todo, “sin nada que perder como no sean sus cadenas” como habian escrito
Marx y Engels en su famoso manifiesto de 1848 y que era citado continuamente para
dar fuerza al argumento. Véase Carlos Marx y Federico Engels, Manifiesto del Partido
Comunista, Moscu, Progreso, 1975.
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desintegracion de miles de familias. A lo interno de muchas Igle-
sias, cualquier referencia a la justicia social, a la necesidad de
cambios estructurales, criticar al imperialismo, defender los dere-
chos humanos, solidarizarse con los pobres y condenar las causas
de la pobreza material, o simplemente simpatizar con la lucha de
algiin movimiento politico de izquierda, era rechazado y no pocas
veces condenado desde sus pulpitos. Lo que en su momento
daba la impresion que a los creyentes de estos cultos (y princi-
palmente a sus lideres) no les interesaba la muerte de inocentes
o el sufrimiento por la represion politica y la desaparicion for-
zada de miles de latinoamericanos. En los hechos, el temor al
comunismo que la propaganda anticomunista se encargd de
propagar hizo que una buena parte de estas Iglesias cerraran los
ojos a los excesos y crimenes que se cometian a su alrededor,
justificados por la aparente defensa del “mundo libre” y por el
supuesto peligro en el que estaba el cristianismo por causa del
comunismo ateo, el cual se declaraba enemigo de toda religion.
Tercero. A pesar de este panorama, en el ambito protestante
también existieron sectores criticos que escaparon a la 16gica que
la guerra fria impuso. Como una minoria dentro de la minoria,
hubo protestantes latinoamericanos, o extranjeros que vivian en
Latinoamérica, que simpatizaron con la idea de un cambio radi-
cal de las estructuras econémicas, politicas y sociales. Algunos atn
justificando la via violenta para lograr este fin; y otros, defen-
diendo una tercera via no violenta para lograr los cambios poli-
ticos y econémicos que beneficiaran a las mayorias, promovien-
do un espiritu solidario con los pueblos latinoamericanos.
Como se sabe, el grado de represion contra los movimientos so-
ciales y politicos oposicionistas a los poderes facticos dejaba muy
poco margen de accion a las vias pacificas que se presentaban
en algunos sectores dentro de las Iglesias, creando un clima que
servia como caldo de cultivo para las corrientes de pensamien-
to mds radicales. Los diversos sectores protestantes latinoameri-
canos que implementaron acciones de apoyo a los movimien-
tos populares, o de critica a las politicas represivas promovidas
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por gobiernos de derecha no fueron bien vistos. Desde el am-
bito de las propias Iglesias minoritarias se les satanizo y rechazo;
y varios de los protestantes mas criticos fueron parte de los miles
de muertos y desaparecidos que dejo la guerra sucia contra la
subversion comunista que implementaron las dictaduras milita-
res y los gobiernos de seguridad nacional a lo largo y ancho de
América Latina durante la segunda mitad del siglo xx.13

El fin de la guerra fria y la caida del mundo socialista en 1989
impactaron también a las Iglesias protestante-evangélicas. Al
desaparecer el llamado “peligro comunista”; la ideologia anti-
comunista perdi6 fuerza, asi como la corriente teoldgica con-
servadora emparentada con ésta. Especialmente aquella que en
el discurso y en los hechos se habia puesto acriticamente al lado
de toda autoridad politica y militar que llegaba al poder; como
fue el caso de los gobiernos militares golpistas o los gobiernos
civiles conservadores que a lo largo y ancho de América Latina
impusieron con el paso del tiempo las politicas econdmicas neo-
liberales que hoy imperan. Como ahora sabemos, en los ulti-
mos 30 anos dichas politicas han concentrado la riqueza en
cada vez menos manos y han aumentado la pobreza y la des-
esperanza en millones de latinoamericanos.'*

MINORIAS RELIGIOSAS Y CAMBIO SOCIAL

La situacion ha cambiado un poco en las Gltimas dos décadas.
Por un lado, el mundo evangélico-protestante ha crecido y se ha
pluralizado con nuevas corrientes teoldgicas y practicas ecle-
siales, a la par del mundo neopentecostal. Por otro, el crecimien-
to explosivo de estas Iglesias en las tGltimas décadas ha generado

13 Véase Samuel Silva Gotay, El pensamiento cristiano revolucionario en América
Latina y el Caribe, Salamanca, Ediciones Sigueme, 1981.

14 perry Anderson, “Balanco do neoliberalismo”, en Emir Sader y Pablo Gentili
(coordinadores), Pos-neoliberalismo. As politicas sociais e o Estado democrdtico, Sao
Paulo, Paz e Terra, 1998, pp. 9-31.
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un nuevo interés de las ciencias sociales por este fendmeno de
pluralizacion religiosa que se esta presentando en Latinoamérica,
principalmente por parte de la antropologia y la sociologia de
la religion. Interés precedido por la historiografia, la cual ha
indagado desde hace varias décadas sobre los origenes y el desa-
rrollo del protestantismo en Latinoamérica durante los tltimos
500 anos.'

No pretendemos aqui, en un espacio tan breve, agotar el tema
de las minorias religiosas y sus diversos posicionamientos frente
a la realidad latinoamericana. S6lo mencionaré algunos elemen-
tos que desde mi punto de vista marcan algunas continuidades
asi como algunas rupturas en el desarrollo de estos sectores de la
sociedad. Al interior de las Iglesias no catolicas, las opiniones
sobre temas sociales y politicos mantienen en general el mismo
tono desde hace varias décadas. Siguen existiendo tendencias
conservadoras muy proclives a identificarse ideoldgicamente
con los poderes en turno, asi como corrientes de pensamiento
mas criticas frente al poder.

Hoy dia, algunos sectores de estas minorias, y ain aquellos
que hace 30 anos condenaban la participacion en politica de
los creyentes, se movilizan para incidir en la vida puablica o apo-
yar a candidatos en épocas de elecciones hablando en nombre
de sus cientos o miles de feligreses. Esto, por supuesto, tiene un

15 Véase por ejemplo: Alicia Mayer, Lutero en el paraiso. La Nueva Espaiia en el
espejo del reformador aleman, México, Fondo de Cultura Econdmica/Instituto de In-
vestigaciones Historicas-UNAM, 2008; Tomads S. Goslin, Los evangélicos en la América Lati-
na, siglo Xix, Buenos Aires, Editorial La Aurora, s.f; Pablo Alberto Deiros, Historia del cris-
tianismo en América Latina, Buenos Aires, FIL, 1992; David Stoll, ;jAmérica Latina se vuelve
protestante? Las politicas del crecimiento evangélico, Ecuador, Abya-Yala, s.f; Jean-Pierre
Bastian, Protestantismos y modernidad latinoamericana, México, Fondo de Cultura
Economica, 1994; idem., La mutacion religiosa en América Latina, México, Fondo de
Cultura Economica, 1997; Tomas Gutiérrez (compilador), Protestantismo y cultura en
Ameérica Latina. Aportes y proyecciones, Quito, CLAI, 1994; Ramon Castillo, Protestantismo,
politica y proceso constituyente en Venezuela, Quito, CLAL 1999; Samuel Silva Gotay, Pro-
testantismo y Politica en Puerto Rico, San Juan, Editorial de la Universidad de Puerto
Rico, 1997; y Carlos Mondragoén (editor), Ecos del Bicentenario. El protestantismo y
las nuevas repiiblicas latinoamericanas, Buenos Aires, Ediciones Kairos, 2011.
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elemento positivo, pues supone una nueva sensibilidad hacia la
problematica social llevando implicita la idea de que el mundo
y sus problemas son también una responsabilidad de las Igle-
sias y que éstas no so6lo deben preocuparse por la situacion espi-
ritual de los individuos. Pero por otro lado, representa también
un peligro para estas minorias que por décadas practicaron una
especie de apoliticismo y desinterés por la vida social y politica.

La ausencia en estas Iglesias de una cultura politica y una so6-
lida educacion civica, asi como de una comprension basica de
los juegos del poder, ha hecho que muchos de sus miembros se
conviertan en victimas faciles de politicos profesionales que s6lo
buscan votos en tiempos de elecciones, y que han incluido a estas
Iglesias en nuevos espacios de su actividad proselitista. En pai-
ses como Brasil, Chile, Nicaragua y Guatemala el porcentaje de
poblacion protestante-evangélica oscila entre el 15 y el 30 por
ciento de la poblacion total, lo que convierte a estas minorias en
una nueva y no despreciable clientela politica para algunos par-
tidos.'® Ya se han dado casos de candidatos que se ganaron la sim-
patia de estas minorias las cuales inclinaron la balanza para su
triunfo, como fue el caso de Alberto Fujimori en el PerG.'” En otros
contextos, los politicos en campana se acercan a estas minorias
prometiéndoles facilidades para sus actividades de proselitismo
religioso u ofreciéndoles cargos de representacion popular.

En las décadas de los anos setenta y ochenta la mayor parte
de estas Iglesias se opusieron a que sus feligreses se inmiscu-
yeran en actividades politicas. Esto desalento entre sus jovenes
el interés por los problemas sociales y el activismo politico, al
mismo tiempo que se siguid promoviendo un apoliticismo y una

16 Mariano Avila Arteaga, Entre Dios y el César: lideres evangélicos y politica en
Mexico (1992-2002), Grand Rapids, Libros Desafio/Centro Basilea de Investigacion y
Apoyo, 2008; Leonildo Silveira Campos, Teatro, templo e mercado: organizacdo e
marketing de um empreendimento neopentecostal, op. cit.

17 Victor Arroyo y Tito Paredes, “Pert: los evangélicos y el ‘fendmeno Fujimori”,
en C. René Padilla (compilador), De la marginacion al compromiso. Los evangélicos
y la politica en América Latina, op. cit., pp. 89-101.
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vision dualista de la realidad, oponiendo radicalmente sus creen-
cias religiosas al mundo fuera de los templos.!® Las consecuen-
cias de esta formacion se siguen viviendo hoy dia en algunos
sectores de estas Iglesias, ya que muchos de sus jovenes tienen
problemas para integrar lo que han aprendido en éllas con lo que
aprenden en los sistemas escolares seculares, como la univer-
sidad publica, generando muchas veces conflictos intelectua-
les y crisis de fe.

Esto remite al proyecto educativo, formal y no formal, que
tienen todas las Iglesias como instituciones y al hecho de que no
so6lo educan para que sus feligreses conozcan a fondo los prin-
cipios y dogmas de sus propias tradiciones teologicas, sino tam-
bién en el impacto que estas creencias debieran tener cuando son
puestas en practica en la vida social. En este sentido, scomo con-
tribuyen las Iglesias en la construccion de ciudadanos participa-
tivos y concientes de sus obligaciones y derechos civiles?, ;cual
es la ética social que guia su vida cotidiana en la sociedad y como
se concretiza ésta como conductas de servicio a los seres huma-
nos, sin prejuicios discriminatorios hacia los que son diferentes?

Revisar desde las propias logicas de estas minorias sus pers-
pectivas teologicas sobre el mundo, la sociedad, el papel del Es-
tado, la pobreza, la violencia, la educacion, la economia y la exis-
tencia de otras minorias, etc., nos permitird entender mejor su
psicologia y las maneras de pensar y actuar que han tenido en
los ultimos 50 anos en las diversas naciones latinoamericanas.

Uno de los mayores problemas que tiene que superar toda-
via el investigador académico —por lo menos sigue siendo el
caso del psicologo social— son los prejuicios. Estos han desa-
lentado en México el desarrollo de una psicologia de la religion
que pueda dar cuenta del fendmeno religioso como un feno-
meno social y cultural, asi como de los procesos de pluralizacion
religiosa que desde hace mas de un siglo viven las culturas y so-

18 Richard Shaull, De dentro do furacdo. Richard Shaull e os primérdios da teolo-
gia da libertacdo, Sio Paulo, CEDI/CLAI/PEPCR, 1985.
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ciedades latinoamericanas. Procesos en los que el tema de las
minorias y de la religion sigue siendo muy importante.

COMENTARIOS FINALES

En la América Latina, donde la mayoria de su poblacion se de-
clara creyente, el substrato ideologico ligado a la cosmovision
cristiana requiere una mayor atencion de las diversas ciencias so-
ciales. Especialmente cuando el mundo de las creencias irrum-
pe en la vida social y politica convirtiéndose en un factor de
conflicto social, como lo es el caso de la intolerancia religiosa
en el sureste de México y la polémica sobre el Estado laico, las
Iglesias y los derechos de las minorias sexuales.

Como lo sugerimos anteriormente, en el fondo no solamente
existe el problema de como los creyentes o sus lideres interpre-
tan la Biblia —problema propiamente de la hermenéutica y de
las Iglesias— sino también cOémo a partir de ella estos sujetos
sociales interpretan la realidad y se posesionan frente al mundo
social y politico. Esto explica la diversidad ideologica y hasta
contradictoria que se puede presentar a lo interno de cual-
quier Iglesia.

Hoy dia, contextualizar historicamente como comprenden
y viven su fe las minorias religiosas y como se relacionan con
los poderes facticos y se articulan o transforman las culturas a
las que pertenecen, exige un esfuerzo interpretativo por parte de
los investigadores sociales tomando en cuenta las diversas con-
diciones historicas y un conocimiento matizado del mundo de las
creencias y practicas religiosas. Ya que, en nuestra opinion, las
generalizaciones conceptuales sirven cada vez menos para dar
cuenta de realidades complejas, como es el caso del mundo de
las religiones humanas y las practicas individuales y colectivas
que de ahi se derivan.

Es un hecho que la mayor parte del tiempo los sujetos socia-
les pertenecientes a un grupo religioso viven dentro del entra-
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mado de la vida social, desarrollando multiples actividades en
comparacion con el poco tiempo semanal que pasan en sus
templos. Y es ahi, en la dinimica de la vida social, donde sus
creencias se expresan en estilos de vida, ideologias y comporta-
mientos sociales, los cuales son factibles de investigacion por
las ciencias sociales.

Como ciudadanos y ciudadanas, los miembros de las mino-
rias estdn sujetos/as a una normatividad juridica administrada
por un Estado laico, como es el caso de México, y deben ser res-
petados en sus derechos al mismo tiempo que exigidos en cuan-
to a sus deberes con el resto de la sociedad. Para que esto suceda
hace falta afianzar al Estado laico, Gnica institucion que puede
salvaguardar los derechos constitucionales y humanos de to-
das las minorias, independientemente de las creencias religiosas,
la clase social, el origen étnico, las preferencias sexuales, el
color de la piel y las convicciones ideologicas y politicas, etc.

Lo que esta en juego, en el fondo, es el espiritu de la toleran-
cia, la libertad de conciencia y pensamiento que promoviera
desde el siglo xvI el monje aleman Martin Lutero y que se cons-
tituyera con el paso del tiempo en uno de los valores mas apre-
ciados del mundo moderno, atn el mas secularizado. Valor que,
al ser enarbolado por diversos sectores de la sociedad, se man-
tiene vigente hoy dia atn en contra de sus opositores. De ahi
que garantizar y ampliar los derechos de todas las minorias sea,
sin duda, uno de los grandes retos que tienen por delante las
democracias modernas. Asi como preservar la laicidad del Es-
tado para no permitir que una ideologia religiosa, sea del signo
que sea, pretenda utilizarlo para imponer su vision del mundo
y su moral al resto de la sociedad. En este contexto, la investi-
gacion cientifica, lejos de prejuicios positivistas o cientificistas
sobre los fendmenos religiosos en la vida social, tiene todavia
mucho que aportar.



ALCOHOLISMO Y LOCURA:
EL CASO DE LAS SOCIEDADES DE TEMPERANCIA
EN MEXICO, 1900-1913

Carlos Olivier Toledo
Ma. Lourdes Jacobo Albarran

Se trata en este trabajo de narrar un fragmento de algo que bien
podriamos considerar como una historia del alma que, como
diria Hegel, va recorriendo un largo y sinuoso camino hacia su
propia unidad. Posiblemente tenga mayor propiedad y preci-
sion decir que este estudio pretende abordar un acontecimiento
que se supone constitutivo de una historia —a la que Foucault
apunto en una clase el 6 de enero de 1982'— sobre las practi-
cas de la subjetividad, que en este caso bien podria traducirse
como las representaciones y practicas que los hombres y las
mujeres han elaborado para cuidar y tratar su alma y la de sus
contemporaneos.

Vamos a abordar un fragmento de la historia mexicana que
centra su temporalidad en los albores del siglo XX porque es ahi
donde se produce el florecimiento de una parcial disidencia pro-
testante con respecto a los métodos catolico y médico —y como
lo veremos enseguida, a la misma tradicion protestante— ya
instituidos para tratar la locura. Método particular inscrito en

! Michel Foucault, Hermenéutica del sujeto, México, Fondo de Cultura Economi-
ca, 2007.
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la idea de que toda cura se producira por principio en el aisla-
miento del alienado y el cual llega al pais junto con la religion
cristiana en el siglo Xvi, he implementindose en el Hospital
de Nuestra Sefnora de la Concepcion —hoy Hospital de Jesus
Nazareno ubicado en la ciudad de México—. Mismo que a su vez
se implementara en el hospital de San Hipodlito y en El Divino
Salvador. Tiempo después, adquirira carta de naturalizacion
en 1910 con la construccion y funcionamiento del hospital La
Castaneda.

Por otro lado, y también sostenidos por la tradicion cristiana,
los protestantes (principalmente presbiterianos y metodistas)
de inicios del siglo xx configuraron en México un modelo te-
rapéutico y simultineamente profilictico para encarar el pro-
blema de la locura producida por el consumo de alcohol.?
Problema de no poca relevancia ya que desde 1867 Mariano
Rivadeneira mostraba que el alcoholismo en sus diversas ex-

2 “Los presbiterianos son una denominacion protestante que pertenece a la Iglesia
en la que el gobierno estd en manos de presbiteros (ancianos), ordenados o laicos, y
todos de igual categoria, sistema de gobierno contrario al sistema jerarquico del epis-
copalismo. Se dice que el presbiterianismo se remonta a la época de los Apostoles, pero
el sistema moderno —que podria definirse como un republicanismo eclesiastico—
data del tiempo de la Reforma y se debe a Calvino. Edgar Royston, Diccionario de
religiones, México, Fondo de Cultura Economica, 1986, p. 379. El Metodismo surgio en
el siglo xvIiI en Inglaterra a partir de un movimiento de renovacion disidente de la Igle-
sia Anglicana. Es una denominacion protestante donde se practican ciertas reglas de
austeridad originadas entre los monjes catdlicos. “Esta regla de vida rigurosa, este mé-
todo para ganar el cielo, fue objeto de burlas. Se trat6 a los afiliados de metodistas. John
Wesley, su fundador, creia que la practica debia basarse en la santificacion. Hacer re-
nacer el espiritu de Cristo significaba observar una conducta recta y pura, una caridad
infatigable, no beber alcohol, orar, practicar la confesion publica y participar regular-
mente en la cena. [...] nadie serfa condenado definitivamente si no era por sus propias
acciones”, Jean Delumeau, La Reforma, Barcelona, Labor, 1973, p. 141. Por cuestio-
nes de espacio, no nos detendremos en este trabajo en la llegada y consolidacion del
movimiento protestante a México. Sobre este tema véase a Jean-Pierre Bastian, Los
disidentes. Sociedades protestantes y revolucion en México, 1872-1911, México, Fondo
de Cultura Econoémica, 1993; para el caso del metodismo en México puede consultarse
a Rubén Ruiz Guerra, Hombres nuevos: metodismo y modernizacion en México, 1873-
1930, México, CUPSA, 1992; y para el caso del presbiterianismo a Joel Martinez Lopez,
Origenes del presbiterianismo en México, Matamoros, Seminario Teologico, 1972.
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presiones (alcoholismo cronico, agudo y mania alcohdlica) era
la enfermedad mental de mayor recurrencia en San Hipolito (hos-
pital para hombres) y de presencia moderada en el Divino Sal-
vador (hospital para mujeres).> Ademas, en el primer tercio del
siglo XX, José Lopez afirmd que el alcoholismo se encontraba
directamente relacionado en la produccion de la mayoria de las
enfermedades presentes en los manicomios, como en los de-
lirios de persecucion, manias, epilepsia, entre otras.* Practica-
mente no hubo médicos, por lo menos desde el porfiriato hasta
la presidencia de Emilio Portes Gil, que no consideraran la rela-
cion tan marcada que habia entre el consumo de alcohol y la
enfermedad mental; desde el doctor Eduardo Liceaga en 1900°
hasta el higienista Maximo Silva en la década de los treinta.®
Se creia entonces que el aislamiento del sujeto podia enca-
rar el mal provocado por el habito del alcohol y demas vicios
y acontecimientos perturbadores subyacentes a la locura. En
efecto, en todo el siglo XIx se desarroll6 una paulatina forma de
pensar e intervenir sobre las enfermedades mentales; desde una
arquitectura espacial hasta una simbolica corporal, desde una
caracterizacion del mal o del perjuicio, hasta una representa-
cion del curador, o si se quiere, del experto de la mente.
También los protestantes, al igual que los catdlicos y médi-
cos desde el medioevo, fueron partidarios de la tesis de la cura
por el aislamiento. Podemos presentar unos cuantos ejemplos:
practicamente en toda la historia de las ideas y practicas sobre
la locura se encuentran casos de intelectuales cristianos que
sostuvieron que el loco, aquel que sufria de las psicomanias
como la desesperacion, angustia y otros trastornos, vivia en

3 Mariano Rivadeneira, Apuntes para la estadistica de la locura en México, Méxi-
co, Oficina Tipografica de la Secretaria de Fomento, 1887.

4 José Lopez, Conferencia sobre alcobolismo, Guanajuato, Talleres tipogrificos
Soto, Martinez Rios y Hernandez, 1922.

5> Eduardo Liceaga, “Discurso pronunciado en el conservatorio nacional de musi-
ca, México, D. F.”, en El Faro, (México), vol. 21, 1902, p. 164.

6 Méximo Silva, Campana antialcobdlica, México, Talleres Graficos Nacionales, 1929.
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carne propia una lucha entre el bien y el mal. Desde el 313 des-
pués de Cristo, la teologia cristiana afirmé que el Espiritu San-
to y el Diablo luchaban por la posesion del alma de los indivi-
duos, presentindose una serie de sintomas fuera de lo comun.
Por ello requerian un trato especial y un aislamiento del vulgo.
En el siglo XVI estas tesis, sostenidas por catolicos y protestan-
tes en Europa, fueron vistas con sospecha por su gran extre-
mismo, a tal grado que se produjeron persecuciones hacia los
anabaptistas’ o antinomianos.®

Fue practicamente hasta el siglo xvil en donde la tesis de la
invasion de los espiritus queda excluida por un anglicano rea-
lista? creador del término “neurologia”® llamado Thomas Willis. !!

7 Comunidades protestantes de “extrema izquierda” del movimiento reformador
en sus primeros dias. La palabra segin Edgar Royston, significa “re-bautizadores”; ya
que practicaban el bautismo de los adultos negando validez al recibido en la infan-
cia. Idea que fue llevada hasta sus ultimas consecuencias al campo politico y social y
cuyo representante principal de la primera generacion fue Thomas Munzer, un anti-
guo pastor luterano. Véase Edgar Royston, Diccionario de religiones, op. cit.

8 Edgar Royson menciona que este grupo de origen cristiano sostenia que siendo
el cristianismo la superacion de la Ley mosaica no debian estar sujetos a preceptos mo-
rales inventados por el hombre ya que habian sido “regenerados” (afirmaban que el
Espiritu Santo vivia en ellos y que para los puros todas las cosas son puras). Esta idea pro-
dujo que tal comunidad ensayara practicas consideradas inmorales y, por lo tanto,
prohibidas por la Iglesia. Para conocer mas sobre las comunidades anteriores se puede
consultar el excelente trabajo de Norman Cohn, En pos del milenio. Revolucionarios
milenaristas y anarquistas misticos en la Edad Media, Espana, Barral Editores, 1972.

9 Dentro de la poco homogénea Iglesia Anglicana (sus integrantes iban desde pro-
testantes rigidos hasta ex catdlicos) existio un movimiento liberal o modernista que
establecio didlogos con los descubrimientos de la ciencia moderna y aceptaban las
conclusiones de la exégesis biblica cientifica (llamada Alta Critica). Véase Edgar Royston,
Diccionario de religiones, op. cit.

10 Roy Porter, Breve historia de la locura, México, Fondo de Cultura Economica,
2002, p. 8.

' Segiin Jacques Postel, Thomas Willis (1622 ?-1675) se form6 en el seno de una
familia anglicana y conservo esas ideas y practicas hasta sus altimos dias. Hay una mez-
cla interesante que este autor hace entre ciencia y religion aunque no poco comun
en aquellos tiempos. Fue Bachiller en medicina en 1646 y promovié durante mucho
tiempo la corriente iatroquimica del siglo xvi1, “preocupada por los ‘fermentos’ y que
tratd de aplicar los fendmenos de la vida a la quimica naciente (fue Willis el primero
en senalar la presencia del azicar en la orina de los diabéticos)”, Jacques Postel y
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Este creia que el Diablo nada tenia que ver con la produccion
de las enfermedades mentales; sostenia que la deficiencia ner-
viosa y cerebral era el factor principal en el desequilibrio mental.
Parece que esta tesis inaugura posteriores hipotesis en las éli-
tes ilustradas en donde se suponia que nada habia de brujeria
o satanismo en la locura, mas bien se comenzaba a creer que
los problemas mentales eran individuales o provocados, en su
defecto, por una histeria colectiva.!? Curiosamente fue esta idea
venida de un protestante la que llevo a los magistrados ingle-
ses del siglo xvII a juzgar a los conversos que daban alaridos
o se desmayaban en las reuniones metodistas como individuos
que debian ser ingresados en el manicomio. John Wesley creia,
por cierto, que la locura podia ser producida por la brujeria
o por la posesion demoniaca; una idea que durara entre los
metodistas practicamente hasta iniciado el siglo XIX.

En este contexto, se produjo lo que Porter llamo “caceria de
brujas” originada principalmente por las creencias populares,
la demonologia erudita propuesta por la teologia protestan-
te, la magia renacentista y la renovacion de las cruzadas contra
la herejia. De modo que para finales del siglo Xviil y principios
del x1x la concepcion de la locura y la practica del aislamiento
estaran basadas en la idea de que lo que se perdia con el des-
equilibrio cerebral y nervioso era la razon y su sentido 16gico;
por ello, habia que buscar los modos de restituir la razon en el
sujeto irracional.

Fueron William Tuke y su posterior descendencia, también de
tendencia protestante, quienes a finales del siglo xviil y durante
todo el siglo XIX sostuvieron la idea de la irracionalidad de la
locura y su necesario aislamiento para recobrar la razéon. Soste-
nido por el modelo cuaquero,'? Tuke fund6 un asilo para aliena-

Claude Quétel, Nueva historia de la psiquiatria, México, Fondo de Cultura Econoémi-
ca, 2000, p. 739.

12 Roy Porter, Breve historia de la locura, op. cit.

13 También llamados Sociedad de Amigos (haciendo alusion a la frase de Cristo:
“Os he llamado amigos”), la denominacion cudquera de tradicion protestante nacio
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dos llamado EI Retiro de York. Este lugar, que segin los histo-
riadores de la psiquiatra Jacques Postel y Claude Quétel “fue
célebre en el mundo entero”, sostuvo como principio funda-
mental la casi innecesaria utilizacion de medicaciones tradicio-
nales y a menudo violentas en otro tipo de asilos. Se creia “en
el tratamiento moral, de dulzura y buena voluntad”. Prohibia el
empleo de cadenas —no podia ser de otro modo ya que los
cuaqueros eran enemigos de la esclavitud y el trato desigual—
ya que al final el alienado no se encontraba imposibilitado de
recibir, también, la luz interior que en aquellos tiempos enten-
dian como la luz divina de Cristo. Sin embargo, “no se suprimio
completamente el método de contencion y se acepto el uso de
cinturones de cuero y el confinamiento en una habitacion”. 14

Esta institucion fue sostenida por varias generaciones —tam-
bién reconocidas por su labor académica e intelectual— pos-
teriores a su fundador, como es el caso del médico Daniel Tuke
quien conoci6 y recibid una influencia directa en 1878 de Jean
Martin Charcot, ademas de publicar en la Medical Critic and
Psychological Journaly de tener a su cargo la vicepresidencia
de un Congreso Internacional de Medicina Mental realizado en
Paris y una catedra de psicologia en la Escuela de Medicina de
York.

Finalmente, ya en el siglo XX, se puede mencionar el caso
del protestante Georg Groddeck, quien influenciado por Freud
comprendié que subyacente al problema de la enfermedad
somadtica se encontraba el problema del alma. De modo que
en su prestigioso centro de salud El Baden Baden, un centro
de aislamiento voluntario ubicado en Alemania, Groddeck

en Inglaterra a mediados del siglo xviI. Su fundador fue George Fox y, junto con él,
la Sociedad de Amigos creian que el Espiritu estaba presente siempre que dos o mds
personas se reunieran en nombre de Cristo y que se extendia sobre todos los que es-
tuvieran dispuestos a recibirlo, sin distincion de sexo, clase o raza. Los cudqueros pro-
fesaban la necesidad de una vida austera, amorosa y fundamentalmente pacifica. Para
ampliar este tema véase Edgar Royston, Diccionario de religiones, op. cit.

14 Jacques Postel y Claude Quétel, Nueva historia de la psiquiatria, op. cit.,
p. 730.
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utilizaba la cura por la palabra y sus métodos tradicionales para
el cuerpo como los masajes, la dieta y los banos de vapor.!®

Hemos tratado de mostrar con estos someros ejemplos que
junto a la tradicion catélica y médica sobre la locura —en ex-
ceso conocida y estudiada— y sobre el tratamiento del alma,
la tradicion protestante tuvo también a lo largo de la historia,
y principalmente en el siglo XIX y principios del XX, una posi-
cion propia con respecto a lo que significaba intervenir sobre
la enfermedad mental utilizando el modo de aislamiento. Una
colocacion que empataba parcialmente con los descubrimien-
tos mas modernos de su tiempo y que, incluso, llegd a influenciar
a diversos sectores laicos y cientificos del momento, propo-
niendo explicaciones sobre la locura en donde ésta no repre-
sentaba la lucha entre entidades divinas y demoniacas.

En el caso de México, durante la segunda mitad del siglo
X1x el médico protestante y socioanarquista Plotino Rhodaka-
naty promovié una representacion de la enfermedad mental
que estaba lejos de las pugnas entre dngeles y demonios.!®
Desde el primer tercio del siglo X1X hasta el primer tercio del
XX, las ideas laicas y las practicas del aislamiento como formas
iniciales de cura vivieron un proceso de naturalizacion en Méxi-
co. Tanto, que las tradiciones catdlicas, médicas y protestan-
tes se influenciaron, con conciencia o sin ella, para establecer
lo que podemos llamar una simbolica y fisica de la locura.

A pesar de esto, no habia certeza sobre los modos de tratar
al loco; por ello, no se dejaban de sugerir y desarrollar trata-
mientos adecuados para recobrar la razon. Esto explica por
qué, desde el ultimo tercio del siglo XIxX en México, diversos estu-
diantes de medicina escribieron sus tesis sobre los tratamien-

15 vease el texto de George Groddeck, Las primeras 32 conferencias psicoanaliti-
cas para enfermos, Argentina, Paidos, 1983; y del mismo autor, Estudios psicoanaliticos
sobre arte y literatura, Venezuela, Monte Avila Editores, 1961.

16 Se puede consultar Carlos Olivier, Entre craneos, escalpelos y espiritualidades.
El estudio de lo psicologico en México de 1844 a 1882, México, Universidad Nacional
Autonoma de México, Tesis de Maestria en Historia, 2010.
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tos para las enfermedades mentales: desde el magnetismo ani-
mal, hasta el uso de las sangrias; desde el uso de la hipnosis
hasta la practica de la hidroterapia, practicas siempre ubicables
en el contexto del aislamiento. Sin embargo, a principios del
siglo XX la comunidad protestante se vincula al movimiento
antialcoholico nacido en Estados Unidos (aunque sus origenes
mds remotos nos llevan hasta Irlanda) para erradicar el proble-
ma del alcoholismo y evitar la produccion de la locura y otras
enfermedades mentales.

Con la idea de que los trastornos mentales habitaban en el
cerebro y que el modo de prevenirlos seria por el disciplina-
miento del cuerpo y las emociones, los protestantes encontra-
ron una posibilidad para encarar el problema del consumo
del alcohol y la locura. Su propuesta terapéutica y profilactica
buscéd incidir en un ambito previo al manicomio: es decir, en
la vida cotidiana. En su perspectiva socioterapéutica, mas alla
de los banos o las sangrias, se buscaba arribar a las pasiones,
ya que su desenfreno generaba el consumo excesivo del alco-
hol y la inminente locura. Para los trabajadores de la salud de
esta minoria, las pasiones y afectos perversos se volvian un ele-
mento que problematizaba la cura e impedian que un sujeto
lograra su equilibrio individual, familiar y social.

Por ello, este trabajo dedica sus esfuerzos a explicar esta pro-
puesta socioterapéutica, proyecto que con el transcurso de los
anos quedo en el olvido y que derivo en lo que en su momen-
to fueron conocidas como las “Ligas Antialcoholicas”, antece-
dentes del movimiento conocido hasta el dia de hoy como
“Alcoholicos Anonimos”.” Se utilizaron en este trabajo fuentes
hemerograficas de periddicos liberales de 1900 a 1913 con el
fin de contextualizar la situacion del pais en relacion al con-
sumo del alcohol; asi como fuentes hemerogrificas protestan-
tes que nos permitieron comprender mejor sus ideas sobre el

17 Se puede consultar a Haydée Rosovsky, “Alcohodlicos Anonimos en México: frag-
mentacion y fortalezas”, en Desacatos, (México), vol. 29, 2009, pp. 13-30.
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alcoholismo, sus practicas de intervencion y, simultineamente,
las de prevencion.

Hemos dividido este trabajo en tres apartados. En el prime-
ro se busca comprender esquematicamente cual es la situacion
que diversos periodicos de la época presentaban con respecto
al consumo del alcohol; en el segundo se mostrara que la co-
munidad evangélica creia que los problemas del alcoholismo
y la locura se encontraban subyacentes a una traba ain mayor:
la ingobernabilidad de las pasiones. Finalmente, en un tercer
apartado se expondra un hilvanado de las primeras practicas
utilizadas para erradicar estos males sociales.

ALCOHOLISMO, PLAGA SOCIAL DEL MEXICO PORFIRIANO

El siglo XX mexicano inici6 con la herencia conceptual del
sueco Magnus Huss, quien creia que el alcoholismo promo-
via la degeneracion racial y la destruccion del caracter.'® En
este tenor, al interrogarse en 1900 por la diferencia entre alco-
holismo y embriaguez el diario El Pais afirmaba que habia
una diferencia entre la practica alcohdlica y la practica del ebrio.
Un alcohodlico no necesariamente era un ebrio, es decir, se
podia tomar y nunca estar ebrio; ademas, a diferencia de alguien
que se podia emborrachar s6lo en una ocasion, el alcohdlico
tomaba a diario, lo que provocaba consecuencias en su des-
cendencia. El profesor y presbiteriano Amado Barrios decia
en 1912 que la degeneracion era el patrimonio que la mayo-
ria de la infancia heredaba producto de una prictica que
anidaba en la mayoria de los hogares mexicanos y cuyo final
llegaba en ocasiones hasta los manicomios. El alcohdlico crea-
ba “hijos idiotas, contrahechos y degenerados”.!”

18 Roy Porter, Breve historia de la locura, op. cit.

19 Amado Barrios, “Extractos de un discurso”, en El Faro, (México), nGm. 48, 1912,
p. 756. No estda de mds sefialar que el “idiotismo” es una categoria inventada o descu-
bierta, segtin se vea, por Pinel. Este la definia como una abolicién de las funciones del
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Esta representacion no debe desconcertarnos, porque a ini-
cios del siglo XX se cria que las razas se iban degradando a tal
punto que los hijos eran portadores de condiciones psiquicas
y corporales menores a las de sus progenitores; de modo que,
en estos términos, el consumo del alcohol contribuia a la mo-
dificacion negativa de las facultades intelectuales, afectivas y
corporales. Solo de este modo podemos entender la idea, sur-
gida por cierto en el espacio religioso, de regeneracion racial
y social; es decir, la idea de que era posible el nacimiento de
un hombre nuevo.?

En esta época se creia que era fundamental tener una idea
mucho mas clara y precisa de lo que significaba ser alcoholi-
co; su definicion era fundamental si se queria prevenir la de-
generacion. En este sentido, se describia el alcoholismo como
el “uso continuado del alcohol en cualquier proporcion que
sea. Una copa diaria o semanal, especialmente la de antes de
comer, determina la alcoholizacion del individuo”.?! En este
sentido, habia que descifrar puntualmente la practica danina,
por eso se decia que

...quien acostumbra tomar una dosis de alcohol aunque sea mode-
rada, aunque no le produzca ni los primeros sintomas de la em-
briaguez en el primer grado, se convierte en alcohdlico. Facil-
mente se habra comprendido que ebrio es el que abusa del vino
y alcoholico el que usa el alcohol embridguese o no.??

entendimiento y de la sensacion, que puede adquirirse o ser congénita. Sobre este
tema véase German Berrios, Historia de los sintomas de los trastornos mentales, Méxi-
co, Fondo de Cultura Econémica, 2000.

20 Esta necesidad de los intelectuales mexicanos por lograr razas regeneradas llego
a su cumbre en la década de los 30 con la promocion, si bien poco extendida, de la euge-
nesia. Se pueden consultar dos investigaciones pioneras sobre esto: Laura Sudrez, Eu-
genesia ) racismo en México, México, UNAM, 2005; y Beatriz Urias, Historias secretas del
racismo en Meéxico, (1920-1950), México, TUSQUETS, 2007. Un libro clasico que introduce
a la temdtica del racismo en Estados Unidos y Europa es el de R. Lewontin, S. Rose, y
L. Kamin, No estd en los genes. Racismo, genética e ideologia, Barcelona, Critica, 1987.

2ls. a., “;Qué cosa es el alcoholismo?”, en El Pais, (México), nam. 91, 1900, p. 1.

22 Idem.
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Para esta publicacion era fundamental que la gente entendie-
ra esta diferencia porque solo de este modo se comprenderia
que no solo se danaba el individuo que hacia uso inmoderado
del alcohol, sino también aquel que bebia moderadamente; los
efectos serian corporales y, por supuesto, generacionales. Se
trataba de prevenir la degeneracion del mexicano desterran-
do una practica muy arraigada en el pais y uno de los princi-
pales problemas de salud publica existente en ese momento.

La preocupacion consistia en que debido al alcoholismo, afir-
maba La Patria, la sociedad sufria el impacto de la violencia y el
crimen; ademas de que generaba agresiones entre marido y mu-
jer, padres e hijos, y a menudo el ebrio fuerte y respetado por su
fuerza o su posicion en la familia hacia victimas a los débiles.

El mismo periddico daba el dato que desde 1870 hasta 1900
el hospital para dementes San Hipolito habia tratado aproxima-
damente a 2000 locos alcoholicos.? Segin se deja ver en diver-
sas publicaciones de la época, la practica alcohdlica se volvid un
habito que era necesario extirpar por sus consecuencias psiqui-
cas y corporales; el alcohdlico, en definitiva, se volvio el lastre
de una sociedad que entre sus aspiraciones estaba la de progre-
sar. La imagen del alcohdlico podia volverse la imagen de la na-
cion y habia que borrarla, o por lo menos invisibilizar al hom-
bre perezoso, desmemoriado, indolente y degradado; habfa,
en definitiva, que combatir el origen de estos males, en especial
el consumo de alcohol.?* En este sentido, el ingeniero Anselmo
Alfaro, a través de La Gaceta Comercial, coincidia con los diarios
anteriores; habia que combatir el consumo del alcohol empe-
zando por los hombres de ciudad ya que eran mas viciosos que
los del campo, principalmente porque el obrero era libre de be-
ber a la hora que queria y el de campo solo lo podia hacer los
domingos.?

2's. a., “Resumen”, en La patria, (México), nim. 7, 1900, p. 1.

245 a., “Ante el abismo”, en El Pais, nam. 29, 1900, p. 1.

25 A. Alfaro, “La cuestion de la vagancia”, en La Gaceta Comercial, (México), vol. 9,
nam. 30, 1900, p. 2.
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Si la sociedad mexicana aspiraba a crecer, a desarrollarse como
algunas de sus contemporaneas, debia entonces detener “la ex-
tincion de la raza promovida por el alcoholismo; coadyuvar, en
fin, al mejoramiento indefinido de la condicion humana, fortifi-
cando la salud del cuerpo, normando la serenidad de la con-
ciencia y enalteciendo el lustre redentor de la inteligencia”.20
En definitiva, el siglo XX mexicano iniciaba con un “problema”,
entre otros tantos, que requeria la atencion de todos los secto-
res de la sociedad, incluyendo a las Iglesias protestantes, y a
todos los que estaban a favor de la modernizacion del pais. En
este sentido, parece que estamos ante una de las primeras cru-
zadas emprendidas contra el alcoholismo y la locura en el na-
ciente siglo XX mexicano, que, dicho sea de paso, se volvera,
segin el médico higienista Maximo Silva, proyecto de Estado
durante la presidencia de Emilio Portes Gil.?” Al respecto, fue-
ron los protestantes mexicanos quienes con mayor fuerza lla-
maron la atencion sobre el consumo desmedido del alcohol entre
los sectores mas pobres de la sociedad, desplegando secciones
de temperancia en sus publicaciones periddicas, publicando li-
bros y folletos que hablaban sobre los modos de erradicar esta
problematica.

INTEMPERANCIA Y LOCURA

Pocos grupos sociales elaboraron un proyecto antialcohdlico
tan completo como lo fueron los protestantes, logrando inclu-
so influenciar a médicos de la talla de Roque Macozuet y Maxi-
mo Silva, y a politicos y educadores como Emilio Rébsamen,
Justo Sierra y Ezequiel Chavez Lavista. Los motivos de su fracaso
exceden el espacio de este trabajo, sin embargo, adelantamos

26 Aragon, “Presentacion”, en Revista de Bellas Artes e Ingenieria. Arte y ciencia,
(México), vol. 11, num. 10, 1900, p. 1.
27 Méaximo Silva, Camparia Antialcobdlica, op. cit., p. 1.



Alcobolismo y locura 65

solo dos que dejamos en el tintero. Desde su llegada en la dé-
cada de los afos ochenta del siglo XX hasta la década de los
20 del siglo XX, el proyecto de temperancia pertenecié a una
comunidad minoritaria y, por lo tanto, excluida de los proyec-
tos de Estado; en segundo lugar, el proyecto tuvo el pecado
de provenir de una comunidad religiosa en un tiempo en que
el conocimiento cientifico y liberal estructuraba y dominaba
las formas de construir, saber y erigir practicas.

Con todo y su “fracaso”, el proyecto incidié en diversos es-
pacios institucionales generando reflexiones que buscaban
actuar en un ambito poco estudiado en los inicios del siglo XX,
como lo fueron las emociones. Se trataba de comprender como
el habito del consumo del alcohol y su efecto colateral, la lo-
cura, estaba ligado a la ingobernabilidad de las pasiones. Es-
tamos hablando de una comunidad que crefa, en todo caso,
que con la moderacion de las practicas se podia evitar la locura
o el trastorno mental. Dicho en otros términos, con la regulacion
y disciplinamiento del cuerpo pasional se podrian evitar dos co-
sas: la pérdida de la razon y, a su vez, el arribo al manicomio.

Como lo vimos lineas arriba, una de las principales causas de
la aparicion de la locura estaba asociada al consumo del alco-
hol. Una parte de los integrantes del Hospital de San Hipolito
—junto a los que se encontraban en las carceles y los que no in-
gresaban a esas instituciones— eran la preocupacion de la comu-
nidad protestante porque consideraban, al igual que los peri6-
dicos liberales de la época, que eran hombres y mujeres que no
alcanzaban a realizar ninguna contribucion al pais. Pero a di-
ferencia de otros, los protestantes consideraban que habia que
incidir en el mundo de las emociones para configurar una forma
de vivir la vida acorde al proyecto nacional, por un lado, y al pro-
yecto espiritual cristiano, por el otro.

Asi que habia que encarar lo que se suponia como el mundo
pasional que, desenfrenado, llevaba a la locura o delirio mental.
Una psicopatologia que producia efectos, segin el reverendo
Colmenares, a nivel nervioso. Este afirmaba que con el consu-
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mo de alcohol las placas nerviosas sufrian una pardlisis en su
funcionamiento y, por ello, ya no podian transmitir al cerebro
las impresiones con la misma exactitud de antes, ni con la mis-
ma rapidez. Esto es lo que producia la locura, que no era otra
cosa que la “nublazon de la inteligencia, la produccion de alu-
cinaciones como animales horrorosos y fantasticos”.?

Con la aparicion de la locura los protestantes creian que poco
se podia hacer, ya que el cerebro habia recibido demasiada in-
toxicacion y que por ello sus tejidos y la sustancia gris queda-
ban inutilizados. Por eso, antes de que el sujeto llegase a estar
despojado de su espiritu, “paseando desventurado e indiferen-
te a todo, como idiota o demente en un Manicomio”, habia que
considerar opciones de tratamiento social o, digimoslo en otros
términos, una socioterapéutica que sirviera como posibilidad de
la abstinencia de aquel liquido.

Desde anos atras, las Iglesias protestantes, junto con las So-
ciedades de Temperancia, ambas provenientes de Estados Uni-
dos y cuyo tiempo de llegada al pais fluctia de 1870 a 1885,
habian publicado en diversos periodicos tales como El Aboga-
do Cristiano Illustradoy El Faro—publicaciones pertenecientes
a los metodistas y presbiterianos respectivamente—, una serie
de articulos donde mostraban que el hombre llevaba en carne
y hueso lo que se daba por llamar la historia de la intemperan-
cia; una historia que conjugaba al mundo social con el mundo
intimo del sujeto. La intemperancia era vista como una caracte-
ristica humana que contiene un apetito depravado y le lleva a des-
perdiciar sus fuerzas fisicas y morales. Esto entrafia una posicion
sobre la explicacion de la locura que no se ha encontrado en
otras comunidades como la médica o catdlica de esa época. El
hombre intemperante, afirmaban, es victima facil de la locura;
con la practica de la intemperancia, como el consumo del alco-
hol, del sexo o la comida, se producia un debilitamiento de las

28 Colmenares, “El alcoholismo a la luz de la ciencia”, en El Faro, (México), nim. 18,
1914, p. 345.



Alcobolismo y locura 67

facultades intelectuales y el embrutecimiento de los afectos na-
turales como el amor.

Por eso, si la intemperancia pertenecia a la historia del pais
y a la historia del sujeto, los protestantes decidieron empren-
der una batalla no propiamente contra la produccion de la lo-
cura o contra el alcoholismo, sino contra la intemperancia vy,
por lo tanto, contra la ingobernabilidad de las pasiones, origen
de las enfermedades mentales.

PROYECTO SOCIO-TERAPEUTICO PROTESTANTE
a) ;Qué es la temperancia? La vuelta al gobierno de si

En 1901 el periodico El Abogado Cristiano llustrado conside-
raba que la temperancia significaba no solamente la disciplina
de nuestras facultades, sino también el dominio de los apeti-
tos y las “pasiones malas”.? Nos encontramos tentados a sos-
pechar de lo que llamaban “pasiones malas”, sin embargo, a
fuerza de ser justos, habria que considerar esta expresion en su
cabal dimension. Cuando escribian sobre pasiones malas o per-
versas hacian referencia a las practicas que no fomentaban la
salud; por ejemplo, comer, trabajar, descansar o beber en exce-
so, a grado tal que la salud se viera trastornada irrumpiéndose
el equilibrio corporal, mental y espiritual.

La temperancia, sostenian, mas alla de evitar lo corrupto de
la practica, buscaba desarrollar cuatro fases en el mexicano, a
saber: 1) practicas de abstinencia, 2) practicas de moderacion,
3) disciplina mental y 4) dominio de las pasiones. Con esto,
se trataba de lograr que los sujetos dejaran las practicas insanas
o que las hicieran con moderacion, es decir, que comieran,
bebieran o trabajaran en su justo medio. Al mismo tiempo que

s, a., “Liga Epworth”, en El Abogado Cristiano Illustrado, (México), nim. 25,
1901, p. 202.
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desarrollaban un pensamiento lo suficientemente solido o tem-
plado para identificar lo danino de lo saludable y, finalmente,
someter al mundo de las pasiones y sus afectos.

El establecimiento de la temperancia no era otra cosa que la
institucion de un gobierno racional que lograse someter al mun-
do de los sentimientos y emociones. La temperancia implicaba la
reconfiguracion de un imaginario que no lograba distinguir en-
tre los apetitos y las pasiones, y lo que llamaban como la “verdad
de Dios”. La regulacion de la existencia “previene el desperdi-
cio” del mexicano, y por ello, Moore decia que en la temperancia
no solo se encuentra la paz y la justicia, sino también que el
hombre temperante era aquel que al gobernar su cuerpo, sus
apetitos y pasiones se encontraba en condiciones de escuchar
el llamamiento de Cristo.°

b) Terapeuticas propuestas

Tanto al alcohdlico como al abstemio se les ayudo a crear un
escenario en el que pudieran lograr su reequilibrio corporal,
mental y social. Para ello se buscaba crear espacios para generar
conciencia sobre el impacto del alcohol o de cualquier practica
insana en el cuerpo, la mente y la vida social.

Cada semana se publicaba casi en todos los diarios protes-
tantes lo que llamaban como lecturas biblicas diarias, en don-
de se recomendaba la lectura para cada dia de la semana. Por
ejemplo, El Faro, en 1912, recomendaba la lectura de los libros
de Corintios, Filipenses, Romanos, Lucas o Galatas. Cada dia se
debia leer un versiculo en algo que llamaban la “Hora quieta”,
un tiempo de soledad en donde el creyente debia reflexionar y
orar sobre si; también las lecturas se podian hacer en familia
y, aunque solo es una hipotesis, con mucha seguridad los pas-
tores dedicaban un tiempo de sus sermones a la promocion de
la temperancia.

30 Idem.
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El estudio de la temperancia en la “Hora quieta” era importan-
te porque ahi se desarrollaba un modo de oracion que buscaba
devolver al sujeto a su comunion con Dios. Vivir una experiencia
del alma como posibilidad para lograr una “vida escondida con
Cristo en Dios”.3! La oracion sobre la temperancia debia ser dis-
ciplinada y sistematica, por eso se decia que no bastaba orar;
existian distintos tipos de oracion que no llevan al mismo lugar.
Creian que por lo menos habia diez formas de oracion: la formal,
la precipitada, la egoista, la impulsiva, la desprovista de fe, la dig-
na, la ansiosa, la confiada, la leal, y la de mas alto nivel y profun-
didad por su capacidad de generar la experiencia: la espiritual.
Esta manera de orar implicaba “el cultivo de la comunion con el
Espiritu Santo™? y, al mismo tiempo, la rehabilitacion del valor
temperante de la vida y de la pureza personal.

La restitucion del tiempo sagrado para el cultivo de la tem-
perancia serd un modo de entablar la resistencia de los emba-
tes de la intemperancia moderna.?3 Debemos reflexionar esto
porque en principio la oracion sobre la temperancia en la hora
quieta no sugiere el abandono del sujeto, ni su escape espacio
temporal. Sino que es un modo de significarse y darse a Dios “para
triunfar en todas las batallas del dia”. Asi, el éxito del cristiano
en su lucha contra la ingobernabilidad de sus pasiones depen-
dia no s6lo de su grado de implicacion espiritual con el Espiritu
Santo, sino de la transformacion de esa experiencia mistico-re-
ligiosa en las practicas del dia.

Se trataba, entonces, de “...aquietar el espiritu”* por la via
de la oracion para “guiar, consolar y fortalecer la vida”.3> Porque
de otro modo, la ausencia de oracion, se creia, generaba un alma
vacia de las bendiciones del cielo y la posibilidad de ser sacu-

31H. A.J., “Equipo para el trabajo personal”, en El Faro, nim. 47, 1910, p. 750.
325, a., “Diez maneras de orar”, en El Faro, nim. 50, 1912, p. 930.

33 Martinez Garza, E., “La oracion privada”, en El Faro, nam. 51, 1911, p. 809.
34 Idem.

35 Idem.
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didos por Satanas. Por eso la oracion era considerada como el
encuentro consigo mismo y con el otro en el Otro.

Este era el camino de la disciplina mental y espiritual; de una
actitud temperante a la que los presbiterianos interpelaban en
su camino hacia la gracia. El camino del auténtico cristiano (aquel
que no habia sido atrapado por la ansiedad y las pasiones de
los tiempos modernos) estara guiado por las frases dadas por
el Espiritu Santo en la oracion. Por eso la disciplina debia ser
constante, especial y definida delante de Dios.3° Solo un espiri-
tu y mente disciplinados puede —creia E. Martinez—, abrir el
corazon; solo de este modo se enfrentara esa lucha tan fatigo-
sa con el mundo de los deseos y las pasiones. Para €l, el eter-
no ejemplo sera Cristo:

Aquel que sabe todas las cosas, vio qué habia en aquellos cora-
zones, pero la hora era tan aflictiva y la carne tan enferma, que
so6lo habia una manera de evitar el sueno, el decaimiento, y este
medio era la oracion. Este es el secreto de la resistencia. [...] Le-
vantemos pues nuestras oraciones en todo tiempo y lugar. Den-
se a conocer nuestras oraciones, pidiendo por nosotros y por los
demas hombres. Asi no desmayaremos, no seremos vencidos por
la tentacion, estaremos despiertos y listos no soélo para ayudar y
servir al Maestro, sino para recibirle a la hora que venga. Asi nos
hallari despiertos y vestidos y nos llamara al descanso.3”

También se llevaban a cabo, con cierta frecuencia y regula-
ridad, las “Veladas o reuniones de temperancia”. En éstas ge-
neralmente se llevaban a cabo concursos de poesia realizados
por las hijas o hijos de los bebedores, o se le pedia a algin al-
coholico que diera una charla sobre el efecto del alcohol en los
distintos ambitos de la vida. La idea era obligar, de un modo o
de otro, a que el enfermo de alcoholismo o de intemperancia

365, a., “La oracion cura la ansiedad”, en El Faro, nam. 49, 1913, pp. 774-775.
37 Ibid., p. 775.
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hiciera conciencia del efecto que su practica generaba en la
sociedad, la familia y en si mismo.

En estas veladas ocasionalmente tocaba un cuarteto musical
dirigido por Levi Salmans, un médico estadounidense llegado
a México la ultima década del siglo X1X para dirigir el Instituto
Hidalgo y posteriormente trasladarse a Guanajuato para inau-
gurar su sanatorio El Buen Samaritano. Las canciones que ento-
naban siempre eran dirigidas a la promocion de la temperancia,
se decia que el cuarteto dirigido por este médico habia sido el
iniciador de este tipo de cantos en toda la republica mexicana.
Por ejemplo, la letra de una cancion decia: “Para quién serd mi ay,
para quién serd mi dolor, para quién las quejas son, vino rojo no
miréis. Olvidada la salud, detenido junto al ron, para quién renci-
lla vil, en la copa su resplandor...”.38

También se llevaban a cabo convenciones o conferencias pa-
blicas realizadas en algin domicilio o se escribian ensayos que
eran leidos en sociedades médicas. Por ejemplo, en 1901 se rea-
liz6 una convencion metodista en la que se pronunciaron tres
discursos ante los conversos. Addie Fields, representante de la
Sociedad Cristiana de Temperancia; J. Butler, fundador del me-
todismo en México y el médico Levi Salmans fueron los encar-
gados de difundir la idea de la necesidad de la pureza personal
a través de una vida moderada.

Por otro lado, en la medida en que reconocian que en el caso
del alcoholico habia un impacto en el cuerpo al grado de enfer-
marlo, El Faro recomendaba al final de cada nimero el “Espe-
cifico Antialcohdlico del Dr. Lim”. Aunque no se menciona en
qué consistia, se afirmaba que con tomarlo el alcohdlico se cu-
raria “al cabo de dos meses”; con mucha probabilidad los pas-
tores hacian uso de este medicamento. No olvidemos que a
principios del siglo XX los pastores protestantes mexicanos te-

38 5. a., “;Para quién serd el ay?”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, nam. 30,
1902, p. 251.
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nian una triple funcion: educar, moralizar y curar;? de modo
que si en la escuela y el templo hacian uso del libro de texto y
la Biblia, respectivamente, en los dispensarios utilizaban, entre
otras cosas, los remedios y la homeopatia.

También buscaron a través de la prensa, manuales, cancio-
neros y grabados promover la concientizacion del impacto que
la vida gobernada por las pasiones podia generar; para el caso
del consumo inmoderado del alcohol, los protestantes publica-
ron, por ejemplo, los grabados de temperancia que se solian
repartir entre la comunidad de creyentes, o el cancionero de
temperancia, un librito, que como ya se menciond, contenia
diversas canciones sobre la abstinencia que se entonaban en
las fiestas, veladas y en eventos publicos.

REFLEXIONES FINALES

El siglo X1X y XX vivid uno de los primeros movimientos socio-
terapéuticos que buscaron evitar la llegada de los “enfermos
mentales” al manicomio. El nacimiento del siglo XX trajo consigo
una novedosa forma de intervenir socialmente sobre el consu-
mo del alcohol y la prevencion de la locura. Los protestantes
sabian bien que para transformar una practica habia que colo-
car a las pasiones en su justa dimension con respecto a la vida
racional. En efecto, no se podia aspirar a un tipo de ser huma-
no distinto, moderno y racional, si no se lograba la sujecion de
los afectos y las pasiones. La disciplina mental y corporal se pon-
der6 como una practica también moderna, que curiosamente

39 Cf. Carlos Olivier, “De piedad y sanidad. Creencias sobre la salud y la enferme-
dad en los presbiterianos del México porfiriano”, en Carlos Mondragon (editor), Ecos
del Bicentenario. El protestantismo y las nuevas reptiblicas latinoamericanas, Méxi-
co, Fraternidad Teologica Latinoamericana, 2011, pp. 249-272; Elsa Malvido, “Sanato-
rios, casas de salud y hospitales protestantes”, en Martha Cahuich y Alberto Castillo
(coords.), Conceptos, imdgenes y representaciones de la salud y la enfermedad en
Meéxico. Siglos XIX y XX, México, CONACULTA, 2006.
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iba a contracorriente de los modelos existenciales vividos en
el pais.

La temperancia se enarboldé como una cualidad humana y
un bien individual que lograria frutos en una nacién que no
tenia recursos para impedir la violencia familiar y social, o in-
cluso para la tristeza y soledad que muchos de sus habitantes
vivian. ¢No es cierto que el alcoholismo o la locura nos hablan,
por lo menos en parte, de sujetos que no tienen un sentido de
pertenencia o que, incluso, si a algin lugar pertenecen, ese no
es el lugar social?

La intemperancia habitaba en las practicas cotidianas de
muchos mexicanos a fines del siglo XIX y principios del Xx: en
el comer, beber, dormir y desear; por ello, podemos decir que
la comunidad protestante fue un minoria religiosa que logro
discernir una contradiccion psiquica instituida en la moderni-
dad y que hasta hoy subsiste: la apuesta por una vida colmada de
razbon condenada a vivirse desde la pasion.



NINAS, MUJERES, MADRES:
EL PAPEL DE LA MUJER METODISTA

Sandra Guadalupe Jaime Lopez

Al inicio del siglo Xix la prédica catdlica era para la sociedad me-
xicana casi la Gnica fuente para guiar el actuar, el pensar y el
sentir de los mexicanos. Estos estaban expuestos a una sola
creencia dominante, a una sola expresion de la religiosidad y de
la espiritualidad, a un solo regulador y controlador de las prac-
ticas religiosas, lo que hizo de la mayor parte de los mexicanos
un pueblo unido por una misma religion, al mismo tiempo que
les brindaba una identidad individual y colectiva.

El catolicismo se anclo tan fuerte al suelo mexicano que se
hubiera perpetuado de no ser por la aparicion en el siglo Xix de
mentes inconformes con la religion tradicional; liberales que abrie-
ron las puertas para la entrada de nuevas expresiones religiosas,
entre ellas las minorias protestantes.

El protestantismo, como una nueva forma de interpretacion
de la religion y por ende del mundo, implico el contacto de una
parte de los mexicanos con nuevas formas de educacion religio-
sa, moralidad e ideologia, asi como de nuevos comportamien-
tos y planteamientos éticos. Como era de esperarse, algunas
personas fueron receptivas a las nuevas ideas, cuya consecuen-
cia fue el surgimiento de nuevas identidades religiosas, quienes
decidieron adoptar los ideales protestantes y dejar atras la re-
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ligion catdlica. Esto permitié que en la sociedad mexicana se
gestaran nuevos modelos de ser humano, entre ellos el de ser
nino, nina, hombre o mujer.

El presente trabajo se limita al tema del ser mujer. En el pe-
riodo que nos ocupa se pensaba que eran las mujeres las que
introyectaban en los ninos lo que se habia de creer, transmitien-
do a sus hijos los valores, costumbres, tradiciones, comporta-
mientos y pensamientos que se habian de adoptar. La mujer era
la encargada de formar a los sujetos que conformarian la so-
ciedad, en este caso la mexicana, haciendo de ella algo mejor
o algo peor. Desde esta perspectiva, el papel de la mujer era muy
importante socialmente; vision compartida por la minoria reli-
giosa que aqui nos ocupa conocida como metodista.

EL METODISMO EN MEXICO

Los primeros representantes de la Iglesia metodista llegaron a Mé-
xico a partir de 1872, como fue el obispo Gilbert Haven. Un ano
después, en 1873, llego el Dr. Guillermo Butler, quien es conside-
rado por algunos como el fundador del metodismo mexicano.

Cuando los misioneros metodistas llegaron a México encon-
traron un pais con un alto grado de analfabetismo, fanatismo
y caos social. Los casos de intolerancia religiosa y politica limi-
taban su actividad proselitista, ante lo cual se propusieron hacer
cambios a través de la prédica de lo que consideraban el “ver-
dadero evangelio y las doctrinas metodistas”. Estas incluian la
creencia en un Dios trino, la naturaleza pecaminosa del hombre,
la conciencia de la libertad moral del individuo, la confianza en la
victoria de Jesucristo sobre el pecado, la experiencia del perdon
de los pecados y la seguridad en la vida basada en ese perdon, la
santificacion de la vida del creyente, la suficiencia de la Biblia
para guiar la fe y la practica del converso, la creencia en el origen
divino de la Iglesia cristiana (no reducida a la Iglesia cato6lica),
un juicio divino por venir y la vida eterna.
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Por otra parte, el credo metodista se movia sobre dos ejes: la
gracia redentora de Dios y la decision del individuo por acep-
tarse pecador y receptor del perdon. La importancia de estos
aspectos es que de ellos se desprendian las consecuencias éti-
cas que normaban la vida del creyente y formaban el caracter
metodista, el cual se resume en cuatro aspectos basicos: 1) una
experiencia personal de salvacion; 2) la preocupacion por el
bien individual de los seres humanos en todos los ambitos de
la vida cotidiana, social y econdmica; 3) la lucha del converso
por la perfeccion cristiana; y 4) el principio “pensar y dejar pen-
sar”, que manifestaba una actitud abierta a todo aquello que con-
cierne a la religion y a la realidad humana.

El metodismo era una religion que tenia una forma de go-
bierno democritico con representacion de pastores y laicos.
Redujo los sacramentos y abolio las procesiones y el culto a los
santos. Promovi6 una ideologia con apego a la libertad, la ele-
vacion del caracter individual, la auto-restriccion y el amor a
todos los seres humanos, asi como también prohibi6 a sus fieles
el alcohol, el tabaco, el trabajo dominical, los juegos de azary el
libertinaje sexual.!

Finalmente, se puede decir que el objetivo de la doctrina,
el credo y la formacion del cardcter metodista buscaba la crea-
cion de “hombres nuevos” que combatieran los vicios y la in-
temperancia por medio de la ética y la educacion, tanto para
reformarse a si mismos como a sus semejantes, con el fin de im-
pulsar a México al progreso y a la modernidad. Pero al decir
“hombres nuevos”, no solo se hace referencia al sexo mascu-
lino sino también al femenino, pues siendo los protestantes
hombres y mujeres de ideas progresistas era impensable que
dejaran al sector femenino de la sociedad en la oscuridad y en
la ignorancia. Para los metodistas, la mujer era el pilar de la rege-
neracion familiar, social y nacional, por lo que siempre abo-

1 Marfa Fuentes, El protestantismo en México (1850-1940). La Iglesia Metodista
Episcopal, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1995.
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garon por su educacion y la hicieron protagonista de sus ac-
ciones y labores.

Los protestantes introdujeron en México su forma particular
de pensar y conceptualizar a la mujer, la cual se difundi6 en las
escuelas que fundaron, y especialmente en las publicaciones
que hicieron. Y es justo esta nueva conceptualizacion de la mujer,
promovida por la corriente metodista del protestantismo mexi-
cano, la que exponemos a continuacion.?

LA MUJER METODISTA

La mujer, desde la perspectiva protestante, poseia un valor in-
calculable y debia crecer con disciplina. Se consideraba que de
ella se desprendia la fortaleza del caracter y del espiritu, y prin-
cipalmente, el sentido del deber. De acuerdo con los metodis-
tas, los deberes eran el fundamento del caracter moral y espiri-
tual del ser humano, y por lo tanto, tenian que estar presentes
desde la nifez, como lo afirmaba el 6rgano oficial de esta Iglesia
en México.?

Los principales deberes de los nifios eran: 1) el amor a Dios,
2) el amor a los padres y 3) el amor al estudio.* El amor hacia
Dios —se les decia a las ninas— se expresaba especialmente
en la practica de la virtud de la caridad, la cual, ademas de mos-
trar a Dios que se le amaba, producia también muy buen efecto
sobre las demas virtudes y sobre el ser humano virtuoso.’

Algunas de las otras virtudes derivadas de la caridad eran la
sencillez, la modestia, la inocencia, la humildad, la justicia, la ge-

2 Otras Iglesias protestantes son: bautista, presbiteriana, luterana, congregacional,
cudqueros, menonita, etc.

3 “Deberes”, en El Abogado Cristiano Illustrado, (México), tomo XXI, ntm. 7, 18 de
febrero 1897, p. 51.

4 “gl deber”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo Xv, nim. 6, 15 de marzo
1891, p. 44.

> Idem.
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nerosidad, la compasion y la abnegacion,® las cuales, a pesar
de que se desarrollaban en la infancia, se esperaba que fueran
la base del caracter de las ninas para toda su vida; pues eran un
principio de alegria, de fuerza, de fecundidad, de riqueza mo-
ral y de mérito.

A la par de la caridad, existian otras dos virtudes no menos
importantes que se sumaban a esa demostracion de afecto: la
fe y la esperanza. En conjunto, la practica de estas virtudes im-
plicaba las acciones de creer, confiar, esperar y amar a Dios, lo
cual era muy importante ya que representaba el comienzo de
la vida cristiana, que para los metodistas mexicanos “empieza
cuando se cree en el Senor, se desarrolla cuando se espera en
El, y se consuma cuando se le ama”.”

Para esta minoria, una vez que las nifias amaban a Dios es-
taban preparadas para amar también a sus padres, su segundo
deber, a quienes debian tenerles respeto, obedecer y amar. Asi
como también debian acercarse a ellos y decirles todo lo que
pensaban y sentian de una manera franca y sincera, pues los
metodistas consideraban que padres e hijos debian tener una
relacion de comunicacion donde no hubiera ningtn secreto,
puesto que ésa era la Gnica forma que los padres tenian para guar-
dar la inocencia y la conciencia limpia de sus ninas.?

Después de cumplidos los dos anteriores deberes la nina
tenia que cumplir con uno mas, el de estudiar. La curiosidad y
la sed de saber de los infantes tenia que canalizarse a través del
estudio, el cual debia aprovecharse para ensenarles lo bueno,
lo til, lo bello y lo verdadero.? Por ello se les ensefiaba a los pa-
dres y a los maestros de estas Iglesias que para depositar los

0 Eusebio Gitenar, “Belleza moral”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XVIII,
nam. 23, 1° de diciembre 1894, p. 196.

7S. Loza, “La vida cristiana”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XIII, nGm. 5,
1° de marzo 1889, p. 39.

8 “Buenas noches!”, en El Abogado Cristiano llustrado, tomo X, ntm. 4, 15 de fe-
brero 1886, p. 28.

? Rodolfo Menéndez, “Pliticas con los nifos”, en El Abogado Cristiano Ilustrado,
tomo XVII, nim. 1, 1° de enero 1893, p. 11.
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gérmenes fecundos de la ilustracion en el alma de los ninos y
ninas confiados a su cuidado, debian ensenarles de grado en
grado el lenguaje, las matematicas, la geografia, los idiomas, la
historia natural, la literatura, las ciencias fisicas, moral, psicolo-
gia, historia, la economia politica y la doméstica; en fin, se debia
seguir el curso de las artes liberales y las bellas artes.!®

Como complemento a la formacion intelectual, en las escue-
las metodistas de fines del siglo XIX también se promovian la
educacion fisica y moral, especialmente esta Gltima, ya que se
consideraba la mas importante pues era la que debia regir el co-
razon de las ninas. Pues desde su perspectiva, ademas de ense-
nar y fomentar valores como la humildad, la modestia, la justi-
cia, la obediencia y la verdad, la moral era necesaria para domar
la maldad humana.!! De ahi la importancia y el por qué los me-
todistas ponian especial énfasis en que la cultura del corazon
debia seguir la misma marcha que la de la inteligencia. Y asi como
tenian un método para instruir a la mente, también tenian uno
para desarrollar la conciencia moral:

La conciencia se desarrolla haciendo juzgar al nifo actos que es-
tén a su alcance, llamandole la atencion acerca de sus propias
impresiones. Vienen luego los preceptos positivos, que dan al nifio
conocimiento de la ley de Dios; y después que aprecia por me-
dio del ejemplo, se da el precepto teodrico.

La instruccion, el estimulo y el ejemplo ensenan a someter-
se al suave yugo de la conciencia y del deber. Con el ejercicio,
esta sumision se convierte en habito y llega a ser una especie
de necesidad, formandose asi el caracter.!?

10 Marfa Hastings, “La educacion de la mujer”, en El Abogado Cristiano Hustrado,
tomo XIX, nam. 1, 1° de enero, 1895, p. 10-11.

' Romano, “Las luchas del hogar”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XXI,
nam. 11, 18 de marzo 1897, p. 84.

12 Luz Aguilar, “Educacion moral”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XV,
nam. 21, 1° de noviembre 1892, p. 176.
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La educacion integral que brindaban los protestantes a fi-
nes del siglo X1x iba destinada a formar ninas de gran talla y
nivel en todos los sentidos, ya que su educacion era conside-
rada una obra de regeneracion nacional. Pero a pesar de esto
y de los conocimientos que las ninas pudieran adquirir, no de-
bian vanagloriarse de ellos; al contrario, la educacion debia
servirles para ser amables, humildes y modestas. Por ende, en
lugar de alardear debian ensenar al ignorante con amor, caridad
y moderacion; principales pardmetros de una buena y verda-
dera educacion.!?

Finalmente, a las nifas se les ponia un modelo que debian
seguir, el cual guiarfa su comportamiento asi como sus ambi-
ciones y aspiraciones: ese modelo era su madre. La madre debia
ser la principal inspiracion de la nifia para “dirigir su ilusion y su
esperanza al ideal de formar una familia y un hogar”.'

Una vez terminada la etapa de la infancia, las nifas se con-
vierten en seforitas, quienes debian continuar basicamente cum-
pliendo los deberes que se les inculcaron en la infancia. Po-
niéndose en su educacion una mayor atencidon, ya que por
cuestiones propias de su edad las tentaciones, el pecado y las
ocasiones de apartarse del camino de la rectitud se podian mul-
tiplicar. Por lo que se les decia a los padres que si querian evitar
malas conductas y que sus hijas se alejaran del buen camino,
debian:

Darles una buena y completa educacion religiosa y una solida ins-
truccion elemental. Ensenarlas después a coser, lavar, planchar, ha-
cer calceta, bordar, y hacerse vestidos, asi como guisar y ser buenas
reposteras. Decirles que un duro tiene 500 céntimos de peseta, que
para economizar es necesario gastar menos de lo que se tiene; pues
de lo contrario, se va a la indigencia y la miseria... Que aprendan a

13 E. H., “La modestia”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XXii1, nam. 13, 30
de marzo 1899, p. 114.

14 Rodolfo Menéndez, “La buena nina”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo
XIX, nim. 2, 15 de enero 1895, p. 16.
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comprar, 4 hacer la cuenta de la cocinera y a dirigir los quehaceres
de la casa. Hacerles comprender que un honrado trabajador, en
mangas de camisa, vale mas que una docena de petimetres [sic] im-
béciles y vanidosos. Después de conseguir todo esto, se les puede
ensenar el piano, la pintura, etc., pero teniendo en cuenta que esas
areas son muy secundarias en la educacion. Ensenarlas a despreciar
las vanidades y a odiar el disimulo y la mentira; y cuando llegue el
momento de casarlas, hacerlas comprender que la felicidad en la
familia dependera, mas que de la fortuna o la posicion social de su
marido, de su caricter y de sus cualidades morales.>

Los consejos anteriores de la publicacion metodista que es-
tamos citando tenian por objetivo mantener a la joven ocupa-
da en su instruccion y lejos de las malas acciones, pero tam-
bién, denotan otro tema en el que la senorita protestante debia
ser bien instruida: el de los quehaceres domésticos. La sefnorita
debia aprender a cocinar, limpiar, bordar, planchar, etc., labo-
res que ademas de prepararla para la etapa en que construyera
su propio hogar, dirigirfan su atencion a cuestiones practicas y
atiles, manteniéndola alejada de la ociosidad y los vanos y ma-
los pensamientos. También debia aprender de economia, algo
muy importante, ya que a través de ella adquiriria los conoci-
mientos para administrar los gastos de su casa con orden y sa-
biduria, estando presente en ello un valor muy apreciado por los
protestantes: el ahorro.

Otro aspecto muy importante que se recomendaba a las mu-
jeres era seguir con su educacion intelectual, ya que si se con-
tinuaba el camino empezado en la infancia se conseguird que
la joven sea virtuosa y digna, ademas de que la educacion le
brindaria la oportunidad, en caso necesario, de obtener un tra-
bajo y ser util al hogar y la sociedad. Es por ello que se les
aconsejaba:

15 “;Qué haremos con nuestras hijas?”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo
XXI, nim. 32, 12 de agosto 1897, p. 253.
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Trabajad, senoritas: sed cumplidas, fieles y constantes. No penséis
que es demasiado dedicar los primeros veinte o veinticinco anos
de la vida en la preparacion de las responsabilidades graves que a
todas se presentan, ni despreciéis los trabajos que se consideran
como humildes. Todo trabajo 1til y necesario es honrado; sélo os
avergonzaréis de la ignorancia, de la ociosidad y del vicio. “Ad-

quirid sabiduria, adquirid inteligencia, antes de toda posesion”. 10

Otra cuestion que se le enfatizaba a la senorita protestante
era su posicion ante el mundo y la actitud que debia tener ha-
cia €l. En un lado de la balanza se le colocaba una vida celestial:
Dios, el paraiso, bienestar, bienaventuranzas, vida eterna des-
pués de la muerte y felicidad imperecedera. Por el otro, se le
colocaba a los hombres y su maldad, goces finitos, sufrimien-
to, pecado, infelicidad e infierno. A la hora de tomar la decision,
una buena educacion religiosa haria que la joven eligiera el
camino de Dios, por lo que tendria de ahi en adelante que lu-
char y renunciar a las pasiones, los apetitos, los lujos, la indife-
rencia y los deseos; en suma, deberia renunciar a los placeres
terrenales.!’

El elegir a Dios en lugar del “mundo” representaba que te-
nia que alejarse de la mentira, el orgullo, la vanidad, la ambicion,
la avaricia y el egoismo, asi como también debia huir del chis-
me, de platicas vanas e inttiles, adulaciones, rebeldias, exhi-
bicionismos, obscenidades, indiferencias y muestras de mala
educacion. Pero no solo debian evitar todo eso en su propio
ser, sino también evitar a cualquier persona que guardara en su
mente y corazon €sos vicios.

Por ello la senorita educada en el metodismo debia elegir
muy bien a sus amistades, alejindose inmediatamente de las
que tuvieran poca formacion religiosa, un lenguaje indecente
y no pulcro, o si eran falsas, habladoras y chismosas; si tenian

16 Maria Hastings, “La educacion de la mujer”, op. cit., p. 11.
17 Rodolfo Menéndez, “El bien supremo”, en El Abogado Cristiano Ilustrado,
tomo XX1v, nim. 10, 8 de marzo 1900, p. 78.
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malos modales o eran muy despreocupadas o dadas a murmu-
rar y criticar a todo el mundo; si eran mundanas y no supieran
hablar mas que de modas, teatros, bailes, novios y lances amo-
10s0s, si eran presumidas, amigas del lujo, aduladoras y envidio-
sas, si daban malos consejos, mentian y no sabian guardar un se-
creto, 0 no eran buenas con sus padres y hermanas.!®

El evitar a personas como las descritas era la una tGnica for-
ma de mantener la pureza e inocencia de la mente y corazon de
las jovenes. Sin embargo, el protestantismo no olvidaba que la
joven es parte de un mundo y una sociedad, de la cual no pue-
de estar apartada por completo. Y mucho menos olvidaba que
la juventud, bien dirigida, es una época de bellos goces y apren”
dizajes, de los cuales se guardan parte de los mas bellos recuer-
dos de la vida; por lo que no se negaba el uso de una sana co-
queteria que realzara la belleza natural de la etapa que vivia, ni
el disfrute de sanas recreaciones.

En cuanto a la coqueteria, se le recomendaba a fines del si-
glo XIX no usar accesorios excesivos tales como anillos o aretes,
pues eran senal de vulgaridad. Tenia que evitar lo mas que pu-
diera el uso del maquillaje, pues antes que eso debia preferir los
colores que la naturaleza le proporcionaba a su cuerpo, los cua-
les se obtenian del aire fresco, el ejercicio, los banos matutinos y la
buena alimentacion. Para los metodistas, la belleza fisica debia
ser la consecuencia de una buena higiene y cuidado del cuerpo.

Es cuanto a las recreaciones, se le incitaba a leer, pero se le re-
comendaba que no se entregara por completo a la lectura de no-
velas, ya que si bien es cierto que deleitan, la sola lectura de éstas
no le proporcionaria mayor inteligencia, por lo que nunca esta-
ria a la altura de los hombres y de sus responsabilidades. Si se
esperaba lo Gltimo, habia que ampliar su biblioteca y leer mas
géneros literarios, asi como tocar algin instrumento, pintar o asis-
tir al teatro, es decir, proveerse de una cultura con las bellas artes.

18 “Catorce clases de personas que no convienen para amigas intimas de una jo-
ven”, en El Abogado Cristiano Illustrado, tomo XX, nam. 19, 12 de octubre 1896, p. 151.



Ninas, mujeres, madres 85

Finalmente, la joven protestante debia obrar con diligencia
con la voz, con la pluma y con las manos, usandolas en prove-
cho de Dios y el projimo. Y es con este Gltimo con quien se rela-
ciona la mas grande ensenanza cristiana que debia aprender, la
cual es amar al préjimo como a si misma; desearle el bien como
deseaba el suyo propio, regocijarse con sus alegrias, afligirse con
sus penas, ayudarlo, servirlo, identificarse y sacrificarse por €l.
En otras palabras, “trabajar de este modo, por medio de una union
cada vez mas intima, asi entre los individuos como entre los
pueblos, para consumar la felicidad del género humano”.' Dicha
ensenanza, se decia, era muy importante porque preparaba a la
joven para épocas futuras en las que como ama de casa debia
dar todo por el otro, el cual seria en un principio el esposo y pos-
teriormente los hijos.

En el momento en el que una seforita era pedida en matri-
monio, adquiria una gran responsabilidad pues en sus manos
estaba el buen camino y desempeno de la vida en pareja. Se le
decia que de ella dependia por completo el matrimonio, ya
que “si la mujer es mala, el matrimonio estara lleno de desven-
turas y desdichas, si la mujer es buena el matrimonio sera ale-
gria y felicidad”.?°

La mujer tenia que saber que el matrimonio dependia de ella
por su gran poder de ejercer influencia, el cual podia usar para
impulsar y promover cambios sobre los que la rodeaban. De
ahi la importancia de ser buena, pues su influencia en su entor-
no seria benéfica, siendo el principal beneficiado su marido,
pues se sabia que “los hombres malos en toda la extension de
la palabra se pueden convertir en mansas ovejas, debido a la
prudencia, a la moderacion y sublime ternura de su buena
companera”.?!

19 Santos Benitez, “Moral”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo 1X, nam. 5,
(s/d) agosto de 1885, pp. 37-38.

20 José Fortun, “La esposa”, en El Abogado Cristiano llustracdo, tomo XXI1, nam. 29, 20
de mayo 1897, p. 159.

21 Idem.
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Para ser considerada una buena esposa, la mujer debia rea-
lizar todas las labores domésticas tales como cocinar, bordar,
lavar, planchar, limpiar y administrar la casa; la limpieza y el
orden debian reinar en el hogar de una mujer protestante. Asi
mismo, la pereza, el tedio o descuido de las cosas, debia estar
desterrado del hogar, y en su lugar profesar la virtud de la dili-
gencia, la actividad y el trabajo.??

El orden del cual debia estar atenta la mujer, no solo corres-
pondia al aspecto material, sino también tenia que ver con pro-
curar el orden espiritual, asi como la paz y armonia tanto en su
corazon como en el de su esposo, y, posteriormente, en el de
sus hijos. La paz debia estar en cada uno de ellos y entre ellos,
cuestion que se podia lograr si la mujer actuaba como ejemplo
de amor, cordura, justicia, moderacion y templanza, ahogando
con ello cualquier tipo de rina, enojo, escandalo o situacion su-
bida de tono que propiciara el desorden entre los integrantes
de la familia y pusiera en duda el buen juicio y capacidad de la
mujer para dirigir su hogar.

Otro aspecto fundamental para la candidez de la vida en pa-
reja 'y, por ende, en la casa, era la presencia del amor. La esposa
debia sentir y profesar un gran amor hacia su marido, sentimien-
to que la proveeria de los medios necesarios como la paciencia,
abnegacion, sacrificio y entendimiento para ocuparse y cuidar
de él con el mas grande empeno, tratindolo con ternura, dulzu-
ra, amabilidad y comprension: “Sé siempre la companera de tu
esposo; enjuaga sus lagrimas, calma sus dolores, dulcifica sus
sufrimientos; pagale en ternura, en carino, en amor, lo que €l te
da en desprecios”.?

Si la mujer actuaba como se le aconsejaba, también alimen-
taria en el corazon de su esposo un inmenso amor hacia ella, y
haria que no prefiriera ninglin otro lugar para reposar después

22 Andrés Procel, “La pereza”, en El Abogado Cristiano Iustrado, tomo Xx1, nim. 15,
15 de abril 1897, p. 116.

23 D. Garcia, “La mujer”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XVviI, ndm. 6, 15
de marzo 1893, pp. 50-51.
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del trabajo que su casa y que no deseara nada mas que estar
en compainia de la calidez y belleza de su esposa, lo que ella
agradeceria siendo la confidente de su marido, quien escucha-
ria sus pesares y aliviaria sus sufrimientos, asi como quien lo
aconsejaria sobre sus acciones.

En conclusion, una buena esposa debia integrar todo lo an-
terior, haciendo que en su hogar reine el orden, la economia,
la paz y la prosperidad, todo acompanado con el estudio de la
Biblia, lo que traeria como consecuencia la verdadera riqueza
para los protestantes: la felicidad, la cual se obtenia por medio
de la templanza, el orden, la economia y la salud.?*

EL PAPEL MATERNO

Ahora bien, mientras se cumplia el papel de esposa surgia a la
par el que se consideraba el mejor de los roles de la mujer: el
ser madre. La madre representaba una de las mas altas y subli-
mes aspiraciones de la mujer, pues se estimaba que es en este
papel cuando todas sus virtudes morales e intelectuales estin a
flor de piel; listas y preparadas para ser inculcadas y sirviendo
de ejemplo a sus futuros hijos.

Pero ser madre, de acuerdo a los metodistas, no significaba
solamente parir un sin niimero de hijos; sino que representaba
las acciones de criarlos, formarlos y educarlos con amor, abne-
gacion y fuerza de voluntad, haciendo de éstos hombres y mu-
jeres de bien para su familia, Dios y la sociedad.

La madre debia ser la protectora y el angel tutelar de sus hijos
desde que éstos estaban en su vientre y hasta el tltimo momen-
to de su existencia.?> Al respecto de este cuidado que las madres
debian tener siempre con sus hijos, se expresaba lo siguiente:

24 «F] arte de hacerse rico”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XXI, nim. 21,
27 de mayo de 1897, p. 105.

%5 D. Garcia, “El amor materno”, El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo Xv, nam. 16,
15 de agosto 1891, p. 124.
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En la edad temprana, ella es casi la Gnica que nos sostiene en nues-
tra natural impotencia, debilidad y ayuda eficaz para nuestro desen-
volvimiento fisico, intelectual y moral. Mas tarde, cuando nuestros
pies empiezan a cruzar por los dsperos e intrincados senderos de
la vida, ella viene en nuestro auxilio para apartar los abrojos que
pudieran herirnos y remover los obsticulos que pudieran detener-
nos en nuestra marcha. Y cuando por fin entramos de lleno en la
batalla de la vida y abrumados bajo el peso de tantas decepciones,
pruebas y dolores nos encontramos proximos a sucumbir, se pre-
senta nuestra madre en momentos tan criticos, sostiene nuestro ani-
mo abatido y alienta nuestra fe y nuestra esperanza.2

En otras palabras, una madre debia velar por el bienestar de
sus vastagos siendo siempre su principal soporte, apoyo y con-
suelo; pero todo esto mas que por obligacion, debia ser hecho
por amor.?” Y éste es el sentimiento que mayormente describe
a una madre, pues se considera que no existe mayor amor en el
mundo que el de ella: “s6lo hay un amor profundo, incondicio-
nal, sincero, inalterable: el amor maternal”.?8

La palabra “madre” para muchos es sindnimo de amor, por
lo que es inimaginable e inconcebible que una madre rechace
a sus hijos y mucho menos que no los quiera; por ello, aunque
con senaladisimas excepciones, todas las madres aman a sus
hijos. No obstante, para el metodista Salvador Palmo de Ferrer,
la madre formada por el protestantismo es harina de un mejor
costal al aseverar que: “la madre cristiana supera a las demas, por-
que lleva su amor hasta la abnegacion y el sacrificio, hasta la
sublimidad y el heroismo”.?

26 «E] amor maternal”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo X1, nam. 12, 15 de
junio 1890, p. 91.

27 Rodolfo Ramirez, “A mi madre”, en El Abogado Cristiano Illustrado, tomo XX,
nam. 5, 1° de marzo 1896, p. 42.

28 “El amor maternal”, op. cil.
% Salvador Palmo de Ferrer, “Los consejos de una madre”, en El Abogado Cristia-

no Iustrado, tomo X111, nam. 10, 15 de mayo 1889, p. 76.
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El amor es lo que impulsa a una madre a dar todo por sus
hijos; es por ello que jamas debia profanarse sentimiento tan
inmaculado. Sin embargo, el corazon de una madre no sélo al-
berga sentimientos amorosos. También participa de otros como
ansiedad, preocupacion, pendiente, miedo y solicitud, los cua-
les surgen al pensar en el porvenir que tendran sus hijos/as y en
los peligros que pueden desviarlos del buen camino, al estar
en un mundo lleno de tropiezos y tentaciones. Pero a pesar de la
presencia de tales sentimientos y preocupaciones, su amor nunca
se ve empanado pues estos sentimientos también son conse-
cuencia de su profundo y sincero carino.

Si bien la madre puede ser presa de preocupaciones, inquie-
tudes y sacrificios por el bien de sus hijos, esto le dard grandes
satisfacciones pues no hay mayor felicidad para una madre que
saberse parte de las alegrias y triunfos de sus hijos, asi como de
la formacion de hombres y mujeres dignos de admiracion y
respeto. Este rol materno tenia implicaciones mas amplias, pues
si bien no existe mayor jibilo para una madre que saber que es
ella quien forma el caricter de la familia, otra satisfaccion era
tomar conciencia de que al mismo tiempo también ayudaba a for-
mar el caracter de la nacion.®

Para esta minoria, la maternidad era fuente de grandes dichas
y del amor mis grande y mas puro que existia; pero el amor
materno debia ser bien entendido ya que si se lleva al exceso se
podrian tolerar débiles faltas en los hijos, lo que les impediria
forjarse un caracter fuerte y llegar a ser hombres de bien. Para
evitar esto, las madres debian dar una buena educacion en el
hogar, la cual a su vez dependia de la calidad de su propia pre-
paracion. Dicha cuestion planteaba las siguientes preguntas: ;cOmo
aprendia una mujer a ser madre?, ;de donde obtenia los cono-
cimientos necesarios para saber como educar a sus hijos?

Para los metodistas existian algunas posturas que intentaban
responder a lo anterior: la primera expresaba que el ser madre

30 Idem.
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no se aprende, sino que es una especie de instinto ya que se con-
sideraba que desde el momento en que la mujer se siente ma-
dre inmediatamente se disparan en ella las indicaciones que debe
seguir o las acciones que debe tomar para criar y educar a sus
hijos. El papel de madre, de acuerdo con esa postura, se imple-
mentaba de manera innata y era lo que hacia que su juicio y sus
acciones se consideraran como de un nivel superior. Es decir,
la madre es insuperable, pues nadie mas que ella sabrd qué es lo
mejor para sus hijos y su familia. Este atributo natural era expre-
sado claramente por Vicente P. Rubin en los siguientes términos:

No hay nadie que pueda cumplir los oficios de la primera educa-
cion mas que la madre. Desde el instante mismo que la mujer se
siente madre, conoce por sibita inspiracion todo aquello que ne-
cesita su hijo. No hay escudrinador que sepa leer lo que lee una
madre en sus adivinaciones con el relampago de una mirada 6 en
la sombra de un entrecejo; no hay un profeta que anuncie las tem-
pestades como las anuncia con sus presentimientos la madre en
las tristezas del ser a quien cultiva con sus cuidados y cria con sus
pechos; ningin médico sabe tanta higiene y tantos preservativos
como ella; ningin sabio acierta como su corazon 4 dar el alimento
de las primeras ideas y 4 despertar el calor de los primeros efec-
tos en las almas tiernas € inocentes que aletean como en sus nidos,
en la cuna; el mejor poeta jamas escribira un proélogo que se acer-
que al cuento recitado por sus labios en el rincon de la chimenea
O cerca de la estufa; el primer orador jamas hablard de Dios cual
sus furtivas y misticas palabras al nifio al acostarlo por la noche o
al vestirlo por la manana; ni el placer en el mundo cual los besos
de su bendita boca; ni estrella norte de la vida cual los resplan-
dores de sus 0jos. No hay educacion primera cual la de la madre,
que recibe hasta en los latidos de sus entranas una ciencia lumi-
nosa por los milagros patentes de un divino amor.3!

31 Vicente P. Rubin, “El nifio y la madre”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo
XXIV, nam. 1, 4 de enero 1900, p. 3.
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Por otro lado, el 6rgano oficial de la Iglesia metodista mexi-
cana habia publicado tres anos antes que lo mejor para que una
madre supiera qué hacer o no con sus hijos, era recibir también
educacion externa. Esta postura reconocia que era necesaria
una educacion adicional que instruyera a la madre en sus de-
beres y quehaceres, y que dicha educacion extra se adquiriria
de los preceptos de la religion, asi como de la observacion y
escucha de los consejos de personas cercanas a ella. Al respec-
to, se presentan a continuacion nueve reglas practicas publica-
das en 1897 que debian servir de guia para las mamas en sus
labores de crianza y educacion de sus hijos:

12 No digas las faltas o agudezas de tu hijo en su presencia.

22 No digas a tu hijo: “no me molestes o no me fastidies con tus
preguntas”. Si te interroga con el deseo de saber, contéstale aun-
que te pregunte setenta veces siete: y procura que conserve en
su memoria lo que le ensenes.

32 Cuando prometas algo a tu hijo, no olvides cumplirle al pie de
la letra; pues si no eres escrupulosa en hacer exactamente lo que
ofreces, te expones a que tu pequeno te conceptie informal y
siga a la vez tu ejemplo.

4° No desatiendas sin discrecion los deseos de tu hijo, sino respé-
talos cuando deben serlo.

5¢ No amenaces a cada paso a tu hijo con: “te pegaré, te daré de
palos”. Cuida de castigarle por hechos que lo merezcan; pero si
anuncias el castigo, camplelo irremisiblemente.

62 No castigues a tu hijo bajo la influencia de la colera; pero cuan-
do lo hagas en calma, hazle comprender que te amarga el cas-
tigo y que lo haces por su bien.

72 Que nunca descubra en ti que presumes ser mas fuerte que €l
en lo fisico y en lo intelectual o en otros términos, nunca humi-
lles a tu hijo.

82 No procedas con espiritu de parcialidad entre tus hijos, porque
introduciras entre ellos la discordia.
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9° No estimules en tu hijo cuando nino, aquello por lo que lo cas-
tigarias cuando grande 32

Ademais de estas reglas, la madre también debia inculcar en
sus hijos valores y sentimientos nobles para sus semejantes, tales
como el respeto, el amor, la caridad, la obediencia, el carino, la
honestidad, la justicia y la fraternidad. También debia promover
en ellos habitos como la limpieza, la temperancia, el ahorro, y, por
supuesto, los buenos modales, la disposicion al estudio, al tra-
bajo y al amor a Dios.??

La madre era la responsable de esparcir la simiente de las
buenas acciones y poner en los labios de sus hijos sencillas ora-
ciones en alabanza a Dios.3* Y con respecto a la divinidad, era
deber de las madres infundir en el corazon de sus hijos el amor
a Dios, pues €l es quien ha confiado las preciosas almas de los
ninos a su cuidado:

iBendito privilegio! ;Os parece una cosa infructuosa, joh!, madres,
gastar lo mejor de vuestros anos, vuestro tiempo y vuestros talen-
tos en velar y educar para Dios las vidas de vuestros hijos? Paciencia;
es cierto que se necesita de incesante trabajo, pero, jqué resultado
tan rico y satisfactorio!>

Las madres protestantes tenian el privilegio de educar las al-
mas de sus hijos preparandolos para el Reino de Cristo, para lo
cual era necesario que desde pequenos les ensefiaran las doc-
trinas basicas, que los iniciaran en la lectura de la Biblia y que
los llevaran a los cultos en sus templos al mismo tiempo de ha-
cerlos participar en cultos familiares. Estos cultos en el hogar

32 “Reglas de oro para los padres de familia”, en El Abogado Cristiano lustrado,
tomo XXI, nam. 14, 8 de abril 1897, p. 108.

3 Idem.

34 “E] hogar”, en El Abogado Cristiano llustrado, tomo XVII, nim. 5, 1° de marzo
1893, p. 44.

3% Lottie K. Tubbs, “La influencia de la mujer en la iglesia”, en El Abogado Cristia-
no Iustrado, tomo X111, nam. 24, 15 de diciembre 1889, pp. 186-187.
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debian ser programados por la madre y realizarlos con regula-
ridad y devocion, pues la oracion era una ofrenda espiritual y
el Ginico sacrifico que el alma puede ofrecer a Dios. Se conside-
raba que estos cultos en familia eran necesarios tanto para la
vida religiosa, como para la espiritualidad y fervor cristiano de
toda la Iglesia a la que se pertenecia: “Cada hogar —se decia—
debe ser un templo de devocion y de fe... cada corazon de los in-
tegrantes de ese hogar un santuario para la morada del espiritu
Divino”.3

La finalidad del rol materno era criar hombres y mujeres bue-
nas, dignas de la vida y ttiles a la sociedad; pero sobre todo, se-
res humanos formados en Dios. Todo ello, aunque pareciera di-
ficil de realizarse, era posible para la mujer protestante ya que
se le ensenaba que “Dios le (habia) dotado con una alma y una
naturaleza adaptadas especialmente para ejercer una influencia
para el bien, y a favor de la virtud y de la moralidad”.3”

Para los metodistas, las mujeres eran por naturaleza mas puras,
mis delicadas, mis elevadas en todos sus sentimientos y aspi-
raciones, cualidades que constituian su corona y la gloria de su
sexo. Ademads, afirmaban que la salvacion de los hombres depen-
dia de las mujeres, principalmente por el modo como ejercieran
su papel de madres: “Con una soélida generacion de madres,
todas virtuosas, puras y cristianas, se obraria la regeneracion
completa de la humanidad”.?®

CONCLUSIONES

El metodismo inici6 su propagacion en México en la década de
los anos setenta del siglo XX y desde entonces publicaron un

36 «E] culto de la familia”, en EI Abogado Cristiano llustrado, tomo XII, num. 14,
15 de julio 1888, p. 105.

37 “La temperancia y la mujer”, en El Abogado Cristiano Illustrado, tomo XIv, nGm. 22,
15 de noviembre 1890, p. 171.

38 Idem.
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organo oficial llamado El Abogado Cristiano Ilustrado. Desde
sus inicios, los metodistas se esforzaban por adquirir la perfec-
cion cristiana, lo que significaba aceptar una vida regida por la
ética y la disciplina, de donde se derivaban sus mas altos ideales
como el trabajo, el ahorro, la temperancia, la salud, la higiene,
el amor y la educacion. Esto aunado a la experiencia religiosa, que
para los metodistas era fundamental.

Por otro lado, el metodismo se propuso también la rege-
neracion de la sociedad promoviendo sus valores. Sin embar-
g0, sabian que para regenerar al pueblo mexicano era nece-
sario actuar en su estructura mas profunda; la familia, cuyo pilar
mas importante lo representaba la mujer. Como esposa y madre,
la mujer estaba encargada de inspirar tanto en su pareja como
en sus hijos los sentimientos, pensamientos y conductas que los
conducirian correctamente en la vida. Los miembros de esta
minoria religiosa comprendieron la importancia y el papel fun-
damental que jugaba la mujer en la sociedad, ya que era vista
como la sostenedora del hogar y de la familia, y a través de esto,
de la nacion misma.

Mujer y educacion fue la formula esencial que utilizaron los
metodistas para la renovacion de la sociedad, por lo que por
todos sus medios se encargaron de difundir un ideal femeni-
no especifico el cual presentaba a la mujer como un ser fuerte
en todos los aspectos. De acuerdo al ideal metodista, las mu-
jeres debian ser educadas desde temprana edad; dicha educa-
cion debia ser integral e incluir una instruccion fisica, intelec-
tual y moral.

El ideal metodista era forjar mujeres inteligentes, amantes de
las ciencias y las artes, con solidos principios morales, y sobre
todo, con un gran espiritu religioso. Mujeres que, a pesar de su
preparacion intelectual y su participacion en cualquier ambito
de la vida social, nunca perdieran sus aspiraciones de crear,
criar a sus hijos, y mantener una familia y un hogar llenos de
paz y felicidad; mujeres cuya dicha se centrara en el hogar y
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en el amor a sus hijos, su esposo y su prdjimo.3? Pero sobre todo,
mujeres que estuvieran siempre dispuestas a difundir su reli-
gion y contribuir en el sostenimiento y crecimiento de la obra
protestante. Al mismo tiempo que buscar la redencion social y
espiritual de todos los mexicanos y mexicanas atrapadas en la
ignorancia, los vicios y la degradacion moral que prevalecia
en la sociedad mexicana en el periodo estudiado. Caracteristi-
cas que, vistas en su contexto historico, tenian sin duda ele-
mentos novedosos y poco comunes en el México de fines del
siglo XIX.

39 “La mujer en el hogar”, en El Abogado Cristiano Ilustrado, tomo XXI, nGm. 9, 4
de marzo 1897, p. 69.



PROTESTANTISMO, NACION Y MODERNIDAD
EN LA ARGENTINA, SIGLO XIX

Norman Rubén Amestoy

Cuando estudiamos el siglo XIX notamos que los paises del Rio
de la Plata se organizaron como nacion cuando otras naciones occi-
dentales ya habian ingresado de lleno en la modernidad. Este
término, por cierto, no lo encontramos como tal, aunque si es
comuin que aparezcan en la prensa, la literatura y los sermones
religiosos, palabras equivalentes como “civilizacion” o “progre-
s0”. A nuestro entender, la nocion de modernidad se vuelve com-
prensible cuando la relacionamos con el desarrollo de la revo-
lucion industrial, el surgimiento del capitalismo, la aparicion del
mercado, la movilidad social, la democracia y el liberalismo. Es
decir, la modernidad es el pasaje de la comunidad a la sociedad,
de sociedades organicas a sociedades en donde el individuo apa-
rece en el centro de la escena y la sociedad se establece como
la sumatoria de individuos.!

! Entendemos por modernidad: en lo econémico, el desarrollo de fuerzas del mer-
cado e iniciativa privada; en lo politico, la aparicion de un estado nacional bajo formas
republicanas y democraticas de gobierno; en lo social, la transformacion de la estratifi-
cacion estamental tradicional; en lo cultural, la conformacion de una sociedad pluralista
y tolerante; y en lo religioso, antidogmatica, antisacramental, con énfasis en la libertad
de conciencia.
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A fines del siglo X1x Max Weber (1864-1920) sent6 uno de los
grandes principios de la modernidad cuando habl6 del desern-
cantamiento del mundo como uno de los rasgos tipicamente
modernos. En el ambito de las ideas, el desencantamiento apa-
recia en correspondencia con el desarrollo de la secularizacion
de la sociedad. Con el surgimiento de la modernidad, las expli-
caciones de tono religioso y teologico perdieron verosimilitud
y, en consecuencia, las legitimaciones de trasfondo racional las
sustituyeron. Segin Weber, el desencantamiento se oponia a lo
magico, dado que era la irrupcion de lo imprevisible, y su tesis
afirmaba que la racionalizacion capitalista promovia conductas
practicas que iban en una direccion opuesta. La condensacion de
esto se operaba en la practica capitalista del empresariado mo-
derno, por la cual los individuos comenzaban a establecer una
relacion con los bienes econdémicos de maxima previsibilidad,
ya que usaban el calculo y realizaban una contabilizacion de los
recursos. Esto de ningtin modo significaba que en el pasado no
existieran apetencias de ganancia. Lo que ocurria era que esa ape-
tencia tenia caracteristicas magicas, sin prevision de ninguna ins-
tancia de calculo, medios o fines. Con la modernidad, el mundo
se hizo calculable, mensurable, la ciencia de la naturaleza con-
tribuyo a hacer previsible el futuro, desplegando toda una racio-
nalizacion del mundo tendiente a desencantarlo, y, por lo mismo,
reduciendo al extremo lo imprevisible.

Los romanticos del Rio de la Plata estaban al corriente de es-
tas discusiones y por ello afirmaban que era menester construir
una cultura especifica, una idiosincrasia propia, diferenciada,
que diera cuenta de las caracteristicas particulares de estas so-
ciedades. En esta direccion, Juan Bautista Alberdi dird que: “Una
nacion no es una nacion, sino por la conciencia profunda y re-
flexiva de los elementos que la constituyen”.? En su imaginario
social, la filosofia de la nacion era la marca particular de la inde-

2 Juan Bautista Alberdi, Fragmento preliminar al estudio del derecho, Buenos Ai-
res, Biblos, 1984, p. 122.
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pendencia mental que tenia que acompanar a la independencia
politica conseguida a partir de la Revolucion de Mayo.?

Hablar de nacion era adentrarse a un concepto en extremo
complejo. Sin embargo, las sociedades no siempre se organizaron
bajo esta forma, existiendo otras formaciones juridico-politicas
a lo largo de la historia, como la ciudad, la region y los imperios.
La nacion, en cambio, estaba relacionada de manera intima con
el desarrollo de los tiempos modernos, y en dicho marco sirvio
para referir a la estructura politico institucional que remitia al Es-
tado. Es decir, el Estado como aquella instancia que detentaba
el poder legitimo o monopolizaba la fuerza legitima. Esta era la
nocion que desde entonces conocemos como Estado-nacion. Por
otra parte, este concepto tenia otro significado que era utilizado
cuando la nacion lo usaba como principio de legitimacion. De
manera concreta, la historiografica trabajo en funcion de dar res-
puestas al problema del fundamento.

A principios del siglo X1, el pensamiento romantico de la Ge-
neracion del ’37 se pregunt6 acerca de los rasgos de la identi-
dad nacional para, paso seguido, responder apelando a deter-
minados simbolos que basicamente buscaban la configuracion
de una tradicion nacional propia. Dentro de la diversidad de
tradiciones disponibles, los romanticos seleccionaron algunas
caracteristicas para definir qué era lo que respondia a la identi-
dad nacional y permitia delimitar de manera especifica la co-
lectividad nacional. De este modo, el pensamiento romantico
estableci® una nocion de “nacion” ligada con la idea de una cul-
tura propia. En otros términos, una nacion solo podia conside-
rarse como tal en la medida en que pudiera detentar en el orden
cultural algunas notas distintivas del resto de las naciones.

3 Ibid., p. 123. Seglin Alberdi: “Es preciso pues conquistar una filosofia, para lle-
gar a una nacionalidad. Pero tener una filosofia es tener una razon fuerte y libre; en-
sanchar la razon nacional, es crear la filosofia nacional, y por lo tanto, la emancipacion
nacional”, idem.
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NACION Y MODERNIDAD EN LA GENERACION DEL 37

En 1852, cuando Juan Bautista Alberdi* escribio Las Bases y pun-
tos de partida para la organizacion politica de la Repuiblica Argentina,
algunos datos de la realidad politica de este pais ya habian sufrido
ciertas modificaciones sustanciales a partir del derrocamiento de
Juan Manuel de Rosas por Justo J. de Urquiza. En ese momento,
Alberdi notdé que habia llegado el tiempo para que el legislador
efecttie su propuesta de un modelo de nacion, que fuera a la vez
un modelo de modernizacion.

Tanto Alberdi como Sarmiento estaban de acuerdo en cuan-
to a los fines a los que debia aspirar la nacion; ambos preten-
dian un pais moderno y capitalista que aceptara el laicismo, la
separacion de la Iglesia y el Estado, la division internacional del
trabajo, el libre cambio y la eliminacion de las diferencias entre
los individuos por motivos de nacimiento, sangre o linaje. Sin em-
bargo diferian en el modo de llegar a la concrecion de esa repu-
blica. El intento alberdiano estaba centrado en promover el de-
sarrollo de la sociedad civil, dando inmensas libertades al sujeto
economico, pero separando dicho ejercicio econdmico de sus de-
rechos politicos. Para Sarmiento, en cambio, sin sociedad politica
no habia nacion, con lo cual expresaba una vision mas adecua-
da de los efectos del mercado.

Estas posiciones diferenciadas reflejaban las dos grandes tra-
diciones que habian fundado al pensamiento liberal. En 1835

4 Nacio en Tucumin el 29 de agosto de 1810. En 1825 radicd en Buenos Aires e in-
greso en el Colegio de Ciencias Morales. Alli se vinculd a Miguel Cané, Marco Avellaneda,
Esteban Echeverria, José Maria Gutiérrez, Bartolomé Mitre y Domingo F. Sarmiento, y en
la busqueda por fundar el régimen institucional participa de la Asociacion de Mayo. Ob-
tiene el grado de bachiller en Derecho civil, aunque su formacion tuvo un caracter auto-
didacta. Fue lector de Rousseau, Bacon, Buffon, Montesquieu, Kant, Adam Smith, Hamil-
ton, Donoso Cortés, etc. En 1840 recibi6 el diploma de Abogado y parte hacia Europa.
Vuelve a América en 1843 y se asienta en Valparaiso, Chile, donde ejercio la abogacia y
publica su primera obra importante: Fragmento preliminar al estudio del Derecho. Du-
rante 1852 publica en Chile las Base y puntos de partida para la organizacion politica de
la Repuiblica Argentina. Este libro, notoriamente influido por el derecho constitucional
norteamericano, serd el esqueleto de la Constitucion Nacional Argentina de 1853.
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Alexis Tocqueville lo habia formulado de manera clasica en su
obra La democracia en América. Para el autor, la democracia
se fundaba en los principios de libertad e igualdad que no te-
nian necesariamente una relacion fluida entre si.> La paradoja
democratica del siglo XiX era tratar de conciliar esos principios,
y a esta tarea se aboco Juan B. Alberdi en el momento de ima-
ginar el ejercicio del sufragio universal.

Para Tocqueville, la libertad y la igualdad no eran términos
que se derivaban el uno del otro, y llegado el caso, hasta podian
llegar a oponerse. Las sociedades igualitarias amenazaban la
libertad, mientras que las sociedades donde imperaba la liber-
tad amenazaban la igualdad. Estas dos corrientes respondian
a la tradicion inglesa y la tradicion francesa, y cada una habia
acentuado uno u otro aspecto. La tradicion inglesa, desde John
Locke, priorizaba la libertad; mientras que la tradicion francesa,
a partir de J. J. Rousseau, acentuaba la igualdad. Ambas escuelas
eran liberales, ya que colocaban en el centro de su reflexion a
la libertad; sin embargo, la concepcion acerca de ella era dife-
rente, desembocando en modelos diferenciados de organiza-
cion social. Los liberales doctrinarios del siglo X1x, asediados
por el problema del establecimiento de sociedades igualitarias
que no atentaran contra la libertad, denominaron a la libertad
inglesa “la libertad de los modernos” y a la libertad francesa, “la
libertad de los antiguos”, inclinindose por la primera.

La libertad de los modernos enfatizaba la autonomia; era li-
bre el individuo que gozaba de una legislacion que garantizaba
leyes para el ejercicio de sus practicas morales y politicas. Nos
referimos a las libertades clasicas del liberalismo, esto es: la li-
bertad de expresion, la libertad de preservar la propia vida y la
libertad para hacer uso de la propiedad. El liberalismo de cuno
anglosajon pensaba a la libertad y las instituciones como un sis-

5> Alexis Tocqueville, Democracy in America, tomo II, Cambridge, Server and
Francis, 1863, p. 123. A su entender, la “igualdad se puede establecer en la sociedad
civil y de ningin modo reinar en el mundo politico”.
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tema de diques capaces de impedir la irrupcion de la sociedad
y el Estado en la libertad individual y privada. Esto dejaba las
puertas abiertas para que se produjera la escision entre el sujeto
publico y el sujeto privado.® La idea de un individuo que mar-
chaba detras de sus intereses inalienables, colocaba un acento tan
pronunciado en la libertad privada y la proteccion de la privaci-
dad que hizo que algunas voces senalaran el peligro de que los
individuos no pudieran llegar a constituir una sociedad.”

La libertad de los antiguos, a partir del pensamiento roussea-
uniano, esgrimio que el individuo solo era libre en la medida en
que participara de la comunidad. La libertad era participativa y
no restrictiva. La comunidad, la sociedad y la nacion eran los
efectivos dadores de la libertad. El individuo era libre en la me-
dida en que se incluia en los designios de la sociedad. El hom-
bre se liberaba cuando la individualidad se transformaba en un
nosotros compartido, es decir, disolviéndose en una estructura
que superaba al individuo. A esto J. J. Rousseau lo llamaba: la
voluntad general. La version del liberalismo rousseauniano des-
centraba el papel del individuo, incluyéndolo dentro de una tota-
lidad organica —la voluntad general—, que lo contenia, afir-
mando el principio de igualdad. Si el riesgo del liberalismo de
los modernos era una sociedad donde los lazos de solidaridad
resultaban desquiciados, y donde se preservaba la libertad a
costa de la igualdad, en el liberalismo de los antiguos el peli-

0 En la version moderna de J. Locke, el individuo era libre protegiéndose de la
comunidad, pues no necesitaba de ella; sus derechos individuales estaban garantiza-
dos independientemente de la sociedad, puesto que eran derechos presociales. Esto
era posible porque habia emergido una nocion enérgica de individuo, en la cual éste
existia ain antes de ingresar al estado de sociedad; de aqui que para los modernos, la
sociedad era una invencion que se consumaba a través de un contrato social, donde
los individuos decidian libremente pactar el constituirse en sociedad.

7 Ante esta recusacion, el liberalismo econémico, con Adam Smith como principal
referente, prepard una respuesta: los individuos, persiguiendo su propio interés, contri-
buian a la felicidad de la mayoria, porque existia una mano providencial en el mercado
que se encargaba de garantizarla.
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gro era el establecimiento del despotismo de la voluntad ge-
neral, que en el siglo XX se llam6 “la dictadura de las mayorias”.

Cuando Natalio Botana analiza a los padres fundadores del li-
beralismo en el Rio de la Plata, mostr6 que Juan B. Alberdi y
Domingo F. Sarmiento fueron encarnaciones de la libertad de
los modernos y de los antiguos respectivamente.® A su entender,
Alberdi se inclin6 a confiar en el mercado y las leyes de la eco-
nomia para construir la repiblica que era, ante todo, una repu-
blica del interés. Por otro lado, Sarmiento desconfi6 de la sola
fuerza del mercado para estructurar la nacion, y apelo a la virtud
tantas veces exaltada en la libertad de los antiguos. Cuando pen-
saba en la virtud, se referia a aquella parte de los deseos, las as-
piraciones y las pulsiones a los que los individuos estaban dis-
puestos a renunciar para ponerla al servicio del bien publico.

En 1852, momento en el que Alberdi escribio las Bases..., atn
continuaba pensando que el paradigma a seguir en el Rio de la
Plata era el de las naciones europeas. En este aspecto, es posible
sefalar una nueva distincion con Domingo F. Sarmiento, quien
después de los Viages. .. realizados por el viejo continente y los
Estados Unidos —anteriores a la obra de Alberdi—, llegd a la
conclusion que ni las sociedades europeas, ni particularmente
Francia, eran un ejemplo a imitar, pues en ellos atn era posible
detectar la persistencia de resabios feudales y barbaros.” Para
Sarmiento, al igual que para José P. Varela en Uruguay, lo que
no se encontraba en Europa se podia hallar en Norteamérica.!”

La identificacion de Alberdi con el modelo de la “otra” Eu-
ropal!! se dejo ver en las diversas ocasiones en las que afirmo:

8 Natalio Botana, La tradicion republicana, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1984.

9 Tulio Halperin Donghi, E espejo de la bistoria, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1998.

10véase Domingo F. Sarmiento, Viajes por Europa, Africay America, (1845-1847),
Obras completas, vol. V, Buenos Aires, Ed. Luz de Dia, 1949. “Ingleses son los habitan-
tes de ambas riberas del Rio Nidgara y, sin embargo, alli donde las colonias inglesas se
tocan con las poblaciones norteamericanas, el ojo percibe que son dos pueblos distin-
tos” (pp. 303-364).

11 Natalio Botana, La tradicion republicana, op. cit. Segin el autor: “El mundo
exterior era para Alberdi la ‘otra’ Europa. En 1845... Alberdi observo en América del
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“Todo en la civilizacion de nuestro suelo es europeo. La Améri-
ca misma es un descubrimiento europeo”.!? Incluso al referirse a
la emancipacion se preguntaba: “,Qué es nuestra revolucion, en
cuanto a ideas, sino una faz de la revolucion de Francia?”.13

En América todo lo que no era europeo correspondia a la bar-
barie.!* Sin embargo, para Alberdi era inaceptable la localizacion
propuesta por Sarmiento, por la cual la civilizacion se ubicaba
en las ciudades, mientras que la barbarie radicaba en la campina.
A su entender, esta era una lectura incorrecta que mantuvo du-
rante toda su produccion intelectual, y a través de la cual mani-
festd su oposicion politica e intelectual al pretendido predominio
de la ciudad de Buenos Aires sobre el resto del pais. Contraria-
mente, la barbarie era Buenos Aires, dado que habia sido ella
la que habia sostenido en el pasado a Juan Manuel de Rosas. El
Restaurador era quien se habia opuesto a constituir la nacion y
dictar una constitucién nacional con el solo propdsito de conti-
nuar representando a las relaciones exteriores, apropiindose de
las rentas aduaneras, etc. Para Alberdi, Bartolomé Mitre continua-
ba la linea de Rosas. Los nombres habian cambiado, pero la po-
litica seguia siendo la misma.!®

Sur una Europa caduca, atn sumergida en la edad heroica de la independencia, a la
cual debia redimir el trasplante de la revolucion industrial que se gestaba en la nueva
Europa. Percibio, asi, el conflicto entre dos tipos historicos: la Europa colonial, huma-
nista y letrada, y la Europa moderna, comercial e industrial. La Europa del renaci-
miento espanol habia creado un molde, ciudades y edificios, templos y creencias, el
magisterio correspondiente a un tiempo superado”. Por otra parte, en las propias pa-
labras de J. B. Alberdi, el nuevo tiempo que se abria necesitaba de otros elementos:
“los americanos de hoy no somos sino europeos que hemos cambiado de maestros,
a la iniciativa espanola ha sucedido la inglesa y la francesa”. Juan Bautista Alberdi,
“Accion de la Europa en América. Notas de un espanol americano a proposito de la
intervencion anglo-francesa en el Plata”, El Mercurio, (Valparaiso), 10y 11 de agosto
1845, en Obras completas, tomo 111, p. 84.

12 Juan Bautista Alberdi, Bases y puntos de partida para la organizacion politica
de la repiiblica Argentina, Buenos Aires, Ciudad Argentina, 1998, p. 55.

13 Ibid., p. 57.

14 dem.

15 Natalio Botana, La tradicion republicana, op. cit., pp. 398-408.



Protestantismo, nacion y modernidad 105

Dado que la mentalidad civilizada era europea, la pregunta
de Alberdi era como lograr la europeizacion, ya que ella impli-
caba civilizar al pais. Su respuesta no tuvo diferencia con las ideas
esgrimidas por el resto del arco intelectual de su época. Para él
también se civilizaba por medio de la educacion. Sin embargo,
el tipo de educacion requerida nuevamente lo diferencio del pro-
yecto liberal de Domingo F. Sarmiento. !¢

Juan B. Alberdi tomaba la idea que la educacion mas adecua-
da era una educacion por las cosas, esto es, una educacion —al
modo rousseuniano— a través de la practica.

Nuestros publicistas dijeron: “;sDe qué modo se promueve y fo-
menta la cultura de los grandes Estados europeos? Por la instruc-
cion principalmente. Luego, este debe ser nuestro punto de parti-
da”. Ellos no vieron que nuestros pueblos nacientes estaban en el caso
de hacerse, de formarse, antes de instruirse, y que si la instruccion es
el medio de la cultura de los pueblos ya desenvueltos, la educa-
cion por medio de las cosas es el medio de instruccion que mas
conviene a los pueblos que empiezan a crearse.!”

Esta educacion en lugar de privilegiar a alguna institucion
especifica de la sociedad politica o a una institucion publica,
debia ser promovida a partir de la vida privada, donde el ele-
mento vital de dicha funcion docente recaia sobre la familia. En
esta direccion, el modelo que Alberdi imaginaba era el modelo
del trasplante inmigratorio. En este punto, cabe recordar que en
su pensamiento ya se habia producido una mutacion funda-
mental con respecto a lo que antes habia afirmado en el Frag-
mento Preliminar de 1837. Alli, Alberdi todavia creia que a partir
de la plebe controlada por Juan M. de Rosas, y con un gobierno

10 Tulio Halperin Donghi, Proyecto y construccion de una nacion. Una nacion
para el desierto, Buenos Aires, Ariel, 1995; Gregorio Weinberg, Modelos educativos en
la bistoria de América Latina, Buenos Aires, A-Z Editora, 1995, pp. 162-165.

17 Juan Bautista Alberdi, Bases y puntos de partida para la organizacion politica
de la repuiblica Argentina, op. cit., p. 51.
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fuerte capaz de instaurar el orden y a la vez receptivo al con-
sejo de los jovenes intelectuales de la Generacion del '37, era
posible incluir a la poblacion criolla dentro de un proyecto ci-
vilizador y moderno.

Al escribir las Bases..., Alberdi ya habia abandonado aque-
llas ideas, y dado que el pais carecia de sujetos republicanos
capaces de llevar adelante el proyecto, era menester incorporar
a éstos desde otras latitudes por medio de un proceso inmigra-
torio acelerado. La teoria del trasplante inmigratorio era mas que
traer fuerza de trabajo a un pais despoblado, traer costumbres
civilizadas a un pais que carecia de civilizacion. Hacia 1852 el
elemento criollo aparecia como un reservorio de costumbres,
habitos y culturas premodernas.

En esta direccion debemos entender que el proceso inmigra-
torio era comprendido como un proceso de trasvasamiento cul-
tural, por el cual los inmigrantes, ademas de trabajar, introduci-
rian su mentalidad civilizada. Eran individuos portadores de
otra cultura, estaban aculturados en el trabajo, los habitos so-
brios y la acumulacion. Eran una especie de puritanos weberia-
nos de los cuales habia carecido el pais hasta entonces, esto es,
gente con habitos capitalistas, modernos y previsibles. A través
del contacto con los elementos civilizados, los criollos irian de
manera progresiva incorporando habitos modernos, y de ese
modo se sustituiria la tradicion espanola que en el imaginario
alberdiano era sinénimo de una tradiciéon de barbarie, de no
trabajo, juerga permanente y supersticion. Por ello: “la libertad
es una maquina que, como las locomotoras, funcionan con san-
gre inglesa”.18

Para Juan B. Alberdi, las locomotoras no podian funcionar
con el elemento criollo disponible, y con el trasplante inmigra-
torio proponia cambiar la estructura sociocultural del pais ha-

18 Natalio Botana, La tradicion republicana, op. cit., p. 311. Al citar a Alberdi, Bo-
tana afirma: “En la Industria Alberdi anticip6 el nuevo orden, que habria de nacer de
la predisposicion de un habito adquirido, y de la cultura que emana de sus simbolos
mas elocuentes, el ferrocarril y la produccion”, idem.



Protestantismo, nacion y modernidad 107

ciendo tabula rasa con el pasado colonial. La politica inmigra-
toria defendida por Alberdi no apuntaba a introducir tnicamente
fuerza de trabajo —como en el Pert, donde ingresaban chinos
que nada sabian de la libertad moderna—, sino que debia atraer
a los hombres mas libres del mundo, que para él eran los anglo-
sajones y los noreuropeos. Alli era donde los principios del li-
beralismo se habian desarrollado de manera mas eficaz.

Ahora, si bien es correcto afirmar que existio una coinciden-
cia basica entre las elites dirigentes en cuanto a la necesidad de
traer extranjeros al Rio de la Plata, también hay que decir que
no todos coincidian respecto al lugar que ese afluente inmigra-
torio debia ocupar en la estructura politica institucional de las
naciones del Plata. En este punto, podemos aseverar que diver-
sas ideas alberdianas llegaron a predominar sobre otras nocio-
nes difundidas.

Para Alberdi era necesario traer hombres y mujeres que fue-
ran verdaderos fragmentos de civilizacion e instalarlos en la so-
ciedad civil. En ese cometido, la constitucion nacional debia te-
ner un diseno que favoreciera la incorporacion de estos elementos
civilizados. En su imaginario, la sociedad civil era entendida como
una sociedad esencialmente econdmica, pues los individuos que
ingresarian serian individuos frugales, laboriosos y responsables,
y ademas provistos de ansias de lucro y progreso material. A
estos hombres econdmicos y activos, la constitucion debia ga-
rantizarles todo tipo de medidas tendientes a allanarles el cami-
no del enriquecimiento y la movilidad social dentro del espacio
de la sociedad civil.

Para Domingo F. Sarmiento, por el contrario, dado que el co-
metido era formar ciudadanos, a los nuevos habitantes del pais
era necesario nacionalizarlos —aun compulsivamente—, pues
solo a partir de entonces los inmigrantes se constituian en ciu-
dadanos, sujetos de derecho y con las obligaciones politicas que
les exigian participar de la vida pablica, practicando la virtud
republicana del voto. Segiin Sarmiento, el modelo alberdiano no
era pertinente, ya que estaba centrado en un individuo produc-
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tivo que, al disponer de extensas libertades dentro de la sociedad
civil y persiguiendo su propio interés egoista, dificilmente tras-
pasaria alguna vez ese ambito hacia la vida puablica y la construc-
cion de la republica.

En este desacuerdo, Sarmiento mostraba que su inspiracion
tenia como trasfondo el paradigma norteamericano. Alli los pe-
quenos productores con los correspondientes ambitos de so-
ciabilidad en las escuelas, las iglesias y otras asociaciones de la
sociedad civil construian la repuablica. Alberdi, mas influenciado
por el modelo del liberalismo econdémico, consideraba que el
hombre dentro de la sociedad civil buscaba enriquecerse y a par-
tir de las leyes del mercado produciria el bienestar de las mayo-
rias. Para Alberdi, “la patria no era el suelo”, sino mas bien “la
libertad, el orden, la riqueza y la civilizacion organizados en el
suelo de nativo”.!?

Esta idea de la nacion se ligaba muy bien a una especie de
nacionalismo imitativo, dado que ninguno de los valores enun-
ciados podian ser senalados como valores estrictamente argen-
tinos, sino como valores universales que era posible implantarlos
en cualquier parte del mundo. “Europa nos ha traido la patria,
si agregamos que nos trajo hasta la poblacion”.?’ Con esta afir-
macion, el historicismo romantico al cual habia adherido en tiem-
pos del Fragmento Preliminar, quedaba reducido a la minima
expresion, ya que uno de los topicos centrales del romanticismo
hablaba de la nacion en términos identitarios. Para el Alberdi de
las Bases..., la patria era posible importarla. Por ello, en el pro-
ceso inmigratorio inminente aparecia la apuesta al futuro: “No
temadis la confusion de razas y de lenguas; de la Babel, del caos,
saldrd algGn dia brillante y nitida la nacionalidad sudamerica-
na”.?! Esta percepcion de la construccion de la nacionalidad, por

19 Juan Bautista Alberdi, Bases y puntos de partida para la organizacion politica
de la repiiblica Argentina, op. cit., p. 61.

20 Idem.

21 Citado en Oscar Terdn, Pensamiento argentino y latinoamericano, Buenos Ai-
res, UBA/CEFYL, 2000, p. 11.
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cierto, definia un modo de ver. La nacionalidad no estaba antes,
sino por delante y como resultado de la mezcla prodigiosa que
se efectuaba en un territorio comun.

El planteo alberdiano era mas liberista que liberal. Segin Be-
nedetto Croce, el liberista era aquel liberal que colocaba la li-
bertad fundamentalmente en el mercado, y no se preocupaba
tanto por el resto de las libertades politicas, publicas, de expre-
sion, etc.?? Para Alberdi,

La republica deja de ser una verdad de hecho en América del Sur,
porque el pueblo no estd preparado para regirse por este sistema
superior a su capacidad. Es preciso, entonces, elevar a los pueblos
a la altura de la forma de gobierno por la mejora de los goberna-
dos, mejorando a la sociedad para tener la mejora del poder, que
es su expresion y resultado directo.?

A su entender, el poder estatal era una consecuencia del
poder social, y por ello era menester efectuar una elevacion
de la sociedad para asi alcanzar una mejora del sistema politi-
co. Alberdi se inscribia decididamente en el ambito de la so-
ciedad civil desconfiando del Estado. Desde su perspectiva, éste
debia ser reducido lo mas posible:

Gobernar poco, intervenir lo menos, dejar nacer lo mas, no hacer
sentir la autoridad. Nuestra prosperidad ha de ser obra espon-
tanea de las cosas, las naciones no son obras de los gobiernos, y
lo mejor que en su obsequio pueden hacer en materia de adminis-
tracion es dejar que sus facultades se desenvuelvan por su propia
vitalidad. Los fines econ6micos resumen por ahora toda la politi-
ca americana.?4

22 En esta direccion podemos detectar en J. B. Alberdi una linea de continuidad en
el liberalismo argentino que llega hasta el presente, es decir, esa tendencia liberal mas
dispuesta a confiar en las libertades del mercado que en las libertades politicas, o a apoyar
regimenes dictatoriales que violan los derechos fundamentales del hombre.

23 Oscar Terdn, Pensamiento argentino y latinoamericano, op. cit., p. 12.

24 Juan Bautista Alberdi, Bases y puntos de partida para la organizacion politica
de la repuiblica Argentina, op. cit., p. 193.
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El proyecto liberal alberdiano estaba centrado en el merca-
do, que al carecer de sujetos modernos debia importarlos. La
importacion de esas costumbres civilizadas se difundiria a par-
tir de las practicas laboriosas de los inmigrantes. Asi, esponta-
neamente, sin intervencion estatal, se efectuaba el paso de la
republica posible a la republica real. La republica posible era
un pais donde los individuos eran habitantes o sujetos econo-
micos activos; la republica real era la republica donde los indi-
viduos eran a la vez, sujetos econodmicos y sujetos politicos.

Juan B. Alberdi creia en las fuerzas del mercado, dejando tras-
lucir una mentalidad “moderna’; Domingo F. Sarmiento, por su
parte, depositaba su confianza en el Estado, mostraindose mas
sensible a la extensa tradicion estatal borbonica, donde el esta-
do desempenaba un papel fundamental en la organizacion de
la sociedad. Para Sarmiento, el estado tenia una capacidad sin-
gular para modelar practicas sociales y de aqui la importancia
atribuida a la educacion publica.

Alberdi también pensaba que el proceso debia desembocar
en la constitucion del ciudadano, y fue entonces cuando elabo-
6 un esquema por etapas que iban de una etapa econémica, a
una social y politica. El planteo de las etapas estaba ligado al pro-
blema de la libertad y la democracia. Ya en el Fragmento Pre-
liminar, Alberdi establecio una oposicion fundamental entre
voluntad general y razon general cuando afirmé: “En qué con-
sisten los excesos del siglo pasado, en haber proclamado el dog-
ma de la voluntad pura del pueblo sin restriccion ni limite”.?

Asi, Alberdi se plegaba a todo el liberalismo del siglo XIX pen-
sando en los limites que era necesario colocarle a la democracia.
Para sostener su postura, argumento:

La soberania del pueblo no es la voluntad colectiva del pueblo,
es la razon colectiva del pueblo, la razon, que es superior a la vol-

25 Citado en Oscar Terdn, Pensamiento argentino y latinoamericano, Buenos Ai-
res, UBA/CEFYL, 20006, p. 10.
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untad, un principio divino, origen unico de todo poder legitimo
sobre la tierra. Asi, el pueblo no es soberano sino es justo; el
pueblo no es soberano de mi libertad, de mi inteligencia, de mis
bienes, de mi persona, que tengo de la mano de Dios.2

De este modo, ponia en evidencia la influencia recibida de
la tradicion anglosajona, donde la libertad colectiva estaba in-
hibida de avanzar sobre los derechos privados. Para Alberdi,
habia un espacio donde los derechos privados existian inde-
pendientemente de la voluntad del pueblo, un ambito que la
trascendia y donde se asentaban los derechos naturales. Esto
tenia consecuencias practicas:

Todas las edades de un pueblo no son igualmente adecuadas al
régimen representativo, porque no en todas las edades goza un
pueblo de una razéon poderosa. Los pueblos no se gobiernan a si
mismos, sino cuando tienen bastante razon para gobernarse.?’

Segun Alberdi —siguiendo a Locke—, existia una ley tras-
cendente, por la cual la voluntad popular no podia atentar
contra la libertad privada del individuo. Este principio trascen-
dente era el limite al voto de la mayoria y la soberania popu-
lar. Alberdi tenia claro que dichos principios eran universales,
pero por otro lado, consideraba que el pueblo no estaba ma-
duro para aceptarlos, y por ello dispuso el esquema de etapas
que desembocaba en una coincidencia explicita entre la volun-
tad colectiva y la razon. Esta fue una constante en todo su pensa-
miento, por el cual el sufragio universal atin no podia imperar, y
su realizacion recién se concretaria cuando los sujetos se hubie-
ran convertido en efectivos ciudadanos, e incorporaran otros
valores a la republica real. Mientras tanto, era preciso mantener
a esos sectores en un estado de minoridad politica y tutelada

26 Idem.
27 Ibid., p. 11.
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por las elites del poder y el saber. La clase politica y la elite inte-
lectual eran en este sentido las responsables de llevar adelante
este periodo de transicion entre la reptblica posible y la repa-
blica real.

Si definimos a la modernidad como la voluntad organizada
de los seres humanos, capaz de gobernar a la naturaleza y a los
mismos hombres, deberiamos decir que el proyecto alberdiano
que aparece en las Bases..., presenta rasgos excepcionales de
esa modernidad aludida. Desde ese punto de vista, el despotis-
mo moderno de Alberdi resulta indiscutible, ya que en la obra
propiciard un cambio de las costumbres y las particularidades
de la sociedad hasta sus mismas raices. Sin embargo, su moder-
nidad no era un planteo utdpico sino de un extremo realismo.
De hecho, diversos elementos de su proyecto fueron plasmados,
y al tomar la lacida periodizacion de José L. Romero —o de J. P.
Barran para el Uruguay—, podemos notar las diferencias entre
la Argentina criolla y la Argentina aluvial, que nos muestran que
estamos en presencia de otro pais y sociedad.?® A partir de 1870,
los cambios introducidos por el proceso inmigratorio en térmi-
nos étnicos, costumbres, musica, etc., muestran que si bien el
proyecto alberdiano no resultd del modo, ni con la direccionali-
dad que el legislador habia previsto, el proceso de modificacion
de la sociedad resultd determinante e irreversible.

En contrapunto, segin Sarmiento, sin sociedad politica no
era posible la nacion, y por ello su vision fue mas rica en cuan-
to a los efectos del mercado que en Alberdi. Para Sarmiento, el
mercado dispersaba, mientras que para Alberdi, el mercado
estructuraba. Siguiendo a Adam Smith, el mercado era una es-
pecie de mano invisible que instaba a los individuos a enrique-
cerse y en ese recorrido el bien comtn quedaba finalmente cons-
tituido. Sin embargo, Alberdi no alcanzaba a percibir que la
sociedad civil disefiada era una sociedad muy endeble, pro-

28 José Luis Romero, Las ideas politicas en la Argentina, Buenos Aires, Fondo de
Cultura Econdmica, 1984, pp. 169-183.
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ducto de una presencia casi inexistente del estado. En un marco
semejante, los sujetos dificilmente podian constituirse en ciu-
dadanos. Este fue el proyecto que triunfo hacia 1880 y que re-
cibi6 las criticas de Sarmiento cuando afirmé: “Roca puede hacer
lo que quiera, porque esta nacion no tiene ciudadanos, porque
aca la gente lo Ginico que quiere es enriquecerse, y asi no hay
pais”.

A diferencia del autoritarismo progresista propuesto en las
Bases..., Domingo F. Sarmiento favorecié un modelo que de-
bia prestar particular atencion al cambio sociocultural, enten-
dido como prerrequisito indispensable para acceder al progre-
so econdmico. El proyecto sarmientino, al igual que el modelo
alberdiano también tenia como telon de fondo la crisis euro-
pea desatada a partir de 1848, pero a diferencia de éste, recha-
zaba las consecuencias autoritarias —con el predominio del
orden por encima de la libertad—, con que habia concluido el
proceso revolucionario. El paradigma francés debido a la per-
sistencia de rasgos arcaicos y premodernos, no era el modelo
mas adecuado para las naciones emergentes en América Latina.
En todo caso, ese modelo alternativo que servia de guia era
satisfecho por los desarrollos experimentados en la sociedad
norteamericana.

Sin embargo, su principal interés al analizar el modelo no es-
taba tanto, como en A. Tocqueville, en encontrar soluciones al
problema politico que planteaba la necesidad de reconciliar el
principio igualitario con el principio de la libertad. De lo que se
trataba era de “rastrear el surgimiento de una nueva sociedad y
una nueva civilizacion basadas en la plena integracion del mer-
cado nacional”.? Asi descubrié que en la constitucion del merca-
do, la educacion popular cumplia un rol esencial, y por ello,
este aspecto se transformé en uno de los elementos clave de su
discurso y proyecto.

29 Tulio Halperin Donghi, Proyecto y construccion de una nacion (1846-1880),
Argentina, Ariel, 1995, p. 35.
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Para Domingo F. Sarmiento, la nacion moderna necesitaba
la instauracion de un modelo educativo que enfatizara la edu-
cacion popular. De este modo, su intento estuvo centrado en
conformar un proyecto educativo articulado a un proyecto de
sociedad, donde era menester incorporar una poblacion hete-
rogénea y adecuarla a las transformaciones que se operaban. En
esta direccion, el diseno sarmientino preveia una integracion
aceitada del pais a la 6rbita del mercado occidental. La instruc-
cion técnica, de “artes y oficios”, debia formar mano de obra
para la incorporacion en ese sistema. La educacion, por otra par-
te debia atender a la difusion de valores morales capaces de
integrar de manera ordenada a los contingentes inmigratorios
que eran la base de sustentacion de dicho sistema. Al mismo
tiempo, el proyecto sarmientino preveia la necesidad de crear
un mercado interno, capaz de demandar la produccion de una
sociedad “civilizada”. La instruccién masiva era el medio por
excelencia para introducir a las masas ignorantes en la “civili-
zacion”. En cuanto a los destinatarios, si bien la instruccion de-
bia mirar a los gauchos —portadores de barbarie—, también
apuntaba a las masas de inmigrantes que era menester unifor-
mar en torno a los valores que las integraban a la nacion. Con
todo, la inmigracion ultramarina, proveniente de Europa del
Norte o los Estados Unidos, era vista como portadora de una cul-
tura agricola, que una vez arraigada en el pais seria capaz de trans-
mitir elementos culturales inherentes a su origen.

PROTESTANTISMO Y MODERNIDAD

Acorde con los sectores mas progresistas del liberalismo deci-
mononico, las comunidades protestantes ya asentadas en territo-
rio sudamericano difundieron un discurso con tintes modernos.
Entre las metas fundamentales del proyecto de reforma de
estos grupos en el Rio de la Plata estuvo el propiciar y asumir
como propio un paradigma social reformista, civilizador y cuya
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fe democritica bregaba por la extension del republicanismo en
el sistema politico. Para los evangélicos, era necesario reconocer
a Dios y su evangelio como la verdadera base del orden moral
de las sociedades, dado que no podia haber “armonia”, ni pro-
greso social sin una doctrina moral y principios de raiz cristiana.
Esta doctrina era el fundamento, para la accion del individuo en
las sociedades. Por ello El Evangelista (1877-1886), decano del
periodismo evangélico en Sudamérica, afirmaba que la religion
del pueblo era:

..la base moral de la sociedad, ...1a base del cardcter nacional, y
reconoce, a mas, que la religion cristiana obedecida por los indi-
viduos y realizada en la sociedad en general constituye la Gnica y
verdadera base del caracter que es indispensable en la repiiblica
tal como la podamos idear mejor.3°

Por ello, el protestantismo y el catolicismo debian ser exa-
minados “en relacion con el republicanismo”; y el modo en
que afectaban “la marcha de la ilustracion de los pueblos y los
progresos politicos”, ya que era menester determinar si condu-
cian a “esa moralidad solida e independiente en el individuo y
en la sociedad, que es indispensable para un gobierno del pue-
blo y para el pueblo”.3!

Segun el protestantismo, la credibilidad y la misma legitimi-
dad del orden social y politico desaparecian cuando la moral
religiosa era despreciada.’? En el marco de las naciones, era
posible constatar que las mas “felices, poderosas y libres”, eran
aquellas que aceptaban el evangelio como la piedra angular del
orden social. Por ello, era erroneo pensar que alcanzaba sélo
con dictar una legislacion adecuada para que se produjera la

30 AM.H. “La Iglesia de Roma y la Republica”, en El Evangelista, (Argentina), tomo
I, nam. 14, 1° de diciembre 1877, p. 107.

31 Idem.

32 Bl Evangelista, tomo 11, nim. 15, 20 de diciembre 1879, p. 114.
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“regeneracion del pueblo”.?? El motivo de fondo era que la “base
del bien, la base de la confianza es la moral, la base de la moral
es la religion” 34

Con este sustento, el protestantismo, a partir de su trasfondo
teologico, se colocaba en oposicion con los polos “irreligiosos”
catolicos y racionalistas. Sin embargo, el mensaje apuntaba espe-
cialmente al “racionalismo incrédulo”; ya que ellos eran los
principales responsables del orden social y moral alternativo que
se buscaba consensuar en el Rio de la Plata hacia 1870. Dicho
orden era objeto del veto protestante, pues se forjaba en la di-
reccion equivocada al pretender erigirlo “sin Dios”.3>

El protestantismo se autocomprendia como una religion ra-
cional, capaz de formar ciudadanos y valores consecuentes al
orden liberal y democritico anhelado. En este sentido, evangéli-
cos y reformistas liberales coincidian en torno a un mismo op-
timismo en la igualdad y el perfeccionamiento humano que
permitia la educacion. Para los protestantes, las instituciones
consagradas a la ensenanza alimentaban la virtud ciudadana en
la base del pueblo. La educacion era el resultado del ejercicio de
la libertad y, por ello, la educacion republicana nacia y se perfec-
cionaba en la sociedad para, desde alli, transmitir sus valores al
Estado. La republica debia formar ciudadanos virtuosos, pero la
educacion debia favorecer la democracia y la igualdad.3

33 Ibid., p. 115.

34 Idem.

35 Ibid., p. 114. “sHasta cuando, austeros Cantones de nuestra democracia, que tan-
to pregonais el bien general, seguiréis prescindiendo de la religiosidad que es el fun-
damento y sustento de la libertad, el fomentador de las virtudes civicas y la brillante
antorcha del hogar doméstico?”.

36 para A. Tocqueville como para el protestantismo rioplatense nada hacia tan di-
ferentes a los hombres como la educacion. Mas alla de los desarrollos mismos de de-
mocracia y la soberania del pueblo, que se ejerce en cada Estado de la Union, todos
los ciudadanos son nivelados desde la esfera educativa. La igualdad democritica es
el resultado consecuente de una educacion no diversificada e igualitaria a la que to-
dos acceden, mientras que en Europa existen otros niveles de excelencia, pero res-
tringidos a unos pocos privilegiados.
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El protestantismo compartioé con el reformismo sarmientino
un fervor pedagdgico comun, sin embargo, esa fuerza espiri-
tual se canalizaba a través de modelos diferentes. Los evangé-
licos, si bien apoyaron las reformas educativas impulsadas por
el Estado argentino y uruguayo a partir de la influencia del mo-
delo pedagogico de Horace Mann, entendian que era preferible
que el principal promotor no fuera tanto el Estado centraliza-
do, sino diversificado en colegios y universidades pertenecien-
tes a las provincias, municipios y asociaciones voluntarias, lai-
cas o religiosas. Cuando la educacion se organizaba desde el
sector publico, eran los gobiernos locales —y no el nacional—
quienes debian emprender la tarea. Por otra parte, cuando la
educacion se impartia en la sociedad, no debia sobresalir nin-
guna pretension hegemonica. La educacion pluralista era pues
el resultado de la descentralizacion estatal y el ejercicio es-
pontaneo de la libertad. La educacion, segin los protestantes,
tal cual se practicaba en los Estados Unidos, generaba un con-
senso pluralista, mientras que la educacion estatal, como la que
impulsaban liberales o catdlicos, generaba, a la inversa, un con-
senso homogéneo que alimentaba una creencia dominante. Fue-
ra esta la moral religiosa “ultramontana” o una religion “laica”.

La educacion para el protestantismo partia del presupuesto
basico de la naturaleza religiosa del individuo, por tanto, debia
fomentar la ensenanza de los valores morales del cristianismo.
De este modo, la ética privada y la moral social alcanzaban un
fundamento solido en que asentarse.?” Los hébitos y las costum-
bres cumplian la funcion de hacedoras de la historia y, al mismo
tiempo, aparecian en las sociedades democraticas ciudadanos
conscientes de sus libertades de acuerdo con lo que la divinidad
revelaba al individuo.

37 Asi, los hombres instruidos moralmente pero sin el correspondiente influjo de la
religion, eran personas que carecian de fundamentos consistentes. Véase El Evangelista,
tomo 1, nim. 51, 17 de agosto 1878, p. 427.
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Las costumbres morales eran entendidas como la garantia
para la conservacion de la sociedad abierta y plural, y, al mismo
tiempo, tenian la funcion de reformar y subvertir las tradiciones
y los habitos “inmorales” de la sociedad tradicional. Asi, la edu-
cacion del individuo era una herramienta clave para el sostenimien-
to de la republica, pero esta “educacion para la libertad” consoli-
daba los derechos civiles alcanzados y, a la vez, desafiaba a su
profundizacion pues no debia perder de vista la necesidad de
regular las costumbres sociales. La educacion debia iluminar el
espiritu y la inteligencia, pero también, debia educar moderan-
do los habitos. Para el protestantismo, la instruccion del pueblo
era el elemento esencial en el paradigma norteamericano a imi-
tar, si de veras se ambicionaba progreso. El éxito del modelo
residia “en la educacion dirigida de un modo prudente y sabio,
y en la influencia benéfica que ejercen en la ensenanza los Minis-
tros Evangelistas”.%®

En 1873 Juan F. Thomson ya habia afirmado que la “causa de
la independencia de los Estados Unidos se encuentra en la ob-
servancia fiel de los preceptos de la religion cristiana. ...Todo
no estriba en la libertad y en la moral, porque el complemento
necesario de ellas estd en la religion”.? En este sentido, si bien la

38 Actas del Club Universitario, Conferencia del 11 de febrero de 1876. Montevideo,
Uruguay. En esta afirmacion, al hablar de la necesidad de una instruccion conducida de
“modo prudente y sabio”, se ponia en evidencia el peligro que el protestantismo veia
en una educacion que solo apuntara a “iluminar el espiritu”, pero exenta de una moral
que moderara las costumbres, esto es, una moral “sin religion”. No es casual, entonces, que
los “ministros evangelistas” desarrollaran siempre una “influencia benéfica”, ya que la
experiencia religiosa fundada en el cristianismo era presentada como la causa funda-
mental del progreso industrial y politico de las naciones

39 Idem. Juan F. Thomson, ademds, contrastaba la experiencia norteamericana con
Francia y Espana a las que les pronosticaba que no gozarian “de los beneficios de la Re-
publica porque en esas naciones no prepondera el verdadero espiritu religioso”. En
cuanto a la experiencia historica de Francia, Thomson —y el protestantismo en gene-
ral— manifestaban su oposicion por el exacerbado racionalismo. La revolucion francesa
merecia a su entender “una abominacion general y terrible”. Véase las Actas del Club
Universitario, conferencia del 15 de marzo de 1873. Thomson creia que no habia “salva-
cion para los pueblos sin ese bendito libro con que los puritanos desembarcaron en las
costas de la América del Norte y que contribuy6 mas tarde a que se rompieran definiti-
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educacion tenia una funcion concientizadora y reguladora, estas
tareas le correspondian sobre todo a la religion. La experien-
cia religiosa como institucion social cumplia diferentes roles de
acuerdo al tipo de sociedad en la que se desenvolvia. Asi se
esforzaron por diferenciar el funcionamiento de la religion en
las sociedades tradicionales y en las sociedades democraticas.
Para ellos, en la sociedad tipo Ancien Régime, la religion tenia
un espacio natural en la imbricada trama del poder politico. En
ese ambito, el discurso religioso, en lugar de cumplir con la ta-
rea de limitar las pasiones de los gobernantes y restringir sus
pretensiones, terminaba corrompido legitimando tiranias, mo-
narquismos y absolutismos autoritarios. En la sociedad republi-
cana y democratica, la religion era también el mas importante
contenedor y regulador de las pasiones, pero su contribucion no
emanaba de los intersticios del poder. Para el protestantismo,
la moderacion en la practica de la libertad subia al espacio po-
litico desde el ambito de las costumbres en la vida cotidiana.
El “puro” evangelio, sin aditamentos era: “el cimiento mas es-
table y mas seguro para la prosperidad de los pueblos”, ya que
la reforma evangélica favorecia el “progreso moral” con impor-
tantes consecuencias para el republicanismo, la democracia y la
libertad.** El argumento de El Evangelista era contundente:

...La historia una y otra vez confirma que cuando las costumbres se
corrompen, el Estado esta perdido... Parece indudable que el nivel
de moralidad es mucho mas elevado en los paises protestantes que
en los catodlicos... Pues el Evangelio, que sirve de base a la conducta
de un verdadero cristiano protestante, es una fuente incontrasta-
ble de moral, ademas que engendra en todas partes el espiritu de
libertad y de resistencia al absolutismo, ya sea en la iglesia o en el

vamente las ligaduras del esclavo”. Las Republicas del Plata a su entender debian adop-
tar la religion del “libro”, éste era el instrumento politico por excelencia para alcanzar la
“salvacion” no solo espiritual de sus “almas”; sino también la “salvacion” material de la li-
bertad y el progreso.

40 1 Fvangelista, tomo 111, nim. 11, 22 de noviembre 1879, pp. 80-81.
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gobierno. El Evangelio ha hecho brotar las instituciones republica-
nas y constitucionales, y desde el momento que una nacion acepte
esta fuerza moralizadora y la haga la norma de la conducta de su
pueblo, se vera grande y prospera; pues ello abre y da fuerza a todos
los resortes de la vida humana. Y el Evangelio, la reforma, es mucho
mas propio a un pueblo republicano, que el absolutismo en reli-
gion, como lo es la iglesia catolica romana. Montesquieu ha dicho
ya: “La religion catolica conviene mejor a una monarquia: la protes-

tante se acomoda mejor a la reptblica”. 4!

En la sociedad tradicional, estaba corroborado por el testi-
monio historico que la religion habia educado a la sociedad ci-
vil desde la sociedad politica, y esta suerte de “constantinianis-
mo” habia constituido un “orden clerical”. De ahi que en las
sociedades democriticas rioplatenses, la religion debia educar
al poder desde la sociedad, y por dicho camino la experiencia
religiosa contribuiria a configurar un “orden moral”. Por este
motivo, El Evangelista citaba a Alexis Tocqueville cuando es-
cribia: “...en Europa el espiritu de religion y el espiritu de liber-
tad [caminan] casi siempre en sentido contrario. En los Estados
Unidos los encontraba intimamente unidos, reinando juntamente
sobre el mismo suelo”.*

El motivo de semejante resultado se debia a la separacion
de la Iglesia y del Estado. Al renunciar a las luchas partidarias,
la religion mantenia su independencia. Segiin Tocqueville:

Los sacerdotes americanos... han visto que era necesario renunciar
a la influencia religiosa para adquirir un poder politico y han pre-
ferido perder el apoyo del poder a participar de sus vicisitudes. En
los Estados Unidos es quizas la religion menos poderosa que lo ha

N Ibid., p. 82.

42 El Fvangelista, tomo VII, nam. 39, 27 de septiembre 1884, p. 309. Alexis Tocque-
ville crecerd en una realidad europea marcada por una atmosfera mental progresista
dominada por el liberalismo romantico desde donde formulara sus conceptualizacio-
nes de su obra La Démocratie en Amérique de 1835.



Protestantismo, nacion y modernidad 121

sido en ciertas épocas y ciertos pueblos, pero su influencia es mas
duradera...%3

Para los evanggélicos al igual que para A. Tocqueville, la reli-
gion debia permanecer alejada de las componendas politicas y
de ejercer influencia sobre la legislacion y las opiniones parti-
darias. Por otro lado, tenia una funcion vital sobre las costum-
bres y la vida familiar, y al desempenarse de ese modo trabajaba
en favor de la regulacion del Estado. De este modo, se coloca-
ban en ruptura con aquellas ideas de la Tlustracion que senalaban
que la tolerancia y la libertad se fortalecian a medida que la reli-
giosidad desaparecia de la conciencia individual. En una sociedad
democratica, para los protestantes, acontecia exactamente lo con-
trario. El “espiritu de religion” y el “espiritu de libertad” debian
estar intimamente ligados, y para ello se afirmaban en Emilio
Castelar cuando escribia: “Senores, los que queriis la religion, no
la divorciéis de la libertad; los que querais la libertad, no la divor-
ciéis de la religion”. 4

En el imaginario de las sociedades misioneras este vinculo
habia sido determinante en el contexto norteamericano. Los
primeros colonos, imbuidos de una cosmovision religiosa del
mundo y a la vez dispuestos a concretar el ideal republicano,
habian alcanzado una particular mixtura entre practicas piado-
sas y rutinas politicas. En aquella combinacion se hallaba el

43 Ibid., p. 309. Al analizar el orden clerical afirmaba: “Yo se que hay épocas en
que la religion puede anadir a esta influencia que le es propia, el poder artificial de
las leyes y el apoyo de los poderes materiales que dirigen la sociedad. Se han visto
religiones unidas a los gobiernos de la tierra, dominar al mismo tiempo las almas por
medio del terror y de la fe, pero cuando una religion contrae semejante alianza, no
temo decirlo, se conduce como podria conducirse un hombre, sacrifica el porvenir en
vista del presente, y obteniendo una influencia inmerecida, expone su legitimo poder...
Aliandose a un poder politico, la religion aumenta su fuerza sobre algunos pueblos
del Plata, y pierde la esperanza de reinar sobre todos... La religion no podria dividir la
fuerza material de los gobernantes, sin exponerse a parte de los odios que éstos oca-
sionan” (Idem.).

44 Fl Fvangelista, tomo 1, nim. 37, 11 de mayo 1878, p. 314.
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punto de partida de la democracia en América del Norte. A esto
se referia el pastor Pablo Besson cuando escribia:

Provenientes de la Revolucion religiosa, formados por aquellas tri-
bus que buscaban alla en los espacios de América un altar para su
Dios y un seguro para su derecho, responden los Estados Unidos
al ideal de la politica cristiana y cuajan y cristalizan en todas las ins-
tituciones el espiritu moderno, en un siglo de libre y segura exis-
tencia, tras los terribles sacudimientos Gltimos engendrados por la
infame servidumbre de los negros, han reunido cincuenta millones
de pobladores y superado por el ejemplo de sus libertades armoni-
cas y el esfuerzo de su trabajo creador 4 todas las naciones del mundo,
la Republica es la obra de la Reforma religiosa de los peregrinos,
de los independientes...*>

Para Pablo Besson, los pioneros puritanos eran un ejemplo
digno de ser imitado en las naciones rioplatenses, pues de acuer-
do con Emilio Castelar entendia que ellos eran:

...los patriarcas de la libertad; ellos abren un nuevo mundo en la
tierra; ellos abren un nuevo surco en la conciencia; ellos crean una
nueva sociedad en la historia. No han leido otro libro que la Biblia,
el libro de los grandes dolores y de las grandes esperanzas. Imité-
mosles. %

La trascendencia a la que estaba llamado cada individuo daba
sustento espiritual a la democracia como forma social y régimen
de gobierno; de aqui que sus instituciones no provocaban rup-
tura alguna con el sentido religioso de la vida. La religion y la
politica eran dos brazos independientes, que daban movimien-
to al cuerpo de la democracia. Separados, cada uno en su orden

4 Fl Evangelista, tomo VII, ntim. 40, 4 de octubre 1884, p. 317.

46 Idem., En el contexto rioplatense dichos adelantos eran impensables mientras no
se garantizaran los derechos minimos: “Los derechos humanos, los derechos civiles y
la libertad religiosa, la igualdad ante la ley son ilusorias, mientras nosotros —los evan-
gélicos— estamos fuera de la ley y sin Estado civil”.



Protestantismo, nacion y modernidad 123

de actividad hacian posible la obra de la libertad. Estas ideas al-
canzaban su confirmacion en “el ejemplo irresistible de los Esta-
dos Unidos, libre y feliz sin el predominio del catolicismo”, pues
alli “el hombre dilata sus pulmones con el aire de la libertad que
4 nadie asfixia y 4 todos beneficia”.#” Todo el inventario refor-
mista impulsado por el liderazgo protestante, reflejaba, en parte,
el entusiasmo democratista que se extendia a las relaciones socia-
les en el ambito norteamericano de las décadas de 1840 y 1850.

REFLEXION FINAL

A nuestro entender, la fe democratica norteamericana de me-
diados del siglo xix —alimentada por el humanitarismo ilus-
trado, el romanticismo, el trascendentalismo y el utilitarismo
europeo—, a la que suscribian los misioneros y los pastores
protestantes, contaba a la vez con un fundamento natural y otro
sobrenatural. Por una parte, descansaba en la fe del siglo xvii
de un universo ordenado y gobernado por la ley, en tanto que
el hombre, como asi también sus instituciones, cuanto mas ar-
monizaban con la ley natural iban perfeccionindose. Por otra
parte, el ideal democratico amalgamaba estas concepciones con
una fe religiosa entusiasta y trascendental, en la dignidad, la po-
tencialidad y la aptitud del hombre comun transformado en
ciudadano.

Los voceros con mayor amplitud en el ideario democratico
fueron quienes incluyeron la participacion de la mujer, y colo-
caron el énfasis de que en el marco de una sociedad democra-
tica el individuo era a la vez un medio y un fin en si mismo. La meta
era el desarrollo pleno del individuo, esto es, de todo individuo
incluyendo mujeres, asalariados, esclavos, viciosos y criminales;
los medios a través de los cuales se lograria semejante aspiracion
eran el esfuerzo individual, la educacion popular, el desarrollo

47 EI Evangelista, tomo 1, nim. 22, 26 de enero 1878, p. 191.
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del espiritu de investigacion, el fomento del espiritu de coope-
racion y asociacion, y el avance de una legislacion mas adecua-
da. El cometido de esta combinacion de esfuerzo individual con
los mas diversos medios, tenia como horizonte derribar todos los
obstaculos, fueran estos las tradiciones, las leyes o los intere-
ses que se oponian al perfeccionamiento, el bienestar o la ele-
vacion de los individuos hacia la plenitud de su realizacion.

Si para Emerson “todas las reformas practicas consisten en la
supresion de algtn impedimento”,* en el Rio de la Plata los pas-
tores, misioneros y maestros moldeados por ese mismo espfri-
tu de “perfeccionismo” reformista, bregarian por todos los me-
dios disponibles por la erradicacion de los impedimentos. Dado
que el hombre era tenido en una alta valoracion —por ser de-
positario de la gracia—, resultaba inadmisible que se le explota-
ra, esclavizara, se cauterizaran sus pensamientos con la ignoran-
cia o se corrompiera su alma con nociones supersticiosas.* En
esta direccion, las sociedades misioneras procuraban reestable-
cer —mediante la difusion del evangelio— al hombre en el desa-
rrollo de las plenas capacidades con que Dios lo habia dotado:
libertar al esclavo, aportar bienestar al pobre y al desdichado,
proporcionar saber al ignorante, salud a los enfermos, y pazy
justicia al orden social.

De este modo, es posible concluir que fue en la amalgama del
credo racional de la perfeccion individual y la doctrina del pro-
greso, por un lado, con el entusiasmo religioso —de los “avi-
vamientos’— y el individualismo propio de la teologia pietista
y puritana, por el otro, lo que llegd a constituir ese complejo
de democracia, reformismo y modelo norteamericano que do-
minaba las sensibilidades y mentalidades misioneras que habrian
de operar en el Rio de la Plata.

48 Alan Nevins, Henry Steele Commager y Jeffrey Morris, Breve historia de los Es-
tados Unidos, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1994, p. 178.

4 Norman Rubén Amestoy, “El reformismo social metodista en el Rio de la Plata
y sus raices ideologicas. Siglo XIX”, en Cuadernos de Teologia, (Buenos Aires), 2001.
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Como ya lo adelantamos, el discurso de Juan B. Alberdi en
las Bases... (1852) propiciaba su teoria del trasplante inmigra-
torio a fin de traer sujetos sociales aculturados en el trabajo, los
habitos sobrios y la acumulacion de la riqueza. En contrapunto,
el misionero Andrés Murray Milne anteponia su mensaje donde
para la construccion de las naciones modernas no se trataba
tanto de un asunto de razas, sino mas bien, de cambios en la
direccion espiritual de las nuevas naciones.

Cuando se nos pregunta la causa de las diferencias existentes entre
la América Anglo-sajona y la América Latina, nuestra explicacion es
que no es cuestion de razas, sino de principios... Con la Biblia en la
mano, y por causa de la Biblia, los puritanos ingleses vinieron a Amé-
rica para fundar su patria, y en ese mismo poderoso Estado tenemos
la prueba de lo que hubiera sido de América Latina si sus cimientos
hubieran sido puestos con la misma clase de materiales.>

A su entender, era menester valorar al hombre americano,
asumir los principios democraticos, introducir las reformas so-
cio-culturales que modificaran los habitos y las costumbres, vy,
sobre todo, difundir los principios del evangelio puro y sin
aditamentos humanos.

50 Inés Milne, Desde el Cabo de Hornos hasta Quito con la Biblia, Buenos Aires,
La Aurora, 1944, pp. 148-149.



LA CONSAGRACION DEL CUERPO EN JOVENES
PENTECOSTALES: UN REGISTRO PSICOLOGICO

Ma. de Lourdes Jacobo Albarran
Carlos Olivier Toledo

El abordaje de la juventud pentecostal, o del pentecostalismo
y neo pentecostalismo en general, ha sido centro de atencion de
diversas disciplinas y teorias como las aproximaciones herme-
néuticas en antropologia,! las relacionadas con reconfiguracio-
nes identitarias,? los estudios de género,? o incluso los trabajos
historicos que rastrean el origen e implantacion del pentecos-
talismo en América Latina.*

! Damian Setton y Joaquin Algranti, “Habitar las instituciones religiosas: corporei-
dad y espacio, campo judaico y pentecostal en Buenos Aires”, en Alteridades, (Méxi-
co0), vol. 19, nam. 38, 2009, pp. 77-94.

2 Patricia Fortuny, “Fl pentecostalismo. Su capacidad de transformacion en Jalisco y
Yucatan”, en Revista Nueva Antropologia, (México), vol. XIiI, nam. 45, pp. 49-63; Car-
los Garma, Buscando el espiritu. Pentecostalismo en Iztapalapa y la ciudad de Méxi-
co, México, Plaza y Valdés/UaM-Iztapalapa, 2004.

3 Gabriela Patricia Robledo, Identidades femeninas en transformacion. Religion y
género entre la poblacion indigena urbana en el altiplano chiapaneco, México, Pu-
blicaciones de la Casa Chata-CIESAS, 2009; Miguel Mansilla, “La construccion de la
masculinidad en el pentecostalismo chileno”, en Polis, (Chile), vol. 5, nim. 16, 2007,
pp. 3-24.

4 Jean-Pierre Bastian, Los disidentes: sociedades protestantes y revolucion en Méxi-
co 1872-1911, México, Fondo de Cultura Econdmica/Colegio de México, 1989; John
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El pentecostalismo es sin duda una de las denominaciones
con mayor crecimiento en nuestro continente. Y en el caso de
México, pueblos enteros del sureste mexicano se reivindican
evangélicos o pentecostales, fenomeno impensable hasta hace
poco tiempo.

Los pronodsticos, en este sentido, auguran un auge de estas
denominaciones religiosas como se ha visto en Guatemala y Bra-
sil, paises donde han crecido sus membresias debido en mucho
a su capacidad de adaptacion a las realidades locales. También
podemos considerar que esta respuesta religiosa es una con-
secuencia a los ajustes socioeconomicos de la globalizacion
que han traido pobreza y desesperanza en todo el mundo.® Esto,
sin duda, abre un campo fértil para pensar una serie de situa-
ciones que irdn configurando la emergencia de nuevos sujetos
sociales y nuevas subjetividades, al irse transformado éstas a
partir de su experiencia en el mundo desde sus concepciones
religiosas. Sin embargo, los abordajes desde la psicologia son
escasos, por ello en este trabajo tratamos de aproximarnos des-
de la subjetividad a la concepcion del cuerpo en jovenes pen-
tecostales.

Si tratar de comprender la disposicion religiosa como expre-
sion de la construccion subjetiva del mundo resulta compleja,
pensar el cuerpo desde lo religioso nos enfrenta a una tarea
mucho mayor. Es importante aclarar que no intentamos agotar
el tema en este breve ensayo; si, en cambio, analizaremos como
la fe pentecostal, a partir de sus adopciones teologicas, elabora
una concepcion del cuerpo como escenario de lo sagrado en
el mundo. Esto es, intentamos analizar algunos aspectos de la
construccion psicologica en los individuos.

Para ello entrevistamos a ocho jovenes de 18 a 22 anos de
edad. Cinco mujeres y tres hombres con instruccion universita-

Fletcher y Alfonso Ropero, Historia general del cristianismo, del siglo I al siglo xxi,
Espana, Clie, 2008.

> Alicia Hamui, “Respuestas religiosas latinoamericanas a los ajustes socio-cultura-
les de la globalizacion”, en Confines, (México), ano 1, vol. 1, nam. 2, 2005, pp. 35-43.
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ria, técnica y preparatoria adscritos a esta fe religiosa, con los
que mantuvimos dos encuentros que versaron sobre cinco temas
que marcaron sus relatos: a) la nocion de cuerpo, b) sexuali-
dad, ©) amor, d) pareja y e) alimentacion. Los entrevistados
pertenecen a una mision pentecostal de Ecatepec, Estado de
Meéxico.

Desde una metodologia comprensiva, tratamos de arriesgar
algunas lineas de interpretacion acerca de como sus concep-
ciones de lo sagrado van estableciendo un entramado de signi-
ficaciones a la luz de las cuales el cuerpo transita de lo profano
a lo sagrado. Siendo una operacion de resignificacion elaborada
desde lo psicologico, no se trata de una trasformacion “objetiva”
sino de la puesta en escena de una experiencia espiritual per-
sonal que se vive Gnicamente en el proceso de conversion. El
presente trabajo es un avance de investigacion cuyo objetivo fue
analizar las practicas y significados que sobre el cuerpo cons-
truyen un grupo de jovenes evangélicos.

El abordaje psicologico se llevo a cabo desde una perspec-
tiva que recupera la subjetividad. Asignar sentido a las cosas del
mundo representa para nosotros el nacleo central de la confi-
guracion psicologica de la vida socialmente afectiva de los se-
res humanos. So6lo en este sentido el mundo se hace visible, lo
otro, su ausencia, es perplejidad.

Pertenecientes al mundo protestante-evangélico, los pente-
costales comparten un nicleo central de significaciones religio-
sas con otros credos cristianos; sin embargo, se distinguen por
su concepcion de la salvacion y la conviccion de que el cuerpo
es potencialmente habitable por lo divino, lo que hace posible
una lectura de la Biblia a través de unos ojos transformados
por la presencia en sus vidas del Espiritu Santo, segiin su creencia.
Sus convicciones teolodgicas imponen un registro psicoldgico
del cuerpo como objeto de consagracion, un entramado norma-
tivo para su uso y una geografia somatica para el milagro.

En tanto Iglesia, el credo pentecostal representa el espacio
institucional de creacion colectiva de sentidos, caracterizados por
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la esperanza en otra vida después de la muerte y la certeza de
una vida terrena envuelta en aires de nubosidad. En este con-
texto, el cuerpo sirve de instrumento de lo sagrado; manifesta-
ciones de ello son el don de sanidad y el de lenguas. Se trata
de una construccion imaginaria y simbolica donde el creyente
se enfrenta a un cuerpo carnal sujeto a las coacciones de la
pulsion y a las legalidades del mundo, pero su consagracion
fractura la fatalidad derivada de su estar en el mundo profano
elevandolo por encima de esta para introducirlo en un orden
del ser cuyo sentido se encuentra articulado a los nicleos de
significacion de su fe cristiana.

LOS PENTECOSTALES

El pentecostalismo nace en los Estados Unidos como una pro-
puesta espiritual emergente dirigida a los mas pobres y margi-
nados de la sociedad capitalista. Williams Joseph Seymur, un
predicador callejero de ascendencia africana y sin preparacion
formal en el 4ambito teologico, es reconocido como uno de los
primeros promotores de esta corriente religiosa que tuvo su ini-
cio en Los Angeles, California, durante la primera década del
siglo xx.©

El pentecostalismo llega a México a través de dos vias: pri-
mero, mediante la conversion y la adhesion de los inmigrantes
mexicanos a estas Iglesias en Estados Unidos que huyeron a
raiz de la Revolucion mexicana y que a su regreso constituyeron
la primera Iglesia pentecostal; y segundo, el proselitismo mi-
sionero desplegado en la zona fronteriza de nuestro pais, don-
de los pentecostales ganaron adeptos que fueron conforman-
dose en nuevas Iglesias.

Por ejemplo, una inmigrante retornada, Romana Valenzue-
la, fundo el primer templo pentecostal en Chihuahua en 1914.

0 Carlos Martinez Garcia, Azusa Street: cuna del pentecostalismo del siglo xx, Méxi-
€0, ECCAD, 2006.



La consagracion del cuerpo en jovenes... 131

Romana se adhirié a la mas importante congregacion pente-
costal norteamericana: la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo
Jests, de los Angeles, California.” Otra importante fundadora
fue la misionera danesa Ana Sanders, la que colabor6 en la crea-
cion del primer templo de esta Iglesia en la ciudad de México.8

En México existen miles de Iglesias locales pentecostales.
Algunas de ellas son totalmente independientes, se autogobier-
nan y no estan adscritas a una institucion mayor; otras, por el
contrario, son como ramificaciones de una Iglesia mayor de la
que dependen teologica, econémica y/o administrativamente.
Entre este tipo de Iglesias estin: las Asambleas de Dios y la Igle-
sia Apostolica de la Fe en Cristo Jesus, entre otras.

Las Iglesias pentecostales, aunque comparten una serie de
postulados biblicos con las Iglesias protestantes llamadas histo-
ricas, se distancian de éstas en varios aspectos, como el devo-
cional, la adoracion y la alabanza, centrindose en la tercera
persona de la trinidad cristiana: el Espiritu Santo. Los pente-
costales toman su nombre de la promesa de Jests hecha a sus
discipulos, cuando les dijo que después de irse de este mundo
vendria un consolador, el Espiritu Santo, que los acompanaria
hasta el fin del mundo. Por otro lado, en la prédica pentecos-
tés también estan muy presentes las profecias del fin del mun-
do, la creencia en la segunda venida de Jesucristo, asi como la
idea del reinado previo del Anticristo. Por ello, los creyentes
anhelan ser bautizados por el Espiritu Santo, cuya manifesta-
cibn mas visible se da a través de carismas o dones, como el de
hablar en lenguas “extrafas”, de sanacion, de profecia y de in-
terpretacion. El don de lenguas, o glosolalia, es una forma de voca-
lizacion, sonidos guturales que el creyente, bajo una especie de
trance, emite de manera involuntaria sin conocer su significado;
y solo alguien con el don de interpretacion de estas lenguas

7 Patricia Fortuny Loret de Mola, “Diversidad y especificidad de los protestantes”,
en Alteridades, (México), nam. 22, 2001, pp. 75-92.

8 Carlos Garma, “La socializacion del don de lenguas y la sanacion en el pente-
costalismo mexicano”, en Alteridades, (México), nam. 10, 2000, pp. 85-92.
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puede saber su contenido. Otro don es el de sanacion, que solo
lo reciben los cristianos ejemplares. La manifestacion publica de
estos dones solo se da colectivamente durante o después de que
la Tglesia reunida pide la manifestacion del Espiritu Santo. Es
importante senalar que los pentecostales se asumen como “instru-
mentos” de Dios y nunca como autores de la sanacion, ni del don
de lenguas.?

Sus servicios religiosos se caracterizan por tener un alto con-
tenido emotivo que se acompana de musica, oraciones y cantos;
no se censura la espontaneidad de los creyentes que alaban a
su Dios en voz alta, en medio de gritos y suplicas. Algunos fie-
les experimentan una especie de trance o estado emocional
que puede desembocar en desmayos.

La sobrevivencia y expansion de la Iglesia Pentecostal es
atribuida a su capacidad de incorporar y transformar las reali-
dades locales. La antrop6loga Manuela Canton afirma que ac-
tualmente el pentecostalismo constituye el 75% de todo el protes-
tantismo mundial. Casos sobresalientes y polémicos son los de
la Tglesia Universal del Reino de Dios, de origen brasileno, que
agrupa a miles de fieles de clase baja y media de Brasil y varios
paises latinoamericanos. Lo mismo sucede con los gitanos de
Granada, Espana, que desde esta postura religiosa se re-crean
a si mismos, piensan su cultura y redefinen su identidad.!!

SOBRE LA SALVACION

La Iglesia pentecostal se rige por una serie de principios que
norman la administracion, organizacion y ética bajo los cuales

9 Idem.
10 patricia Fortuny Loret de Mola, “Diversidad y especificidad de los protestantes”,
op. cit.
' Manuela Canton, “La construccion social de la sospecha. Minorias religiosas
contemporaneas y procesos de exclusion”, en Estudios sobre las Culturas Contempo-
raneas, (Colima), nim. 15, junio de 2002, pp. 89-111.
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los creyentes guian sus vidas. En primer lugar, desconocen la
autoridad del Papa y le confieren ésta solo a la Biblia; libro sa-
grado por excelencia pues para ellos contiene la revelacion que
Dios hace de si mismo al hombre. Consideran innecesaria la
intermediacion de un intérprete de las sagradas escrituras, pues
el Espiritu Santo ilumina por igual a todos aquellos que han
reconocido a Jesucristo como salvador. Es decir, se apuesta por
un sacerdocio incluyente de todos los creyentes; reconocen el
caracter trinitario de Dios como Padre, Hijo y Espiritu Santo;
a Jestus como el hijo de Dios nacido de una mujer virgen, y cuya
mision en este mundo era la de salvar al hombre por medio
de su sacrificio en la cruz. En muchos aspectos, las bases teo-
logicas de los pentecostales nos recuerdan a las del catolicis-
mo carismatico, sin embargo, se diferencia de este en cuestiones
cruciales como la salvacion.

Para los pentecostales, el hombre transgredio el mandamien-
to de Dios y perdio su pureza original; por esto sus descen-
dientes heredaron la tendencia a pecar, lo que los conduce a la
condenacion. No obstante, Dios mismo cred los medios para
justificar al hombre y para que éste pudiera ser salvo. La salva-
cion no depende de obras buenas, es por gracia (un regalo inme-
recido), recibido cuando el hombre pecador voluntariamente
reconoce por fe a Jesucristo como Dios y salvador. A partir de
este momento los ahora creyentes son sellados por el Espiritu
Santo, quien les proveeri, entre otros, de dones de sabiduria
para interpretar la Biblia e iniciar la santificacion en una lucha
constante entre el pecado y la vida de santidad, en la que el cre-
yente tiene como modelo a seguir a Jesucristo hombre. Desde
esta vision, los creyentes tienen una mision: extender el Reino
de Dios en la tierra predicando el mensaje de salvacion. Por ello
suelen hacer proselitismo en plazas publicas o casa por casa.

Con respecto a la organizacion de la Iglesia, reconocen a
Cristo como cabeza de la misma y a la Biblia como una guia de
fe. Sus oficiales son inspirados en los relatos biblicos: son pas-
tores, didconos y apostoles. Para pertenecer oficialmente a estas
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Iglesias se debe cumplir con el rito de la aceptacion puablica de
la fe en Jesucristo. Esto permite que el creyente sea candidato
al bautismo, lo que lo convierte en miembro formal de la Igle-
sia con privilegios y obligaciones. Las ordenanzas son el bau-
tismo, el cual es administrado normalmente por el pastor o, en
ausencia, por otro creyente respetable. En este ritual solo pue-
den participar adultos, pues el candidato debe tener plena con-
ciencia de lo que significa bautizarse o rebautizarse, en el caso
de los antiguos catolicos. El bautismo que practican se realiza
por inmersion en agua, sea en un baptisterio, un rio, un lago o
el mar, en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo,
como es ensenado en la Biblia. Es a partir de este corpus de creen-
cias, compartido también por otras Iglesias evangélicas, desde
donde se concibe al cuerpo, sus relaciones y propositos.

EL CUERPO: ESPACIO DE POSESION DE LO SAGRADO

Desde la perspectiva pentecostal, el no converso vive atado al
mundo profano y por ello comparte su fatalidad; esto es, el azar
y la contingencia. Se encuentra ciego y sordo para las cosas
espirituales, y solamente cuando es tocado por el Espiritu de
Dios y se convierte a la fe cristiana, su condicion es transforma-
da y su vida renovada.

Para los pentecostales, la adopcion de la fe opera una trans-
formacion, el hombre deja de ser una criatura mas del mundo
para elevarse a la categoria de hijo de Dios. Transformacion que
supone una resignificacion psicologica, vale decir, subjetiva de
su cuerpo. A partir de ese momento se convierte en recepticulo
de la potencia divina. Para los miembros de esta minoria hay
momentos rituales que senalan nitidamente el transito del cuer-
po hacia los terrenos de lo sagrado. El primero, la publica pro-
fesion de fe; el segundo, el bautismo con agua; y el tercero, el
llamado “bautismo del Espiritu Santo”, el cual se manifiesta con
desmayos o por un estado de trance en el cual hacen ostensi-



La consagracion del cuerpo en jovenes... 135

ble los dones recibidos. La conversion publica transforma el
cuerpo en morada de lo sagrado. Esta gracia conlleva, sin em-
bargo, una grave responsabilidad: el cuerpo deja de pertene-
cerles por completo, ahora es una dependencia de lo divino y
hay que preservarlo pristino tal como lo es el Espiritu de Dios,
por eso hay que atemperar las demandas de la carne. Si real-
mente se es poseido por el espiritu de Dios, se debe conducir
por los caminos de la santidad. La fuerza para hacerlo emana de
Dios. Hay quien anhela ese bautismo del Espiritu Santo que
les hace hablar en lenguas o sanar; no obstante, y a pesar de sus
plegarias, algunos creyentes nunca experimentan ese don. Las
mortificaciones del cuerpo del crucificado son emblemas de
como la ternura de Dios toca la mano del hombre a través del
sacrificio de su hijo. Con todo, los deseos de la carne nunca
ceden, por eso la Iglesia, la comunidad de creyentes, esta ahi
para confortar en la fe.

En el horizonte de los pentecostales ocurren procesos de
santificacion en donde lo sagrado puede manifestarse en el cuer-
po. De este modo tenemos, con relacion a los modos del cuerpo,
una doble precipitacion de significaciones: como espacio de
lo profano y de lo sagrado. Las dos significaciones derivan de los
procesos de subjetivacion del cuerpo, de su registro psicolo-
gico y de su construccidn imaginaria.

Esto quiere decir, entonces, que en el marco de las signifi-
caciones de lo sagrado propias de esta fe religiosa, las cosas del
mundo, y dentro de ellas el cuerpo, son objeto de una resigni-
ficacion a través de la cual se opera una auténtica consagracion
de lo profano. Ante la pregunta: “sen el arrepentimiento, Dios te
perdona y puedes volver a empezar?”. Luis, un joven lider evan-
gélico, responde:

“Se supone que cuando Dios te perdona un pecado, la Biblia dice
que todos los pecados que tu hayas tenido se van hasta el fondo del
mar y Dios no se va acordar nunca mas de eso, y, obviamente, ta
tampoco te tienes que acordar. Hay muchas personas que han sido
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convertidas; algunas han sido prostitutas, han sido drogadictos, han
sido alcoholicos, han sido personas malvadas —hasta asesinos—,
y ahorita hay muchos que ya estan predicando la Palabra. Hay mu-
chos que son pastores, que son misioneros trabajando para Dios”.

Operacion que define un entramado ritual que permite una
auténtica transustanciacion del cuerpo. Por eso, el bautismo
proporciona visibilidad simbdlica a una de sus creencias teo-
l6gicas esenciales: la muerte al pecado y la resurreccion a una
nueva vida. Antes de la fe el cuerpo es so6lo carne pecadora, des-
pués, es morada del Espiritu Santo y debe de vivirse de acuerdo
a esta conviccion.

ASCETISMO Y CONSAGRACION

En tanto que la salvacion es producto de la gracia divina, la santi-
dad es, entonces, una consecuencia de ésta. Por eso, para enfren-
tar la tentacion busca el conocimiento constante de los textos
sagrados. Es de la palabra de Dios de donde el creyente obtie-
ne la templanza necesaria para resistir las tentaciones.

El ascetismo que caracteriza al protestantismo historico fue
llamado por el socidlogo Max Weber “ascetismo intramunda-
no”. Porque no se rechaza al mundo exterior, secular y profano
—como lo hace el mistico o el anacoreta—, sino que el creyen-
te forma parte de ese mundo y hace suya la responsabilidad de
cambiarlo a través de su vida cristiana.'? De ahi que el sacrifi-
cio, como flagelacion del cuerpo, resulte una practica vacia de
sentido teologico. Para los protestantes, resultan totalmente in-
necesarias las peregrinaciones u ofrendas donde el sufrimiento
morbido de la carne es el operador ritual de la consagracion.

12 patricia Fortuny Loret de Mola, “Diversidad y especificidad de los protestantes”,
op. cit.
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Las regulaciones religiosas de los usos del cuerpo definen,
al mismo tiempo, espacios de silencio y exclusion del cuerpo
—homosexualidad, poliandria, transgénero, etcétera—. Estas
sostienen una axiologia moral que condena lo execrable, lo omi-
noso de los usos del cuerpo. Por eso los pentecostales se cuidan
de la embriaguez, la homosexualidad y toda practica sexual que
mancille el cuerpo como templo del Espiritu Santo.

En ese sentido, el repudio a las preferencias sexuales distin-
tas a la heterosexualidad abre la puerta a la persecucion y a la
homofobia. Los universitarios entrevistados en esta investiga-
cion, y pertenecientes a esta minoria religiosa, tratan de elaborar
un discurso que resulte incluyente sin abdicar de sus creencias.
Sin embargo, fracasan, no logran articular una postura cohe-
rente al respecto y sucumben en un conservadurismo no del
todo asumido, como lo muestra la siguiente respuesta:

“Yo si creo que ser homosexual es pecado, pero mi actitud no es
de: “te vas a pudrir en el infierno, aléjate de mi”. Nol.. La Biblia dice
que Dios es perdonador. Si segin la Biblia esto es pecado, se
puede cambiar, y entonces la manera de poder ayudar a estas per-
sonas no es haciéndolas a un lado, sino abriéndoles tu corazéon
para escucharlos, porque también tienen una historia”.

—/Tu apoyarias las leyes que favorecen el matrimonio gay?
“Como evanggélico, jdefinitivamente no!”.

—No las apoyarias, jpero te manifestarias en contra?“;Como,
en qué sentido?”.

—Por ejemplo, manifestarte en contra de esas leyes a través
de cartas o mitines. “Si me opondria. Yo no voy aceptar cabal-
mente esa ley porque va en contra de lo que Dios dice. Pero
tengo que tolerar y amar a esas personas”.

—/T1 crees que estas personas pueden cambiar y ser hete-
rosexuales? “Si, yo he visto muchas personas que han cambia-
do, lesbianas y homosexuales, no sé qué factor de lo psicolo-
gico entre ahi, que si es confusion o no, pero si han cambiado”.
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—/Y a consecuencia de qué han cambiado? “A consecuen-
cia de haber aceptado a Jesucristo en su corazéon. Muchos de
ellos dejaron de ser homosexuales y tienen una familia”.

—Por qué todos tenemos que ser heterosexuales? “Porque
asi nos cred Dios, varon y hembra” (Saul, evangélico de 20 afos).

Nuestra siguiente entrevistada es ain mas enfatica. Para Irma,
el mundo se divide entre lo sagrado y lo profano, y dentro de
la esfera de lo sagrado, lo maligno. Significacion de lo ominoso
y por tanto temido.

—/T1i estas dispuesta a llevar esta vida que plantea la Biblia?

“Pues si, aunque es dificil, pero Dios es tu ayudador. El Espiritu
Santo te va a redargtir si no estds haciendo las cosas bien. Cuan-
do el Espiritu Santo te reprende tienes que alejarte. Yo ahorita no
estoy en edad de estar asi; todos mis compafneros son jovenes
y estdn, jay!, ‘vamos el viernes a la fiesta’, y ‘vamos a esto o a esto
otro’. Y bueno, si voy un ratito pero luego no te sientes a gusto
porque ya no piensas igual que ellos, tG ya no estas en el pensar de
ellos. Ellos piensan que la vida es tomar, drogarse, fumar todo eso
que dana tu cuerpo, ademas, te trae consecuencia. A toda persona
le trae consecuencias; si ta fumas, tarde o temprano te va a dar
cancer; si tQ tomas, algin dia te va a dar una enfermedad; si ta te
drogas, algtn dia te vas a morir de eso. sPara qué te vas a buscar un
mal cuando no lo necesitas?”.

—/Pero, digamos, a nivel espiritual no seria una falla?

“Cuando estamos en un lugar incorrecto Dios nos puede poner
una prueba. Obviamente, si ta vas a ese lugar incorrecto Dios no
te va a cuidar, si ahi te balacean va a ser tu responsabilidad, por-
que ta no tienes nada que hacer alli, sélo te estds contaminando.
En las fiestas abundan los demonios, como el reggaeton, todo lo
que hacen es como tener sexo pero con ropa, y eso le agrada al
diablo pero no le agrada a Dios. Y si ti eres una hija de Dios, qué
vas hacer a esos lugares donde no perteneces”.



La consagracion del cuerpo en jovenes... 139

—Pero como hay una aceptacion social, ahi estan tus ami-
gos. St es una tentacion, si dan ganas de ir, bueno no a ti, sino
a cualquier joven.

“Pues luego si voy con ellos, pero ya después me siento mal,
porque yo no tengo nada que hacer alli. Porque veo que toman,
y si tu alguna vez tomaste, se te va a antojar y ahi va estar la ten-
tacion. La Biblia dice que hay que huir de todas las pasiones ju-
veniles, lo dice el libro de Timoteo. Aparte, si tG vas a un lugar de
esos le das autoridad al diablo, ta estas dejando a Dios a un lado
para gozar del cuerpo y no del espiritu. Tenemos cuerpo, espiritu
y alma. Si tG vas a esos lugares tu carne va a estar gozosa pero tu
espiritu no” (Irma, joven pentecostal).

En este caso se reconoce la fuerza de la pulsion; sin embar-
g0, la santidad deviene espacio de revelacion en dos niveles:
primero, quien ha sido santificado puede eventualmente fla-
quear, pero ya no vive en las obras de la carne; y segundo, se
reciben dones. Para el conocido antropdlogo Mircea Eliade el
hombre religioso no puede vivir sino en una atmoésfera impreg-
nada de carisma, lo sagrado es real por excelencia; y a la vez
potencia, eficiencia, fuente de vida y fecundidad. Los “dones”,
en ese sentido, operan con su potencia sagrada sobre lo profa-
no, consagran las cosas del mundo. En consecuencia, el cuerpo
deviene “instrumento” de consagracion del mundo. El cuerpo
se coloca como lugar de hierofanias, Dios se revela en los modos
de atender el cuerpo, de entrar en contacto con €l. Para Eliade,
el cuerpo es el lugar del milagro.!?

“Habia un chico que habia sido homosexual pero conoci6 de
Cristo y dejo de ser homosexual. En otra Iglesia habia un travesti
y se le quit6, y ahora es misionero, va predicando casa por casa”
(Leticia, joven pentecostal).

13 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, Espana, Paidos, 1998.
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Sin embargo, para otros jovenes las prescripciones éticas y
morales que predican no son tan claras, y los ejes de referen-
cia se difuminan.

—/El consumo de las drogas y el alcobhol van en contra del
orden divino?

“Si. Por una cuestion moral, porque el alcohol y las drogas traen
destruccion fisica y emocional, y, en ese sentido, espiritual. Cuando
un individuo llega alcoholizado a su casa, borracho y agrediendo
a las personas, pues, agrede a su familia de la que es responsable.
Y si nos vamos al lado contrario, si una persona toma y se vuelve
carinosa y todo, también se habla de un dano al organismo”.

—/Y las drogas igual? “S1”.

—/Entonces si seria pecado consumir drogas, ser borracho?
“No”.

—Por qué no? “En ese sentido considero que no seria si
no se dana a otra persona”.

—/Entonces es o no es pecado? “El pecado es danar a otras
personas”.

—/Y a 11 mismo? “Entonces si seria pecado, pero es que
esto me hace eco, porque consumir azicares hace dano, te
potencializa, puede ser una diabetes o una hipertension. Por-
que si nos vamos en un orden estricto, ambas cosas seria pe-
cado. No cuidar el cuerpo seria pecado”.

—Bien, jno te decides si consumir drogas es o no pecado?
“iAja! Es curioso, porque apenas estoy pensando en eso, por-
que entonces todo seria pecado” (Luis, evangélico de 20 anos).

LAS RITUALIDADES SAGRADAS

Para el hombre religioso el tiempo no es continuo y homogé-
neo, como se concibe secularmente. El tiempo es ruptura entre
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lo profano y lo sagrado. El tiempo profano es la duracion tem-
poral ordinaria en que se inscriben los actos despojados de
significacion religiosa. Entre estas dos clases de tiempo hay,
bien entendido, una solucion de continuidad; por medio de
ritos el hombre religioso puede pasar sin peligro de la duracion
temporal ordinaria al tiempo sagrado. El tiempo sagrado es por
su propia naturaleza reversible, en el sentido de que es, propia-
mente hablando, un tiempo mitico primordial hecho presente. !

Los pentecostales transitan entre lo profano y lo sagrado
mediante la profesion de fe y el bautismo; ritualidad que fractu-
ra el tiempo profano para dar paso a lo plenamente sagrado, la
aceptacion publica del sacrificio de Cristo para la remision de
pecados. El cuerpo de Cristo redime de toda culpa, se entra a
la escena ritual con un cuerpo profano y se sale con un cuerpo
nuevo, redimido.

El bautismo es un ritual que representa el arrepentimiento del
pecador y su sujetacion al nuevo orden espiritual cristiano. Algu-
nas Iglesias protestantes, como las bautistas, lo realizan escrupu-
losamente por inmersion; el descenso al agua significa muerte
al pecado, y el ascenso del agua resurreccion a una nueva vida.
El cuerpo bautizado es investido de una singularidad que lo
liga al cuerpo eclesiastico.

“No me he bautizado porque pienso que todavia me falta mas en-
trega a Dios, y no quiero ser como muchos que se dicen cristianos
y viven como cualquiera” (Leticia, joven evangeélica).

Actualiza la mortificacion del cuerpo del hijo de Dios, la
escena (ritual) actualiza sus efectos redentores del propio pe-
cado. A diferencia del cuerpo del cristiano, el cuerpo del no cre-
yente estd colocado totalmente en el terreno de lo profano; al
abrazar las creencias redentoras del cristianismo, el cuerpo se
llena de lo sagrado, opera una re-construccion del espacio so-
matico. Se pasa del amor al cuerpo a un amor de la persona:

A
1 1dem.
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“el primer projimo soy yo”. Desde esta Optica, la relacion hu-
mana es siempre una relacion de responsabilidad con el otro.
Amar al semejante como a ti mismo.

LA CREENCIA TEOLOGIA IMPONE
UNA LEGISLACION DEL CUERPO

En tanto lugar del placer-goce, el cuerpo siempre abre la oca-
sion de que se caiga en la tentacion (concupiscencia, fornica-
cion). Los acotamientos teoldgicos pentecostales se expresan
en prohibiciones para los goces del cuerpo, pero también indi-
can cuando el ejercicio de la sexualidad resulta licito; su sola
enunciacion revela el juego de las prohibiciones. Las primeras
abonan a la santidad, las segundas a la trasgresion. Asi, el cuer-
po resulta una suerte de portal, antes del cual esta el bien —cuerpo
pristino libre de pecados—. Del otro lado, lo ominoso, el placer
prohibido, los pecados de la carne: homosexualidad, sodo-
mia, pederastia, bestialidad, alcoholismo, drogadiccion y otras
concupiscencias.

El matrimonio levanta —parcialmente— la prohibicion; al
creyente se le suscribe abstinencia sexual y después la mono-
gamia, permiso que obliga paraddjicamente para toda la vida.
El cuerpo de la pareja se torna un cuerpo colectivo, los dos se
hacen uno. Por eso no se puede pensar en el adulterio; enganar
al otro es danar mi propio cuerpo, en tanto que participa de una
unidad consagrada. El matrimonio consagra la danza de los
cuerpos y conjura la soledad, Dios esta con los amantes.

“Sobre nuestra generacion, le puedo decir que la mayoria de los
jovenes evangélicos piensan que la sexualidad no es solo para la
reproduccion”.

—/Pero como ves la cuestion de las relaciones sexuales pre-
matrimoniales? “En teoria, los evangélicos dicen que no. Pero
la mayoria han tenido contactos sexuales antes del matrimonio”.
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—/Eso seria importante. Saber si esto los conflictiia?

“Aja... le puedo decir que todos los jovenes que se han acercado
a mi, la mayoria, siente un remordimiento tremendo. Y atn cuando
no lo saben ni su papa ni su mamai, ellos se acercan a uno, cuan-
do uno es un lider, y pues los veo llorando y lamentandose. Y yo
les digo: ya lo hiciste, arrepiéntete, y vas para arriba otra vez. jY
si tienes que dejar de hacerlo, lo tienes que dejar de hacer!, por-
que muchos no se pueden perdonar ellos mismo” (Luis, lider
evanggélico de 22 anos).

Es particularmente importante casarse de preferencia con un
“hijo de Dios”; el matrimonio con inconversos no estd prohi-
bido pero tampoco se recomienda. Esta indicacion del apostol
Pablo llevada hasta sus Gltimas consecuencias puede derivar
en la negacion de la alteridad, tal como sucedio con los colo-
nizadores norteamericanos que no se emparejaron con los apa-
ches. Esto introduce también un modo distinto de leer el cuerpo
del otro, ahora en comunion. No es posible atentar contra la
pareja, contra el cuerpo del otro; hacerlo es abonar los terrenos
del pecado que siempre, indubitablemente, amenaza la tran-
quilidad del alma. Incluso el vinculo amoroso en el matrimonio
se extiende como un manto protector santificando al incrédulo.

—Para casarse hay que hacerlo con uno de tu misma creen-
cia? “De preferencia si. La Biblia misma dice ‘no hagais yugo
desigual, qué comunion tienen las tinieblas con la luz’; no hay
comunion, entonces, ;qué vas a hacer?”.

—/T1 tienes novio? “No”.

—Te enamorarias de alguien que no compartiera tus
creencias? “No s€, ya seria cuestion de convertirlo”.

—/O sea, si te enamorarias pero lo llevarias a la Iglesia? “Si no
ama a Dios no me puede amar a mi. La persona que me ame va
a tener primero que amar a Dios” (Diana, evangélica pente-
costal).
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Los placeres del cuerpo, al ser objeto de una regulacion ética
emanada de su inscripcion en lo sagrado, establece una linea
imaginaria que define los limites de lo licito; transgredirlos abre
el espacio del pecado. Santidad y pecado representan, enton-
ces, el anverso y reverso de la resignificacion del cuerpo des-
de lo religioso.

Tal resignificacion lleva a los creyentes a introducir un en-
tramado normativo de los usos y cuidados del cuerpo. El des-
pliegue de la sexualidad —publica y privada— esta regulada
por principios religiosos que eventualmente pueden incluir otros
comportamientos de bisqueda de placer aparentemente ino-
cuo; por ejemplo, la gula, el tabaquismo, los tatuajes, la vagancia,
los bailes etc. Asi nos lo senala Irma, joven evangélica y lider ju-
venil de una mision pentecostal.

—/;Como debe ser el cuidado del cuerpo espiritualmente ha-
blando?

“Como ya lo menciong, el cuerpo es el templo del Espiritu Santo.
Tanto, que debes de cuidarlo por dentro y por fuera. No tatuajes,
no perforaciones, no dafarte a ti mismo porque estas danando algo
que no te pertenece. Todo lo que t eres le pertenece a Dios”.

—Por ejemplo, la alimentacion.

“Si, también, porque si comes chile en exceso estas danando tu
cuerpo. Los excesos, la gula, eso también es un pecado y lo marca
la Biblia. Si el tomar refresco dana tu cuerpo es como una adic-
cion y Dios no quiere que estemos enfermos, Dios quiere que
estemos sanos porque €l ya se llevo la enfermedad, en la cruz del
calvario estan todas las enfermedades y todos los pecados”.

A pesar de las restricciones, y a diferencia de otros credos, algu-
nos pentecostales no renuncian a estar en el mundo, no buscan
esa huida del mundo tal como la practican monjes y cenobitas.
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“La sexualidad para mi no solo es para la reproduccion, sino tam-
bién para gozar con la pareja, incluso juegos sexuales. La sexuali-
dad uno la puede explorar pero solo dentro del matrimonio”.

—Tendrias relaciones sexuales fuera del matrimonio? “Yo
no las he tenido hasta ahorita y no puedo hablar a futuro,
solo comento lo que he vivido y que si me ha costado mucho
trabajo ser virgen hasta esta edad”.

—/Eso es lo correcto para ti?

“Para mi si, estd bien, aunque muchos me critiquen, realmente ten-
20 esa conviccion. Se me han presentado oportunidades, y muy
fuertes, pero realmente tengo la conviccion en lo que he creido
para decir jno!, ahorita no. Considero que cuando me llegue a casar
si voy a practicar la sexualidad de muchas maneras, pero solo con
mi pareja. La sexualidad Dios la creo para deleite de nosotros, den-
tro del matrimonio” (Luis, evangélico y lider juvenil en su Iglesia).

REFLEXION FINAL

Para los jovenes de esta minoria el placer es un don de Dios
dado al hombre, s6lo que para acceder a €l hay que ceiiirse a
los limites de los preceptos religiosos. El converso puede amar
sexualmente a su companera y acceder sin culpas al erotismo
mas placentero, siempre y cuando no contradiga los principios
cristianos. En ese sentido, el celibato no es una prescripcion
generalizada para los lideres religiosos. Los pastores protes-
tantes se casan, forman una familia y su lucha es permanecer en
santidad, porque el pecado individual lesiona el proyecto co-
lectivo evangelizador. Esta perspectiva de la sexualidad conlle-
va una vision del cuerpo que se debate entre el placer y la nor-
ma. Conflicto que las minorias pentecostales, y en general todos
los seres humanos, intentan resolver desde sus propias condi-
ciones de vida y sus propias convicciones ideologicas y espi-
rituales. En sintesis, podemos decir que la institucionalizacion
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del credo pentecostal habita los cuerpos; en la medida que se
hacen carne las significaciones imaginarias se vive la conver-
sion total.

Asi, podran alejarse de la Iglesia, incluso dejar de asistir, pero
transitan por la vida con una subjetividad pentecostal donde
Dios es una realidad que legisla su existencia cotidiana.



MIEDO, CONTROL Y DISUASION
EN EL PENTECOSTALISMO CHILENO.
LAS REPRESENTACIONES DEL INFIERNO EN LA
[GLESIA EVANGELICA PENTECOSTAL DE CHILE, 1928-1950

Miguel Angel Mansilla

Abordamos en este trabajo el concepto del infierno en una mi-
noria religiosa de corte Pentecostal. Para iniciar nos hacemos
las siguientes preguntas: ;Por qué es importante estudiar el con-
cepto de infierno? ;Qué era lo que la Iglesia pentecostal chi-
lena veia en el infierno en el pasado? ;Qué funciones sociales,
politicas y econdmicas cumplieron tales creencias? Parafrasean-
do lo que destacd en su momento el mismo Max Weber pode-
mos decir: “el miedo por el infierno, tiene interés especial para
nosotros en cuanto trae consigo consecuencias practicas para
la conducta en la vida”.! En este sentido, nuestro objetivo en este
trabajo es describir y conocer las representaciones que el pen-
tecostalismo chileno tenia sobre el infierno y su vinculo social,
politico, econémico y cultural con la sociedad chilena de la pri-
mera mitad del siglo XX. Para abordar nuestro objeto de estudio

I Max Weber, Economia y sociedad. Esbozo de sociologia comprensiva, Bogota,
Fondo de Cultura Econémica, 1997, p. 419.
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recurriremos a la Revista Fuego de Pentecostés (1928-1950), que
pertenece a la Iglesia Evangélica Pentecostal.?

Entre los pentecostales, la creencia en el infierno se vincula
inicialmente al miedo en una doble dimension: 1) el miedo a la
muerte no es el miedo a morir ni a cdmo morir. Es el terror y el
horror a que la existencia posmortuoria fuera igual o peor a la vida
que vivian los pentecostales en la sociedad chilena. ;Qué seria lo
peor? Que fuera una experiencia insoslayable, donde no exis-
tiera ninguna posibilidad de salida, cambio o transformacion.
Porque la vida, a pesar de todo, es consustancialmente esperan-
zadora. Mientras que en relacion a la muerte esta solo la prome-
sa diferida del descanso. Pero ;qué sucederia si la muerte fuera
igual o peor que la vida terrena? ;Como seria esta existencia in-
fernal? ;Fl infierno tiene alguna similitud con la vida terrenal? ;Hay
posibilidad de escapar de tal destino? ;/Tiene alguna implica-
cion con el modo de vivir en la tierra?

2) El miedo a las pasiones humanas. En el pentecostalismo
encontramos un pesimismo absoluto sobre la naturaleza hu-
mana (pesimismo metafisico, antropologico y social). En el hom-
bre esta la voluntad de hacer el bien pero no su capacidad. El
ser humano es un ser ontologicamente irredento el cual, a pesar
de su conversion y cambio de vida, siempre esta propenso a caer.
Esta incapacidad al bien y su irredencion se ve deteriorada por
una sociedad opresora y explotadora de los mas débiles. En ese
sentido, el énfasis en el infierno implica enfatizar un miedo que
limite, coarte y disuada el descarrio y la indolencia. Pero también,
un espacio de justicia en donde ni el poder, ni el prestigio, ni las
influencias libran del castigo eterno.

En este trabajo desarrollaremos ocho representaciones en-
contradas sobre el infierno como espacio postmortuorio: re-
mordimiento y culpa; negado y autonegado; un lugar cerca-
no; el eterno retorno del mal; la ubicuidad del mal; el reverso

2 Las referencias al pentecostalismo en este trabajo remiten principalmente a esta
Iglesia chilena.
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de la vida terrenal; un lugar de monstruos; y un destino sos-
layable.?

REMORDIMIENTO Y CULPA

Para tener los sentimientos de remordimiento y culpa se ne-
cesita tener conciencia del tiempo y del espacio: la conciencia
y el conocimiento que un ser tiene de si mismo y de su entorno.
La conciencia es el estado cognitivo y sensitivo que permite la
interaccion, interpretacion y asociacion con los estimulos ex-
ternos denominados “realidad”. Los habitantes del infierno
tienen memoria y sentimientos de culpa, lo que hace que los
castigos sean mds torturantes. El infierno es el lugar de la cul-
pa y la inexistencia del olvido.

En la puerta del infierno habia un ser muy conocido mio; nos
habiamos criado juntos; y al verme, dijo: “sicame de este lugar”,
y levant6 sus brazos arriba; mas a mi no me fue permitido hablar.
Mas adentro vi almas lamentarse en forma desesperada; vi una
nifita como de 9 a 10 anos renegando de las entranas de su madre
en tal forma que me es imposible hablar. De un lado las almas se-
dientas me pedian agua y su continuo clamor era: “moéjame la len-
gua, mojame la lengua”. Vi también a una mujer despedazando un
vestido de seda granate; vi y senti el ruido de la seda al ser despeda-
zada; y decia desesperadamente: “por este vestido estoy en este
lugar”. Yo la miré con horror...*

En el infierno el hombre es un prisionero y condenado a
sus necesidades. Las descripciones infernales muy bien pueden
parecerse a miles de fabricas, donde los obreros clamaban

3 Este trabajo es parte de mi Tesis Doctoral: Muerte, milenio y secularizacion. Re-
presentaciones de la muerte en el pentecostalismo chileno (1909 al 2009), Chile, Uni-
versidad de Tarapaca, Universidad Catolica del Norte, Arica-San Pedro de Atacama,
2011.

4 Revista Fuego de Pentecostés, (Santiago de Chile), nim. 3, marzo de 1928, p. 4.
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por sus derechos laborales basicos, como el descanso domi-
nical, horario laboral universal, descanso para alimentarse y
recobrar fuerza, derechos provisionales, etc. En el relato com-
pleto, aparecen monstruos hibridos que atormentan a los ha-
bitantes de los infiernos; pueden resultar ser los patrones o
los capataces. Aqui la persona vive para morir cada dia y vivir
eternamente muriendo. La persona vive en el infierno la vida que
vivio en la tierra, reproduciéndose dia tras dia por la eterni-
dad y recordandoles por qué estan alli. El hecho que aparezca
una mujer con vestido granate y diga: “por este vestido estoy en
este lugar”, resultaba un instrumento para controlar la vesti-
menta femenina en las congregaciones pentecostales. En el pa-
sado no se les permitia hacer uso de ningln tipo de bisuteria,
afeites ni el uso de ropas ajustadas.

En el infierno el tiempo no cambia, es la repeticion, por lo
tanto éste no cura las heridas. Por el contrario, el tiempo agu-
diza el dolor.

iEn el infierno! Repetiré sdlo unos pocos de esos gritos que of en
esas negras horas de profundo espanto: “viendo, no quise ver;
oyendo, no quise oir”; “porque quise estoy aqui”; “Lo escogi, lo
escogi...”; “soy esclavo de Satands por toda la eternidad”... “no
quise oir, no quise”; “las obras no pueden salvar”... “me decian
que no hay infierno, pero estamos aqui para permanecer para
siempre”; “su dadiva la pisote€”... “Yo pensaba arrepentirme algin
dia, demasiado tarde”... “Yo desprecié la sangre de Cristo”... “esto es
insoportable, pero tendremos que soportarlo para siempre”... “ator-
mentado dia y noche estoy”... Asi, durante las cuatro largas horas
de vision, contemplé y of el terror y tormento de estas almas senten-
ciadas. Semejante “lloro y crujir de dientes”, sobrepasa la ima-

ginacion mds viva. Le pregunto: ;donde pasard ud. la eternidad?®

La idea fue crear una arsonfobia, para que por el solo he-
cho de pensar en esa realidad fueguina los hombres controla-

> Revista Fuego de Pentecostés, nim. 89, febrero de 1936, pp. 2-3.
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ran sus pasiones. El fuego no es el Gnico castigo en el infierno,
ademas estan el remordimiento y la conciencia. El remordi-
miento es la mirada retrospectiva de la posibilidad sin retorno:
es la eternidad de lo imposible. El infierno y la tierra se pare-
cen por la existencia del asesinato. En el infierno se “mata la
conciencia” y el “remordimiento mata”, mientras que en la tie-
rra se “mata a la conciencia” y se “mata al remordimiento”. El
infierno es el espacio del asesinato y la muerte invisibles.

...fui permitido ver algunos de los muchos terribles horrores del
infierno. jOh es un lugar temible!... aqui un océano de fuego con
muchas personas en €l... {Cudn horrible! Hasta donde alcanzaba
la vista habia fuego y gente... jOh, cuanto sufrimiento y miserial...
pedian “jagua, agua!” ...A otra que estaba mds cerca le dijo “Has
escogido tu este lugar”. Pero ella dijo: “No he escogido; los pre-
dicadores no nos advirtieron de los terrores del infierno... Si nos
advirtieran del infierno no habria venido yo aqui”... Otra alzo
fuego en sus manos y llend su boca; y con un gemido de agonia lo
botd con un soplo... clamo, “jagual; jagual... es un terrible lugar de

miseria y sufrimiento que se llama infierno”.

El infierno enciende la pasion por predicar. Por ello en el
infierno también hay predicadores. Este es un énfasis en la res-
ponsabilidad por predicar y ganar nuevos conversos. Para los pen-
tecostales, las mejores promesas paradisiacas eran para los
predicadores, evangelizadores y ganadores de almas. No obs-
tante, también, los peores castigos infernales eran para aquéllos
que no predicaban el evangelio. Predicar era un imperativo que
el pentecostalismo cargd sobre cada creyente y sobre cada con-
verso. Cada creyente era y debia ser un predicador. El infier-
no, como discurso con sus respectivos simbolos, era constan-
temente predicado en las calles; se hablaba poco del cielo pero
mucho del infierno. Asi, el miedo y la amenaza eran estrategias
para predicar y ganar nuevos adherentes. Para los oyentes los

6 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 73, octubre de 1934, p. 4.
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simbolos y descripciones infernales eran conocidos, porque
eran propios de la religion catdlica popular. Asi que los pen-
tecostales no predicaban nada nuevo, solo avivaban las fibu-
las del averno existente en la memoria religiosa, con simbolos
similares vividos en esos momentos por los pobres, indigenas
y campesinos de la sociedad chilena. El infierno predicado por
los pentecostales recrudecia los sufrimientos y los dolores de
la tierra, porque para el pobre, el oprimido y el explotado la tie-
rra tiene mucho de infernal. El infierno es una eternidad de lo
mismo: nada cambia, nada se transforma, nada revoluciona. Es
una eternidad del mal y del dolor. Por ello, a pesar de todo, “en
la vida cotidiana el miedo nunca esta solo, lo acompana casi siem-
pre la esperanza”.” Esta consistia en que asi como hay infier-
no hay cielo; por lo tanto, mientras haya vida hay esperanza: la
pobreza, la explotacion, la opresion y la miseria, serian contra-
rrestadas con un manana mejor, ya sea en el cielo o en la tierra.
Aunque no se viva para verlo, se cree que los hijos lo viviran. Por
lo tanto, “el miedo, al menos potencialmente, tiene una carga
no solo destructiva, sino también constructiva”.® Fue esa espe-
ranza desesperada la que avivo el fuego pentecostal para predi-
car una desesperada esperanza.

NEGADO Y AUTONEGADO

Durante la primera mitad del siglo XX la corriente “modernista”
de la teologia protestante negaba el infierno. S6lo quedaba la
creencia popular del infierno y habia que salvarla de sus ene-
migos. El pentecostalismo procurard, de una u otra manera, sal-
var la creencia sobre el infierno en las masas populares, las que
todavia seguian creyendo. Esto es asi por la poca relacion con

7 Roberto Esposito, Comunitas. Origen y destino de la comunidad, Buenos Aires,
Amorrortu, 2007, p. 55.
8 Idem.
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la escuela (baja escolaridad), Gnica forma de acceder a la in-
fluencia modernista.

No quieren creer en el eterno castigo... Lector: no seas enganado.
La negacion de la eternidad es la mentira de Satanas. La Biblia lo
describe como: “la ira que ha de venir”; “el tormento eterno”; “la
eterna perdicion”; “el gusano nunca muere ni el fuego nunca se
apaga”; “el lago ardiendo con fuego y azufre”... jescapate por tu
vida! jHuye de la ira que ha de venir!, jahora o nuncal, jahora, no
mas tarde! Mas alla de la muerte no hay purgatorio, no hay arre-
pentimiento; mas alla de la sepultura no hay restauracion, no hay
esperanza. Ahora es el tiempo aceptable; ahora es el dia de

Salvacion...?

Lo que los pentecostales destacan es que el poder del mal
esta en la negacion de su propia existencia: el diablo se niega
a st mismo y niega la existencia de infierno. El mal niega o re-
lativiza el dolor, la miseria, la explotacion y la opresion. Asi,
mientras hay personas que niegan la existencia de este lugar,
los poderosos y explotadores niegan la existencia del infierno
producido a los oprimidos y explotados, considerado esto como
“suerte de cada uno”, “supersticion” o un producto de la floje-
ra y la inmoralidad. De igual manera, como los patrones nie-
gan que exploten a sus trabajadores, también el Diablo niega
que haya infierno. Por lo tanto, “el miedo permite el conoci-
miento —o la conciencia— esclarecedor de que el mal existe
y hace posible la accion moral reflexiva”.1®

¢Quién escapara? Muchas personas en nuestros dias afirman que
Dios es demasiado bueno para echarlas al infierno por la eterni-
dad... Pero el mismo Salvador no nos ha ocultado el terrible fin
de aquellos que no creen en él. Hablando del hombre rico, él nos
muestra que los tormentos, después de la muerte, son la suerte

9 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 83, octubre de 1935, p. 9.
10 Corey Robins, El Miedo: historia de una idea politica, México, Fondo de Cultu-
ra Economica, 2009, p. 15.
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de aquéllos que desprecian a Dios; €l ha dicho que el fuego de la
Gehena inextinguible y que el gusano de ellos nunca muere... Y
cuando describe el juicio dice: “estos (los malos) iran al tormento
eterno; y los justos a la vida eterna”. La misma palabra “eterna”
es empleada para los tormentos como para la vida...!!

Aqui el relator presenta una vision literalista oponiéndose a
otras posturas sobre el infierno. Esta vision senala que el in-
fierno es un castigo real de fuego para el alma, por la eternidad.
El fuego fue una parte muy importante en la constitucion de
la identidad pentecostal: por un lado, estaba el miedo al fue-
go del infierno, y por otro, estaba el deseo del fuego del Espi-
ritu Santo.

El llanto de la nina era espantoso... A ratos daba gritos espeluz-
nantes... “estoy perdida, estoy perdida”...gritaba en terror: “jOh,
estoy en el infierno! jOid aquellos ayes y aquellas llamas!” ...la
joven permanecia en esta agonia del alma. El pastor le hablaba
de la esperanza, pero ella respondia: “no hay esperanza. Ya es
tarde... Estoy perdida”; y gritaba y cubria los ojos como para no ver
la horrible vision que se presentaba...!?

Angustia, miedo, agonia, espanto y terror son los sentimien-
tos interpretados ante el terror de la visitante a los espacios
infernales: el horror al fuego infernal solo se puede contrarres-
tar con el usufructo del fuego del Espiritu Santo. ;Cudl es el ma-
yor temor que manifiestan los pentecostales? No es solo la ex-
posicion al infierno. Este miedo aumenta al quedar al arbitrio de
la voluntad del Diablo, representado en distintos simbolos como
el patron, el capataz, el policia, el Estado, etcétera. Parafrasean-
do a Corey Robin,!3 el miedo pentecostal se podria entender
como el temor que ellos tenian a que su precario bienestar co-

' Revista Fuego de Pentecostés, nim. 189, diciembre de 1940, p. 11.
12 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 77, febrero de 1935, pp. 4-5.
13 Corey Robins, op. cit., p. 15.
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munitario resultara perjudicado por la arbitrariedad social y
politica. En la tierra se viven los mismos sentimientos de an-
gustia, miedo, espanto y terror que en el infierno. La diferencia
es que en la tierra hay esperanza y en el infierno esta la desespe-
ranza. Cuando desaparece la esperanza comienza el infierno.

UN LUGAR CERCANO

El infierno tiene algo de la tierra y la tierra tiene algo de infer-
nal. El infierno tiene sus anexos en la tierra para conseguir nue-
vos habitantes, por ello entre la tierra y el infierno hay una linea
delgada que los separa como un puente, una escalera y una puer-
ta. Es mas facil bajar al infierno que subir al cielo. La tierra se pa-
rece mas al infierno que al cielo, sobre todo para los pobres que
son explotados y oprimidos. La relacion entre cielo e infierno en
la tierra es inversamente proporcional: cuando aumentan las
“puertas del cielo” (Iglesias, escuelas, democracias) disminuyen
las “puertas del infierno” (bares, prostibulos, dictaduras, etc.).

Muy pronto la sefnorita se hinco, y otros siguieron su ejemplo...
algunos lloraban mientras €l oraba. Cuando se levantd comenzo
a cantar. Después de cantar hizo una exhortacion. Quince personas
se convirtieron al Senor en aquella noche. Aquella posada que
por los borrachos, el juego y el baile se habia hecho un infierno,
llegd a ser casa de oracion, verdadera puerta del cielo. Se formo
una congregacion y un avivamiento se extendio por todos los
contornos. '

Para los pentecostales una taberna es una ventana al infierno.
Sin embargo, atin los lugares de perdicion se pueden transfor-
mar en espacios redentores y lo infernal en celestial. Alli la gran-
deza de la vida: la esperanza de la transformacion. La existencia
de lo posible. Asi, la casa-taberna se transforma de “una puerta del

4 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 2, febrero de 1928, p. 4.
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inflerno” a una “puerta del cielo” cuando es casa-templo. Este
relato viene a estimular a los distintos pentecostales a prestar
o presentar sus casas como lugares de cultos para realizar las
reuniones pentecostales. La historia del pentecostalismo chile-
no parte de las casas de los creyentes; no habia templos, y cuan-
do se iba de una ciudad a otra el predicador arrendaba una pieza
para vivir y en ella misma realizaba cultos. Los templos de hoy
fueron las casas de ayer. El infierno es maleable, no solo crece,
también puede ser disminuido. Es el poder de la vida sobre la
muerte, pero no de la vida en si misma, sino de una vida de
accion y esperanza.

Después que dormi, el Diablo vino con rabia... Me agarr6 por la
garganta... me arrastro... me llevo... a un puente que atravesaba
un rio, y, por el otro lado, todo era tinieblas. Puso un pie en el
puente, cuando de repente vino una Persona de Blanco y se puso
en el camino, y con autoridad, mando al Diablo: “suéltala, porque
es mia”. Inmediatamente Satanas me entrego y se retird. Entonces
suave, oh, tan suavemente, la persona de Blanco me llevo hacia
mi hogar...1>

El puente funciona como vinculo entre la tierra y el infierno,
el pasado y el futuro. El Diablo es el rey del infierno y tiene
poder para influir en la tierra. Entre la tierra y el infierno solo los
separa un puente o una puerta. La distancia y la diferenciacion
entre el infierno y la tierra es algo intersticial. En el infierno se
vive como se vivio en la tierra, pero cubiertos con el poder abra-
zador del fuego. Siguiendo con el relato anterior, entre una
casa y un templo pentecostal no habia mucha diferencia ni
distancia estética, solo se diferenciaba por la puerta, que en el
caso del templo siempre permanecia abierta, durante las 24
horas del dia. El templo era concebido como un hospital que
nunca debia cerrar sus puertas, esperando a que los enfermos

15 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 41, mayo de 1931, p. 7.
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lleguen o trayéndolos de la calle. Por lo tanto, el templo pen-
tecostal se constituia en un puente que las personas debian
cruzar, lo que no era facil por todas las discriminaciones y es-
tigmatizaciones existentes hacia los evangélicos. Era mas facil
cruzar la puerta de un bar o una taberna que cruzar la puerta
del templo pentecostal.

...me parecié como que una gran puerta de hierro se abria violen-
tamente y que yo pasaba por ella... habia recorrido alguna dis-
tancia cuando me encontré en la ribera de un ancho rio... No
habia permanecido mucho rato en su orilla, cuando percibi que unos
remos azotaban el agua... venia una embarcacion y, en ella, una
persona que bogaba hacia donde yo estaba. Quedé sin habla. El
extraiio me mird un instante y me dijo que venia en mi busca,
agregando que saltara dentro de la embarcacion y que remara
hasta la otra orilla. Obedeci. No hablamos una palabra. Ansiaba
preguntarle quién era €l y en donde me encontraba. Parecia que
mi lengua se habia adherido a mi paladar; no podia articular
palabra. Finalmente llegamos al lado opuesto. Salté del bote y el
guia se perdi6 de mi vista. 10

Oscuridad, puerta de hierro y rio con dos riberas son sim-
bolos que evidencian el determinismo del mal y de la muerte,
donde no hay escapatoria porque cualquiera de las dos riberas
que se tomen llevan al infierno. El infierno es la inexistencia
de la eleccion. Es el espacio de la eterna oscuridad y ausencia de
dialogo. Para evitar cualquier desobediencia dial6gica, hay que
enmudecer a los pasajeros y asi evitar la reflexion.

Calumnia, engendro del infierno, hermana de la noche, compa-
fera de la envidia, aliada del odio, irreconciliable enemiga de la
verdad y del amor, ta clavaste a Jesus en la cruz, apedreaste a
Esteban, encadenaste a Pablo, perseguiste y sigues persiguiendo

16 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 44, febrero de 1935, pp. 9-10.
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a la Iglesia de Dios; pero recuerda que las puertas del infierno no
prevalecerin contra la Iglesia.!”

El infierno no es un lugar apartado y hermético de la tierra.
El infierno influye en la vida de los vivos para arrastrarlos hacia
sus fauces. Se creé que la calumnia contra los pentecostales
—o que habita entre los pentecostales— surge del mismo in-
fierno; pero ellos se autoconciben como la Iglesia de Dios. Esto
tiene dos sustentos: 1) en primer lugar, la pentecosfobia. Esto es,
el rechazo, la discriminacion y la estigmatizacion hacia los evan-
gélicos en Chile, donde peyorativamente se les llamaba como
“canutos”. Esta pentecosfobia iba acompanada de violencia
fisica que se manifestaba en las predicaciones callejeras. 2) En
segundo lugar, la calumnia es considerada como una de las
causas de los constantes cismas pentecostales. En esta primera
mitad del siglo XX es donde mas se manifiesta este divisionismo
que da lugar a rupturas y nuevas denominaciones pentecosta-
les. Ambos fendbmenos son interpretados como algo que se gesta
en el mismo infierno por Satanas. Por lo tanto, el infierno no esta
alejado de la vida misma de las Iglesias pentecostales. El infier-
no posee un poder ubicuo, estd en la sociedad pero extiende
su fuego consumidor y abrazador al interior de los templos.

EL ETERNO RETORNO DEL MAL

El infierno es un espacio donde los acontecimientos, pensa-
mientos, sentimientos y experiencias se repiten infinita e incansa-
blemente. Es el eterno retorno de lo mismo, el eterno retorno
del dolor, el sufrimiento, el castigo y la miseria. El cuerpo es des-
truido para renacer, como ave fénix, para pasar por lo mismo:
dolor, sufrimiento y castigo. Fl infierno es el eterno renacer de
la destruccion.

17 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 77, febrero de 1931, p. 7.
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La angustia de todos fue aumentada por el tormento de los
demonios que agolpaban el abismo en multitudes, mientras otras
multitudes fueron desplazadas por los demonios-jefes para dar
lugar a las almas de los mortales. Eran fieles para cumplir ese cargo
y constantemente estaban arrastrando a sus victimas, que gritaban
de temor, y echandolas en medio de ese horror de miseria. La im-
presion mas viva que quedo en ella era que el infierno estaba ensan-
chandose para dar lugar a las multitudes que caminaban hacia alli.
Constantemente, el principe de los demonios instaba a sus cola-
boradores a mayor actividad y les animaba a decir: “La cosecha
serd grande, la cosecha serd grande”. Las almas perdidas estaban
procurando ...escaparse para dar voces de alerta a sus amigos de
la profunda angustia que les esperaba si rechazan a Dios...!®

El poder despdtico se alimenta de los lamentos y alaridos de
los que sufren. Se presentan “imagenes macabras de la muerte”!?
relacionadas al fuego para mantener el control de la comuni-
dad sobre el individuo y disuadirlo para no dejarse embargar
por los vicios. Pero si estas representaciones horrendas las lle-
vamos a la sociedad, el estar “abajo” no tiene que ver con las
condiciones morales, sino con lo econémico y social. Cuanto
mas abajo esta el ser humano en la jerarquia social, su vida mas
se asemeja al infierno: pobreza, miseria, opresion, hambre o
violencia. La angustia aumenta con el tormento infligido por
los demonios. Ese “sentimiento de horror”? frente al infierno
es mas bien un repudio al infierno de las fabricas, la miseria de
las viviendas y la desesperanza frente a la pobreza. Los pobres,
y especificamente los pentecostales, no ven salida en este in-
fierno; es un abismo eterno del que ni siquiera la muerte puede
liberar. Porque “la muerte es tan problematica como la vida”.?!

18 Revista Chile Pentecostal, octubre de 1921, p. 4.

19 Johan Hunzinga, El otorio de la Edad Media: Estudios sobre la forma de la vida
y del espiritu durante los siglos x1v y Xv. Francia y los Paises Bajos, Madrid, Alianza
Editorial, 2003, p. 196.

20 Ignace Lepp, Psicoandilisis de la muerte, Argentina, Editorial Carlos Lohlé, 1967, p. 165.

2L Ibid., p. 59.
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Al parecer la muerte libera al individuo, pero deja una nueva
problemdtica para la familia, con los ritos velatorios y funerarios.

LA UBICUIDAD DEL MAL

Esta ubicuidad se evidencia en que los guardianes y vigilantes
infernales estan en todas partes, e incluso controlan y conocen
los pensamientos de los vigilados; se alimentan y se fortalecen
con el dolor y la tortura que provocan sus custodios. El mal es
absoluto y omnipresente. Es un lugar donde Dios no existe; por
lo tanto, como senala Dostoievski: “Si Dios no existe, tampoco
existe la virtud, porque todo esta permitido”.?> Entonces, si Dios
no existe, la moral carece de fundamento, los juicios sobre lo
que es bueno o malo, correcto o incorrecto ya no tienen validez
y objetividad. El poder del infierno reside en la desesperanza.
Tal como rezan las creencias populares: “lo Gltimo que se pier-
de es la esperanza”, “cuando se ha perdido la esperanza se ha
perdido todo” o “mientras hay esperanza hay vida”. Por ello,
alli donde esta la ubicuidad del mal, de la injusticia y la co-
rrupcion esta el infierno.

iOh, los gritos de agonia de las almas en el tormento...! |Sin espe-
ranza! iSin Dios! Entonces, joh, colmo de horrores, la vi! Retor-
ciéndose, revolcandose en agonia indecible, grande afliccion y
profunda desesperacion fue grabada en toda faccion de sus des-
figurados rostros... Pero eso no es nada en comparacion con las
espantosas expresiones de condenacion que salian de esas gar-
gantas afiebradas, expresiones cargadas de terror, remordimiento
y agonia...?3

Los predicadores, para que sean mas eficientes en su traba-
jo misionero, son llevados a visitar al infierno para que tengan

22 Fedor Dostoievski, Los hermanos karamazov, Barcelona, Plaza, 2003, p. 576.
23 Revista Chile Pentecostal, octubre de 1921, p. 4.
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mayor celo en su trabajo. Los predicadores experimentan cons-
tantemente el infierno porque viven alli. Pero la vida comuni-
taria les obnubila la vision, por lo tanto hay que recordarles vez
tras vez la existencia del averno. Esa misma suerte les espera
a los predicadores si no tienen celo y pasion por predicar.

En relacién a las caracteristicas de la coronacion en el cielo,
ésta es proporcional a la cantidad de conversos ganados por
los predicadores y predicadoras. No obstante, si no era la pre-
miacion lo que motivaba la predicacion, entonces debia ser el
miedo al infierno lo que debia incentivar la prédica pentecos-
tal. Aquellos que tenian la oportunidad de viajar al infierno se
tornaban mas celosos de la prédica y la busqueda de conversos.
Era el horror al infierno lo que les incentivaba a predicar, mas
que la coronacion final.

En una reunion al aire libre en Londres un hombre entre el audi-
torio exclamo: “no hay infierno; el infierno esta aqui”. El predicador
respondio: “Ud. se equivoca por tres razones: Primero, por alli esta
el rio Tamesis; no hay rio ni agua en el infierno. Segundo, alli al
frente en ese salon el Dr. Dixon esta predicando el evangelio, en
el infierno no hay evangelio. Tercero, yo y otros cristianos estamos
aqui. En el infierno no hay cristianos.?*

Hay dos cosas que no hay en el infierno: agua y verdad. Fl
agua simboliza las necesidades vitales y la verdad simboliza
la libertad de expresion. El infierno es horrendo, porque el ser
es despojado de sus elementos esenciales: satisfaccion de las
necesidades vitales y la libertad de expresion. Algo que se pier-
de cada cierto tiempo en América Latina; tanto por las dife-
rentes dictaduras militares, las democracias corrompidas y el
poder de los patrones sobre el trabajador. Por ello los pentecos-
tales concebian la vida terrena como un infierno, porque ambas
dimensiones estaban limitadas. Aunque habia espacio para la

24 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 55, febrero de 1932, p. 8.
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libertad de expresion, la miseria y la pobreza limitaban esa li-
bertad. Solo viviendo segtn los principios biblicos, en comu-
nidad religiosa y dirigida por el Espiritu Santo, esta vida podia
ser mas llevadera. “El mundo, lugar de agitacion absurda, so-
metido a las potencias malhechoras, parece una fortaleza cerra-
da, rodeada de muros y de fosos, una cloaca, una prision te-
nebrosa, un desierto, un caos, transposicion a esta vida de las
imagenes del infierno clasico”.?

Es esta una concepcion pesimista donde el mal siempre ven-
ce al bien; la muerte siempre supera a la vida y el infierno al
cielo, e incluso las leyes son infernales. Hasta “las leyes de la
naturaleza son infernales —nos dice Minois—. El orden del mun-
do es malo, sobre todo el tiempo, que es una marcha absurda
a la muerte, en la que cada instante destruye al anterior”.2° Asi,
el mayor bien seria evitar ser lo menos malo posible. Hacer de
la tierra, de la sociedad y del barrio lo mas alejado al infierno
posible.

“Estds en el infierno”, me dijo un demonio con una lanza: “para ti
toda esperanza se ha desvanecido”... Cuando atravesaste la mon-
tana hasta aqui, oiste los ayesy lamentos de los condenados que
pedian agua para refrescar sus abrasadas lenguas. A lo largo de
aquel paso hay una puerta que conduce al lago de fuego. Esta sera
luego condenacion... del cual nunca mas saldras y en donde no
hay esperanza para los que entren alli...?’

Aparece aqui una figura masculina empunando una espada
con una mano, pero sin sostener una balanza ni la venda en los
ojos, solo la fuerza. Simbolo del patron donde su voz era la
ley y un lugar donde no hay justicia. Las almas no solo son vi-
giladas y tienen guardianes que conocen hasta lo que piensan.

% George Minois, Historia de los infiernos, México, Paidos, 2005, p. 102.

26 Idem.

27 Revista Chile Pentecostal, mayo de 1924, p. 4; Revista Fuego de Pentecostés,
nam. 28, junio de 1929, p. 4.



Miedo, control y disuasion en el pentecostalismo chileno 163

Ademads, se les quita a las personas su fuerza para huir, en el
caso de que lo quieran intentar. En el infierno no hay justicia
ni libertad: es una doble primacia de la muerte. Es el terror de
la dictadura y el totalitarismo.

EL REVERSO DE LA VIDA TERRENAL

El infierno se muestra como una retroproyeccion de la tierra:
los habitantes del averno viven las experiencias que vivieron
en la tierra, pero sin la satisfaccion. Es un lugar “donde los
muertos sienten envidia de los vivos, porque son malos”.?8 Es
el espacio de la absoluta necesidad y la muerte absoluta, donde
las personas se mueren de sed, dolor y hambre, para volver a
vivir y morir eternamente de lo mismo.

...al angel negro, que estaba a su izquierda, Jesus le dijo que se
hiciera cargo de ellas, y una por una bajaron por la escalera an-
gosta... Al bajar ellas por aquellas escaleras angostas, obscuras y en
forma de caracol, las piedras negras se convertian en brasas vivas.
iOh, como gritaban y aullaban aquellas muchachas, pero no podian
escapar porque habia dos paredes negras, una a cada lado!... En
cuanto entraban las muchachas, todas se fueron parando en un
semicirculo enfrente de la hornilla y ambos dngeles empezaron a
mirar a las muchachas y enseguida tomaron ceniza ardiendo y las
ponian en sus caras en lugar de polvo; y luego brasas vivas en
los labios y las mejillas para pintarlas. jOh!, como chillaban y gri-
taban aquellas muchachas, pero estaban absolutamente indefensas;
no podian hacer ninguna resistencia y una por una tuvo que pasar
por este procedimiento... Abajo podian verse las cabezas de
hombres flotando en el fuego liquido. El angel dijo a las mucha-
chas: “vosotras habéis anhelado la admiracion de estos hombres.
La tendréis por toda la eternidad”... Jests volvio a mi y me dijo:

28 Edgar Morin, El hombre ante la muerte, Barcelona, Kairos, 2003, p. 165.
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“abora bija, jcontinuaras tii usando polvo y crema?’. Le contes-
té: “No Seiior, nunca, nunca’.>®

En cuanto a este texto, la condenacion es en contra del cuer-
po femenino en el que se reprime el uso de la bisuteria, el corte
del cabello, las faldas cortas y la exposicion de las piernas. Se
muestra un fuerte control hacia el cuerpo femenino, pero tam-
bién una forma para legitimar su exclusion del liderazgo y de
la funcion pastoral. Como destaca Hertz, “la mano izquierda es
despreciada y reducida al papel de auxiliar, sin que nada pueda
hacer por si misma, mas que asistir, secundar y sujetar”." El lado
izquierdo se relaciona con el pasado, lo siniestro, lo reprimido,
involucion normal e ilegitima; pero también es el lugar donde
se arroja a las mujeres, siempre enfatizindose su sujecion y su
lugar secundario, “...el lado izquierdo se identifica en la cultu-
ra mesopotamica —fundamento cultural del Antiguo Testamen-
to biblico— con la muerte y el inconsciente. El lado derecho se
vincula con la conciencia”.?' Y no deja de ser evidente que el in-
fierno es mas usual y horrendo para las mujeres. Los mismos
relatos pentecostales muestran una mayor proporcion de muje-
res en el infierno que de hombres.

Los otros veinte predicadores estaban alli esperando su senten-
cia. Jesus mir6 a cada uno de ellos y luego dijo: “vosotros habéis
enganado a la gente; id alla donde vuestras congregaciones los
estan esperando”. Indico al angel negro a su izquierda y los pre-
dicadores descendieron por aquella escalera angosta, negra y en
forma de caracol... las piedras negras se volvian brasas ardientes.
Por fin, se abrieron puertas a la derecha y cada ministro entr6 a
su iglesia o congregacion... Era como una iglesia, solamente que
las paredes eran de fierro calentado al rojo. La congregacion esta-
ba alli en sus bancas, y cuando entré el ministro todos a una vez

2 Revista Chile Pentecostal, mayo de 1924, p. 5; Revista Fuego de Pentecostés,
nam. 28, junio de 1929, p. 4.

30 Robert Hertz, La muertey la mano derecha, Espana, Alianza Editorial, 1990, p. 105.

31 Juan Cirlot, Diccionario de Simbolos, Espana, Siruela, 1969, p. 169.
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exclamaron: “Te estibamos esperando; ;qué es lo que nos vas a
predicar ahora?”. El ministro dio un fuerte alarido y dijo: “//7el
Infierno es una realidad!!!... pero en lugar de voces salian agu-
das lenguas de fuego...” 32

La vida s6lo adquiere sentido en tanto se vive desde la ri-
tualidad religiosa, s6lo asi “el aniquilamiento de la muerte no
es nada, puesto que ya era todo, puesto que la vida misma es
fatuidad, vanas palabras, ruidos de cascabeles”.33 El rol funda-
mental de un predicador era vivir y predicar la verdad; es decir,
ser consecuente con lo que predicaba, para salvar a otros del
infierno. Los predicadores, mientras prediquen, tienen asegu-
rada su salvacion. ;Salvarse de qué? Del horror a la muerte, es
decir, “del dolor de los funerales, el terror a la descomposicion
y la obsesion por la muerte”.3* Entonces predicar significa “mos-
trar el espectaculo de la muerte, ensenando a los humanos la
pérdida del miedo a la muerte”.3> Sin embargo, este cuadro
muestra a los predicadores desidiosos como aquellos que re-
ciben los peores castigos. El infierno se manifiesta como reflejo
de fuego, un duplicado de hierro candente, un templo, réplica
donde se predica, se tiene una Biblia, se canta, pero todo bajo
el sufrimiento y el dolor. Los predicadores que se van al infier-
no serin doblemente castigados por su responsabilidad frente
a si mismos y frente a sus congregaciones. El fuego del infier-
no fue el tizon que estimuld a los predicadores pentecostales
a predicar. El temor al infierno hizo crecer y expandirse al pen-
tecostalismo. Hoy los pentecostales creen en el infierno, pero
le han perdido el miedo. Se han convertido en lo que temian:
en tibios. El infierno ya no inflama su pasion por la predicacion.

32 Revista Chile Pentecostal, mayo de 1924, p. 5; Revista Fuego de Pentecostés, nim. 28,
junio de 1929, p. 4.

33 Michel Foucault, Za hermenéutica del Sujeto. Curso en el College de France
(1981- 1982), México, Fondo de Cultura Econdmica, 20006, p. 31.

34 Edgar Morin, El hombre ante la muerte, op. cit., p. 30.

35 Michel Foucault, La hermenéutica del Sujeto. Curso en el College de France (1981-
1982), op. cit., p. 32.



166 Miguel Angel Mansilla

...Jas llamas del infierno son una experiencia actual, no en algin
porvenir lejano, sino ahora... En la Biblia, Lazaro era el mendigo y
el rico se hizo sordo. En la Eternidad el rico era el mendigo y Laza-
ro por fuerza se hizo sordo. Aqui el rico negd una migaja en la
lengua, y alli Lazaro negd una gota de agua en la lengua. El rico veia
al mendigo sufriendo y no le alivi6. En la eternidad Lazaro veia al
rico atormentado y no podia aliviarlo... No hay escape del Infier-
no para uno que no se arrepintio antes de morir. . 30

El infierno es presentado como el espacio de la inversion:
donde los ricos serdn pobres y los hedonistas sufririn. A los
opresores y explotadores les espera la muerte eterna. Esta exe-
cracion hacia los ricos ha sido comtn en el cristianismo don-
de literalmente se entiende que los ricos para entrar al cielo
“tienen que pasar por el ojo de una aguja”, es decir, la imposi-
ble posibilidad de que un rico entre al cielo. Esto se debe a que
Chile es un pais histéricamente desigual. Como destacan Ga-
rreton y Cumsille, “la desigualdad en Chile no ha variado sustan-
cialmente respecto del pasado ni tampoco variara sustancialmen-
te en el futuro y se expresa en el cardcter clasista del pais”.3’
Ante este fatalismo, se cree en una justicia divina que le sera
negada al rico, no por su dinero, sino por su inherente injusticia
social; se le condenara al infierno, donde vera el bien que se le
entregard a los pobres. Los pentecostales siempre percibieron,
al igual que otros sectores de la sociedad chilena, “al Estado y
los empresarios como responsables frente a la desigualdad”;38
pero, ademas, sumaron a la jerarquia catolica como impulsora
de la desigualdad social.

El infierno es un lugar de tormento en donde “el gusano nunca
muere y el fuego nunca se apaga”... Los condenados entran alli

36 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 164, febrero de 1942, pp. 4-5.

37 Manuel A. Garreton y Guillermo Cumsille, “Las percepciones de la desigualdad
en Chile”, en Proposiciones, (Santiago de Chile, SUR), vol. 34, 1994, p. 5. Disponible en
la red: www.sitiosur.cl/r.php?id=438.

3 Ibid.



Miedo, control y disuasion en el pentecostalismo chileno 167

para no salir jamas, luego que han ingresado con el imborrable
estigma de sus pecados, cargados de sus vicios... hallan su mayor
tormento en no poder satisfacer a sus malévolos deseos que atn
existiran en sus vidas no regeneradas... Alli los comerciantes de hom-
bres con el alcoholismo, legisladores que sostienen leyes del trafi-
co de licores, fabricantes extranjeros, cantineros y destiladeras de
licores finos ya no tendran el placer de negociar para seguir arrui-
nando gente, pues no habra alambiques y ni una sola gota de agua
fresca para aliviar el fuego que nunca se apagara... Los borrachos
formando un ejército grande, de degenerados, locos, nerviosos, y
embrutecidos, tendran un gemir lastimero y confuso con sed insa-
ciable de beber, pero ya no habra copa ni botella en el infierno. ..

La conciencia del destino actual en el fuego eterno repetido
por eternidades se le suma a otras torturas. Las personas seran
castigadas con sus deseos y practicas terrenales, pero con la insa-
tisfaccion eterna del ardiente deseo y la profunda insatisfaccion
que generan los deseos no cumplidos. Segiin Cruz, “estas creen-
cias sobre el infierno también se encontraban presentes en el
Renacimiento”.0 Los alcoholicos, los taberneros, legisladores
corruptos y empresarios son los favoritos para estas escenas
horripilantes y mortuorias. De alguna manera estas descripcio-
nes mefistofélicas del infierno también eran un recurso efi-
ciente para que el alcohdlico converso al pentecostalismo de-
jara de beber.

Jesus las mird con rostro severo e inmutable, indico al dngel negro y
dijo a las mujeres: “id y ved a donde habéis mandado a vuestras
hijas’. El angel negro le senalo la escalera por donde debian bajar
hasta el centro de la tierra... Era un hermoso salon de baile, y habia
alli de sesenta a ochenta ninitas como de siete a doce anos de
edad que estaban bailando los bailes de Gltima moda... todas las
nifas estaban desnudas, y una inmensa vibora envolvia todo el

39 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 170, abril de 1943, p. 8.
40 Francisco Cruz, “Lo grotesco en el jardin de las delicias”, en Revista Analecta,
(Chile, Universidad de Vina del Mar), afio I, nam. 1, 20006, p. 96.
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cuerpo de cada una de ellas, y la cabeza se balanceaba del cuello
de cada nina... alli sobre una especie de plataforma estaba un
dragdn, o serpiente monstruo; la cola se extendia por algunos pies
sobre el suelo, y el resto del cuerpo estaba enrollado formando la
figura de un nimero ocho, y en medio de esa inmensa figura esta-

ba su cabeza... El me dijo: “vuelve y di a mi pueblo todo esto”. 1!

Como destaca Pérez, “la logica de lo monstruoso en el In-
fierno cumple la funcion de ordenar lo heterogéneo, desactivar
lo que tiene de malvado. La imperfeccion se manifiesta en el de-
sorden, pues éste es imagen del mal”.42 No solo el alcohol era
un liquido luciferino en el pentecostalismo de la primera mitad
del siglo XX, también lo eran la musica y el baile profano. Por
ello los centros de baile se asocian a lo teratologico. Al asociar
baile con lo monstruoso, “es para considerarlo como engendro
del desorden, imagen de la deformidad: enemigo de lo Bello”.43
La musica sacra pentecostal es considerada como divina, santa
y bella, algo que no se baila, sino que se danza bajo la direccion
del Espiritu Santo. En cambio, siendo el baile y la musica secular
algo monstruoso, “son consideradas como materializaciones del

pecado”. ¥

UN LUGAR DE MONSTRUOS

Los vigilantes y guardianes del infierno son fiscalizados por
hibridos entre animales y humanos que muestran su poder vi-
gilante, castigador y torturador. Esto implica que los habitantes

41 Revista Chile Pentecostal, mayo de 1924, p. 5; Revista Fuego de Pentecostés,
nam. 18, junio de 1929, p. 4.

42 Eduardo Pérez, “La logica de lo monstruoso en el Infierno de Dante”, en Cultu-
ras Populares. Revista Electronica, (Espana, Universidad de Alcald), julio-diciembre de
2007, p. 4. Disponible en la red: http://www.culturaspopulares.org/textos5/articulos/
perez.pdf.

43 Idem.

4 1bid., p. 5.
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infernales pierden su connotacion de humanos, de animales,
y se transforman en monstruos. Es la monstruosidad que mues-
tran los vigilantes y capataces fabriles y patronales en la tierra.
Es la misma idea de que los explotadores y opresores pierden
su humanidad y se transforman en hibridos al perder toda su
sensibilidad por los obreros.

Parecia algo asi como un hombre pero mucho mas grande que
cualquier ser humano que se haya visto jamas; cuando menos
medirfa unos tres metros de estatura, con grandes alas adheridas
a su espalda. Era negro como el carbon que yo sacaba de la mina,
y estaba completamente desnudo. Tenia una larga lanza en su
mano, la cual deberia tener unos cinco metros de longitud. Sus
ojos relampagueaban como dos carbones encendidos. Sus dientes
blancos como perlas, parecian tener cada uno una pulgada de
largo... Su voz se asemejaba mas bien al rugido del leon que a
cualquier cosa... En esta muralla perpendicular pude leer clara-
mente estas palabras: “este es el Infierno”... En todo el trayecto
oia profundos lamentos, y podia distinguir el grito de jagua, agua,
agua! Habiendo llegado a otra puerta, pude oir a la distancia,
como a medio millén de voces que pedian “jagua, agua!...”. %

En el infierno no hay posibilidad de elegir. Aparecen los mons-
truos hibridos. Un hombre gigante con alas significa que los
Unicos libres al interior del infierno son los demonios y los mons-
truos. Poseen una vision profunda, conocen los pensamientos
de los hombres y las mujeres que vigilan. Son feroces, poseen
garras, huelen como cerdos y tienen voz de mando como un leén
y ademas fuerza y poder, representados en sus lanzas. Las almas
estan practicamente desnudas al interior; sus voces, pensamien-
tos, recuerdos y planes son conocidos, nada se esconde al co-
nocimiento de los guardianes: todo lo saben y lo conocen. ;De
donde viene esta imagen, no so6lo incandescente sino también,
esperpento ironico y tragico del infierno? Es porque hay veces,

4 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 77, febrero de 1935, pp. 9-10.
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como dice Ricoeur; “que la muerte seria mas real que la vida
misma, al margen de la prosopopeya del mal absoluto”.4¢ La
muerte se tornd mas real que la vida y mas infernal que celeste
en las minas salitreras, carboniferas y en las haciendas, donde el
poder del patrén era insondable.

...johl, aqui estaba el lago de fuego. Ante mi podia ver, tan lejos
como me lo permitian mis ojos, un lago lleno de fuego y azufre.
Enormes olas de fuego se arrollaban unas a otras, y grandes lla-
mas de fuego se lanzaban una contra la otra, y saltaban en el aire
como las ondas del mar durante una furiosa tormenta. Sobre las
crestas de las olas podia ver a muchos seres humanos que se
debatian desesperadamente, los que luego eran arrastrados nue-
vamente hacia las profundidades del lago de fuego... lei estas ate-
rradoras palabras: “esta es tu condenacion; eternidad que nunca se
acaba’... Una sed indescriptible de agua se apoder6 de mi ser, y
estaba pidiendo agua cuando mis ojos se abrieron en el hospital...47

El pentecostalismo es una religion urbana y de los margenes
de la ciudad. Los conversos eran campesinos, indigenas y peo-
nes que fueron expulsados u obligados a migrar a la ciudad.
Experimentaron lo peor en el campo y vivian lo peor de lo ur-
bano en las ciudades, donde la muerte extendia sus alas para
llevarse a todos, especialmente a los ninos, los padres y las ma-
dres. Era un lugar donde los habitantes, cuando se convertian
al pentecostalismo, adquirian conciencia de ser espectros urba-
nos y “solo los espectros se acuerdan de la muerte, porque
habian sobrevivido a la muerte, pero que atn no sabian hasta
cuando sobrevivirian realmente”.* No solo es imposible vivir al
infierno del hambre, la miseria y la explotacion, sino que ademas
se torna infranqueable salir sin guia por los caminos sinuosos
del averno; porque los caminos al castigo son tortuosos, pero

46 paul Ricoeur, Vivo hasta la muerte. Seguido de fragmentos, México, Fondo de Cul-
tura Economica, 2008, p. 49.

47 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 77, febrero de 1935, pp. 9-10.

48 paul Ricoeur, Vivo hasta la muerte. Seguido de fragmentos, op. cit., p. 53.
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salir es inextricable. El infierno es el lugar en donde el hambre
y la sed queman: “estoy condenado. jCondenado! ;Por qué? No
es porque no hayas predicado el evangelio... sino porque has
tomado los aplausos de los hombres en lugar de buscar la honra
que viene de arriba: y en verdad has recibido tu galardon...”.*

En el infierno no hay libertad. Es un miedo a la condenacion
y persigue fantasmagoricamente a los pentecostales, por ello
viven cada dia con la posibilidad de su existencia y de la existen-
cia de sus ligaduras, porque atn en el bien mismo no esta del
todo ausente el mal. Contrariamente a lo que dice Jankelevitch,
“el hecho de no poder decir a donde voy, hace que la vida parez-
ca infinitamente preciosa, que sea milagrosa y profundamente
misteriosa”.> En el caso de los pentecostales, es mas bien el creer
en una vida mas alld que sera esencialmente mejor que esta, lo
que le da significado a su vida. De este modo, la muerte le asig-
na sentido a la vida, paradojalmente el sinsentido da sentido. Es
creer que esta vida que ha sido una carcel de fuego, donde real-
mente el hambre quema el estomago y hace ceniza los huesos,
sera transformada en un huerto libre donde los pobres, ham-
brientos y sin hogar tengan todo lo que no tuvieron en esta maz-
morra llamada vida. Pero también debe haber un lugar donde
los malos sean confinados eternamente, un lugar de fuego. Como
seria injusto que un rico vaya al cielo, es injusto también que un
pobre vaya al infierno. Por lo tanto, los predicadores debian des-
velarse por redimir a los pobres de ese igneo lugar. Lo Gnico que
puede liberar del infierno es la predicacion: predicar a los otros
para que sean liberados, y predicar para ser liberados de la res-
ponsabilidad frente a los otros. Asi, el pentecostalismo cargd sobre
sus hombros la responsabilidad de la predicacion. Para el pen-
tecostal la vida era un sermon y el mundo un pulpito. Su mayor
miedo era que la muerte los sorprendiera sin estar predicando:
de alguna manera la “buena muerte” era morir predicando.

49 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 67, abril de 1934, p. 3.
50 Vladimir Jankelevitch, Pensar la muerte, México, Fondo de Cultura Economica,
2006, p. 48.
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UN DESTINO SOSLAYABLE

Los pentecostales promueven comunidades de refugio, como
la Iglesia y la familia, contra la influencia del infierno. Al interior
de cada comunidad existen los redentores responsables de librar
a las personas del infierno: son los padres y los predicadores,
quienes no solo cargan sobre sus hombros la responsabilidad de
redimir a los condenados, sino, ademas, a aquéllos que han sido
liberados. A todos hay que recordarles constantemente elegir
entre el “fuego del Espiritu” en la tierra o el “fuego del infierno”
en la eternidad. La responsabilidad de los condenados sera exi-
gida a los guardianes institucionales en la eternidad.

...¢l habia estado delante de Dios y él le habia ordenado ir al
lugar del fuego, pero €l le habia contestado, “jOh, no!, yo quiero ir
al cielo”. Dios dijo jNo! Ud. no puede ir al cielo porque ha hecho
mucho mal. Entonces otra vez rogd a Dios y Dios le dijo, “Ud. vol-
vera a la tierra, pero yo le volveré a llamar pronto. Cuando regrese
a la tierra tiene que llamar a los predicadores... para que le ense-
fien lo que tiene que hacer para entrar al cielo...>!

Aqui se destaca una segunda oportunidad. Se trataba de una
persona nativa que se habia convertido al protestantismo, pero
no habia abandonado la brujeria. Asi, el relato del infierno como
un lugar de fuego eterno se transforma en un recurso para la
conversion.

Una joven que habia sido cristiana se apart6 de Dios y comenzod a
andar en compania con los malos. Su padre y madre no le habla-
ron... Su profesora en la escuela dominical vio su condicion pero
tampoco le habl6. La nifia enfermé y murid sin Dios... La profe-
sora de la escuela dominical tuvo un sueno del dia del juicio. Maria
estaba alli y también un angel que estaba buscando el nombre de
ella en un libro. El angel dijo que no podia hallar su nombre en el

51 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 2, febrero de 1928, p. 6.
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Libro de la Vida. Con un grito de desesperacion Maria, con su
dedo, senal6 a su padre, madre, pastor y a su profesora de escue-
la dominical y fue llevada a las tinieblas de afuera donde hay
lloro y crujir de dientes.>?

La posibilidad de perder la salvacion es uno de los fundamen-
tos teologicos del pentecostalismo. Un pentecostal cada dia se
preguntaba si era salvo. “;Como saber si se era salvo? ;Cudles
eran las senales de la salvacion?” Como para el calvinista era la
bendicion material,> para un pentecostal fue el trabajo espiritual
(predicar, orar, leer la Biblia, ayunar y vigilar) y el fruto del tra-
bajo debia convertir a alguien. Un converso ganado para el pente-
costalismo era una prueba que evidenciaba el ser salvo. Aunque
se haya nacido en un hogar evangélico y se haya asistido a la
Iglesia, si la conducta moral no era adecuada, la persona, aunque
fuera nino o nina (preadolescente), de todos modos se iba al
infierno. Nadie esta libre del infierno, ni los mismos pastores.

Se relata una gran demostracion en las calles de Nueva York en la
que marchaban doce mil personas. A la cabeza de la procesion
habia tres grandes carros de turismo llenos de gente, hombres,
mujeres y ninos. En uno habia un juez de la Corte de Apelaciones
y en otro un muchacho harapiento de la calle. En los costados de
los carros estaba esta leyenda: “Todas estas personas han sido sal-
vadas de incendios por los bomberos de Nueva York”. Entonces,
siguiendo los carros, marchaban los hombres que los habian sal-
vado, adornados con sus medallas, mientras los cientos de miles
de espectadores les aplaudian. Contemplad el gozo eterno que
llenara los corazones de aquellos que, siguiendo a su Sefor, sin
mirar las consecuencias, han pasado su vida “arrebatando a los
hombres del fuego”.>*

52 Revista Fuego de Pentecostés, nam. 1, enero de 1928, p. 7.

53 Max Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, Madrid, Istmo,
1998.

>4 Revista Fuego de Pentecostés, nim. 87, diciembre de 1935, p. 7.
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Los heraldos y profetas del infierno son vistos como los bom-
beros de la ciudad que salvan a las personas del fuego. La reden-
cion es para pobres y ricos, exiguos e ignotos. Los Gnicos que
aceptan ser salvados del fuego y la muerte eterna, propuesta por
los pentecostales, son los pobres; porque durante la mayor parte
del siglo XX el pentecostalismo fue una religion de pobres y para
pobres. Pero en este derrotero, el fuego fue uno de los elementos
mas importante para el movimiento pentecostal, mas que cual-
quier otro simbolo: mas que el agua, la tierra o el aire (también
simbolos espiritualizados).

COMENTARIO FINAL

Lo expuesto hasta aqui nos muestra uno de los elementos mas
importantes de la teologia Pentecostal que se desarrolld en Chile
durante la primera mitad del siglo Xx; especificamente en la Igle-
sia Evangélica Pentecostal. El énfasis en el infierno que quedo
registrado en las fuentes hemerograficas de esta minoria y el
papel que este imaginario jugaba en el conjunto de su teologia,
no debe ser generalizado a todos los pentecostales en el mundo.
Recuperamos aqui s6lo una tradiciéon de pensamiento que
dio a la idea del infierno un papel muy importante en su cosmo-
vision cristiana. Vision que ayuda a explicar los énfasis doctri-
nales que promovieron en el pasado a varias generaciones en
esta Iglesia, y que repercutié en estilos de vida y convicciones
éticas que los diferencio del resto de la sociedad chilena y de no
pocos evangélicos pertenecientes a otras Iglesias del mundo
protestante-evangélico de este pais Sudamericano.



MANUEL AGUAS: DE SACERDOTE CATOLICO
A PRECURSOR DEL PROTESTANTISMO EN MEXICO.
LA RUPTURA DE 1871

Carlos Martinez Garcia

Ningtn sacerdote catdlico, de honradez y
criterio puede pasar de buena fe ni por con-
viccion al protestantismo... serd si quiere un
filésofo, un incrédulo, pero no un protestante.

Juan N. Enriquez Orestes

[A Manuel Aguas] se le puso negra la lengua

después de predicar un sermoén contra la

Inmaculada Concepcion de la Virgen.
Mariano Cuevas

[Manuel Aguas], el Lutero de México.
Hans-Jrirgen Prien

Para entender mejor el enraizamiento del protestantismo en Mé-
xico es necesario conocer tanto los esfuerzos exégenos como el
contexto y personajes endogenos que facilitaron la implanta-
cion de la nueva creencia.

Es un desatino histoérico que varias de las denominaciones
cristianas evangélicas de México tracen sus origenes al tiempo
que llegaron los misioneros extranjeros al pais. Cuando queda
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demostrado, fehacientemente, que los misioneros extranjeros
fueron iniciadores de una obra sobre la base de los grupos endo-
genos ya existentes. Sin embargo, en no pocos casos y me pa-
rece que por desconocimiento, se han marginado a los mexi-
canos que actuaron como precursores y personajes claves del
establecimiento de las iglesias protestantes en tierras mexicanas.
Aclaro que no se trata de favorecer un nacionalismo excluyen-
te sino de ser justo, con el espiritu del historiador Lucas, y es-
cribir ordenadamente los acontecimientos después de haber
investigado todo con esmero (Lucas 1:3).

Practicamente al otro dia de consumada la Independencia na-
cional arrecian los debates sobre el porvenir del pais. Los con-
servadores buscaron afanosamente mantener inamovible la
identidad religiosa cat6lica de la nacion. Para tal proposito edifi-
caron un cuerpo legal que vedaba la practica pablica de cualquier
otra religion distinta al catolicismo. Veian con temor la posibi-
lidad de que el protestantismo incursionara en México.

Otros consideraban que esa presencia era inevitable, pero
que la misma debia posponerse para otros tiempos en que la
sociedad mexicana tuviera mas preparacion para aceptar una
creencia y practica religiosa distinta a la catolica. Asi, por ejem-
plo, Carlos Maria de Bustamante! sostuvo: “Llegard el dia en
que nuestra gente pueda tratar con protestantes, pero por el
momento la tolerancia, ademas de peligrosa seria, impolitica”.?

! Intelectual y politico de larga trayectoria. En 1805, junto con Jacobo de Villau-
rrutia, funda el Diario de México. Decidido partidario de la Independencia de Méxi-
co. En 1822 es presidente del Congreso nacional. Por ser acérrimo critico de Agustin
de Tturbide y su ensayo imperial, Bustamante es encarcelado, recobra la libertad en
marzo de 1823 y retoma su puesto parlamentario. Participa activamente en el Congreso
Constituyente que elabora la Constitucion de 1824. Diccionario Porriia. Historia, Bio-
grafia y Geografia de México, México, Editorial Porraa, 1995, p. 501.

2 Citado por Evelia Trejo, “La introduccion del protestantismo en México. Aspectos
diplomaticos”, en Estudios de Historia Moderna y Contempordnea de México, volu-
men 11, 1988, p. 1. Disponible en la red: http://www historicas.unam.mx/moderna/
ehmc/ehmc11/ 011menu.html.
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Entre 1813 y 1827 (afo de su deceso), José Joaquin Fernin-
dez de Lizardi a la vez que critica el autoritarismo de la cipula
clerical catodlica, se pronuncia crecientemente por la tolerancia
religiosa. Aunque en franca minoria, no esta solo en sus alega-
tos por abrir el pais a la practica de otros credos religiosos. En
el periodo que va de finales de 1822 a los primeros meses de
1823, importantes personajes politicos respaldan que México
se abra no solo politicamente sino también religiosamente. Es
el caso de Andrés Quintana Roo, Joaquin Parrés y Vicente Ro-
cafuerte que toman partido en este sentido.?

Mientras las élites politicas e intelectuales se enfrentaban
sobre prohibir o no la tolerancia religiosa, el 29 de abril de 1827
el escocés James Thomson desembarca en Veracruz, enviado
por un organismo de raigambre protestante, la Sociedad Bibli-
ca Britanica y Extranjera. Pocos dias después se establece en la
ciudad de México, hace en ella su base y viaja por distintas partes
del pais para promocionar y vender la Biblia. Se dedica por tres
anos a sus tareas de promotor biblico; posteriormente sale del
pais cuando la combinacion de intereses religiosos catolicos
con la debilidad de funcionarios politicos que no atajan al po-
der clerical hacen practicamente imposible su obra de difusion.
No obstante, su esforzada labor deja miles de porciones biblicas,
y Biblias completas, en manos de lectores que podrian descu-
brir ensefanzas contrastantes con las de la Iglesia catolica.

No con la misma fuerza que el liberalismo politico, se fue ges-
tando en México un liberalismo religioso en la década de los
cincuenta del siglo X1X. Una manifestacion clara de este altimo
fue el grupo de los “Padres constitucionalistas”. Sacerdotes

3 Al respecto me ocupo del tema en “De la presencia ideologica a la presencia fi-
sica del protestantismo en el México independiente”, en Carlos Mondragon (coordi-
nador), Ecos del Bicentenario. El protestantismo y las nuevas repiiblicas latinoameri-
canas, Buenos Aires, Ediciones Kair6s, 2011, pp. 205-227.

4 En un libro de mi autoria me ocupo del personaje y sus actividades en nuestro
pais, James Thomson: un escocés distribuidor de la Biblia en Meéxico, 1827-1830,
Puebla, Editorial Cajica, 2011.
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catolicos que se organizaron en 1854 y cuyo movimiento se ca-
racterizo por ser “reformista intracatolico, nacionalista y antirro-
manista”.> Los Padres constitucionalistas hicieron activismo a
favor de la Constitucion liberal de 1857, en cuyas sesiones se deli-
ber6 acaloradamente sobre la libertad de cultos, pero que final-
mente no fue aprobada como pugnaban los liberales radicales.®

Por distintas vias algunos pocos nacionales entran en contac-
to con el protestantismo en la década de los sesenta del siglo XIX.
Tiene lugar esto en ciertos casos al relacionarse con personas
extranjeras de esa confesion que difunden el credo. Asi suce-
di6 en Monterrey, donde el grupo de Melinda Rankin,” Santia-
go Hickey® y Tomas Westrup? trabajaba con creyentes locales.
Lo mismo acontece en Zacatecas, donde Julio Mallet Prevost!?
inicia estudios biblicos caseros y, posteriormente, junto con
nacionales que hacen suyo el mensaje evangélico dan origen
a la pujante congregacion protestante de Villa de Cos.

5> Daniel Kirk Crane, La_formacion de una Iglesia mexicana, 1859-1872, México,
UNAM, Tesis de Maestria en Estudios Latinoamericanos, 1999, p. 47.

6 Véase los pros y contras en la discusion en: Los debates sobre la libertad de
creencias, México, Facultad de Derecho-UNAM, 1994.

7 Para conocer a detalle la obra de Melinda Rankin en el norte de México, sobre
todo en Nuevo Leon, consultar sus memorias Veinte arios entre los mexicanos. Relato
de una labor misionera, México, Fondo Editorial de Nuevo Leon, 2008.

8 Irlandés, agente de la Sociedad Biblica Americana. Por cinco afios (1861-1866,
ano de su muerte) distribuye la Biblia a la vez que pone los fundamentos de la Iglesia
bautista en Monterrey. Para mas datos véase Justo Anderson, Historia de los bautistas.
Sus comienzos y desarrollo en Asia, Africa y América Latina, tomo 111, El Paso, Texas,
Casa Bautista de Publicaciones, 1990, pp. 18-23.

? Discipulo de Santiago Hickey, nace en Inglaterra en 1837 y emigra a México en
1852. Se convierte a la fe evangélica y es bautizado por Hickey el 30 de enero de 1864.
Al morir su mentor (1866), Westrup es nombrado representante de la Sociedad Bibli-
ca Americana. Mayor informaciéon en Horacio Westrup P., “Tomas Martin Westrup”,
Paladines del Evangelio en México, México-Buenos Aires, Casa Unida de Publicaciones-
Editorial La Aurora, 1953, pp. 13-35.

10 Ciudadano estadounidense, casado en 1850 con Mariana Cosio, hija del liberal
Severo Cosio. La boda debi6 celebrarse en Brownsville, Texas, bajo la liturgia presbi-
teriana. Pormenores sobre el personaje y su papel en la difusion del protestantismo
en Zacatecas los consigna Joel Martinez Lopez, Origenes del presbiterianismo en
Meéxico, Matamoros, Tamaulipas, s.e, 1991, pp. 60-064.
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En la ciudad de México el agente de la Sociedad Biblica Bri-
tanica y Extranjera, John Butler, conforma un pequeno grupo
que se retne con él para tener estudios biblicos. No mucho
después del decreto de tolerancia de cultos promulgado por el
emperador Maximiliano (26 de febrero de 1865),'! Butler, Sos-
tenes Juarez y algunos Padres constitucionalistas forman la So-
ciedad de Amigos Cristianos. El 18 de noviembre de ese ano
se celebra “por primera vez en la ciudad de México el culto evan-
gélico, en la calles de San José del Real namero 217.12 Al triunfo
de la Republica sobre los conservadores y Maximiliano, dicha
Sociedad trasmuta su nombre por el de Comité de la Sociedad
Evangélica, y sus integrantes abren al publico sus reuniones que
contintan desarrollindose en San José del Real .13

Por la lectura individual de la Biblia distintas personas se ale-
jan del catolicismo e inician contactos con las células protes-
tantes de la ciudad de México. Son los casos, entre otros, de dos
personajes que serian claves para el posterior desarrollo del
protestantismo mexicano: Arcadio Morales y Manuel Aguas. Esta
vertiente, la de quienes como paso inicial leen la Biblia para
después vincularse al protestantismo, ha sido importante no
nada mas en el caso mexicano sino igualmente en otros paises
latinoamericanos: “De forma general se puede decir que la Biblia
ha jugado un papel destacado en el arraigo del protestantis-
mo en América Latina. Siempre empez6 apareciendo la Biblia
y, detrs de ella, un predicador evangélico, cuando no era el pro-
pio agente biblico quien actuaba también de evangelizador”. 14

11 “Decreto de tolerancia de cultos, 26 de febrero 1865”. Disponible en la red:
http://www.biblioteca.tv/artman2/publish/1865_160/Decreto_de_tolerancia_de_
cultos_275.html.

12 Arcadio Morales, “Datos para la historia”, en El Faro, (México), 15 de abril
1897.

13 Abraham Téllez, Proceso de introduccion del protestantismo desde la Indepen-
dencia hasta 1884, México, Facultad de Filosofia y Letras-UNAM, Tesis de Licenciatura
en Historia, 1989, p. 169.

4 Hans-Jiirgen Prien, La bistoria del cristianismo en América Latina, Salamanca,
Ediciones Sigueme, 1985, p. 715.
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A los trece anos, por estimulo de su madre, Arcadio Mora-
les’ inicia la lectura de la Biblia. Seis anos después asiste a una
reunion en San José del Real 21, va enviado por su progenitora
dado que ella estaba imposibilitada de asistir por un compro-
miso doméstico. El siguiente es el testimonio de Arcadio Mo-
rales sobre lo sucedido el 26 de enero de 1869:

El templo quedaba en el fondo de unos callejones tortuosos, oscu-
ros, en el tercer piso de la casa mencionada [...] me acompanaban
el senor Luis Ortega, amigo mio y el senor Julidn Rodriguez, que en
paz goce, y que era el que se habia empenado en llevarme a su culto.
Por fin llegamos a la capilla, y cual no serfa mi sorpresa al encontrarme
en una sala casi hermosa, limpia y bien alumbrada, como que era nada
menos que la biblioteca de los padres filipinos, pues todo aquel edi-
ficio habia pertenecido al convento de los jesuitas de la Profesa, 10
que por virtud de las Leyes de Reforma habia sido secularizado.

Alli se hallaban reunidos como unos veinte individuos perte-
necientes a la clase humilde del pueblo; campesinos y obreros
todos; no habia ni una sola sefiora ni un nino; pero, los hombres
que se hallaban alli era muy devotos y reverentes. El sefior SOs-
tenes Judrez, profesor, era el pastor de aquel rebano, y en aque-
lla noche tenia como ayudante al senor Coronel Lauro Gonzilez,
quien leia la formula bautismal. Cuando el sefior Gonzalez leyo
el capitulo tercero del Evangelio de San Mateo, me pareci6 al
momento reconocer a un antiguo amigo mio, un viejo conocido
que, al oirlo me llenaba de placer. Al concluir el culto fuimos pre-
sentados al pastor y su ayudante, quienes nos invitaron a volver.
Al salir de la capilla pregunté al sefior Rodriguez: “Este es el culto
protestante. Si, sefior, me contestd. ;Nada mads? Nada mds leer las
Escrituras sagradas, hacer oracion y explicar sencillamente el
Evangelio. Entonces, dije para mi, yo he sido protestante hace
mucho tiempo. jQué equivocado estaba!”!?

15 Nacido en la ciudad de México el 12 de enero de 1850. Hijo de Bartolo Morales
y Felipa Escalona.

16 B] templo se localiza en las actuales calles de Isabel la Catolica esquina con Fran-
cisco I. Madero.

17 Arcadio Morales, “Memorias”, en El Faro, (México), 15 de junio 1947.
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Otro lector solitario de la Biblia, primero, y después junto
con varios colaboradores y seguidores, habria de sacudir al Mé-
xico de los primeros anos setenta del siglo XiX. Manuel Aguas
nace en el norteno estado mexicano de Chihuahua, en 1830.
Es hijo de un espanol, Francisco Aguas, llegado a México para
sofocar la Independencia y de Marcela N. La familia se traslada
a la ciudad de México, donde Manuel hace sus estudios univer-
sitarios y musicales. A la edad de veinte anos ingresa a la orden
de los dominicos. En 1857, debido a una orden del gobierno
liberal, tiene lugar la exclaustracion de monjas vy frailes, por lo
que Manuel Aguas se dedica a estudiar homeopatia. En 1863 las
autoridades de su orden lo nombran para hacerse cargo del cu-
rato de Cuautla, Morelos, donde el templo se atiborra de feli-
greses para escuchar sus intensos sermones.!®

Alrededor de 1859-1860 retorna a la ciudad de México y abre
el Colegio Guadalupano que en poco tiempo alcanza alta repu-
tacion. Aguas predicaba en el templo de San José de Gracia, don-
de la muchedumbre llena el lugar para seguir las ensenanzas del
dominico. Parece que es en 1867 cuando muda su ministerio
al curato de Azcapotzalco, en aquel entonces un poblado aleda-
fo a la ciudad de México y en nuestros dias un barrio mas de
la misma.

En Azcapotzalco se presenta ante €l una persona que dice
ser protestante, después de varias horas de discusion entre am-
bos, el protestante acepta reconciliarse con la Iglesia catdlica.
En una carta fechada en octubre de 1871, en la que Aguas da
cuenta de su itinerario de lo que él llama “del romanismo a la ver-
dadera religion”, escribe que entre sus tareas como parroco esta-
ba ensenar sobre la “pestilencia [del protestantismo] que ven-
dria a hacernos en México mas desafortunados que nunca”.!”

18 Alberto Rosales Pérez, Historia de la Iglesia nacional presbiteriana El Divino
Salvador, bajo el pastorado del presbitero y doctor Arcadio Morales Escalona (1869-
1922), México, s/e, 1998, p. 27.

19 Manuel Aguas, Letter from Manuel Aguas, New York, T. Whittaker Publisher
and Bookseller/Bible House, p. 1.
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Manuel Aguas daba tiempo a combatir una presencia que no
era imaginaria, como antes hemos visto, sino que ya contaba en
la ciudad de México y sus alrededores con algunos nacleos y
seguidores.

De Azcapotzalco es promovido para ser el confesor oficial
de los canonigos de la Catedral Metropolitana, en la capital del
pais. Entre sus deberes estaba predicar con cierta regularidad
ante el arzobispo y el capitulo catedralicio. Al tiempo de reali-
zar lo anterior, Aguas entra crecientemente en una crisis de fe.
En el documento antes citado menciona que “no tenia paz en
el alma, dudaba de mi salvacion, y nunca creia que estaba ha-
ciendo suficientes obras para obtenerla”.

Por el tiempo de sus dudas llega a manos de Manuel Aguas
un panfleto protestante titulado Verdadera libertad. Su primera
reaccion es combatir el tratado con lo que él llama “su arsenal
romanista”. Pero la voz de su conciencia le lleva a pensar que tal
vez €l estaba en el error. El todavia sacerdote decide ponerse
a estudiar, dice, “todos los libros y panfletos protestantes que
pudiese conseguir”. Subraya que con mucho cuidado se dedi-
ca a la tarea de leer la Historia de la Reforma del siglo xvi, de
Merle D’Aubigné.

Es importante referir que el autor del libro mencionado por
Manuel Aguas, Merle Jean Henri D’Aubigné (1794-1872) nace
en un poblado cercano a Ginebra, es hijo de una distinguida fa-
milia hugonota (calvinista). D’Aubigné tiene una conversion en
1816 mediante las campanas evangelisticas de los hermanos
Robert y James Haldane, escoceses revivalistas y vinculados a
la Iglesia bautista.

Un personaje que tiene un lugar central en la distribucion de
la Biblia en México, James Thomson que es colportor en nuestro
pais en dos periodos (1827-1830 y 1842-1844) se vincula con los
Haldane (quienes evangelizan a D’Aubigné) en su adolescencia,
trabaja con ellos y hasta antes de emprender su primer viaje a
tierras latinoamericanas (Argentina en 1818), les ayuda en las ta-
reas pastorales en la Iglesia bautista de Leite Walk, en Edimburgo.
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Merle D’Aubigné publica su Histoire de la Reformation du
XVIsiecle en 5 volimenes, el primero aparece en 1835 y el ul-
timo en 1853. La obra tuvo varias reediciones y traducciones, y fue
muy usada por lectores protestantes durante la segunda mitad
del siglo XIxX. Muy probablemente Manuel Aguas lee la obra en
francés y se hace de un panorama amplio del desarrollo y ca-
racteristicas de la Reforma protestante.

En la misiva de 1871, enviada a las oficinas de la Iglesia Epis-
copal en Estados Unidos con el fin de que apoyen el trabajo evan-
gélico que los mexicanos estan realizando en el pais, Manuel
Aguas insiste en que ademas de los libros protestantes, sobre
todo, se da a la tarea de estudiar la Biblia. Es entonces cuando
“comienza a ver la luz del Senor” y queda totalmente convenci-
do de “la falsedad del sistema romano [...] encontré la largamen-
te deseada paz de mi alma”. Por lo que escribe después, parece
que decide dejar de practicar el sacerdocio catélico pero no hace
publica, en ese momento (;18707) su conversion, sino que se Sos-
tiene por su trabajo de médico y “en las tardes leia la Santa Escri-
tura a mi familia, y oraba con ella”.

Una vez que tiene claro que ¢l ya es protestante, Manuel
Aguas comienza a reunirse en la que llama en su misiva “Iglesia
protestante provisional”. En ésta ministraba el misionero Henry
C. Riley, nacido en Chile en 1835, educado en Estados Unidos
e Inglaterra y ordenado como ministro de la Iglesia episcopal
en 1866. Antes de llegar a México, en 1868, Riley pastoreaba
una iglesia de habla castellana en Nueva York.

Este personaje arriba a nuestro pais en continuidad con los
primeros contactos establecidos por algunos de los Padres cons-
titucionalistas con la Iglesia episcopal de Estados Unidos.?! Antes

20 Daniel Kirk Crane, La formacion de una Iglesia mexicana, 1859-1872, op. cit., p. 98.
21 Abraham Téllez menciona que “entre 1862 y 1863 los sacerdotes [Franciscol
Dominguez, [Rafael]l Diaz Martinez y [Juan Enriquez] Orestes viajaron a Estados Uni-
dos —a la ciudad de Nueva York—, para ponerse en contacto con las autoridades de
la Iglesia Episcopal”, Proceso de introduccion del protestantismo desde la Independencia
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que ¢€l, y como resultado de la solicitud de ayuda a la Comision
Protestante Episcopal para Misiones Extranjeras, llega al pais,
en 1864 el reverendo E. G. Nicholson y tiene una estancia de seis
meses. Nicholson ya habia estado en México en 1853, en Chi-
huahua, donde funda la “Sociedad Catdlica Apostolica Mexica-
na dando a sus miembros Biblias en espanol y libros de oracion
anglicanos (escritos en inglés en 1789 y traducidos al espanol
en 1851)”.%2

Durante su tiempo en México, mayormente en la capital, Ni-
cholson observa que los esfuerzos de los sacerdotes catdlicos
liberales bien pueden ser canalizados por la Iglesia episcopal,
pues aunque entre ésta y la Iglesia catodlica existen sustancia-
les diferencias teologicas, en el terreno litargico la brecha no
es tan pronunciada: “La Iglesia Episcopal esta especialmente
obligada a introducir su ministerio y culto en esos terrenos por-
que su servicio es mejor adaptado a las necesidades de la raza
espanola, que las formas y métodos usados por otras denomi-
naciones [protestantes]... tiene una liturgia mas evangélica, que
ademas incluye todo lo que es escriturario y catdlico en el culto
espanol”.??

Cuando Nicholson regresa a Nueva York presenta un infor-
me en el que describe el ambiente positivo para los trabajos
religiosos disidentes del catolicismo, ya que existen personas
interesadas en el nuevo mensaje representado por los Padres
constitucionalistas, que de fortalecerse y crecer significarian una
opcion religiosa desvinculada de la Iglesia catolica:

hasta 1884, op. cit., p. 163. Por su parte Daniel Kirk Crane sostiene que “al final de 1864
el movimiento reformista manda a tres de sus miembros a Nueva York con las instruc-
ciones de establecer contacto con un cuerpo protestante. En mayo de 1865, una vez en
el pais del norte, se empieza a negociar una alianza entre los Padres constitucionalistas
y la Iglesia Episcopal”, ibid., p. 87. ;Los tres realizaron dos viajes a Nueva York, uno antes
de la llegada de Nicholson, y otro posterior para fortalecer las relaciones entre las partes?

22 Daniel Kirk Crane, La formacion de una Iglesia mexicana, 1859-1872, op. cit.,
p. 87.

2 Idem.
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La causa de la Iglesia reformada ha penetrado profundamente en
las mentes y corazones de mucha gente, y si es dirigida con inte-
ligencia sera un éxito. Todos los hombres buenos e inteligentes
nos tratan con respeto y alegria al conocer nuestros trabajos y
propositos. El trabajo abierto por nuestra iglesia es muy prome-
tedor... Nosotros creemos que una adoracion espiritual y racional
de nuestro Salvador suplantara definitivamente las formas paganas
de adoracion que estin en boga en México, y que una verdadera
Iglesia Catolica Apostolica y Mexicana se moldeara frente a nosotros
compensando los sacrificios de los trabajadores y sera bendicion
para toda la gente de esta tierra.2

Uno de los sacerdotes que ejerce liderazgo entre los Padres
constitucionalistas es Manuel Aguilar Bermudez, él y otros de
sus correligionarios se retnen, a partir de 1865, con Sostenes
Juarez?® y el representante de la Sociedad Biblica Britanica y
Extranjera, John W. Butler, entre otros, para leer la Biblia y di-
fundir actividades evangelizadoras. El grupo se hace llamar So-
ciedad de Amigos Cristianos. Mas delante, “una vez finiquitado
el asunto entre la Republica y el Imperio esta Sociedad, ahora
ya con el nombre de Comité de la Sociedad Evangélica y con
nuevos miembros invitaba a los servicios religiosos los domin-
gos, en la casa # 21 calle San José de Real”.2° El grupo tiene una
pérdida sensible en 1867, cuando muere Aguilar Bermutdez.

24 Citado por Abraham Téllez, Proceso de introduccion del protestantismo desde
la Independencia hasta 1884, op. cit., p. 164.

25 Judrez se acerca al protestantismo a través de un capelldn del ejército francés, el moravo
Emile Guion, éste presidia servicios religiosos en San Ildefonso, a los que también asistio Ma-
nuel Aguilar Bermuidez. Segin Arcadio Morales, quien lo conocié muy bien, Sostenes Jud-
rez “aparecia en el pulpito con su traje civil y dirigia el culto con una liturgia especial que
habia formado tomando la idea segun él decia, de otra en francés que un ministro protes-
tante que habia venido con la Intervencion francesa le habia proporcionado. El senor Juirez
leia sus sermones y generalmente tomaba sus asuntos del Nuevo Testamento. La congrega-
cién mas grande era la de los domingos; y el jueves de la Semana Mayor, que era cuando se
celebraba la Cena del Sefor, el nimero de congregantes llegaria a 70; la concurrencia de los
martes setia de 16 a 22 personas”. “Datos para la historia”, £l Faro, 1° de noviembre 1893.

20 Abraham Téllez, Proceso de introduccion del protestantismo desde la Indepen-
dencia basta 1884, op. cit., p. 169.
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Por recomendacion de Nicholson es enviado a México el
pastor Henry C. Riley, quien ya tenia conocimiento y contacto
de los Padres constitucionalistas por haberles conocido cuando
una delegacion de aquellos estuvo en Nueva York. Como antes
anotamos, Riley llega a México en 1868, y el panorama ya ha
transitado de un grupo no cato6lico hacia otro que ya podemos
clasificar como protestante. Es necesario subrayar que en otras
partes del pais se estaban constituyendo al mismo tiempo Igle-
sias protestantes/evangélicas, destacadamente en Monterrey y
Villa de Cos, Zacatecas.?”

La misionera Melinda Rankin, que inicia en 1852 sus intentos
de adentrarse al norte de México, cuenta en sus memorias que
ella fue el factor definitorio para que Riley decidiera trasladarse
a territorio mexicano. Por lo que hemos consignado anterior-
mente acerca del personaje nacido en Chile, parece que la de
Rankin es una version un tanto romantica de la manera en que
realmente tuvieron lugar los hechos. De todas maneras con-
signamos lo que ella dejo plasmado al respecto:

En el verano de 1868, estuve en Nueva York y me encontré con
el senor Riley, que desde hacia tiempo era un amigo personal.
Nuestra reunion fue en la Casa Biblica y tras los saludos usuales,
me dijo: “Senorita Rankin, ;por qué no va a la Ciudad de México,
donde hay doscientas mil almas, en vez de trabajar en Monterrey,
donde solo hay cuarenta mil?” Respondi que pensaba que estaba
en el sitio adonde me habia llamado la providencia de Dios; ade-
mas pensaba que cuarenta mil almas era una buena cantidad. Enton-
ces hice la pregunta: “Senor Riley, spor qué no va usted a la Ciudad
de México?” “Ah”, me dijo, “no puedo dejar mi iglesia hispanica en
Nueva York; apenas ayer una sefiora cubana se puso a llorar por-
que escucho un reporte de que yo me iria”. “4Qué tan grande es

27 Al respecto ver Melinda Rankin, Veinte arios entre los mexicanos. Relato de una
labor misionera, op. cit., y Joel Martinez Lopez, Origenes del presbiterianismo en
Mexico, op. cit. Para el caso de Villa de Cos, mas informacion en Apolonio C. Vazquez,
Los que sembraron con lagrimas. Apuntes bistoricos del presbiterianismo en Meéxico,
México, Publicaciones El Faro, 1985, pp. 322-320.
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su Iglesia y congregacion?” “Como dos o trescientos”. “Pero,
senor Riley, scree justificado permanecer aqui y predicar a unos
cuantos cientos que estan rodeados de privilegios evangélicos,
cuando podria ir a la Ciudad de México donde hay doscientas
mil almas sin un solo predicador del Evangelio?” El senor R. echo
la mirada al suelo, y se mantuvo quieto sin hablar durante varios
minutos; luego alzo6 la vista con un rostro alegre y dijo: “Seforita
Rankin, voy a ir. El proximo agosto usted escuchard sobre mi en
la Ciudad de México”.?8

La afirmacion de que no habia “un solo predicador [protes-
tante] del Evangelio”, segiin Rankin, dejaba fuera a un pequeno
pero decidido grupo de creyentes evangélicos, nacionales y ex-
tranjeros, que ya tenian varios anos de estar difundiendo su cre-
do no catdlico. La misma misionera deja constancia de un in-
forme que Riley envia, desde la capital mexicana, hacia finales del
verano de 1869, en el que se denota un ambiente social agita-
do pero relativamente hospitalario para el protestantismo. “Hay
un huracan perfecto de sentimiento protestante alzado contra
la Iglesia romana. Me siento como si de pronto me hallara yo
mismo en la época de la Reforma. Lo mejor que podemos hacer
es plantar iglesias e instituciones cristianas tan rapido como sea
posible”.?

El misionero Henry C. Riley encuentra en la ciudad de Mé-
xico esfuerzos organizativos protestantes a los que se articula
y, en poco tiempo, los encabeza dada su preparacion ministe-
rial y experiencia pastoral. Sin embargo, un grupo tiene ciertas
reticencias hacia Riley, las que tiempo después causarian que
algunos lideres nacionales con trabajo organizado antes de la
llegada del pastor anglo/chileno decidieran seguir como in-
dependientes, primero, y, después, vincularse a los metodistas
o a los presbiterianos.

28 Melinda Rankin, ibid., pp. 211-212.
2 [bid., p. 212.
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En tanto que Manuel Aguas por su cuenta lee la Biblia e
inicia un decidido caminar hacia el protestantismo, Henry C. Ri-
ley compra al gobierno mexicano, a través de Matias Romero,
ministro de Hacienda, los templos de San Francisco y de San
José de Gracia.?® Paulatinamente ambos lugares, pero sobre todo
el segundo, se transforman en centros principales del cristianis-
mo evangélico.

Como asistente a la Iglesia protestante que Riley junto con
otros encabezaba, Manuel Aguas escuchaba atento las predi-
caciones. Cuenta que inicialmente conoce a Henry C. Riley por
su voz, ya que al ser “corto de vista” no podia percibir bien el
rostro del misionero cuando éste predicaba desde el frente del
salon. Es precisamente por el valor de Riley para hacer obra
evangélica “en medio de la mas odiosa idolatria, y rodeado de
enemigos” —escribe Aguas—, que se siente avergonzado y de-
cide conversar con el misionero para hacerle saber que esta
decidido a “contender [publicamente] por la fe de Jesus”.

En los primeros meses de 1871 El Monitor Republicano des-
liza la posibilidad de que Manuel Aguas se hubiese convertido
al protestantismo. El provincial de los dominicos, fray Nicolas
Arias, dirige una carta fechada el 12 de abril a Manuel Aguas,
quien ya habia dejado de ejercer el sacerdocio catolico meses
atras. En el escrito le pregunta directamente respecto a las ver-
siones que corren sobre su abandono de la Iglesia catdlica.

Aguas responde a su ex superior pocos dias después, el 16
de abril de 1871, con una extensa misiva en la que no deja lugar
a dudas sobre sus creencias evangélicas, su escrito esta lleno de
citas biblicas.?! Asi deja ver que el ano y medio anterior, dedi-
cado a estudiar “con cuidado y carifo la divina Palabra”, ha de-
jado profundas huellas en €l. Su respuesta es un rotundo si a

30 Jean-Pierre Bastian menciona que la iglesia de San Francisco la compra Riley
en 4 mil pesos, Los disidentes: sociedades protestantes y Revolucion en México, 1872-
1911, México, Fondo de Cultura Econémica-El Colegio de México, 1989, p. 38.

31 Texto integro en El Monitor Republicano, 26/1V/1871, pp. 2-3. Hemos realizado
una edicion anotada de la misiva, la que usamos para realizar citas de ella mas adelante.
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la pregunta de si se ha convertido al protestantismo. Pero antes
de ello, el ex sacerdote catolico Manuel Aguas hace una rela-
cion a quien le pregunta, el cura Nicolas Arias, de donde estaba
en cuestiones de fe y su nueva creencia evangélica cuyas carac-
teristicas describira a lo largo de la misiva.??

Quien fuera dominico inicia comentandole a su interlocu-
tor que como sacerdote “habia seguido la religion tal como Roma
la ensena; de manera que todavia hace tres anos era cura de
Azcapotzalco, combatia al protestantismo con todas mis fuer-
zas, y aun hice que algunos protestantes se reconciliaran con
la Iglesia Romana. Creia entonces que profesaba la verdadera
religion”.

Hacemos un paréntesis para comentar lo sefalado por Aguas,
en el sentido de que logro regresar al seno del catolicismo ro-
mano a ciertos protestantes que habitaban en la jurisdiccion
de su parroquia. Eso tuvo lugar en 1868, cuando la presencia de
los misioneros protestantes en el pais era de caracter personal
y espontianeo. Es decir, entonces todavia no predominaban los
misioneros respaldados por denominaciones, planes y recursos
bien estructurados. Acaso esos protestantes, algunos reconver-
tidos al catolicismo que menciona Manuel Aguas, fuesen el fruto
de la presencia discreta y el testimonio de creyentes evangélicos
extranjeros y nacionales que a partir de la Independencia en 1821
fueron consolidando en el pais pequenos grupos de cristianos
que ya no eran catblico-romanos.

En su epistola, Aguas evoca que el arranque de su peregri-
naje hacia la fe evangélica inicia cuando llegaron a sus manos
“algunos trataditos de aquellos a quienes combatia; trataditos
que por razon de mi oficio tuve que leer”. La lectura del material
tiene resultados que Manuel Aguas consigna en los siguientes

32 Acerca del alegato Kirk Crane asienta que se imprimi6 “bajo el nombre Vinien-
do a la luz, fue publicado varias veces, incluso hasta finales de este siglo. Su impor-
tancia se da por sentada, dado que fue el primer documento sobre la conversion de
un sacerdote conocido al protestantismo y, ademds, por la forma de folleto evange-
listico en que esta escrito”, ibid., p. 98.
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términos: “Por ellos [los trataditos] comprendi, a mi pesar, que
aunque habia hecho una carrera literaria en lo eclesidstico
hasta concluirla, aunque habia sido catedratico de Filosofia y
Teologia, y aunque creia conocer la religion, principalmente en
lo relativo al protestantismo: no sabia yo todo lo que verdade-
ramente se alegaba en aquel campo cristiano que, adhiriéndose
de buena fe a las Sagrada Escritura, hace que revivan los pri-
mitivos discipulos de Jests, campo respetable y aun superior
en numero al romanismo. Porque como Roma prohibe con exco-
munion mayor leer los libros de los protestantes, yo solo habia
consultado autores romanistas que las mas de la veces todo lo
pintan al revés”.33

Ante €él, lo dice en su escrito, se presentaban tres opciones:
D la religion de Dios; 2) la religion del sacerdote; y 3) la reli-
gion del hombre. La primera, caracteriza Aguas, es la religion de
la Biblia a la que €l ha decidido seguir. La segunda es la que en-
cabeza un mero hombre que se dice infalible [el Papal. La ter-
cera, en la que confian los racionalistas, tiene en el centro la infali-
bilidad de la razon natural.

Antes que ensenarle a escuchar la Palabra de Dios, arguye
Manuel Aguas, en la Iglesia catolica le habian instruido a “creer
en la palabra del hombre”, al transmitirle lo que decian grandes
pensadores eclesidsticos sobre uno y otro tema. El hizo a un
lado esa tradicion para ir directamente a las ensenanzas de la
Biblia: “Hoy soy feliz; sigo a Jesus, oyendo todos los dias su dul-
ce y apacible voz en el libro Santo, que nos ha dejado para que,
sin temor de caer en el error, lo leamos todos sus hijos. Leedlo
vos también con frecuencia; obedeced el precepto del Senor
que nos dice: ‘Escudrinad las Escrituras, porque ellas son las que
dan testimonio de mi’ [Juan 5:39]. No hagdis caso de la pala-

33 Contestacion que el presbitero Manuel Aguas da a la carta en que le pregunia
sobre su religion el presbitero Nicolds Arias, 16 de abril de 1871, Prefacio y compilacion
Carlos Martinez Garcia, México, Centro de Estudios del Protestantismo Mexicano,
2012, p. 15.
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bra del hombre, sino atended solo la palabra de nuestro Dios.
Si asi lo hiciereis, encontraréis la verdad y seréis dichosos” .34

Vale la pena detenernos en mencionar que la version de la Bi-
blia citada por Manuel Aguas en su extensa carta es la de Casio-
doro de Reina y Cipriano de Valera. James Thomson, colportor
enviado a México en 1827 por la Sociedad Biblica Britanica y
Extranjera, difunde la Biblia traducida por el sacerdote catdlico
Felipe Scio de San Miguel, aunque sin libros deuterocanonicos,
llamados por algunos “apocrifos”. Es en 1858 cuando la Sociedad
reemplaza la version de Scio con la publicacion del Nuevo Tes-
tamento traducido por los protestantes espanoles del siglo Xvi,
Casiodoro de Reina y Cipriano de Valera, y en 1861 imprime para
su distribucion toda la Biblia de esos mismos traductores.>

Ante la posicion de la Iglesia catdlica en el sentido de que los
feligreses deben ser guiados doctrinalmente en su, por otra
parte poco probable, lectura de la Biblia, Manuel Aguas abo-
ga por un acceso amplio a las Escrituras por parte de todos: “Es
verdad que Roma nos dice que hay peligro en leer la Biblia sin
notas; no lo credis, no existe tal peligro, mil veces no. No pue-
de ser que el Dios de bondad y de amor nos dejara un libro
peligroso, donde en lugar de la vida encontraremos el veneno
de la muerte. A nuestro divino Jesis nunca se le podra conside-
rar como un envenenador, cuando es nuestro Salvador, nuestro
Vivificador, nuestro bien”.3¢

En un interesante ejercicio de diferenciacion de lo que es la
Biblia, Manuel Aguas reconoce que hay porciones “semejantes

3% 1bid., p. 24.

35 Pedro Gringoire, El doctor Mora, impulsor nacional de la causa biblica en
Mexico, México, Sociedades Biblicas en América Latina, 1963, p. 51. La Sociedad Biblica
Americana publica en 1865 la Reina-Valera, y es la que distribuye en los paises de habla
espanola, entre ellos México. Rafael A. Serrano, “La historia de la Biblia en espanol”,
en Philip W. Comfort (editor), £l origen de la Biblia, 1llinois, Tyndale House Publishers,
2008, p. 355, y Jane Atkins Vasquez, La Biblia en espariol: como nos llego, Minneapolis,
Augsburg Fortress, 2008, p. 118.

30 Contestacion que el presbitero Manuel Aguas da a la carta en que le pregunta
sobre su religion el presbitero Nicolds Arias, 16 de abril de 1871, op. cit., p. 24.
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a altas montanas a donde solo podran llegar personas de cier-
ta fuerza intelectual”. También advierte que “hay pasajes de tan
dificultosa inteligencia, que se parecen a aquellas elevadisimas
serranias a donde ninguno de los mortales, ni atn los mas es-
clarecidos y animosos han podido encumbrarse”.3’

Pero, en general, las Escrituras son didfanas y para compren-
derlas es innecesario, rebate Aguas, todo el aparato que las
recarga de notas doctrinales aprobadas por las autoridades:
“Nos alega Roma que la Biblia es oscura y dificil de entenderse.
Esta dificultad esta contestada en muchas ocasiones. Se podria
decir, entre otras cosas, que todas las verdades necesarias para
nuestra Salvacion se encuentran en ella, en un estilo tan claro, tan
sencillo, tan natural, tan encantador, que estos lugares se pare-
cen a aquellos campos amenos y floridos, que siendo planos y
sin tropiezos, atn los mas débiles pueden transitarlos con toda
facilidad y sin temor de caer”.38

Las Escrituras son nitidas, aseguraba Manuel Aguas contra
quienes se empenaban en obstaculizar su lectura bajo el argu-
mento de que era necesaria la supervision de los clérigos catoli-
cos. Ademds, escribe en la misiva donde expone su confesion
evangélica, que el creyente cuenta con la asistencia del Espiritu
Santo para tener un entendimiento cabal de la Biblia.

En el documento del 16 de abril de 1871, Aguas argumenta
que a la comprension de la Palabra debe acompanarle el segui-
miento cotidiano de Jests. Como otros y otras que se han en-
tregado al estudio intelectual, emocional y comprometido de
la Biblia, Manuel Aguas logra hallar “la fe que justifica y que
conduce a la gloria, esa fe que ha sido oscurecida por Roma con
multitud de trabas que le ha puesto para avasallar las concien-
cias y arrebatarnos la dulce libertad que Jests nos ha alcanza-
do con su preciosa muerte”.?

37 Idem.
38 Idem.
39 Ibid., p. 26.
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Para ¢€l, es muy claro que las obras eran innecesarias para
alcanzar la salvacion en Cristo, y que el resultado de la reden-
cion necesariamente deberia producir buenas obras. Tiene con-
ciencia de que los libros neotestamentarios de Romanos y
Santiago no se contradicen sino que se articulan:

Se me exige que mi fe no sea falsa, ilusoria, que no sea muerta
sino viva, esto es, animada por la caridad; que crea sin dudar un
momento en esta redencion; que espere con entera confianza
este perdon; que ame con toda mi alma al Dios misericordioso
que asi me ha agraciado; que aborrezca con odio eterno mis cri-
menes pasados, y que no vuelva a cometerlos; que ame no soélo
de palabra sino también de obra a todos los hombres, porque
todos son mis hermanos; que los ame y perdone aunque sean mis
mayores enemigos, y me hayan hecho los mayores agravio; que
sea misericordioso, limosnero y caritativo con los desgraciados;
y que, por ultimo, guarde los verdaderos mandamientos de mi Dios
que se encuentran en las Santas Escrituras. Porque el Sefior que
me manda que crea para ser salvo, me ha dejado un criterio, un
medio seguro para que yo conozca si mi fe es verdadera y salvado-
ra. Me ha dicho: el arbol bueno se conoce por sus frutos, lo mismo
que el malo [Mateo 7:16 y 18]. De modo que si yo os digo tengo
fe y estoy salvado, y no tengo caridad, y no tengo buenas obras,
no me credis aunque haga milagros y pase un monte de un lugar
a otro.*0

Aguas hace un uso intensivo de citas biblicas para contra-
poner esas ensenanzas a las de Roma. Sus nuevas creencias las
respalda con versiculos y las contrasta con el “yugo espantoso
y pesado que [la Iglesia catolica hace que] gravite sobre la hu-
manidad, arrebatandole el yugo del Senor que es dulce, suave
y ligero [Mateo 11:30]”. Para Aguas la Biblia es suficiente,
porque:

40 Ibid., pp. 28-29. Esto ultimo parifrasis de 1 Corintios 13:2 y Santiago 2:14. La
Biblia, version de Reina-Valera 1960.
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Las Santas Escrituras ensenan que Jesucristo instituyo no la misa,
sino la Cena, en la que los cristianos deben participar no solamente
del pan, sino también del vino, en memoria de Jestus que dio su
cuerpo y derramé su sangre para salvarnos, Lucas 22:19-20; que hay
solamente una puerta en el cielo; Jests dijo: “Yo soy la puerta”,
Juan 10:9; que Gnicamente por los méritos de Cristo se recibe el
perdon; que solo hay una cabeza para la Iglesia, Jesus que le dice
a su pueblo: “Yo estoy con vosotros siempre”; que solo hay un
Salvador y Refugio para los pecadores, Hechos 4:12, el Divino Re-
dentor: un Maestro, Cristo; uno solamente, a quien la Iglesia debe
titular Padre, el Celestial, Mateo 22:9; una Iglesia, la consagracion
de todas las almas salvas que deben escuchar y obedecer la voz de
su pastor infalible que dio su vida por su grey, Juan 10:11; una moral,
tanto para el clero como para los seglares; la del Evangelio, que
recomienda a los obispos y didconos tener cada uno “una esposa”,
1* Timoteo 3:2-12; un abogado para con el Padre, Jesus, 1* Juan
2:1; un soélo Ser a quien se debe adorar: ensefan las Escrituras:
“al Senor tu Dios adorards y a €l solo servirds”, Mateo 4:10; que
hay un solo y eficaz remedio para todo pecado: “la sangre de Cristo
de Jesucristo” que “nos limpia de todo pecado” 12 Juan 1:7; una
respuesta a la pregunta: ;,qué debo yo hacer para ser salvo? “Cree
en el Sefor Jesucristo y serds salvo”, Hechos 16:30-31; también
las Escrituras nos ensefian que “Cristo fue ofrecido una vez para
cargar los pecados de muchos”, Hebreos 9:27; y que no quedan
mas sacrificios para ellos. El Evangelio nos manda bendecir,
amar, hacer el bien, no maldecir, no perseguir ni aborrecer al que
piensa de distinta manera a nosotros, y que nos manifiesta que su
modo de obrar emana de su conciencia; también nos ensena la
divina Palabra que €l es el Gnico por el cual nos podemos acer-
car a Dios Padre, es por Jesus que nos dice: “Ninguno viene al
Padre sino por mi”, Juan 14:6.4!

Hacia el final de su intensa carta dirigida al sacerdote cat6-

lico Nicolads Arias, y que pronto fue reproducida y puesta a
circular en las calles de la ciudad de México, Manuel Aguas

41 1bid., pp. 35-36.



Manuel Aguas: de sacerdote catolico... 195

confirma lo que ya se sabia en los corrillos de la catedral me-
tropolitana y en las altas esferas eclesiasticas catdlicas de la urbe.
Lo hace sin ambages, “hermano mio, en vuestra carta me pre-
guntais si me he adherido a la secta protestante. Rechazo la pa-
labra secta, a no ser que se entienda por ella seguidor de Cristo;
creo que mejor se debe aplicar a vos esa expresion, mientras
sedis romanista, porque seguis a Roma y no a Jesus”. 4

Aguas sabia que al romper de forma tan tajante con el cato-
licismo le esperaban jornadas dificiles. Por lo mismo, ademas
de confirmar las sospechas de sus anteriores superiores ecle-
sidsticos, anuncia que va a integrarse a la Iglesia de Jesiis, en
calidad de ministro de la Palabra:

¢He de negaros que soy protestante, es decir, cristiano, y discipu-
lo de Jests? Nunca, nunca quiero negar a mi Salvador. Muy al
contrario, desde el domingo proximo [23 de abril] voy a comenzar
a predicar a este Senor Crucificado en el antiguo templo de San
José de Gracia. Ojala que mis conciudadanos acudan a esa Igle-
sia de verdaderos cristianos, Si asi sucede, como lo espero en el
Senor, se ira conociendo en mi querida patria la religion santa y
sin mezcla de errores, idolatria, ignorancia, supersticiones ni
fanatismos; y entonces reinando Jesus en nuestra Republica, ten-
dremos paz y seremos dichosos. %3

En efecto, Manuel Aguas inicia sus predicaciones en el lu-
gar dado a conocer en la carta. El templo le era familiar ya que
ahi habia predicado anos antes, como parroco catolico. Sus
dotes de gran expositor atraen un importante nimero de inte-
resados en escuchar de viva voz a quien los vendedores calle-
jeros de impresos y volantes se refieren de distintas maneras,
casi siempre usando expresiones descalificadoras sacadas de
los dichos de prominentes eclesidsticos catolicos. No tardaria

42 Ibid., p. 38.
43 Ibid., p. 37.
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en arreciar la reaccion del obispo Pelagio Antonio de Labasti-
da y Davalos, ante la cual Manuel Aguas se mantiene incOlume
e incluso intensifica su compromiso con la difusion del pro-
testantismo mexicano.

La carta de Manual Aguas a su ex superior en la orden de los
dominicos, “fue el primer documento sobre la conversion de
un sacerdote conocido al protestantismo y ademas [llamo po-
derosamente la atencion] por la forma de folleto evangelistico
en que esta escrito”.* Las criticas al deslinde con su anterior
identidad religiosa y nuevo compromiso con el protestantismo
por parte de Aguas, motivaron respuestas de las autoridades
eclesiasticas catolicas y de antiguos correligionarios.

De forma an6énima un cura catolico romano senala que por
la lectura del documento en que Aguas refiere su conversion al
cristianismo evangélico, se desprende que los folletos protes-
tantes por €l leidos, “y que con tanta profusion se han repartido
para seducir incautos e ignorantes”, afectaron el buen juicio del
converso. También senala que la misiva redactada por Aguas
no debid haberle costado mucho trabajo escribirla, porque “cal-
culada como esta sobre alguna de aquellas muestras que suelen
salir de las Islas Britanicas o del Norte de América cada vez
que un fraile o clérigo se harta de la disciplina que suele ocu-
rrir en las filas catolicas”. %

Desde el anonimato, el critico de Aguas defiende la necesi-
dad de que la Biblia leida por los catdlicos incluya notas doc-
trinales, a diferencia de la Biblia impulsada por los protestantes
que carecia de esos comentarios. Argumenta sobre la necesidad
de guias para que los feligreses catolicos no fuesen enganados,
por ello las notas en la Biblia son para proteger las conciencias

44 Daniel Kirk Crane, La_formacion de una Iglesia mexicana, 1859-1872, op. cit.,
p. 98.

% Citado en ibid., p. 100. El texto contra Aguas tenia por titulo: Un sacerdote ca-
tolico. Refutacion de los errores contenidos en una carta que el presbitero Manuel
Aguas ha publicado al abrazar el protestantismo, México, Imprenta de Ignacio Cum-
plido, 1871.
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de los débiles: “;no veis que sirven de guia a los ignorantes?”.
También hace decidida apologia de la autoridad del Papa, la
que habia cuestionado claramente Aguas en su documento.
El autor an6nimo fue abundante en disquisiciones y sofismas,
en los que “hizo gala de latinajos y asuntos teoldgicos que poco
se acercaban al meollo de la critica que habia hecho Aguas”. 4

Otro critico de Aguas fue uno de los lideres de los Padres
Constitucionalistas, a quienes antes nos hemos referido. Juan
N. Enriquez Orestes, sacerdote liberal que pugno por la crea-
cion de una Iglesia catdlica nacional, es decir, sin supeditacion
a Roma, entra al debate desatado por Manuel Aguas con un
escrito en el que mantiene distancia con la Iglesia catolica ro-
mana pero, al mismo tiempo, manifiesta escepticismo respec-
to de unirse al protestantismo.*’

Enriquez Orestes afirma que él no servia a catdlicos ni a
protestantes. Consideraba que la manifestacion publica de Aguas
sobre renunciar al catolicismo para adherirse a la fe protestan-
te, era resultado de las garantias legales hechas posibles por
Benito Judrez y los liberales que dieron la lucha contra el con-
servadurismo mexicano. Consideraba que las leyes juaristas
en lugar de perjudicar a la Iglesia catdlica la beneficiaban, por-
que asi se mantenian dentro de sus filas los verdaderos cat6licos
y no quienes solamente simulaban seguirla.

Las autoridades eclesidsticas catolicas reaccionan a las po-
cas semanas en que comienza a difundirse la carta de Manuel
Aguas. El 21 de junio de 1871 se hace publica la Sentencia pro-
nunciada en el Tribunal Eclesidstico contra el religioso fray
Manuel Aguas. En ella se le acusa de “crimen de plena aposta-
sia, asi del sacerdocio y de los votos monasticos como de la fe

46 Ricardo Pérez Montfort, “Nacionalismo, clero y religion durante la era de Jua-
rez”, en Laura Espejel Lopez y Rubén Ruiz Guerra (coordinadores), El protestantismo
en Meéxico (1850-1940). La Iglesia Metodista Episcopal, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, 1995, p. 71.

47 Citado en idem., Fl texto de Juan N. Enriquez Orestes tenia el titulo Juicio sobre
la carta y conversion del P. Aguas, y fue publicado en México en 1871.
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catdlica, y por el gravisimo escandalo con que de palabra y por
escrito ha propagado sus herejias, tanto por medio de la carta
dirigida a su provincial. M. R. P. fray Nicolas Arias, que después
publico y repartio, en que se declara absolutamente adicto a los
errores del protestantismo, como por medio de la ensefianza que
por si mismo emprendio de esos mismos errores en el templo
que ha sido del Convento de San José de Gracia de esta ca-
pital [...]”.48

El documento es breve pero saturado de estigmatizaciones
contra Aguas. Ademas de apostata, hereje y erratico, la Senten-
cia lo considera cismatico, contumaz, obstinado, extraviado,
criminal, ofensor, inmoral, en ruina espiritual, destructor, hete-
rodoxo, irrespetuoso, desobediente, temerario, pernicioso, re-
belde y falto de gratitud a la Iglesia catolica.

La Sentencia cita distintos canones y disposiciones eclesias-
ticas, especialmente las del Concilio de Trento. La pena impues-
ta es la de anatema y excomunion mayor latae sententiae. El
tribunal manifiesta que espera del sentenciado “un motivo de
reflexion y arrepentimiento, que le haga volver al camino de la
verdad, al seno de la Santa Iglesia y a los brazos paternales de
Dios, que le aguarda lleno de misericordia. Comuniquese en
debida forma esta sentencia al Ilmo. Sr. Arzobispo, y circtlese
a todas las parroquias e iglesias de esta capital, con orden que
se fijen copias autorizadas de ella en la sacristia y en la puerta
principal de cada templo, por la parte interior, para conocimien-
to de todos”. %

La enjundiosa respuesta de Aguas a la excomunion no se
hizo esperar demasiado tiempo. La dirige a la cabeza de la di6-
cesis de México: Antonio Pelagio de Labastida y Davalos. Para
empezar le niega a éste el titulo de arzobispo, y lo llama “senor

48 Documento incluido en P. Juan Perrone, Catecismo sobre el protestantismo para
uso del pueblo, México, Imprenta de J. M. Lara, 1874, p. 217.
9 Ibid., pp. 220-221.
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obispo de la secta romana establecida en México”, porque
“aquel titulo no existe en la Biblia”.>°

El ex sacerdote le niega jurisdiccion sobre €l a las autorida-
des eclesiasticas catolicas, tanto nacionales como a las de Roma
(en particular a “vuestro superior, el llamado Pontifice”). Aguas
hace tanto una apologia de su identificacion con los intereses
nacionales de México, como sefalamientos de que en la histo-
ria del pais ha sido la Iglesia catdlica la institucion enemiga de
la libertad del pais. En cuanto a su mexicanidad, Manuel Aguas
manifiesta que

Llegado el caso, que quiera el Dios de las Naciones que nunca
se verifique, de que la Nacioén Norteamericana se resolviera a
anexionarse nuestro pais y formalmente nos invadiera, los mexi-
canos, a pesar de los traidores, harfamos esfuerzos inauditos por
conservar integro nuestro territorio. De los protestantes sé decir
con verdad y certeza que ocupariamos en la campana el lugar que
el Supremo Gobierno tuviera a bien senalarnos... Si los mexicanos
logramos emanciparnos completamente de Roma, entonces li-
bres ya de ese enorme peso que gravita sobre la conciencia, nos
atreveremos a afirmar con toda certeza que ya no habria peligro de
perder la patria, y que en conflicto dado, nuestra y s6lo de noso-
tros sera la victoria, porque ya no estaremos divididos y so6lo exis-
tird la union, que da la fuerza y hace respirar a las naciones.>?!

En lo tocante a la actuacion historica de la jerarquia de la Igle-
sia catolica, Aguas hace eco a los argumentos de los liberales:

Todos los mexicanos de buena fe deben convencerse que la
Iglesia Romana es y siempre ha sido y serd antipatridtica y trai-
dora. Recuérdese la indolencia con que vio esa iglesia la inva-
sion norteamericana en el ano 1847: siendo entonces inmensa-
mente rica, se negd a auxiliar al gobierno que pedia recursos

50 Citado en Ricardo Pérez Montfort, “Nacionalismo, clero y religion durante la
era de Juarez”, op. cit., p. 69.
> Ibid., p. 70.
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para conservar la independencia nacional... En el afio de 1810,
el denodado anciano de Dolores dio el glorioso grito de libertad
e independencia. ;Quién fue entonces su mas encarnizado ene-
migo, quién lo maldijo, quién lo declard hereje, quién lo exco-
mulgd, quién se unid intimamente con los opresores de Espana
para odiar y perseguir a muerte a nuestros padres, a esa raza de
héroes que nos han dado la patria? La traidora, la herética Iglesia
Romana.>?

Como lo habia anunciado en su carta al sacerdote Nicolas
Arias, el 23 de abril de 1871 Manuel Aguas inicia predicaciones
en el templo de la Iglesia de Jesus, San José de Gracia. Ahi tiene
lugar un suceso que sacude a la ciudad de México, cuyas élites
lectoras de la prensa se enteran de una pieza oratoria dada por
Aguas, y que representa, asi lo consideramos, un antes y des-
pués en las concepciones intelectuales que en México se ha-
bian construido sobre el protestantismo y particularmente acerca
de un personaje clave en su génesis y desarrollo: Martin Lutero.

En lo que vendria a ser la nacion mexicana, la Contrarrefor-
ma se encargd de exorcizar hasta su sombra. El terremoto re-
ligioso, politico y cultural desatado por Martin Lutero en Europa
fue simultaneo al inicio de la Conquista espanola del Nuevo
Mundo. Apenas cuatro meses después de que Lutero compa-
rece en la Dieta de Worms, en abril de 1521, ante autoridades
de la Iglesia catolica y el emperador Carlos V, cae la Gran Te-
nochtitlan por la superioridad de las fuerzas militares al man-
do de Hernan Cortés.

La corona espanola, y sus enviados al Nuevo Mundo, vie-
ron en el sometimiento de las culturas indigenas un acto pro-
videncial. Conceptualizaron la conquista como una restitucion
divina por las pérdidas ocasionadas a la cristiandad por la he-
rética pravedad luterana en Europa. De ahi procede la imagen
de los doce apostoles franciscanos que a partir de 1524, y enca-
bezados por Martin de Valencia, se dan a la tarea de evangelizar

52 Ibid., pp. 70-71.
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a los naturales como el antidoto perfecto al hereje que remo-
via los cimientos del catolicismo europeo. Una frase lo sinte-
tizaba todo: “La capa de Cristo que un Martin [Lutero] hereje
rasgaba, otro Martin [de Valencial, catolico y santo remendaba”.>3

La obra de la historiadora Alicia Mayer, Lutero en el paraiso,
es un libro imprescindible para entender el imaginario novo-
hispano cuidadosamente construido sobre el horror y la repul-
sion por parte de las dirigencias religiosas y politicas a la impo-
sible presencia de Lutero o sus seguidores en tierras de la Nueva
Espania.>* El cordon protector contra el hereje por excelencia,
el monje agustino aleman, fue trasladado por las autoridades
desde Espana hasta sus nuevas posesiones. Mientras alla si exis-
tieron consolidados nicleos de protestantes, entre ellos el del
grupo de monjes del monasterio de San Isidoro del Campo, en
Sevilla, al que pertenecian Antonio del Corro (afios después
autor de una brillante carta a Felipe II en la que alegaba en
favor de la tolerancia religiosa), Casiodoro de Reina (traductor
de la Biblia al castellano) y Cipriano de Valera (revisor de la
traduccion de Reina, conocida como Biblia del Oso); aca se die-
ron presencias aisladas de protestantes, pero imposibilitados
de organizarse debido a la férrea vigilancia de las conciencias
por la Santa Inquisicion.>> Cabe mencionar que células como
la conformada por los monjes isidoros son forzadas al exilio
para evadir las sentencias de muerte en su contra dictadas por
el Santo Oficio.

53 Maxima acufada por el cronista Juan de Torquemada, citada en Jean-Pierre
Bastian, Protestantismos y modernidad latinoamericana. Historia de unas minorias
religiosas activas en América Latina, México, Fondo de Cultura Econémica, 1994,
p. 42.

>4 Alicia Mayer, Lutero en el paraiso. La Nueva Esparia en el espejo del reformador
alemdn, México, Fondo de Cultura Economica-UNAM, 2008.

55 En Nueva Espafna hubo presencia de protestantes, y en caso de ser detectados
por las autoridades religiosas y politicas fueron llevados a juicio, recibiendo distintas
condenas. Al respecto ver Gonzalo Baez-Camargo, Protestantes enjuiciados por la
Inquisicion en Iberoameérica, siglos xvi-xvii, Puebla, Editorial Cajica/Centro de Estu-
dios del Protestantismo Mexicano, 2008.
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La investigacion de la doctora Mayer, directora del Instituto
de Investigaciones Historicas de la UNAM, es amplia y documen-
tada, asi como reveladora de la constante que existio a lo largo
de tres siglos en cronicas, sermones, panfletos y pinturas pro-
hijadas en la Nueva Espana en las que se exageraba y deni-
graba profusamente el nombre y la obra de Lutero. La autora
nos descubre que sobre Lutero existia conocimiento indirecto
en tierras novohispanas via la obra de tedlogos y clérigos es-
panoles, que a ellos mismos les habia llegado ya con amplias
distorsiones. Se representaba al ex monje como sindénimo del
supremo mal, se le tenia por engendro del demonio y maximo
exponente de las entranas del infierno.

Al hereje de Lutero no se le debia tener ninguna considera-
cion, no podia ser un interlocutor porque con el error y sus re-
presentantes s6lo cabe su rendicion incondicional ante la in-
cuestionable verdad enarbolada por la Iglesia catdlica. La cita,
que la autora toma de José Joaquin Fernandez de Lizardi (con
obvio sentido sarcastico por parte de El Pensador Mexicano),
es aleccionadora respecto de la mentalidad inquisitorial y sus
mecanismos de control: “Un hereje, un impio, un sospechoso
no debe reputarse ni como ciudadano, ni como préjimo, ni como
semejante nuestro”. Es decir, no es un ser humano sino un ene-
migo al que es necesario castigar de manera ejemplar.

Nos parece que Alicia Mayer cumple sobradamente con el
objetivo trazado para su obra. Ella confia, al inicio del libro, que
su “principal proposito es estudiar la idea y la imagen que el
mundo novohispano cred en torno al reformador durante los
tres siglos de historia colonial”. En este sentido su trabajo es ilu-
minador sobre el entorno mental existente en la Colonia y las
formas de control ideologico de las heterodoxias. Por lo cual
no se ocupa tanto de enlistar a los “luteranos” enjuiciados en
la Nueva Espana, sino de examinar la “imagen de Lutero [que]
fue una manifestacion de la forma en que los espanoles que se
establecieron en estas tierras y luego sus descendientes, los
criollos, se definieron a si mismos contra los valores del pro-
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testantismo y frente a Europa como un mundo escindido por
el cisma”.

La invencion que de Lutero se hizo por quienes en la Nue-
va Espafa escribieron, predicaron o lo representaron en pin-
turas, influy6 en la cultura popular para que en el seno de ella
el reformador germano apareciera como la maldad encarnada
y el lobo rapaz de las conciencias. En la linea de los estereoti-
pos estigmatizadores contra Lutero hicieron su contribucion en
el siglo XvI Bartolomé de Las Casas, y en el siglo XVII sor Juana
Inés de la Cruz. Para el primero, Alemania e Inglaterra sucum-
bieron a las mentiras de Lutero, al dejar la fe catolica. Esas na-
ciones, de acuerdo con el primer obispo de Chiapas, “fueron
cristianas” y quedaron “salpicadas de herejias pestiferas y per-
niciosos errores y sola Espana [y sus posesiones en el Nuevo
Mundo] esta sin macula”. Por su parte, sor Juana descalifica a
Lutero y su libre examen de la Biblia, y le llama malvado, here-
siarca, serpiente y demonio.

La inercia cultural de tener a Martin Lutero como excelsa
representacion del mal que amenazaba con manchar la pureza
de naciones catodlicas, caso de México, contintia en las prime-
ras décadas del siglo XIX, trasciende el final de esa centuria, tiene
vigencia en el siglo XX y todavia vemos continuamente el uso de
la frase “La Iglesia en manos de Lutero” para ilustrar el gran pe-
ligro de que algo bueno esté al cuidado de un personaje rapaz.>

Todo el peso de la estigmatizacion de Lutero estaba bien vivo
en México cuando Manuel Aguas hace no solamente un elo-
gio publico del reformador, sino que va mas alld y lo propone
como ejemplo a seguir. A los oyentes originales de su propuesta

50 Es obvio que esa inercia cultural no ha sido total, siempre hubo personajes que
tuvieron expresiones matizadas sobre el reformador germano. En escritos de 1822y
1825, José Joaquin Fernandez de Lizardi hace una abierta defensa de la tolerancia y
se refiere en términos elogiosos a Lutero. Consultar Alicia Mayer, Lutero en el paraiso.
La Nueva Espana en el espejo del reformador alemdn, op. cit., pp. 383-384. Sin em-
bargo, la mentalidad colonial prevaleciente acerca de quien desafié el dominio del
catolicismo se sigue reproduciendo en México dos siglos después de iniciado el mo-
vimiento de Independencia.
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se les agregaria un publico mds amplio mediante la publica-
cion de sus palabras en El Monitor Republicano.

El reconocido tedlogo catolico Javier Aguilar Bustamante
lanza un reto a Manuel Aguas para debatir con él. El ex domini-
co acepta de inmediato y las partes dan inicio a los preparati-
vos del encuentro. Pocos dias antes del evento la prensa difun-
de la noticia de que el arzobispo de México, Pelagio Antonio de
Labastida y Davalos, le habia prohibido al doctor Aguilar asis-
tir al debate.

La fecha de la disputa llega, 2 de julio de 1871, y el templo de
San José de Gracia, sede de la Iglesia de Jests, se encuentra com-
pletamente lleno, y “a cada paso se oyen rumores hacia la puerta
de entrada, por la multitud que desea penetrar, que no puede
lograr su objeto por falta de local”. Segun el reporte publicado
cinco dias después, la asistencia superaba las mil quinientas
personas.®’

El servicio da inicio y lo presiden “los ministros protestan-
tes Manuel Aguas y Agustin Palacios”. Tienen lugar participa-
ciones musicales, canto de himnos, lectura biblica de Exodo ca-
pitulo 20 y después de ésta el pastor Aguas inicia su exposicion.
Ante la ausencia del doctor Aguilar Bustamante, subraya:

¢Quién no ha visto, hermanos mios, que en la cuestion para la que
se nos ha invitado, este dia, la orgullosa Roma ha huido despa-
vorida y espantada? Ciertamente que esta fuga no ha sido por mi
insignificante persona, pues careciendo de talento y conocimiento
superiores, ningtin temor podria infundir mi presencia en este lugar.
Soy el Gltimo y el mas modesto de los ministros de la Iglesia de
Jests, que es una, Santa, Catolica, Apostolica y Cristiana; que se
halla esparcida por todo el Universo, y que cuenta con mas hijos
en su seno que la secta Romana.>®

57 El Monitor Republicano, 7 de julio 1871, p. 1.
58 Idem.
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Tras afirmar lo anterior, Manuel Aguas menciona que “esta
huida humillante ha sido porque se sabia que iba a presentar-
me con este libro en mis manos (la Biblia), con esta Escritura
Santa, que es la espada de dos filos [Hebreos 4:12], que cae sobre
Roma hiriéndola de muerte, siempre que se atreve a presen-
tarse delante de ella, para que mediante la discusion razonada
se examinen sus falsas doctrinas”.>

Si el peso de la argumentacion en la carta al cura Nicolas
Arias estuvo en un generoso caudal de citas biblicas, en el ser-
mon que expone Aguas en San José de Gracia el respaldo de
sus argumentos es mas historico. Se ocupa del movimiento re-
formista de Ulrico Zwinglio en Suiza, y hace un paralelismo
con el caso de la Iglesia de Jests. Dice que Zwinglio era minis-
tro de una humilde parroquia, y que “estudiando la palabra de
Dios, advirti6 que Roma habia incurrido en multitud de erro-
res, que habia extraviado a los pueblos conduciéndolos por
senderos tortuosos, imponiéndoles una carga pesada, que no
es la dulce y suave que Jesis nos impone”.%

Alude que Zwinglio fue tildado de hereje por Roma, también
excomulgado, pero su resistencia y ruptura con el papado fue
el origen de la libertad gozada en Suiza. Proporciona otro
ejemplo del siglo xvI, el del Papa Ledn X, en cuyo pontificado
tiene lugar “en un oscuro rincon de Alemania” la rebelion de
Martin Lutero. Se hacen varios intentos de llamar a la disciplina
al monje agustino, nos dice Aguas, pero €l decide seguir los
preceptos biblicos antes que someterse a las autoridades roma-
nas. Aguas exalta la postura de Lutero, quien “siempre que se
pone frente de la tirania papal, la avergtienza, la humilla y la
confunde, demostrando con toda claridad que las maximas
romanas modernas estan diametralmente opuestas a las verda-

des evangélicas”.%!

9 Idem.
%0 1dem.
6! Idem.
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Prosigue con el caso de Lutero y le da prominencia a la
comparecencia de éste ante la Dieta de Worms (16-18 de abril
de 1521), presidida por el emperador Carlos V. Manuel Aguas
describe a las autoridades religiosas y politicas que se dieron
cita en Worms y frente a las cuales Martin Lutero defiende sus
creencias. Lo siguiente da cuenta de la alta valoracion que da
Manuel Aguas a la lid del reformador aleman:

Jamas se habia visto una asamblea tan augusta, reunida con el
objeto de combatir a un solo hombre. Al presentarse Lutero en las
puertas de aquel inmenso salon, todas las miradas se fijan en él,
la mayor parte llenas de odio y desprecio; no hay una mano amiga
que se tienda a Lutero (pero me equivoco); un viejo general, cuya
cabeza se habia encanecido en los combates, tocindole la espalda,
le dice con bondad: “Amable monje, amable monje, tienes delante
de ti un camino tan lleno de peligros, que ni yo, uno de los mas gran-
des capitanes, he visto semejantes en las mas sangrientas batallas.
Pero tu causa es justa, si tienes confianza en ella, avanza en nom-
bre de Dios y no temas; el Sefior no te abandonara”.

Brillante homenaje ofrecido por el valor de la espada al valor del
espiritu. El que logra dominar su corazon en el peligro, es mas
grande que el que conquista ciudades, dice un rey.

Comprendo, hermanos mios, que los romanistas estaban segu-
ros de su triunfo en esa ocasion; pero se enganaron miserablemen-
te. Lutero, sin orgullo, con calma, contesta victoriosamente a los que
le interrogan; pronuncia un elocuente y sentido discurso, en el
que pone de manifiesto los extravios de la secta romana. La orgu-
llosa Roma, ve, a su pesar, que alli es vencida por un s6lo hombre,
que si alcanzo tan brillante victoria fue porque se apoyaba en el
libro de la revelacion, que es el libro de Dios. ;Cuales fueron las
consecuencias de tan decisiva batalla religiosa? Ya lo estan
mirando: la separacion de Roma de casi la mitad de Europa.

Yo mismo, si en estos momentos estoy hablando con la liber-
tad de un cristiano, es debido a ese triunfo glorioso.2

2 Idem.
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De la argumentacion historica, en la que estd presente su
plena identificacion con Lutero, se desprende una identificacion
muy cercana con el tedlogo aleman, ya que como ¢él, Aguas
experimento el mismo ciclo: la lectura personal de la Biblia, lo
que le llevo a una conversion, a la que a su vez la Iglesia cato-
lica le responde con la excomunion vy, finalmente, ruptura pua-
blica con Roma para iniciar Iglesias libres de su dominio. Una
vez mds da razon de su salida: “Si me he separado de Roma ha
sido porque he oido la voz de Dios en la Santa Escritura, que
dice: Salid de ella pueblo mio, para que no participéis de sus
plagas y de sus crimenes. Porque no cabe duda, primero se
debe obedecer a Dios que al hombre” %3

Si ya antes del sermdn que hemos glosado Manuel Aguas
habia dado fehacientes muestras de compromiso con su nue-
va fe, a partir de esa pieza oratoria —su publicacion en la pren-
sa y reproduccion en forma de folleto— su activismo le llevo
a fortalecer o fundar grupos evangélicos en diversos lugares de
México. Todo estaba listo para que fuese consagrado como obis-
po de la Iglesia de Jesus, de hecho ya habia sido electo para el
cargo, pero no pudo asumirlo porque muere el 18 de octubre
de 1872, a los 42 anos de edad.

63 Idem.



JOVENES Y RELIGION EN AMERICA LATINA;
UN DEBATE NECESARIO!

Ariel Corpus

Diviértete, joven, ahora que estds lleno de vida;
disfruta de lo bueno ahora que puedes. Déjate
llevar por los impulsos de tu corazon y por todo
lo que ves, pero recuerda que de todo ello Dios
te pedird cuentas. Aleja de tu mente las preocu-
paciones y echa fuera de ti el sufrimiento, por-
que aun los mejores dias de la juventud son vana
ilusion. Acuérdate de tu Creador ahora que eres
joven y que atn no han llegado los tiempos difi-
ciles, ya que vendran anos en que digas: “No me
trae ningun placer vivirlos”.

Qobéleth (Eclesiastés)

Los estudios sobre la vinculacion que existe entre el fendmeno
juvenil y el religioso son recientes. En los Gltimos diez anos
en América Latina, algunos investigadores se han percatado de
este territorio poco explorado por las ciencias sociales y han

1 Una primera version de este trabajo se present6 en el Xv Encuentro de la Red de
Investigadores del Fenomeno Religioso en México, realizado en el Colegio de Jalisco
en mayo del 2012.
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buscado abordar la materia desde sus respectivas disciplinas.?
El tema es complejo ya que hace mancuerna de dos fenomenos
muy estudiados en la region: la religion y la juventud, ambos
con sus propios debates, teorias y nudos epistemologicos.

El reto es mayor dado que la religion como la juventud en
el continente comparten un universo muy amplio de expresio-
nes: la pluralidad religiosa y las juventudes. Es decir, el estudio
de la religion en Latinoamérica no se centra solo en la mayori-
taria, también las nuevas expresiones emergentes de minorias
religiosas cuya presencia se remonta al siglo X1x,3 asi como los
Nuevos Movimientos Religiosos (NMR), dan cuenta de la diver-
sidad existente.* De igual modo, los jovenes no son una catego-
ria genérica donde se enmarcan a todos los estilos, adscripciones

2 En Europa también se han elaborado trabajos en este ambito, véase: Antoine
Delestre, “El nuevo repliegue de lo religioso entre los estudiantes”, en Jean-Pierre Bastian
(coord.), La modernidad religiosa: Europa latina y América Latina en perspectiva com-
parada, México, Fondo de Cultura Econémica, 2004, pp. 223-233; Javier Elzo, “La reli-
gion de los jovenes en Espana”, ibid., pp. 234-257; Mohammed Ababou, “The impact of age,
generation and sex. Variables on religious and practices in Morocco”, en Social Compass,
(Belgica), vol. 52, nam. 1, 2005, pp. 31-44; Pam Nilan, “The reflexive youth culture of
devout Muslim youth in Indonesia”, en Pam Nila y Charles Feixa (eds.), Global Youth? Hy-
brid identities, plural worlds, London & New York, Routledge, 2006, pp. 91-110.

3 Véase los trabajos de Rubén Ruiz Guerra, Hombres nuevos. Metodismo y moder-
nizacion en México (1873-1930), México, CUPSA, 1992; Jean-Pierre Bastian, Los disi-
dentes. Sociedacdes protestantes y revolucion en México, 1872-1911, México, Fondo de
Cultura Econdmica/El Colegio de México, 1993; idem., Protestantismos y modernidad
latinoamericana. Historia de unas minorias religiosas activas en América Latina, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1994; Jean Meyer, Historia de los cristianos en América
Latina. Siglos XIX y xX, México, Editorial Jus, 1999; Arturo Piedra, Evangelizacion pro-
testante en América Latina. Andlisis de las razones que justificaron y promovieron la
expansion protestante, Quito, CLAI, 2002; Carlos Mondragon, Leudar la masa. El pen-
samiento social de los protestantes en América Latina: 1920-1950, Buenos Aires, Kai-
16s, 2005; Jael de la Luz, El movimiento pentecostal en México. La Iglesia de Dios,
1926-1948, México, Editorial Manda/La Letra Ausente, 2010; Carlos Mondragon (ed.),
Ecos del Bicentenario. El protestantismo y el nacimiento de las nuevas repiiblicas lati-
noamericanas, Buenos Aires, Kairés, 2011; Miguel Angel Mansilla y Luis Orellana (eds.),
La religion en el Chile del Bicentenario. Catolicos, protestantes, evangélicos, pentecos-
tales y carismdticos, Chile, RELEP Ediciones, 2011.

4 Cfr. David Lehmann, “La religion en las ciencias sociales contempordneas en América
Latina”, en Revista Mexicana de Sociologia, (México, UNAM), nim. 66, 2004, pp. 215-237.
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e identidades, por lo que es mas pertinente hablar de juventu-
des, en plural.

Como se indico, recientemente ha existido con mayor auge
el interés por estudiar el fendmeno juvenil y su vinculacion con
lo religioso,® de modo que se ha comenzado a producir una bi-
bliografia especializada; no obstante, se encuentra desarticulada
una de otra, ya que no se ha elaborado un estado de la cuestion
que indique por donde circula el debate. Con estas iniciativas se
puede tener un panorama mas amplio en lo que respecta a un
campo particular de trabajo en las ciencias sociales, con lo que se
puede construir el objeto de estudio. La intencion de este trabajo
tiene como fin explorar el tema, problematizar el fendémeno,
orientar el estado del arte y senalar algunos rubros de investiga-
cion al enfatizar lo que acontece en las minorias religiosas.

LA PROBLEMATIZACION

Para explicar esta vinculacion, el rumbo de las opiniones giran
en torno a una distancia cada vez mas creciente que tienen los
jovenes de la religion, lo cual tan solo es una hipotesis parcial
ya que, de lo que se alejan, son de las instituciones entendidas
como cuadros burocratico-administrativos denominados Igle-

5> Hay mucha literatura al respecto, como ejemplo, véase José Antonio Pérez Islas
(coord.), Jovenes, una evaluacion del conocimiento, México, Instituto Mexicano de la
Juventud, 2000; Mauro Cerbino, Cinthia Chiriboga y Carlos Tutivén, Culturas juveni-
les. Cuerpo, miisica, sociabilidad y género, Ecuador, Ediciones Abya-Yala, 2001; Silvia
Elizalde (coord.), Jovenes en cuestion. Configuraciones de género y sexualidad en la
cultura, Argentina, Editorial Biblos, 2011.

6 Algunos parteaguas han sido las siguientes mesas de trabajo en distintos congreso
en América Latina: mesa “Jovenes y Religion” en el X1t Encuentro de la Red de Investi-
gadores del Fenomeno Religioso en México, mayo del 2010; grupo de trabajo “Juventu-
des y Religiones” en la II Reunion Nacional de Investigadoras/es en Juventudes de Ar-
gentina, octubre del 2010; el grupo de trabajo “Juventudes y religiones en América Latina”
en las XvI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América Latina, noviembre del 2011,
y, la mas reciente, mesa “Joévenes y religion” en el Xv Encuentro de la Red de Investiga-
dores del Fenomeno Religioso en México, mayo del 2012.
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sias. Este fendmeno no es reciente para otros contextos; en dé-
cadas pasadas Michel De Certeau y Jean Marie Domenach plan-
teaban la crisis de la instancia eclesial en Francia, donde lo
puesto en tela de juicio “no es la experiencia de una Alteridad
absoluta... no es Dios, sino la Iglesia”.” A pesar de ello, en Amé-
rica Latina atin no se conoce lo suficiente sobre la manera en
que los jovenes se alejan de las instituciones al no cumplir éstas
sus expectativas, de modo que organizan su vida al margen de
estas instancias. Aunque tampoco se conoce lo suficiente sobre
aquellos jovenes que deciden permanecer en ellas.

Es posible que el paradigma de la secularizacion haya dismi-
nuido el interés de los estudios sobre juventud y religion; es
decir, concebir a los jovenes como individuos autbnomos e inde-
pendientes de cualquier instancia o idea religiosa en sus practi-
cas cotidianas. Por ello, por lo menos en México, no se encuentran
trabajos al respecto dentro de los estudios sobre juventudes mas
alla de lo que elabor6 Enrique Luengo.® En este sentido, parece
ser que la secularizacion ha sido entendida como una ruptura
total con la participacion eclesial, dando lugar a la autonomia
donde la creencia no es significativa para la vida cotidiana. En
palabras de Jean-Paul Willaime, es:

...un desencadenamiento del mundo que aleja a los dioses de la esfe-
ra cotidiana, abandonandola al calculo racional y al trabajo metodico.
Ala vez, este proceso se traduce en una individualizacion cada vez ma-
yor que ‘emancipa’ al individuo de los constrenimientos comunitarios
(la familia, el pueblo, la parroquia, el sindicato, el partido politico,
etcétera) y en una desacralizacion de las instituciones-magisterios que
pretenden imponer sus normas (Iglesia, ejército, escuela, etcétera).”

7 Michel De Certeau y Jean Marie Domenach, E estallido del cristianismo, Buenos
Aires, Editorial Sudamericana, 1976, pp. 29-30.

8 Enrique Luengo, La religion y los jovenes de México: ;El desgaste de una rela-
cion?, México, Universidad Iberoamericana, 1993.

9 Jean-Paul Willaime, “Dindmica religiosa y modernidad”, en Gilberto Giménez,
Identidades religiosas y sociales en México, México, Instituto Francés de América Lati-
na/Is-uNaMm, 1996, p. 51.
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Para cotejar esto podemos recurrir a las encuestas que se han
realizado en diversos paises. En México, entre los jovenes de
15 a 20 anos tan solo 16.6% y el 37.8% de hombres y mujeres
respectivamente, han manifestado participar en alguna organi-
zacion o asociacion de tipo religiosa.'? En El Salvador, el 22.1%
se considera participante activo de alguna instancia religiosa.!!
En Chile, mientras que en el ano 2000 el 31.1% no se sentia cer-
cano a alguna religion, en 2003 este mismo hecho disminuy6
al 23.1%.'2 En Argentina, del 85.1% de individuos entre 18 'y 29
anos que afirma creer en Dios, tan solo el 16.8% lo hace a tra-
vés de alguna institucion eclesial.!3

La distancia que los jovenes tienen con la religion no siempre
se debe interpretar como el “dejar de creer” o la apostasia.'* Lo
que se debe pensar, si se apuesta por la secularizacion, es enten-
derla multifacéticamente como lo hace Karel Dobbelaere, !> a par-
tir de tres dimensiones: en tanto proceso de laicizacion, como
participacion eclesial o como cambio religioso. En lo que compe-
te a la participacion eclesial, sefiala este autor que la propia religio-
sidad individual estd aparejada a la distancia con respecto a la
instancia eclesial. En otras palabras, se puede seguir creyendo
sin permanecer en una Iglesia que regule su manera de creer, ya

19" Encuesta Nacional de Juventud 2010. Resultados generales, disponible en la
red:http://www.imjuventud.gob.mx/imgs/uploads/Encuesta_Nacional_de_
Juventud_2010_-_Resultados_Generales_18nov11.pdf.

W Resultados Generales, Encuesta Nacional de Juventud, disponible en la red:
http://www.uca.edu.sv/publica/iudop/Web/2008/Boletin. pdf.

12 Cuarta Encuesta Nacional de Juventud. Disponible, disponible en la red: http://
es.scribd.com/doc/17386492/INJUV-CHILE-Cuarta-Encuesta-Nacional-de-Juventud.

13 Primera Encuesta sobre Valores y Actitudes Religiosas en Argentina, disponible
en la red: http://www.ceil-piette.gov.ar/areasinv/religion/relproy/encuestal.pdf.

14 Cfr, Carlos Garma, “Hijo de pastor lo peor: apostasia y desafiliacion religiosa
entre los pentecostales de segunda generacion en México”, en Carolina Rivera y Eli-
zabeth Juarez (eds.), Mas alla del espiritu: actores, acciones y prdcticas en Iglesias
pentecostales, México, CIESAS/El Colegio de Michoacan, 2007, pp. 277-290.

15 Roberto Blancarte, “Modernidad, secularizacion y religion en el México con-
temporaneo”, en Carlos Martinez Assad (coord.), Religiosidad y politica en México,
México, Universidad Iberoamericana, 1992, pp. 161-198.
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que, como cita Peter Berger: “entendemos por secularizacion el
progreso por el cual algunos sectores de la sociedad y la cultura
son sustraidos de la dominacion de las instituciones y simbo-
los religiosos” .10

En este sentido, sse puede hablar de una ruptura con las insti-
tuciones religiosas que se autoperciben como las Gnicas capa-
ces de dotar a los individuos de bienes simbolicos de salva-
cion?!7 Si esto es asi, entonces, sen esta ruptura emergen otras
formas validas del creer que no se anclan necesariamente en
una administracion de lo sagrado, sino que transitan por otros
canales de comunicaciéon? ;Si las instituciones donde se situa-
ban las Iglesias estin cayendo en desuso, se pueden ver nue-
vas institucionalidades a partir de los jOovenes; es decir, sus prac-
ticas y formas del creer también se autorizan como maneras
validas de un creer religioso en la actualidad? ;Un creer que se
arraiga, como indica Hervieu-Léger, en un abandono de los pun-
tos de referencia clasicos, pero que ahora se resignifica a par-
tir de un nuevo tipo de legitimidad?'8

Vale decir que asi como hay ciertas adscripciones juveniles
que transitan por las vias que transgreden Ordenes institucio-
nales al salir de las instancias religiosas, lo que Rosana Regui-
llo denomina como jovenes alternativos o disidentes,'” hay quie-
nes se mantienen en ellas para tratar de darles otro sentido de
experiencia para sus propios fines, o sencillamente adecuan-
dose a los moldes impuestos. Esto es importante ya que si cada
religion, como dirfa Max Weber,?’ se compone de un ethos enca-

16 peter Berger, El dosel sagrado. Para una teoria sociologica de la religion, Bar-
celona, Kairds, 1999, p. 154.

17 Veéase Pierre Bourdieu, “Génesis y estructura del campo religioso”, en Relacio-
nes, (México, El Colegio de Michoacan), vol. 27, nam. 108, 2006, pp. 19-83.

18 Danielle Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, México, Herder, 2005, p. 128.

19 Rossana Reguillo, “Las culturas juveniles: un campo de estudio. Breve agenda
para la discusion”, en Gabriel Medina Carrasco (coord.), Aproximaciones a la diversi-
dad juvenil, México, El Colegio de México, 2000, p. 25.

20 Max Weber, Economia y sociedad, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2008,
p. 419.
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minado hacia un ideal salvifico, entonces hay una extrapola-
cion; es decir, este ideal se encuentra en otra parte y no compete
solo a los cuadros burocriticos eclesiales administrarlos. Tal
vez los jovenes dejan de buscarlos en las instancias eclesiales
para encontrarlos con sus pares en otros modos de organiza-
cion donde la distincion etaria es importante.

Se puede decir que los individuos jovenes, independiente-
mente de su adscripcion institucional, dejan de ver a los bienes
simbolicos tan solo en las Iglesias al reconfigurar un cosmos
diverso y plural de lo sagrado en otras expresiones colectivas.
Los procesos sociales contemporaneos, si bien han privatizado
al cristianismo —o a lo religioso en si—, no han impedido su regre-
so a la esfera pablica.?! En todo caso, la sociedad no ha cerrado
la puerta para que se presente con nuevas facetas, la interrogan-
te es saber cudles son. Por ello, es tarea hurgar en nuevas catego-
rias de analisis para entender la articulacion de la experiencia
etaria con la experiencia religiosa y, asi, comprender la consti-
tucion de los sujetos juveniles donde lo religioso también es
una pieza del rompecabezas que articula su agencia social.

Es evidente que no se deben circunscribir las identidades ju-
veniles a un solo proceso de socializacion, dado que los jovenes
transitan por diversos espacios donde las Iglesias no represen-
tan el Gnico aparato socializador de conductas. Los individuos
jovenes actian dentro de diversos marcos de referencia a pesar
de la estructuracion, es decir, de esas condiciones que gobiernan
la continuidad o trasmutacion de estructuras y, por consecuencia,
de la reproduccion de sistemas sociales como son las creen-
cias.?? Con los procesos modernizadores los anclajes locales
se desprenden de verdades absolutas; en otras palabras, los es-
pacios locales son profundamente influenciados y penetrados
por influencias sociales bastante distantes de los jovenes, emergien-

21 véase Guilles Kepel, La revancha de Dios, Espaia, Alianza, 2005.
22 véase Anthony Giddens, La constitucion de la sociedad, Buenos Aires, Amo-
rrortu, 2006.
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do asi una crisis donde generaciones pasadas no pueden trans-
mitir el ideal de continuidad o la reproduccion social de la insti-
tucion. Al respecto, escribe Hervieu-Léger:

Las separaciones identificables entre los universos culturales de las
diferentes generaciones ya no corresponden solo a los ajustes que
hacen necesarios la innovaciéon y la adaptacion a las nuevas cir-
cunstancias de la vida en sociedad. Circunscriben verdaderas frac-
turas culturales que alcanzan en profundidad a las identidades
sociales, a la relacion con el mundo y a las capacidades de comu-
nicacion de los individuos. Corresponden a un reajuste global de
las referencias colectivas, a rupturas de memoria, a una reorgani-
zacion de los valores que ponen en tela de juicio los fundamentos
mismos del vinculo social.?3

En este sentido, enmarcar la vinculacion de los jovenes con
la religion bajo una Iglesia no es lo mas viable para compren-
der la manera en que se presenta esta relacion. Al menos, no en
un concepto tradicional del término. El dato en si da cuenta de
como los jovenes contindian con ciertas practicas o ideas, produc-
to de su socializacion religiosa, que no necesariamente se remiten
a cuestiones litargicas, sino donde lo simbolico y las narrativas
juegan un papel importante en la configuracion de sus propias
identidades. El hecho es que los jovenes se alejan de los cuadros
burocraticos pero no necesariamente de los simbolos religiosos;
éstos cambian y emergen de maneras diversas en los mundos
juveniles que se adscriben a ellos y se institucionalizan al ser ma-
neras, conductas, formas, reglas y prescripciones de sentido ela-
borados por y para los jovenes.

Lo que se sugiere es que lo religioso adapta nuevos ropajes
como apuntan las reflexiones tedricas?* y como han dado cuen-

23 Danielle Hervieu-Léger, El peregrino y el convertido. La religion en movimiento,
México, Ediciones del Helénico, 2004, p. 64.

24 Ivez Bizeul, “Culturas jovenes vy religion: reflexiones tedricas”, en Jean-Pierre
Bastian (coord.), La modernidad religiosa: Europa latina y América Latina en pers-
pectiva comparada, México, Fondo de Cultura Econémica, 2004, pp. 209-222.
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ta las investigaciones en Latinoamérica. En estos procesos los cre-
yentes buscan espacios alternos donde puedan desprenderse
de los cuadros burocraticos. Lo religioso no escapa de los jove-
nes, se presenta de modo diverso, complejo, contestatario y su-
bordinado, todo ello a pesar de la instancia eclesial, y, ademas, “se
resuelve a través de las multiples combinaciones y disposiciones
de significados que los individuos elaboran de manera cada vez
mas independiente del control de las instituciones del creer”.?>

En América Latina es menester pensar de modo diferente acer-
ca de los jovenes. Ya no como un producto secularizado en el
anejo sentido del término, sino como la pluralidad de estilos de
vida que se encaminan bajo determinadas acciones y donde el
sujeto se pondera encima de la institucion, dando lugar a cierta
individualizacion de la creencia que apuesta por una gama de
practicas desde las cuales experimentar lo religioso. Pero tam-
bién, situados en un contexto de crisis ante las maneras de par-
ticipacion ciudadana, religiosa, familiar y otras multiples dimen-
siones donde se socializa a los individuos y se transmiten las
bases de modelos ideales, pero que ahora se sincretizan en for-
mas novedosas de sociabilidad humana.

Por ello, Martin HopenhaynZ° plantea el desfase que existe ente
la juventud y la cohesion social, entendiendo por ello el gran
anclaje a instancias que otorgaban y moldeaban expectativas.
En América Latina, indica el autor, los jovenes viven en tensio-
nes que los hacen situarse entre lo posible y lo concreto.?” Estas
tensiones son diversas y vulneran la condicion juvenil de los su-
jetos con determinado rango etario.

% Danielle Hervieu-Léger, El peregrino y el convertido. La religion en movimiento,
op. cit., p. 126.

26 Martin Hopenhayn, “Juventud y cohesion social: una ecuacion que no cuadra”,
en Martin Hopenhayn y Ana Sojo (comp.), Sentido de pertenencia en sociedades frag-
mentadas. América Latina desde una perspectiva global, Buenos Aires, Siglo Xx1 Edi-
tores, 2011.

7 Cfr. Martin Hopenhayn, “La juventud latinoamericana: tension, participacion y
violencia”, Conferencia, Catedra Julio Cortazar, Universidad de Guadalajara, 1 de junio del
2007. Disponible en la red: http://www. jcortazar.udg.mx/documentos/Hopenhayn.pdf.
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Si como menciona Giddens, los procesos modernizadores
han sido los causantes de las desestructuraciones locales 0,28
en otras palabras, de una apertura al cosmos mas alla de lo tra-
dicional, también lo religioso encuentra otros canales de comu-
nicacion de los ideales salvificos y los bienes de salvacion en
nuevas comunidades morales que no se remiten tan solo a la
eclesial, lo que implica no solo un grado de cohesion sino tam-
bién inclusion. Es decir, no es importante responder “a donde
pertenezco”, sino “donde me identifico”. Cita Hopenhayn:

..la propia juventud estd redefiniendo lo que se entiende por
inclusion social. Para muchos jovenes, ésta no radica exclusiva-
mente en el empleo y la educacion formal, sino cada vez mas en
sumarse a la comunicacion a distancia, poder integrarse a nuevos
espacios fisicos por medio de la migracion, gestionar recursos y
servicios de manera colectiva gracias al uso estratégico de infor-
macion, participar en redes donde la expresividad y la estética
constituyen los campos de reconocimiento reciproco, ser parte
de movimientos sociales y asociaciones de pares generacionales
para los mas diversos fines. Menos estable y mas diversificada, la
inclusion recrea entre jovenes sus alfabetos.??

En este sentido, las Iglesias dejan de dotar el sentido de per-
tenencia Gnica, de modo que las grandes confesiones pierden
peso para recrear las identificaciones colectivas, ya que:

Los jovenes son en nuestros dias mas proclives a un tipo de partici-
pacion informal, menos estructurada e institucionalizada. Se han des-
plazado desde la vision clasica de la politica representativa y de dele-
gacion de poder hacia otra en que lo politico adopta formas de
accion directa, logica de redes y nticleos mas territoriales de articu-
lacion. En las Gltimas décadas llaman la atencion formas diversas de

28 véase Anthony Giddens, Modernidad e identidad del yo. El yo y la sociedad en
la época contemporanea, Barcelona, Peninsula, 1994.

29 Martin Hopenhayn, “Juventud y cohesion social: una ecuacion que no cuadra”,
op. cit., p. 288.
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agrupacion juvenil informal, que la literatura ha rebautizado como
“tribus urbanas”. Tales grupos construyen codigos de identificacion
colectiva sobre la base de referentes estéticos (musica, grafitis, tatua-
jes, animacion, diseno, barras) y éticos (adhiriendo a valores y tam-
bién a antivalores).3"

Esta participacion informal no los hace netamente seculares,
como se podria interpretar a partir de los estudios sobre juven-
tudes que no los visualizan en los espacios considerados religio-
sos. Mas bien, refiere a que los sentidos de pertenencia se recrean
mas alla de los ambitos locales y actGan dentro de un marco de
posibilidades con sus propias logicas de interaccion. Hipotéti-
camente se puede decir que en las Iglesias no se encuentran, por-
que ahi no se articula la dimension de inclusion fraternal. Al
salir los bienes simbolicos de la instancia reguladora, los jove-
nes pueden recrearlos en lados alternos, ni siquiera al margen
porque ya no hay centro, mas bien, paralelamente y con auto-
nomia al modificar las formas de organizacion religiosa.

En este sentido, la religiosidad puede permanecer atn sin la
Iglesia, ya que los individuos encuentran formas novedosas de
fomentar los lazos para formalizar e institucionalizar la religion
sin la necesidad de los cuadros burocraticos que sostenian los
bienes de salvacion, asi como crear nuevas normas y criterios des-
de los cuales lo sagrado se revela. De modo que, como senala
Simmel: “la vida religiosa se presenta como una relacion social,
intersubjetiva y también como una forma concreta que deriva
en distintas modalidades institucionales (Iglesias) o menos for-
malizadas (movimientos, grupos y otras formas cohesivas)”.3!

En estos marcos de interaccion desinstitucionalizada en tér-
minos de identificacion con respecto a la pertenencia a organi-
zaciones sociales clasicas, los jovenes participan con mas inten-

30 1bid., pp. 297-298.
31 Citado en Roberto Cipriani, Manual de sociologia de la religion, Buenos Aires,
Siglo xx1 Editores, 2004, pp. 126-127.
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sidad que generaciones pasadas en espacios menos instituidos,
especialmente en aquellos que son practicos y simbolicos, en
grupos que “construyen codigos de diferenciacion en la elabo-
racion de procesos identitarios, vias para intervenir en el espacio
publico local, referentes de pertenencia, modos de cohesion
estético-€ticos y sus propias alternativas de vinculacion a mode-

los globales”.32 Hopenhayn sefiala:

Conjeturalmente, muchos tendemos a pensar que la juventud actual
es una generacion menos discursiva y mas gestual que las que la
precedieron, menos autojustificativa y mads autoproducida, menos
declamatoria y mas expresiva, menos retorica y mas estética. La ofer-
ta de la industria cultural y el lugar que ocupan los referentes esté-
ticos (iconos, musica, multimedia, especticulos, flujos de imagenes
y de imaginarios) tal vez concurren en estas mutaciones. No se trata,
empero, de una generacion menos reflexiva o autorreflexiva, pero
probablemente se muestre mas fluida y centrifuga en su forma de
pensarse a si misma y de pensar su relacion con los canales de in-
clusion social, con los referentes colectivos ampliados y con los
proyectos compartidos.33

El sentido de pertenencia se busca en otros lugares y los jo-
venes funcionan con distintas 16gicas al generar rupturas ge-
neracionales?* donde lo religioso también se mueve de sitio al
buscar y reconocer en diversos territorios una vision salvifica de
la vida en donde los jovenes han creado nuevas instancias en-
caminadas a establecer bienes simbolicos que los distingan de
sus propios pares, es decir, una cultura juvenil religiosa situada
en conflicto y negociacion con las instancias del creer. Por ello,
no hay que olvidar que lo juvenil es un concepto relacional que
cobra sentido en marcos conceptuales mas amplios.

32 Martin Hopenhayn, “Juventud y cohesion social: una ecuacion que no cuadra”,
op. cit., p. 302.

33 Ibid., pp. 302-303.

34 Cfr. Margaret Mead, Cultura y compromiso. Estudio sobre la ruptura generacio-
nal, Barcelona, Gedisa, 2002.
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BREVE ESTADO DEL ARTE

La disputa por los bienes de salvacion en América Latina ha com-
plejizado el panorama religioso en esta parte del orbe. Eviden-
temente el catolicismo es la religion con mas membresia; pero si
algo ha fragmentado a la propia institucion es que las acciones
de los creyentes marchan por caminos distintos y donde la reli-
giosidad popular da cuenta de un gran nimero de manifestacio-
nes de devocion, asi como de redes trasnacionales que entretejen
formas novedosas de una globalizacion de la religion.

No hay que perder de vista la pluralidad religiosa que emerge
en América Latina y que se ha mantenido como una constante en
las Gltimas décadas; es decir, en lugar de una secularizacion que
borre de paso la religion, ésta se manifiesta de multiples formas
ya que los procesos sociales han diversificado el campo reli-
gioso. De este modo, no se puede omitir que la propia diversi-
dad pluraliza las maneras de ser joven, incluso geograficamente
en el continente.

En los trabajos que han abierto brecha en el camino, existe
un repertorio amplio en lo que compete a la materia. Pero hay
que insistir que no se han articulado de manera congruente, de
modo que no se encuentran conectados bajo un debate en co-
mun. Para describir el estado de la cuestion de manera organi-
zada consideremos la confesion y el pais donde se gestaron los
estudios.

JOVENES CATOLICOS

El catolicismo es mayoria en las sociedades latinoamericanas.
Los estudios sociales han puesto énfasis en los ambitos institu-
cionales y en la devocion popular que se nutre de un canon ca-
tolico pero se guia por otras practicas que circulan al margen
de la instancia eclesial. Con respecto a los jovenes, los aborda-
jes son tan amplios como la propia diversidad juvenil.
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En México se ha indagado como se construyen, se pierden
y se replantean las identidades catdlicas a partir de las practicas
sociales. Algunos trabajos han tenido como soporte los méto-
dos cuantitativos que se centran en medir la religiosidad de jo-
venes universitarios,? otros indagan sobre la identidad a partir
de las pricticas catolicas centradas tanto en la institucion® como
al margen de ella;%” ademis, se cuenta con aquellos trabajos que
se enfocan en la corporalidad como eje central, tanto en las mas-
culinidades como en la sexualidad.?®

En el sur del continente, tanto en Argentina como en Brasil,
los trabajos de los cuales se tienen referencias se enfocan en te-
maticas vinculadas a los aspectos de religiosidad popular, las

35 Enrique Luengo, La religion y los jovenes de México: ;El desgaste de una rela-
cion?, op. cit.; Josué Tinoco Amador, “Andlisis de la religiosidad de los universitarios
catolicos (de la Ciudad de México)”, en Josué Tinoco Amador, Guitté Hartog y Luise
Greathouse (coords.), Religion y pensamiento social. Una mirada contempordnea,
Meéxico, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades BUAP/Universidad Autonoma
Metropolitana Iztapalapa, 2009, pp. 61-85; Eduardo Sota Garcia, Religion por la libre.
Un estudio sobre la religiosidad de los jovenes, México, Universidad Iberoamericana,
2010; Elena Luengas Dondé, Los jovenes universitarios y su religiosidad en la UIA
plantel Leon, México, Universidad Iberoamericana, Tesis de Maestria, 2010.

36 Roberto Govela Espinoza, Identidades urbanas: el caso del grupo juvenil catélico
de San Miguel, México, CIESAS, Tesis de Maestria, 1996; Luis Fernando Garcia Alvarez,
“La practica de los ejercicios ignacianos entre los y las jovenes otomies y mazahuas de
Monterrey, Nuevo Leon”, en Memorias del X1l Encuentro de la Red de Investigadores
del Fenomeno Religioso en México, México, COLEF/UANL, 2010; Alejandra de la Torre
Diaz, Jovenes y movimientos laicos. Un acercamiento a los procesos formativos e identi-
tarios en grupos juveniles catolicos, México, CIESAS, Tesis de Maestria, 2010.

37 Adridn Tovar, “El Dios de los grafiteros. Algunas reflexiones sobre religiosidad
juvenil a partir del caso de un colectivo urbano de graffiti en la colonia Ajusco de la
Ciudad de México”, X1l Encuentro de la Red de Investigadores del Fenomeno Religio-
SO en México, COLEF, UANL, México, 26-28 de mayo 2010.

38 Ruth Monica Diaz Sinchez, La redencion de las negociaciones, jovenes catoli-
cos en Tuxtla Gutiérrez, Chiapas, México, CIESAS, Tesis de Maestria, 1999; Jorge Igna-
cio Maldonado y Guitté Hartog, “La representacion social de las practicas sexuales en
jovenes con formacion religiosa de la Ciudad de Puebla”, en Josué Tinoco Amador,
Guitté Hartog y Luise Greathouse (coords.), Religion y pensamiento social. Una mi-
rada contempordanea, op. cit., pp. 87-108.
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peregrinaciones,? las redes,* y los aspectos rituales como las
sanaciones.*!

JOVENES EVANGELICOS

A pesar de la gran importancia que tiene la institucion catoli-
ca en los procesos de socializacion en el continente, desde la
década de los setenta se prefigura una ruptura de su mono-
polio al emerger las minorias religiosas ligadas a una tradicion
protestante. Asimismo, esta diversidad da cuenta de procesos
de pluralizacion en la manera en que los sujetos de determi-
nada edad participan de estas instancias.

Los estudios en México han buscado comprender la presen-
cia de los jovenes en las Iglesias protestantes, algunos en el si-
glo xix*2 y otros en el presente etnogrifico a partir de lo étnico®
y la educacion;* otros trabajos han indagado sobre las formas de

39 Agustin Pérez Marchetta, “Nuevos fenémenos religiosos: la virgen del cerro”;
Maria Sol Prieto y Ornella Lotito, “Jovenes fieles y militantes de la ‘pastoral villera’ en
la Villa 21-24-Zabaleta: una aproximacion sobre la concepcion y la relacion con el
Estado”; Irene Pérez de Pugliese y Juan D. Griffone “Juventud y religiosidad popular
en Jujuy”, II Reunion de Investigadores de Juventudes en Argentina, Universidad Na-
cional de Salta, Provincia de Salta, Argentina, 13-15 de octubre 2010.

40 Sebastian Fuentes, “Jovenes catolicos: posicionamientos, circuitos y matices en
sectores medios-altos”, idem.

41 Verénica Gimenez Alejandra, “La cigiiena esti en Rosario. Relatos de mujeres
jovenes que asisten a las misas de sanacion del Padre Ignacio”, idem. Silvana Sobreira
de Matos, “Juventude, virtuosismo religioso, e as novas formas de santidade no cato-
licismo”, XVvI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América Latina, Asociacion de
Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.

42 Carlos Torres, “La juventud metodista en México. Notas para su historia”, en Me-
morias del Xl Encuentro de la Red de Investigadores del Fenomeno Religioso en
México, México, COLEF/UANL, 2010.

43 Ariel Corpus, Jovenes tseltales presbiterianos y sus prdcticas divergentes. Los Mensa-
Jeros de Cristo en la Iglesia Golgota de El Corralito, Oxchuc, México, CIESAS, Tesis de Maes-
tria, 2008; Ariel Corpus, “Divergencias juveniles en el protestantismo indigena de los
Altos de Chiapas”, en Alberto Hernandez (coord.), Nuevos caminos de la fe. Prdcticas y
creencias al margen institucional, México, Colef/UANL/Colmich, 2011, pp. 165-190.

44 Jainite Rueda, “Padres e hijos. Miradas y significados distintos de ser joven pres-
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participacion juvenil en movimientos ligados al pentecostalis-
mo como una nueva forma de religiosidad mas dictil®®> y como
una suerte de escape frente al sinsentido de la modernidad?© al
incorporar nuevos elementos a su praxis como la musica,?’ o
bien, al dejar de lado la institucion al no cumplir ésta sus ex-
pectativas.* Finalmente, también hay trabajos cuyo eje central es
el cuerpo.®

En Argentina, el interés por los evangélicos ha ganado pre-
sencia como tema de estudio. No obstante, las orientaciones van
por otros rumbos, tales como los procesos identitarios,*® los

biteriano en México”, en Memorias del xii Encuentro de la Red de Investigadores del
Fendmeno Religioso en México, México, COLEF/UANL, 2010.

4 Felipe Vazquez Palacios, “El caso de amistad de Xalapa A. C. Los neopentecosta-
lismos como nuevas formas de religiosidad”, en Elio Masferrer Kan (ed.) Sectas o Iglesias.
Viejos o nuevos movimientos religiosos, México, ALER/Plaza y Valdés, 2000, pp. 317-329.

46 Lucia Vazquez Mendoza, Los jovenes y el neopentecostalismo. El caso de la agrui-
pacion religiosa “Impacto juvenil”, México, CIESAS, Tesis de Maestria, 2005; Lucia Vaz-
quez Mendoza, “Modernidad y crisis de sentido entre los jovenes evangélicos”, en
Carolina Rivera Farfin y Elizabeth Juarez Cerdi (eds.), Mds alla del espiritu. Actores,
acciones y prdcticas en Iglesias pentecostales, México, CIESAS/El Colegio de Michoacin,
2007, pp. 297-317.

47 Alberto Herndndez, Marina Viruete y Jonatan Curiel, “Del gospel al ska. Msi-
ca, jovenes y religion en Tijuana”, Documental, X1l Encuentro de la Red de Investi-
gadores del Fenodmeno Religioso en México, México, COLEF/UANL, 2010. Disponible
en la red: http://www.youtube.com/watch?v=HVSiVmdv-V0; Alberto Hernidndez, “J6-
venes, musica y religion en Tijuana”, en Alberto Hernandez (coord.), Nuevos cami-
nos de la fe. Prdcticas y creencias al margen institucional, México, Colef/UANL/Col-
mich, 2011, pp. 31-61.

4 Carlos Garma, “Hijo de pastor lo peor: apostasia y desafiliacion religiosa entre
los pentecostales de segunda generacion en México”, op. cit.

4 Lourdes Jacobo Albarran y Carlos Olivier Toledo, “Significar el cuerpo como ins-
trumento de lo sagrado: glosolalia y don de sanidad en jovenes pentecostales”, 11 Con-
greso Internacional: El Cuerpo en el Siglo Xx1. Aproximaciones Minoritarias desde Lati-
noamérica, CIALC-UNAM, México, 10-11 de noviembre 2011.

50 Pablo Seman, “Identidad de los jovenes pentecostales” en A. Frigerio (comp.) El
pentecostalismo en la Argentina, Centro Editor de América Latina, Argentina, 1994; Daniel
Miguez, “Jovenes en riesgo y conversion religiosa. Esquemas cognitivos y transforma-
cion de la identidad en Iglesias pentecostales e instituciones de minoridad”, en Sociedad y
Religion, (Argentina), nam., 20-21, 2000, pp. 5-54. Disponible en la red: http:// www.
ceil-piette.gov.ar/docpub/revistas/sociedadyreligion/sr20-21/sr2021minguez.pdf.
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musicales,>! los politicos** y aquellos que vinculan los usos, la
relacion y los conflictos en los espacios publicos; ademas de
las construcciones, practicas y significaciones corporales en “el
mundo” a partir de la religion.>

En Chile y Brasil también se han desarrollado estudios al res-
pecto. En el primero de estos paises latinoamericanos las investi-
gaciones se han preocupado por entender en un proceso historico
a las generaciones de jovenes que han sido parte del pentecos-
talismo, asi como sus vivencias sociales al interior y exterior de la
comunidad,>* ademas de la participacion de los jovenes evangé-

51 Pablo Seman y Guadalupe Gallo, “Rescate y sus consecuencias. Cultura y Religion
solo en singular”, en Ciencias Sociales y Religion, (BrasiD), nim. 10, 2008, pp. 73-94.

52 Mariela Mosqueira y Marcos Carbonelli, “Minorias religiosas en Argentina: posi-
cionamientos frente a lo politico y al Estado”, en Nomadas. Revista Critica de Ciencias
Sociales y Juridicas, (Madrid, Universidad Complutense de Madrid), nam. 28, 2010.
Disponible en la red: http://redalyc.uaemex.mx/src/inicio/ArtPdfRed.jsp?iCve=181189
13016; Mariela Mosqueira y Marcos Carbonelli, “Cristios e politica: reflexdes em torno
da experiéncia “valores para meu pais”, en CSOnline Revista Electrénica de Ciéncias
Sociais, (Brasil), vol. 4, nim. 11, 2010. Disponible en la red: http://www.editoraufjf.com.
br/revista/index.php/csonline/article/viewFile/1041/887.

53 Mariela Mosqueira y Marcos Carbonelli, “Luis Palau en Argentina: construccion
mediatica del cuerpo evangélico, disputa por el espacio publico y nuevas formas de
territorialidad” en Revista Enfoques, (Argentina), nam. 1-2, 2008, pp. 153-175; Mariela
Mosqueira y Marcos Carbonelli, “Militantes del Seiior’: cosmologia y praxis evangéli-
ca sobre el espacio publico” en Sociedad y Religion. Sociologia, Antropologia e Histo-
ria de la Religion en el Cono Sur, (Argentina), vol. 20, nim. 32-33, 2010, pp. 108-123;
Maria Victoria Castilla y Maria Epele Gimena Lorenzo, “El cuerpo es lo que pide... el
espiritu es de Dios, cuando lo recibimos. Practicas de cuidado y ‘rescate’ de usuarios
jovenes de PBC y su relacion con la religion evangélica”, 1I Reunion de Investigadores
de Juventudes en Argentina, Provincia de Salta, Universidad Nacional de Salta, Ar-
gentina, 13-15 de octubre 2010; Luciana Lago, “Entre el espiritu del carnaval y el Espi-
ritu Santo. La participacion del grupo “Jovenes para Cristo” en la Fardndula estudian-
til de Comodoro Rivadavia”, XvI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América
Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4
de noviembre 2011; Mariela Mosqueira, “‘Santa rebeldia’: construcciones de género,
sexualidad y juventud en comunidades evangélico-pentecostales”, en Silvia Elizalde
(coord.), Jovenes en cuestion. Configuraciones de género y sexualidad en la cultura,
Argentina, Editorial Biblios, 2011, pp. 305-338.

54 Miguel Angel Mansilla y Luis Llanos Aguilera, “Generacion P. Las representacio-
nes de los jovenes en el pentecostalismo chileno en la primera mitad del siglo XX”, en
Ultima Década, (Chile), nim. 33, diciembre de 2010, pp. 169-200. Disponible en la
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licos universitarios en las redes sociales que se extienden mas
alla de la denominacion de origen.>® En Brasil, por su parte, han
vuelto a poner en debate la tesis weberiana sobre la ética pro-
testante,® de igual modo se han enfocado en los procesos de
construccion de identidad de jovenes pentecostales,’” ademas
de la musica en los procesos juveniles.>® Mencion especial debe
darse al reto de producir un conocimiento general de los jove-
nes en América Latina que han sido parte en la consolidacion de
los liderazgos evangélicos.>”

JOVENES Y OTRAS RELIGIONES

La pluralizacion de las creencias no se agota en las expresiones
del cristianismo catdlico o evangélico, tampoco en las devocio-
nes populares. Poco a poco la visibilizacion de otras creencias
no cristianas sera tema importante en la produccion cientifica de

red: http://www.redalyc.org/src/inicio/ArtPdfRed.jsp?iCve=19519109009; Evguenia
Fediakova, “Juventud evangélica en Chile: jun nuevo modelo de evangelismo?”, en
Miguel Angel Mansilla y Luis Orellana Urtubia (editores), La religion en el Chile del
Bicentenario. Catolicos, protestantes, evangélicos, pentecostales y carismdticos, Chile,
RELEP Ediciones, 2011, pp. 103-127.

55 Anita Marfa Gallardo Pinto, “Jévenes universitarios evangélicos-protestantes y
participacion social: una mirada desde los jovenes de organizaciones internacionales
multi-denominacionales cristianas en Chile”, Xvi Jornadas sobre Alternativas Religio-
sas en América Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este,
Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.

56 Wagner Amaral, “PEPE, uma forma atual de evidenciar o sentido de vocacdo da
ética protestante, explicada por Marx Weber”, idem.

57 Maria de Fatima Paz Alves, “Juventude pentecostal: identidade, ambivaléncias,
conflitos e trangressoes”, idem.

8 Marcia Leitio Pinheiro, “Juventudes, experiencias musicales y religiosidad”, en Mo-
nica Cornejo, Manuela Canton y Ruy Llena Blanes (coords.), Teorias y prdcticas emergentes
en antropologia de la religion, Barcelona, Elkartea, 2008, pp. 139-156. Disponible en la
red: http://www.ankulegi.org/wp-content/uploads/2012/03/1008Leitao-Pinheiro.pdf.

% Eliseo Vilchez, “El papel de la juventud en el movimiento protestante en Améri-
ca Latina. El caso de las Sociedades de Esfuerzos Cristianos: 1890-1930”, en Memorias
del xu1 Encuentro de la Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México,
México, COLEF-UANL, 2010.
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América Latina como muestra de una apertura hacia otros ba-
gajes culturales que no necesariamente se desprenden de la tra-
dicion cristiana, sino que son incorporados en esta religion a la
carta. En este sentido no se puede obviar la participacion mas
frecuente de los jovenes en otras religiones donde se socializan
o re-socializan.

Los argentinos se han preocupado con mayor interés por pro-
piciar estos canales de investigacion al indagar sobre los nuevos
movimientos religiosos, atn dentro de una linea cristiana donde
re-significan viejos y nuevos elementos.?® También, con los estu-
dios centrados en expresiones religiosas novedosas y sus proce-
sos identitarios para la vida de los jovenes como los sikuris®! y los
rastafari,%? vistos como una nueva opcion religiosa; ademis de
los judios,® cuyo proceso étnico estd reconfigurindose a raiz
de nuevos lazos matrimoniales “mixtos”, lo que también tiene una
ruta de trabajo al respecto.* Mencion especial merecen ser cita-
dos aquellos trabajos cuyo interés se centra en los jovenes que di-
cen no tener religion alguna.®> En México, por su parte, la tenden-
cia por estas nuevas religiones ha transitado por la asimilacion de
nuevas practicas a las ya socializadas.%

60 Agustin Pérez Marcheta, “Nuevos fenémenos religiosos: la virgen del cerro”,
11 Reunion de Investigadores de Juventudes en Argentina, Provincia de Salta, Univer-
sidad Nacional de Salta, Argentina, 13-15 de octubre 2010.

61 Alejandra Vega, “Religiosidad, identidad y tradicion entre los jovenes sikuris de
la Ciudad de Buenos Aires”, XVI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América
Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4
de noviembre 2011.

02 Maria Cecilia Picech, “Rastafari: juna nueva opcion religiosa para los jovenes
argentinos?”, II Reunion de Investigadores de Juventudes en Argentina, Provincia de
Salta, Universidad Nacional de Salta, Argentina, 13-15 de octubre 2010.

03 Fernando Rada Schultze, “Modernidad religiosa y practicas identitarias: confor-
macioén de un grupo judio”, idem.

4 Damidn Setton, “Asimilacion y matrimonios mixtos: la ‘problematica’ juvenil en
el proceso de legitimacion de los sectores ortodoxos del campo judaico”, idem.

% Lucia Amparo Salinas, “Jovenes ‘Sin Religion’ en la Region Centro de nuestro
pais”, idem.

0 Maria del Rosario Ramirez Morales, La conformacion de la individualidad reli-
giosa en_jovenes tapatios, México, Universidad de Guadalajara, Tesis de Maestria, 2010;
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JOVENES Y RELIGION

Se pueden encontrar otras investigaciones cuya inclinacion toma
perspectiva en torno a procesos mas amplios de religiosidad;
es decir, sin determinarla a una confesion en particular. Parece
ser que esta ruta es la mas viable dada la decadencia de las iden-
tidades basadas en alguna confesion y la incorporacion de ele-
mentos a un historial religioso propio. Dicho en otras palabras,
las trayectorias individuales escapan de las determinaciones ins-
titucionales en la modernidad religiosa. En este ambito los estu-
dios en América Latina, en mayor o en menor medida, empiezan
por cobrar interés en Brasil, Chile, Argentina, Colombia, Cuba
y México.

En Brasil las rutas de exploracion toman derroteros novedo-
sos que entrecruzan diversos fendomenos sociales para explicar
la participacion juvenil, como la practica del surf®” o el alista-
miento militar.% En Cuba, un trabajo encontrado da cuenta de
las percepciones que la juventud tiene sobre la religion.®® En
Colombia, se ha indagado la influencia de las creencias de los
jovenes en la educacion religiosa escolar’” y en las construccio-

Maria del Rosario Ramirez Morales y Nelson Arteaga Botello, “Catélico por tradicion,
alternativo por conviccion”, XvI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América
Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de
noviembre 2011.

67 Eduardo Meinberg de Albuquerque Maranhio Filho, “No centro do altar uma
prancha de surfe: ao redor, o publico jovem da Bolade Neve Church”, XvI Jornadas
sobre Alternativas Religiosas en América Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del
Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.

% Denise Dos Santos Rodrigues, “Perfil religioso da juventude brasileira através de
pesquisa no alistamento militar: a crise do pertencimento em desataque”; idem.

9 Deisy Dominguez Garcfa y Maria Isabel Dominguez Garcia, “Percepciones so-
bre la religion en la juventud cuba”, en CD-R, Departamento de Estudios Sociorreli-
giosos del cips, Cuba, 2001. Disponible en la red: http://168.96.200.17/ar/libros/cuba/
cips/caudales05/Caudales/ARTICULOS/ArticulosPDF/010215DD016.pdf.

70 José Marfa Siciliani Barraza, “Itinerarios de creencia de jovenes en Bogotd y su
impacto en la clase de educacion religiosa escolar”; Xvi Jornadas sobre Alternativas
Religiosas en América Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta
del Este, Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.
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nes y deconstrucciones de las practicas religiosas donde partici-
pan los jovenes.”!

En Argentina, el panorama religioso cada vez mas pluraliza-
do ha marcado el rumbo de nuevas interrogantes sobre la vin-
culacion de los jovenes con la religion por distintos aspectos
como el fenémeno musical,’? ya que la industria de la alaban-
za, como la llama Garma,’® ha tenido un gran auge dentro del
mercado juvenil; también en el ambito de las preferencias reli-
giosas a partir de los censos mds recientes’ y, en este canal, las
actitudes, los valores, la participacion y la moral entre los jove-
nes y la religion;”> finalmente, lo religioso como subyacente en
programas de autoayuda conocidos cominmente como doce pa-
s0s, cuya matriz es religiosa, pero que toma ropajes seculares.”

De igual modo, en esta pluralizacion, tanto en Chile como en
México las pesquisas van por estos caminos. En el primer pais
senalado las reflexiones buscan comprender las maneras de in-
terseccion de la juventud con lo religioso a partir de los procesos

7! Juan Manuel Torres Serrano, “;Recomposicion o descomposicion de las practi-
cas religiosas juveniles?”, idem.

72 Pablo Seman y Pablo Vila, “La musica y los jovenes de los sectores populares:
mas alla de las tribus”, en Trans. Revista Transcultural de Miisica, (Barcelona), nam.
12, 2008, Disponible en la red: http://redalyc.uaemex.mx/src/inicio/ArtPdfRed.jsp?i
Cve=82201201.

73 Véase Carlos Garma, “Del himnario a la industria de la alabanza: un estudio so-
bre la transformacion de la musica”, en Alfredo Nateras Dominguez (coord.), Jovenes,
culturas e identidades urbanas, México, UAM/Miguel Angel Porraa, 2002, pp. 205-222.

74 Mariela Mosqueira, “Juventudes y religiones en la Argentina del siglo XxI: una
aproximacion cuantitativa”, XvI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América La-
tina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de
noviembre 2011.

75 Virginia Raquel Azcuy, Carolina Bacher Martinez, Ana Lourdes Sudrez y Ménica
Cristina Ukaski, “Jovenes, cultura y religion. Discusion en torno a las dimensiones
pertinentes para su relevamiento en Argentina”, I Reunion de Investigadores de Ju-
ventudes en Argentina, Provincia de Salta, Universidad Nacional de Salta, Argentina,
13-15 de octubre 2010.

76 Maria Pia Pawlowicz, Araceli Galante, Diana Rossi, Paula Goltzman y Graciela
Touzé, “La matriz religiosa en algunos dispositivos de atencion por uso de drogas. El caso
de los Programas de Doce Pasos”, idem.
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modernizadores;’”” con ello se han medido los valores y la religio-
sidad existente en determinados sectores estudiantiles.”® En Mé-
xico, lo que se tiene son exploraciones sobre la importancia de los
diversos modos de socializacion religiosa tanto de catélicos como
de otras minorias religiosas,” el papel de lo religioso en el consu-
mo ladico,® las tipologias de las creencias en colonias populares 3!
lo religioso en redes virtuales mediante el uso de simbolos y narra-
tivas® y el estudio de la sexualidad en los entornos escolares.®3

CONSIDERACIONES FINALES

Las religiones también producen y reproducen el mundo social 5*
Estas establecen sus criterios donde delimitan y generan un

77 Javier Romero Ocampo, “Jovenes y religion en un mundo de cambio. El caso de
los jovenes chilenos”, en Ciencias Sociales y Religion, (Brasil), ano 12, 2010, pp. 147-156.
Disponible en la red: http://www.sumarios.org/sites/default/files/pdfs/57096_662 8.PDF.

78 Javier Romero Ocampo, Reinaldo Tan Becerra e Ignacio Quineros Arbiol, “Va-
lores y religiosidad en jovenes universitarios de Santiago de Chile”, XvI Jornadas sobre
Alternativas Religiosas en América Latina, Asociacion de Cientistas Sociales del Mer-
cosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.

79 Javier Navarro Briones, “La socializacion religiosa de los jovenes en México”,
en Revista JovENes, (México) nam. 7, abril-diciembre de 1998, pp. 46-69.

80 Nancy de la Fuente y Judith Cavazos, “Religiosidad y consumo de juegos de
azar en jovenes universitarios”, X1l Encuentro de la Red de Investigadores del Feno-
meno Religioso en México, COLEF, UANL, México, 26-28 de mayo 2010.

81 Hugo José Sudrez, “Hacia una tipologia de las formas jovenes del creer”, xvi
Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América Latina, Asociacion de Cientistas
Sociales del Mercosur, Punta del Este, Uruguay, 1-4 de noviembre 2011.

82 Ratul Méndez Yanez, “Dios te ha confirmado como amigo. Narratividad y reli-
giosidad identitaria juvenil en las redes sociales Hi5 y Facebook”, en Alberto Hernan-
dez (coord.), Nuevos caminos de la fe. Prdcticas y creencias al margen institucional,
Meéxico, Colef/UANL/Colmich, 2011, pp. 141-159.

83 Consuelo Patricia Martinez Lozano, “Sexualidad, transgresion y creencia religio-
sa en jovenes universitarios de Guadalajara (México)” en Caminbos, (Brasil), vol. 7,
nam. 2, julio-diciembre de 2009, pp. 159-279; Consuelo Patricia Martinez Lozano y
Daniel Solis Dominguez, “El entorno escolar y familiar en la construccion de signifi-
caciones de género y sexualidad en jovenes de Guadalajara” en Revista de Estudios
de Género. La ventana, (México, U de G), nam. 29, 2009, pp. 146-183.

84 Veéase Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccion social de la realidad,
Buenos Aires, Amorrortu, 1995.
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canon de juventud, al menos idealizada, que repercute en los
procesos de socializacion, ya que ésta, desde un punto de vista
sociologico, es una construccion social;® o como indica Pie-
rre Bourdieu,?® es un concepto manipulado y manipulable por
las auto y heterorepresentaciones que sobre el joven se hacen.
También, como senala José Manuel Valenzuela, es un produc-
to perecedero del tiempo:

..la joven y el joven en lo individual, asi como los grupos juveni-
les, son productos perecederos. Los tiempos biologicos y sociales
integran y expulsan a los depositarios de la condicion juvenil, pero
ellos tienen mayor capacidad de participar en la eleccion del campo
juvenil al que se inscriben. Por supuesto que esta capacidad de
eleccion es relativa, pero las identidades transitorias refieren a limi-
tes de adscripcion menos rigidas que los existentes en las identida-
des estructuradas.?’

Por ello es que los caminos elaborados en el estado de la
cuestion no son los Gnicos. Hay otros senderos que son nece-
sarios explorar que servirdn como rutas aledanas a lo ya inves-
tigado. Si se estd dando por entendido una distancia creciente
entre los jOvenes y las Iglesias, hay que preguntarse jen qué mo-
mento empieza a surgir este fendmeno? ;Cudles son los aspec-
tos estructurales que juegan un papel importante? ;Cuando se
visualiza la precarizacion institucional, entendiendo por esta la
inseguridad, la incertidumbre y la falta de garantias frente a es-
tas instancias eclesiales? También es menester explorar la cons-
titucion de la religiosidad como un elemento transversal en la

85 Véase Rosario Esteinou, “La juventud y los jovenes como construccion social”,
en Marta Mier y Terdn y Cecilia Rabell (coordinadoras), Jovenes y ninios. Un enfoque
sociodemogrdfico, México, 11s/FLACSO/Miguel Angel Porrta, 2005, pp. 25-37.

86 pierre Bourdieu, “La juventud no es mas que una palabra”, en Sociologia y cultura,
Grijalbo, CONACULTA, México, 1990, pp. 163-173. Disponible en la red: http://www.scribd.
com/doc/39888167/La-Juventud-No-Es-Mas-Que-Una-Palabrazopen_download.

87 José Manuel Valenzuela Arce, El futuro ya fue. Socioantropologia de l@s jovenes
en la modernidad, México, COLEF/Casa Juan Pablos, 2009, p. 38.
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historia de vida de los jovenes y, asi, encontrar determinados atis-
bos que den luces sobre la problematica social, pues lo que si
se puede constatar, hasta el momento, es que hay formas diferen-
ciadas de jovenes adscritos a institucionalidades y modos del
creer que dan sentido y significado de vida.

Para concluir, se propone considerar tres ejes de trabajo para
pensar en el caso de las minorias religiosas, de modo que se ar-
ticule el problema planteado en la primera parte de este texto.
Se parte de dos axiomas que se establecen de antemano en los es-
tudios indicados: la distancia cada vez mas creciente de los jo-
venes con la institucion religiosa, y la busqueda de religiosida-
des mas laxas en donde lo puesto en tela de juicio no es Dios
sino la Iglesia.

LOS PROYECTOS EMERGENTES

En primer lugar, hay que poner atencion a los proyectos emer-
gentes que surgen desde los ambitos eclesidsticos que tienen
como interés acercar a los jovenes con lo religioso. No se puede
negar la disminucion de los jovenes en las instancias religiosas;
es evidente que los proyectos eclesiales tradicionales no siempre
tienen agrado a los ojos de los jovenes, por lo que es recurren-
te la desercion. Este fendmeno no es gratuito, al respecto bien se
puede decir que los propios procesos sociales no estan apare-
jados a las instancias religiosas, por lo que no hay cabida en
estas formas de socializacion que por mucho tiempo sirvieron
a las Iglesias.

Ante esta situacion, las propias instancias religiosas han ela-
borado proyectos enfocados a los jovenes con la finalidad de “al-
canzarlos” y encaminarlos bajo un determinado ethos. En este
sentido, las propias religiones llevan un paso adelante a las dis-
ciplinas sociales al interesarse sobre las razones que alejan a los
jovenes de sus espacios al producir estrategias de trabajo o, en su
lenguaje, pastorales juveniles que atiendan sus problematicas.
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Estos proyectos eclesiales se producen en los centros de for-
macion, como los diplomados de pastoral juvenil. Ejemplo de
ello es el “Love activo” al interior del Seminario Teoldgico Pres-
biteriano de México, incluyendo los recursos que facilita la In-
ternet® para tratar de consolidar asi un cuerpo profesional para
expandir aquello que se difumina: la religion. De igual manera
se sittan los proyectos independientes alejados de alguna Igle-
sia estructurada los cuales tratan de mostrar otra faceta de lo di-
vino al tener empatia con ciertas practicas juveniles y articulan-
dose a movimientos dirigidos por jovenes que buscan incidir de
alguna manera en medio del contexto urbano. Asi, se pueden
nombrar “Iglesia a la Calle”, “Iglesia Emergente”, “Comunidad
Faro” y “Punto de encuentro” como ejemplos de comunidades
cristianas de jovenes en la Ciudad de México; el antiguo “Esfuer-
zo Cristiano” en América Latina, con mucha fuerza entre los jo-
venes indigenas del sureste mexicano; “Un grito sordo”, proyecto
de radio en Sonora, México; el movimiento “Pateando gusanos”
que agrupa a subculturas estigmatizadas por la sociedad en
Chile; la “Comunidad Cultural Alternativa” en Argentina; Igle-
sias que incorporan “rings” dentro de sus templos en Brasil; y,
montajes de cars shows para atraer a los jovenes en la frontera
México-Estados Unidos.

LA INDUSTRIA CULTURAL

En segundo lugar, hay que prestar mas atencion a la industria
cultural religiosa, ya que a la par de los anteriores proyectos se ha
generado una industria especializada que ofrece todo un reper-
torio de identificacion cultural y de consumo para la pertenencia
a cierta adscripcion religiosa, que van desde peliculas, souve-
nirs, libros y musica.

88 Pueden consultarse las siguientes paginas que representan nuevas propuestas
para comprender el fenébmeno en cuestion: http://www.especialidadesjuveniles.com;
http://paralideres.org; http://espiritualidadyposmodernidad.blogspot.com.
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Con respecto a los libros, hay una literatura amplia al respecto
que trata de enfocar el problema juvenil contemporaneo. Titu-
los como El ministerio juvenil dindmico® Soy lider de jovenes,
yahora... ;Quién podra ayudarme??® Ministerio de jovenes con
proposito;?* El ministerio juvenil efectivo;”? Raices. Pastoral juve-
nil en profundidad;?® y, entre otros, Los fundamentos del minis-
terio juvenil sano** representan el interés por comprender la
situacion juvenil contemporanea.

Por el lado musical, la produccion es amplia y va desde la for-
macion de bandas y su produccion discografica hasta participa-
ciones en espacios como el Hard Rock Café o festivales de mu-
sica en algin bar de la Ciudad de México sin hacer proselitismo
religioso. Es importante notar que los jovenes salen de los espa-
cios “sagrados” para desarrollar su praxis religiosa en otros la-
dos donde lo institucional no constrina. En el ambito musical se
pueden encontrar bandas como “Trinidad Punk”, “Maple”, “Juan”,
“Santiago”, “Mi Ciudad Anhelada”, “Fuego Ardiente”, “Erase Una
Vez”, “Waltz”, “REMA”, “El Color Invisible”, “Element” (un joven
que hace hip-hopy que estudia teologia); incluyendo musica re-
gional con letras que dan algin mensaje religioso, como “Mario-
lita Gonzalez” en Guatemala y “K Paz de la Iglesia”, un estilo du-
ranguense hecho por jovenes con sombrero y botas. Incluso, se
han montado festivales y premiaciones de la musica cristiana
en espacios donde los jovenes compiten profesional y merca-
dotécnicamente, tales como los “Premios Arpa” y los “Premios
Monster”.

89 Jim Burns, El ministerio juvenil dindmico, USA, Unilit, 1996.

90 Jeffrey de Leon, Soy lider de jovenes, y abora... ;Quién podrd ayudarme?, USA,
Unilit, 2002.

91 Doug Fields, Ministerio de jovenes con propdsito, UsA, Editorial Vida, 1998,

92 Lucas Lays, El ministerio juvenil efectivo, Usa, Editorial Vida, 2009.

93 Feliz Ortiz, Annette Gulick y Gerardo Muniello, Raices. Pastoral juvenil en pro-
Jfundidad, UsA, Editorial Vida, 2008.

94 Mike Yaconelli, Zos fundamentos del ministerio juvenil sano, UsA, Editorial Vida,
2007.
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LAS CULTURAS JUVENILES

En tercer lugar, se debe considerar a las culturas juveniles como
el crisol donde lo religioso se manifiesta. Estas conexiones son
importantes ya que lo sagrado deja de tener un ambiente de
solemnidad y cobra nuevos ropajes vinculados a las culturas
juveniles. Es en ellas donde lo religioso cobra una empatia para
los jovenes que encuentran ahi formas de expresion de su reli-
giosidad al margen de las instituciones tradicionales y donde la
vivencia de lo religioso a partir de las culturas juveniles se vuel-
ve una manera valida del creer.

Por ejemplo, en México existen grupos juveniles de corte cris-
tiano que hacen graffiti; skaters, patinetos y bicicleteros cristia-
nos; una comunidad de creyentes darks en la colonia Roma; y
la “Iglesia subterrinea”, un proyecto juvenil para “metaleros”.
En Argentina, la “Iglesia Punk” articulada a la Comunidad Cul-
tural Alternativa. En Chile, el ya citado movimiento “pateando
gusanos” que agrupa a diversas variantes como el thrash, grind,
death, black, speed, heavy, doom, gotico, hard core, punk,
épico, aggro y nu metal, entre otras expresiones.

CODA

Es menester tener nuevas conceptualizaciones para comprender
la vinculacion jovenes y religion. La secularizacion es un pre-
texto, pero los abordajes no deben situarse solamente ahi; las
investigaciones deben considerar nuevas perspectivas que sirvan
como una caja de herramientas con las cuales abordar el feno-
meno. En primer lugar, tal programa de trabajo debe empezar
a considerar una estrategia en tres aspectos: ontologico (;qué
es lo que conocemos?), epistemologico (;qué queremos cono-
cer?) y metodologico (;como lo podemos conocer?). En segun-
do lugar, es menester hurgar en conceptos, ya que la palabra
“secularizacion”, como se ha dicho, se ha usado en muchos ca-
sos desatinadamente.
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Empero, hay otros que pueden ser tiles a la problematica,
como el “caracter poroso” de las identidades religiosas, de Pierre
Sanchis; la “crisis de transmision religiosa”, de la ya citada Her-
vieu-Léger; o bien, la idea de Manuela Cantén,” quien propone
entender que ni la religion ni las juventudes son “una esencia en
si”, sino “algo a través de lo cual” se puede pensar al sujeto.
Por eso, serd indispensable construir una teoria que contemple
la relacion dialéctica entre la religion, difuminada dado los pro-
cesos de modernidad, y las juventudes, donde se sitian muchos
jovenes creyentes en América Latina.

Finalmente, si lo que esta en disputa es un bien cultural —lo
religioso—, los sujetos no son los mismos ni se acercan a ello
de la misma manera. Como dice Karl Mannheim:

La cultura la desarrollan hombres que tienen un “nuevo acceso”
al bien cultural acumulado. A la vez, y dada la indole de nuestra
estructura animica, esa “nueva modalidad de acceso” significa un
constante distanciamiento del objeto, una nueva modalidad de co-
mienzo mediante la apropiacion, elaboracion y desarrollo de lo
que esti a disposicion.?

95 Manuela Cantén Delgado, “Evangelismo gitano y creatividad religiosa: como se
piensan los gitanos, como pensar la religion”, en Antropologia. Revista de Pensa-
miento Antropologico y Estudios Etnogrdficos, (Madrid), nam. 14, 1998, pp. 45-72.

96 Karl Mannheim, “El problema de las generaciones”, en Revista Esparola de In-
vestigaciones Sociologicas, (Espafia), nam. 62, 1993, pp. 211-212.



LOS HIJOS DE LUTERO EN MEXICO:
UN RECUENTO HISTORICO CON NOMBRES

Leopoldo Cervantes-Ortiz

No soy protestante en virtud de las ideas que
tengo. No somos lo que somos por los conceptos
o las ideas que tengamos. Tenemos las ideas que
tenemos por ser lo que somos. Primero viene
la vida, después el pensamiento... Es muy impor-
tante entender esto. ;No es curioso que tanto los
inquisidores como San Francisco de Asis hayan
sido “catolicos™ ¢No lo es también que tanto las
personas que cazaron y mataron a las brujas de
Salem, asi como Schweitzer y Martin Luther King
se hayan denominado “protestantes” A fin de
cuentas, ;qué extraina magia es ésta que hace que
una misma religion contenga cosas tan opuestas?...

Hay muchas formas de organizar las expe-
riencias que guarda el protestantismo. Los inqui-
sidores pondran fuego en los ojos de su dios y
con €l consumirdn a aquéllos que se atrevan a ser
diferentes. Los pacificadores colocaran fuego
en las linternas y en los fogones, para iluminar,
para calentar, para cocinar...!

1 Rubem Alves, “Confissdes de um protestante obstinado”, en 7empo e Presenca, nim. 169,

julio de 1981, p. 12.
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Mi pasado es siempre mi método.?
Rubem Alves (Brasil)

Contra el alud de prejuicios en su contra desde que aparecie-
ron en la historia de México en la época colonial, los protes-
tantismos han vivido, con intensidad variable, la historia del
pais. Con las modificaciones constitucionales de 1992 que les
dieron a todas las Iglesias reconocimiento legal y un marco
juridico explicito para su accion, las reacciones de las comu-
nidades protestantes-evangélicas (pues el segundo término
ha sustituido al primero) se han movido en un amplio espec-
tro que va desde la mas absoluta indiferencia hasta la inge-
nuidad politica militante.

Ser protestante, a la luz de las nuevas circunstancias que ha
vivido el pais, requiere de una caracterizacion social distinta a
la que prevalecia con anterioridad, sobre todo ante la ruptura
progresiva del monopolio catdlico, simbolo de la cual fue el
plural “iglesias” que aparecid por primera vez en el anuncio
de los cambios constitucionales en materia religiosa en el ter-
cer informe presidencial de Carlos Salinas de Gortari (diciem-
bre de 1991). A esta ruptura, con todos los avances y reajustes
que ha sufrido sobre la marcha, se han agregado mas reciente-
mente otros logros en relacion con la superacion del corpora-
tivismo vertical en las esferas politica, socio-cultural y laboral.?

Actualmente ya se toleran mas las convicciones de las per-
sonas, pero a pesar de ello atn se dejan ver actitudes y actos

2 Rubem Alves, “As ovelhas... os tigres...”, entrevista en Tempo e Presenca, nim.
193, agosto-septiembre de 1984, p. 9.

3 En este sentido hay que incluir el surgimiento de nuevas alternativas a los me-
dios masivos de comunicacion prohijados por el régimen dominante (el caso de Te-
levisa y su dificil aprendizaje para enfrentar la competencia cada vez mas fuerte de
nuevas companias, como Television Azteca, que paraddjicamente surgié de compo-
nendas con el gabinete salinista); la debacle de la Confederacion de Trabajadores de
Meéxico, especialmente a partir de la muerte de Fidel Veldzquez; y, sobre todo, el de-
rrumbe priista en las elecciones presidenciales del 2000.
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de incomprension y de falta de reconocimiento de la plurali-
dad religiosa como un hecho innegable. Desgraciadamente este
tipo de situaciones son fomentadas en ocasiones por las pro-
pias autoridades, como por ejemplo la Secretaria de Educacion
Publica, la cual permite que se promuevan las misas por fin de
cursos en las escuelas o que se expulse a algunos alumnos que no
saludan a la bandera a causa de sus creencias. Si esto sucede to-
davia en el plano oficial, quiere decir que las propias autoridades
atn no perciben la necesidad de aceptar el caricter plural de la
sociedad mexicana, influidas tal vez por la ceguera de las cipu-
las catdlicas, incapaces de reconocer que su monopolio religio-
so termin® hace mucho tiempo.

La disidencia religiosa protestante fue vista durante mucho
tiempo como un conjunto de practicas religiosas exdticas, aje-
nas al contexto catolico-romano, las cuales, ademas de ser per-
niciosas para los sujetos que las llevaban a cabo, tenian que ser
extirpadas del pais porque ponian en riesgo la identidad cultu-
ral de los mexicanos.* Mario Vargas Llosa ha escrito que la sola
mencion de la palabra identidad le produce escalofrio, debido
a que en nombre de ella se ha intentado desaparecer a grupos
humanos completos como en el caso de las luchas en la anti-
gua Yugoslavia, donde los serbios incurrieron en practicas de
limpieza racial con resultados criminales. De modo que ese es
uno de los peligros del celo por la “identidad cultural”, donde-
quiera que se presente.

Es imposible aceptar que por el hecho de ser protestantes,
menonitas, testigos de Jehova o espiritistas, a algunas personas
se les pueda acusar de ser “malos mexicanos” y de propiciar,
por la misma razon, toda una serie de actos sospechosos de
atentar contra las costumbres o los hdbitos dominantes en el
pais. Mas bien se trata de insistir en la perpetuacion de la uni-
formidad ideologica, del corporativismo inmovilista que des-
graciadamente todavia permea la vida del pais.

4 Una muestra de esta postura es el libro de Erwin Rodriguez, Un evangelio segiin
la clase dominante, México, UNAM, 1982.
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El plural Iglesias atn no se asienta en la conciencia de todos.
Pero para aprender a convivir sanamente con gente de todos los
credos e ideologias también hace falta un proceso educativo
firme y sistematico, en estrecha relacion con lo que ahora se co-
noce como el pleno respeto a los derechos humanos. Un dere-
cho humano es precisamente el de disentir, el de decir no a los
criterios o modas dominantes con el fin de fundar alternativas
reales que puedan competir o no con lo predominante, pero en
un espacio de entera libertad y respeto. En ambas cosas es en don-
de debe fundamentarse la tolerancia y el ejercicio responsable de
cada creencia. Sobre este aspecto, algunos pensadores protes-
tantes, como el historiador Kenneth S. Latourette, atisbaron la ne-
cesidad de desarrollar una mentalidad cristiana mas abierta al
dialogo, mas dispuesta a reconocer, en todos los campos cris-
tianos, aquellas aportaciones que puedan enriquecer la compren-
sion de la voluntad divina. Actualmente, estas convicciones se
han trasladado fuera del ambito estrictamente cristiano, para que,
a través del didlogo interreligioso, se articulen conexiones in-
¢éditas en la busqueda de una convivencia sana de creencias arrai-
gadas en las poblaciones del continente, por medio del encuen-
tro y el reconocimiento de los elementos que tienen en comun.

LA IRREVERSIBLE PLURALIDAD RELIGIOSA

1995 fue el ano internacional de la tolerancia. Tolerar y respe-
tar la identidad y los pensamientos de cada ser humano implica
un esfuerzo sostenido y un ejercicio de la imaginacion y de la men-
te. No obstante, en México atn es muy fuerte la cultura de la
intolerancia. Se sataniza y se lincha simbdlicamente (a veces tam-
bién fisicamente) a todo aquel que no piensa como la genera-
lidad de las personas. El derecho inalienable a decir 7o ante
determinadas circunstancias se le limita a una inmensa cantidad de
ciudadanos que han optado por ejercerlo, aun cuando sus opi-
niones entren en abierto conflicto con las ideas predominantes.
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En el caso de los protestantismos, su caracter de practica reli-
giosa supuestamente exotica le ha granjeado lo que Samuel Es-
cobar ha denominado “una nueva leyenda negra en América
Latina”, la cual ha sido fomentada, segin este autor, por vastos
sectores de la prensa catolica, de izquierda y de derecha, por al-
gunos sociologos e incluso por algunos sectores ecuménicos.’
Segun dicha teoria (calificada muchas veces como “de la cons-
piracion”), el enorme crecimiento del protestantismo se debe
Gnicamente a las grandes cantidades de dinero administradas por
la c1A y a un plan de penetracion imperialista dirigido por los
sectores mas reaccionarios de los Estados Unidos. Agrega Esco-
bar que “por ignorancia o por mala fe se han multiplicado las ver-
siones de esta leyenda, desfigurando incidentes, propagando me-
dias verdades o proponiendo interpretaciones ideologicas que
no hacen justicia a los hechos”.®

El uso generalizado del concepto secta sigue creando mu-
cha confusion, incluso en circulos medianamente ilustrados de
la poblacion, lo cual afecta decididamente la imagen que las'y
los protestantes tienen de si mismos.” Debido a ello, y basica-
mente por la falta de identidad historica y cultural de un buen
namero de evangélicos, hay una aceptacion tacita o inconscien-
te de las acusaciones mencionadas. Su “defensa” consiste en
esbozar algunas argumentaciones superficiales o escapistas que
no afrontan directamente el problema, pues se ha descartado, por

> Samuel Escobar, Los evangélicos: ;Nueva leyenda negra en América Latina?,
México, CUPSA, 1991, pp. 2-3.

0 Ibid., p. 3.

7 Un texto clasico para el debate sociologico sobre el concepto “secta” en relacion
con el protestantismo es el de Roger Mehl, Tratado de sociologia del protestantismo,
Madrid, Studium, 1971. Bastian ha insistido persistentemente en demostrar el uso
tendencioso de este término por parte de algunos socidlogos (Cf. su critica al libro
citado de Edwin Rodriguez en la “Introduccion” a Protestantismo y sociedad en Méxi-
co, México, CUPSA, 1983, pp. 9-16). Carlos Martinez Garcia publicd una elocuente
apologia del protestantismo en forma de critica del concepto “Secta: Un concepto ina-
decuado para explicar el protestantismo mexicano”, en Boletin Teologico, nim. 41,
1991, pp. 55-72. También aparecio en el periddico Unomdsunoy en forma de folleto
(México, CUPSA, 1991).
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lo general, hacer valoraciones historicas con datos concretos.
Ser evangélico en un pais con mayoria catélica no es ni un estig-
ma vergonzante ni una hazafa; tampoco se trata de un martirio
o una cruz con la que hay que cargar como si fuera una fatalidad.
Se trata mas bien del ejercicio de una libertad consignada legal-
mente por la Constitucion desde el siglo pasado y que en su for-
ma actual pasa también por el filtro de los derechos humanos.
Como ciudanos mexicanos, solo la ubicacion responsable, cri-
tica y equilibrada de cada nucleo protestante en su tradicion bi-
blico-teologica e historica posibilitara un sano planteamiento del
problema social, cultural y nacional de lo que representa ser pro-
testante en un pais catdlico. De lo contrario corren el riesgo de
Vivir como extranjeros en su propia patria, con una conciencia
atribulada por la duda de su identidad nacional, y, al mismo tiem-
po, patriotas a medias o incompletos, aunque esto ultimo ha
cambiado en las Gltimas décadas.? El problema, entonces, no es
solo religioso, sino que involucra toda una serie de elementos que
confluyen en un punto critico: los miles de ciudadanos mexicanos
que han optado por la disidencia religiosa como forma de vida.

LA CONTEXTUALIZACION DEL PROTESTANTISMO EN MEXICO

La basqueda de un protestantismo nacional ha sido un empe-
no dificil de lograr debido, en parte, a la resistencia de algunas
comunidades a asimilarse al entorno nacional permeado por
la cultura catdlica, aunque durante una época fue muy inten-
sa la identificacion ideolodgico-politica con el liberalismo mexi-
cano, al menos en las llamadas “Iglesias historicas”. Pues como
ha senalado Blancarte, las mentalidades de otras Iglesias o co-
munidades afines (particularmente pentecostales y neo-pen-

8 Cf. Roberto Blancarte, “Las identidades religiosas de los mexicanos”, en idem.
(coord.), Los grandes problemas de Mexico, vol. Xvi, México, El Colegio de México,
2010, pp. 87-114.
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tecostales), no necesariamente coinciden con las ideas de los
protestantismos que ingresaron al pais durante la segunda mi-
tad del siglo xix:

...el protestantismo esta pasando por el mismo proceso de adap-
tacion a la cultura local que tuvo el catolicismo, s6lo que cinco
siglos después. Al final, lo que prevalece es el peso de las culturas
y creencias tradicionales, siempre dispuestas a establecer sincre-
tismos, adaptaciones y reformulaciones, tanto en el terreno de las
creencias como en el de las identidades. La caja de herramientas
identitaria, a partir de un repertorio de historias, provenientes de
tradiciones diversas, permite a estos grupos tomar decisiones para
actuar en una situacion dada. Esta caja estd compuesta de elemen-
tos tanto tradicionales como modernos, liberales, conservadores,
anticlericales, anticatélicos, emocionales, racionales y ciertamente
populares.?

En una época muy posterior a los planteamientos de Gonza-
lo Baez-Camargo (1899-1983) y Alberto Rembao (1895-1962), y
en ocasion de los 500 anos del nacimiento de Martin Lutero,
Raul Macin se preguntaba:

¢Ha estado presente Lutero en la historia de México? Si recorda-
mos que a los héroes de nuestra independencia, don Miguel
Hidalgo y Costilla y José Maria Morelos y Pavon, se les acuso, tal
como lo registran sus respectivas actas en la Santa Inquisicion, de
herejes y luteranos contumaces, podriamos contestar que si, que
por lo menos de esa manera si ha estado presente; pero sin duda
que no es ésa la respuesta que buscamos. Lo que deseamos saber

9 Ibid., p. 110. Blancarte concuerda con las observaciones de Jean-Pierre Bastian
acerca de la dinamica religiosa pentecostal, en “La dynamique politique de pluralisation
religieuse de 'Amérique latine”, en Observatoire Géopolitique du Religieux, Paris, Ins-
titut de Relations Internationales et Stratégiques, 2010. Disponible en la red: www.
iris-france.org/docs/kfm_docs/docs/observatoire-religieux/2010-02-amerique-latine.
pdf. “Sobre la base de un tipo de autoridad carismatica, este movimiento ha crecido
mediante cismas sucesivos. Extremadamente flexible, eso le ha permitido adaptarse
a las tradiciones religiosas enddgenas al mismo tiempo que las remodela” (p. 1.
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es si las iglesias que en México son identificadas como protestan-
tes —todas fruto de un proyecto misionero de las iglesias protes-
tantes de los Estados Unidos, que acompané siempre al proyecto
capitalista del pais del destino manifiesto— han sabido o no tes-
tificar sobre el espiritu y el genio del protestantismo. Si solo se
han limitado a ser el aval religioso del liberalismo econdémico,
entonces la respuesta serd no, pero si a pesar de venir de donde
vienen algunos han logrado avanzar hacia lo que el doctor
George Williams llama la izquierda de la Reforma, entonces la

respuesta sera si.!”

Y es que no existe otro pais en el mundo que haya sido
victima tan directa de la relacion entre el protestantismo, fun-
damento religioso-ideologico de la nacion estadounidense, y
la doctrina politica conocida como destino manifiesto. Es decir,
el derecho irrestricto, supuestamente legitimado por Dios, de
los Estados Unidos a expandir su dominio por todas partes, sobre
todo en su patio trasero (el resto del continente). Este tema tan
conflictivo lo estudié como nadie el profesor Juan A. Ortega y
Medina en un libro ya clasico: Destino manifiesto: sus razones
historicas y su raiz teologica.'!

10 Ratl Macin, Lutero: presencia religiosa y politica en México, México, Nuevomar,
1983, pp. 9-10. Sobre Lutero se puede consultar el extraordinario libro de W. Altmann,
Lutero: entre Reforma e Libertagdo, Sio Paulo, Atica, 1993. Recientemente la Dra. Ali-
cia Mayer, del Instituto de Investigaciones Historicas de la UNAM, discipula de Juan A.
Ortega y Medina, ha aportado mucha luz sobre la forma en que se percibio la figura
de Lutero en la Nueva Espana. Es especialmente interesante su estudio iconografico
de la pintura colonial. Cf. Alicia Mayer, “The Heresiarch that Burns in Hell. The Image
of Martin Luther in New Spain”, en Hans Medick y Peer Schmidt, (eds.), Luther zwis-
chen den kulturen, Gotingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 2004, pp. 119-140. Asimis-
mo, el ya fallecido doctor P. Schmidt desarroll6 intuiciones muy provocadoras acerca
de la posible influencia de Lutero en la lucha por la independencia de México. Su
conferencia “Lutero y la Independencia de México” fue un auténtico hito en la UNAM.

11 México, Sep-Setentas, 1972. Reimpreso en 1989 por el Consejo Nacional para la
Cultura y las Artes en coedicion con Alianza Editorial Mexicana. El profesor valdense
italiano Mario Miegge publico sobre el mismo tema, Capitalisme (Ginebra, Labor et
Fides, 2001), donde actualiza el debate sobre las tesis de Max Weber.
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Los trabajos historicos de Jean-Pierre Bastian, lo suficiente-
mente amplios en su perspectiva como para permitir revisar la
forma en que las iglesias comenzaron su implantacion en la na-
cion, han demostrado la forma en que los protestantes partici-
paron en las luchas sociales de principios de siglo, ligados so-
bre todo al movimiento magonista y, mas tarde, al maderista.!?

Otros acercamientos, como los de Roberto Blancarte, Car-
los Martinez Garcia, Rubén Ruiz Guerra y Carlos Mondragon,
tampoco han tenido la divulgacion que requieren. En el caso
de Blancarte, sus observaciones y analisis desde fuera del am-
bito protestante, tienen la virtud de plantear, en un marco de
tolerancia y respeto por las convicciones religiosas de los mexi-
canos, la obligatoria aceptacion del pluralismo ideologico en
México al final del siglo XX. En un articulo publicado en 1991,'3
anoraba la existencia de comunidades cristianas no catolicas
bien situadas en relacion con las coyunturas del pais y solici-
taba de éstas mas interés en los asuntos relevantes para la so-
ciedad mexicana.

En el caso de los otros autores, sus esfuerzos siguen siendo
voces en el desierto, aunque su contacto con estudiantes evan-
gélicos atentos representa la posibilidad de que un nicleo re-
presentativo de las nuevas generaciones identificadas con las
urgencias eclesidsticas logren transformar un poco el ambiente
de automarginacion que atn caracteriza a algunas comunidades.
Y es que prevalece, lamentablemente, una cierta timidez para
hablar con seguridad acerca del destino del pais y de la manera
en que los ultimos regimenes lo han manejado. Martinez Gar-
cia, semanalmente en el periddico Unomdsuno, desde 1990, y
actualmente en La Jornada, le toma el pulso a los acontecimien-
tos nacionales y frecuentemente denuncia los actos de intole-

12 Se trata aqui, sobre todo, de su tesis doctoral de donde surgi6 el libro Los disi-
dentes. Sociedacdes protestantes y revolucion en México, 1872-1911, México, Fondo de
Cultura Econémica/El Colegio de México, 1989.

13 Roberto Blancarte, “Protestantismo nacional”, en El poder. Salinismo e Iglesia cato-
lica, México, Grijalbo, 1991, pp. 156-158.
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rancia provenientes no solo de las jerarquias o grupos catolicos.
En 1993 reuni6 una buena cantidad de dichas colaboraciones
bajo el titulo de Intolerancia clerical y minorias religiosas en
Meéxico. 't

Rubén Ruiz ha investigado algunos aspectos de la relacion
entre el protestantismo y la democracia, al ocuparse de los
presbiterianos, metodistas y bautistas en su busqueda interna y
externa de practicas democraticas.!> Mondragon, por su parte,
estudia actualmente las ideas protestantes tal como se expre-
saban en la revista La Nueva Democracia, una publicacion pione-
ra en los intentos por latinoamericanizar al protestantismo en
los anos fuertes del panamericanismo continental.

ALGUNOS NOMBRES

Acaso pasar revista a algunos nombres de protestantes o sim-
patizantes con cierto renombre nos ayude a encarnar las reper-
cusiones socioculturales de la presencia protestante en México.
Con ello no se busca rendir pleitesia a los personajes o llevar a
cabo una hagiografia edificante. El objetivo es encontrar areas
representativas donde la actuacion de ciertas personas revela,
en alguna medida, la proyeccion de sus motivos, en este caso,
religiosos. Para ello, es posible plantear una clasificacion, pri-
mero, con base en su incidencia socio-politica; segundo, su la-
bor cultural o educativa; y tercero, por su presencia en otras
disciplinas u oficios.

Dentro de los primeros, la lista muy bien podria empezar
con un simpatizante del protestantismo como el doctor José

14 México, cupsa, 1993.

15 Véase “Protestantismo y democracia en México. Estudio de tres casos”, en Ro-
berto Blancarte (comp.), Religion, iglesias y democracia, México, La Jornada Ediciones,
1995. Recogido también en Tomds Gutiérrez S. (comp.), Protestantismo y politica en
Ameérica Latina y el Caribe. Entre la sociedad civil y el Estado, Lima, CEHILA, 1990,
pp. 333-347.
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Maria Luis Mora (1794-1850), idedlogo del liberalismo mexi-
cano del siglo XIX y promotor de la lectura de la Biblia desde
su exilio en Inglaterra, donde colabor6 con la Sociedad Bibli-
ca.'% Ya en el siglo Xx se pueden mencionar los nombres del li-
der revolucionario Pascual Orozco (1882-1915), miembro de la
Iglesia congregacional.!'” Pedro Flores Valderrama, Abraham
Franco, Aurora y Elvira Colin, intelectuales populares urbanos,
militantes activos del Partido Liberal Mexicano; el profesor Oti-
lio Montafio (1877-1917), uno de los redactores del Plan de
Ayala zapatista, asi como José Trinidad Ruiz (18?2-1915)18 y
Benigno Zenteno,!” zapatistas también; Hexiquio Forcada? y
José Rumbia Guzmin (1865-1913), intelectuales populares y
propagandistas de la revolucion, el segundo sobre todo por
su participacion en la huelga de Rio Blanco.?! Andrés Osuna
(1872-1957), director general de educacion pablica durante el
régimen de Venustiano Carranza; asi como los nueve militan-
tes evangélicos que participaron en la Constituyente de 1917.%2

16 Cf. Pedro Gringoire, “El ‘protestantismo’ del doctor Mora”, en Historia Mexica-
na, (El Colegio de México), vol. 11, nam. 3, enero-marzo de 1954, pp. 328-366; idem.,
El doctor Mora, impulsor nacional de la causa biblica, México, Sociedades Biblicas
en América Latina, 1963.

17 Cf. Friedrich Katz, Pancho Villa. 1, México, Era, 1998, pp. 81-83; “Llegada del
protestantismo a Chihuahua, siglo XIX”, en Mapa Religioso de Chibuahua, disponible
en la red: http://www2.uacj.mx/uehs/mapa/Protestantismo.htm.

18 Cf. Valentin Lopez Gonzilez, Los compaiieros de Zapata, México, Gobierno de
Morelos, 1980, pp. 268-269.

19 Alejandro Zenteno, “Benigno y Angel Zenteno, héroes zapatistas desconoci-
dos”, en México Desconocido, disponible en la red: www.mexicodesconocido.com.
mx/benigno-y-angel-zenteno-heroes-zapatistas-desconocidos.html.

20 Cf., en Regeneracion, disponible en la red: www.archivomagon.net/Periodico/
Regeneracion/PrimeraEpoca/PDF/e1n27.pdf.

21 Jean-Pierre Bastian, “Itinerario de un intelectual popular liberal, protestante y
francmason: José Rumbia Guzman (1865-1913)”, en Cristianismo y Sociedad, (Méxi-
co), nim. 92, 1987, pp. 91-108.

22 Cf. Andrés Osuna Hinojosa, Por la escuela y por la patria, México, Casa Unida
de Publicaciones, 1943; Jean-Pierre Bastian, “Los propagandistas protestantes de la
revolucion constitucionalista, 1910-1920”, en Protestantismo y sociedad en México,
México, CUPSA, 1983, pp. 128-131; Andrés Mendoza Salas, La nueva escuela coabui-
lense. El principio (1787-1909), Saltillo, Secretaria de Educacion de Coahuila, 1999,
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Asimismo el general Ignacio Gutiérrez Gomez (?-1911), diri-
gente revolucionario en Tabasco, su estado natal.?> Gregorio
A. Velazquez, pastor presbiteriano, encargado por Carranza de
organizar la Oficina de Informacion y Propaganda Revolucio-
naria en 1915.24 Aarén Sienz (1891-1983), regente del Distrito
Federal y precandidato a la presidencia de la Republica en 1929.%
Su hermano Moisés Saenz (1888-1941), subsecretario de educa-
cion publica, promotor de la escuela secundaria y uno de los
pioneros del indigenismo mexicano, autor del libro México
integro.0

Rubén Jaramillo (1900-1962), metodista, dirigente campesi-
no morelense masacrado junto con su esposa embarazada como
castigo por no someterse a las politicas oficiales.?” Eva Sdmano
(1910-1984), profesora, esposa del presidente Adolfo Lopez
Mateos quien mand6 matar a Rubén Jaramillo. Ratl Macin

disponible en la red: http://web.sec-coahuila.gob.mx/biblioweb/upload/LA%20NUE-
VA% 20ESCUELA%20COAHUILENSE.pdf.

2 José Coffin, El general Gutiérrez, México, El Faro, 1988 [1912].

24 Gregorio A. Velizquez, “El sefor Carranza y su accion heroica dentro de Méxi-
co”, en Isidro Fabela, Documentos historicos de la Revolucion Mexicana. XV, vol. 6,
tomo I, México, Comision de Investigaciones Historicas de la Revolucion Mexicana/
Jus, 1970, pp. 150-217.

25 Cf. Pedro Salmeron Sanginés, Aaron Sdenz Garza: militar, diplomdtico, politi-
co, empresario, México, Miguel Angel Porrta, 2001; idem., “Los origenes de la disci-
plina priista: Aaron Sdaenz en 1929”, en Estudios, (México, ITAM), nim. 72, primavera
de 2005, pp. 101-131.

26 John A. Britton, “Moisés Saenz, nacionalista mexicano”, en Historia Mexicana,
(México), vol. xx11, nam. 1, julio-septiembre de 1972, pp. 77-97, disponible en la red:
http://codex.colmex.mx:8991/exlibris/aleph/a18_1/apache_media/K3LBY4PSRC7E-
VMALNMPJTBX9G3DA2R.pdf; Francisco Javier Guerrero, “Moisés Sdenz, el precursor
olvidado”, en Nueva Antropologia, aio I, nam. 1, julio de 1975, pp. 31-55, disponible
en la red: www juridicas.unam.mx/publica/librev/rev/nuant/cont/1/cnt/cnt2.pdf.

27 Cf. Carlos Fuentes, “La muerte de Rubén Jaramillo”, en Tiempo mexicano,
Meéxico, Joaquin Mortiz, 1971, pp. 109-122; Raal Macin, Rubén jaramillo, profeta olvi-
dado, Montevideo, Tierra Nueva, 1970; Tanalis Padilla, “Rubén Jaramillo: el muerto
incomodo”, en La Jornada, 19 de mayo 2007, disponible en la red: www.jornada.
unam.mx/2007/05/19/index.php?section=opinion&article=016a2pol; y Doralicia Car-
mona, “Jaramillo Méndez, Rubén”, en Memoria Politica de México, disponible en la
red: www.memoriapoliticademexico.org/Biografias/JMR00.html.
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(1930-2005), pastor metodista que se adhiri6 al Partido Comu-
nista Mexicano y se dedico de lleno a la vida politica para, mas
tarde, fundar la editorial Claves Latinoamericanas; poeta y autor
de la ficha correspondiente al protestantismo en la Enciclope-
dia de México. Jonas Flores (1939-2009), politico priista naya-
rita y funcionario de la Secretaria de Gobernacion. Evangelina
Corona Cadena (1938), lideresa de las costureras a partir del
terremoto de 1985 y diputada federal opositora.?® César Pérez,
ex pastor metodista y ex candidato a la gobernatura de Queré-
taro por la oposicion de izquierda. Maria de los Angeles Moreno
(1945), primera mujer presidenta del PRI, integrante del grupo
salinista y senadora de la Republica. Porfirio Montero (1947), po-
litico oaxaqueno, fundador del movimiento La Voz del Cambio.
Humberto Rice, primer alcalde panista de Mazatlin, ex diputa-
do federal que renunci6 a su militancia por los excesos guada-
lupanos de Vicente Fox. Pablo Salazar Mendiguchia (1954), ex
gobernador del estado de Chiapas, miembro de la Iglesia del
Nazareno. Hugo Eric Flores, ex profesor del Centro de Inves-
tigacion y Docencia Econdmica (CIDE) muy cercano a Ernesto
Zedillo, fundador de la agrupacion politica nacional Encuentro
Social (PES), aliada del PRI en 2009, funcionario con una polé-
mica participacion en la investigacion del caso Acteal y senador
suplente por el PAN.?? Abel Villicafia (1933-2011), ex procurador
general de justicia en el Estado de México. Alejandro Oroz-

28 Cf. Evangelina Corona Cadena, Contar las cosas como fueron, México, Docu-
mentacion y Estudios de Mujeres A. C., 2007; boletin de DEMAC, ano 10, nam. 30,
otono de 2008, disponible en la red: www.demacvirtual.org.mx/files/pdf/Boletin_30.
pdf; y Elena Poniatowska, “Las memorias de una costurera: Evangelina Corona”, en
La Jornada, 11 de mayo 2008, www.jornada.unam.mx/2008/05/11/index.php?sectio
n=opinion&article=a06alcul.

29 Cf. Claudia Herrera Beltrdn, “En breve, pacto de Calder6n con evangélicos criti-
cos de Fox”, en La Jornada, disponible en la red: www jornada.unam.mx/2006/02/11/
index.php?section=politica&article=017n1pol; H. E. Flores y A. Posadas, “Acteal: la otra
injusticia”, en Nexos, nim. 342, junio de 2006; e idem., “Acteal nueve afios después: ;los
culpables?”, en Nexos, (México), nim. 348, diciembre de 2006.

30 Cf. Francisco Puy Mufoz, La teoria de la justicia del magistrado Villicana, Com-
postela, Universidad de Santiago de Compostela, 2005.
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co y Rosa Maria de la Garza (Rosi Orozco, 1960), ligados a la
iglesia Casa Sobre la Roca; €l fue responsable del programa
gubernamental Nueva Vida para combatir la drogadiccion y ha
dirigido el Instituto Nacional para los Adultos Mayores (Inapam);
ella, a su vez, ha sido diputada federal, presidenta de la comision
de lucha contra la trata de personas y candidata al Senado por
el pan 3!

En el segundo grupo, aparecen los nombres de Juan de
Dios Peza (1852-1910), poeta muy reconocido del siglo XIx.
Sus textos de corte filial y patriotico se siguen recordando hasta
el dia de hoy.3? El escritor Ignacio Manuel Altamirano (1834-
1893), quien sin ser protestante colabor6 estrechamente con
la revista presbiteriana El Faro, fundada en 1885, y difundio la
tolerancia ideologica y religiosa desde las paginas de la revista
El Renacimiento, toda una institucion cultural, en la que pudo
reunir a escritores liberales y conservadores. Vicente Mendo-
za (1875-1955), autor de himnos muy populares que siguen
vigentes.33

Entre los ya mencionados Alberto Rembao y Gonzalo Baez-
Camargo, el primero fue un teélogo y escritor que tuvo mu-
cho contacto con escritores de renombre;3* y el segundo, un
intelectual y poligrafo metodista, quien como muchos laicos y

31Cf. Arturo Rodriguez Garcia,“La secta que infiltr6 al gobierno y se nutre del pre-
supuesto”, en Proceso, (México), 23 de julio 2011, disponible en la red: http://noti-
ciareligiosa.blogspot.mx/2011/07/revista-proceso.html.

32 Un poema muy famoso de Peza es el que refiere la leyenda del jardinero de los
Habsburgo, en Austria, quien hacia figuras con la letra M como presagiando el desti-
no de Maximiliano al ser fusilado junto con los generales conservadores Miguel Mira-
moén y Tomas Mejia. El padre Peza fue ministro de guerra de Maximiliano.

33 “Jestis es mi Rey soberano”, disponible en la red: www.armonia.cl/web/index.
phproption=com_content&view=category&layout=blog&id=139&Itemid=155.

34 Cf. Amira Plascencia Vela, “Alberto Rembao: una vision del protestantismo a
través de la novela Lupita, un relato de la revolucion en México’, en Relaciones,
(Meéxico, Colegio de Michoacan), vol. XxvIl, nim. 108, pp. 105-122, disponible en la
red: www.colmich.edu.mx/files/relaciones/108/pdf/Amira%20Plascencia%20Vela.pdf;
y Alfredo Echegollen, “Alberto Rembao y la cultura del Evangelio”, en Signos de Vida,
(cLAD, nam. 11, marzo de 1999, pp. 36-39.
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pastores de principios del siglo XX participd activamente en la
Revolucion mexicana. Su prolifica labor periodistica y literaria le
vali6 ser admitido en 1981 en la Academia Mexicana de la Len-
gua.® Sin olvidar a Carlos Montemayor, ex miembro de la iglesia
adventista, prolifico escritor y poligrafo, experto en literaturas
indigenas y movimientos armados, académico de la lengua. Aris-
tomeno Porras (Luis D. Salem, 1917-2003), de origen colom-
biano, quien siguio los pasos de Biaez-Camargo, escribiendo
periddicamente en la prensa nacional y en todas las publicacio-
nes evangglicas, autor, ademas, de un amplio nimero de libros.
Juan M. Isdis, columnista de Novedades (“Prisma”, el mismo nom-
bre de la revista de su empresa particular) y antiguo propagan-
dista de la evangelizacion masiva, también ya fallecido. Luis
Rubluo Islas (1940), escritor y periodista que ha escogido el cami-
no facil del oficialismo, dilapidando la fluidez de su pluma.

Hay que incluir también a Gerald Nyenhuis (1928), profesor
y ex director de la Facultad de Letras de la Universidad Ibero-
americana, promotor de la hermenéutica filosofica y literaria,
aunque su vida eclesial estd marcada por la sombra del fun-
damentalismo, resabio de sus origenes misioneros. Y a Adolfo
Garcia de la Sienra (1951), filosofo, profesor de la Universidad
Veracruzana, promotor del llamado “voto util” en 2000 y de un
partido politico evangélico que no se concretd.3

En el tercer grupo puede mencionarse al clavadista Joaquin
Capilla (1928-2010), medalla de oro en los Juegos Olimpicos

35 Cf. Jean-Pierre Bastian, Una vida en el protestantismo mexicano. Didlogos
con Gonzalo Baez-Camargo. México, El Faro/Comunidad Teologica de México/Cen-
promex, 1999; Varios autores, Gonzalo Baez-Camargo: una vida al descubierto, Mé-
xico, Casa Unida de Publicaciones, 1996; y “Tiempo de saltar de las trincheras. Una
entrevista con Gonzalo Biez-Camargo”, en Iglesia y Mision, nam. 23, 1982, disponible
en la red: www.kairos.org.ar/index.php?option=com_content&view=article&id= 1403.

36 Cf. Eugenia Jiménez, “Organizan foro sobre democracia dirigido a evangélicos”,
en Milenio Diario, 23 de febrero 2012, disponible en la red: www.milenio.com/cdb/
doc/noticias2011/f8db089b0e2db8b2347556389af6bbef. Su blog personal es: http://
asienrag.wordpress.com.
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de Melbourne (1956), las cantantes Yuri y Maria del Sol, y Er-
nesto D’Alessio, el ex futbolista Carlos Reynoso, asi como al arbi-
tro del mismo deporte Marco Antonio Rodriguez, entre otros.

Un inventario de este tipo, muy incompleto, intenta mostrar
la enorme heterogeneidad de la presencia protestante en Mé-
xico, de modo que no es posible sostener su monolitismo,
univocidad o uniformidad porque, si al caracter esencialmente
fisiparo de los protestantismos desde su origen se le agrega el
hecho de que las comunidades concretas que existen en la actua-
lidad reaccionan de diferente forma a la herencia que han re-
cibido, su comprension como fendbmeno plural obliga a rein-
terpretarlo con criterios distintos.

DOS CASOS: CARLOS MONSIVAIS Y SERGIO CARDENAS

Mencion aparte merece Carlos Monsivais (1938-2010), ganador
del premio Anagrama de ensayo en 2000. Se trata de uno de
los intelectuales mas respetados de México. De trasfondo cua-
quero, ex alumno de escuela dominical de Gonzalo Baez Ca-
margo y ex miembro de la Iglesia Cristiana Interdenominacio-
nal, llevo a cabo una labor cultural, periodistica y politica de gran
envergadura. En 1966 public6 una precoz autobiografia en la
que sin ningan pudor presentd su formacion infantil y adoles-
cente como la del tipico protestante mexicano de segunda gene-
racion que no tendria elementos para proyectar, en el futuro,
sus pensamientos mas alla de las cuatro paredes del templo al
que asistia, excepto porque fue un adolescente que leyo (bien)
al Karl Barth del Bosquejo de dogmdatica (en la clasica traduc-
cion del espanol Manuel Gutiérrez Marin) al lado de El pro-
greso del peregrino de John Bunyan. De dicha autobiografia
tomamos la siguiente cita:

A la Escuela Dominical debo asimismo una estructura moral que,
con sorprendente malevolencia, vuelve en mi en los momentos
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menos oportunos. El pecado fue el tema central de mi nifez y la
idea que de algiin modo, no sé cual, ha seguido rigiéndome hasta
ahora. Para el esencialmente protestante Julien Green el Paraiso
consistia en un cuarto poblado de estatuas bellisimas. En no poca
medida comparto a pesar mio ese temor, ese invencible miedo
cristiano a la unidad total del cuerpo y el espiritu. Por eso, caigo
reiteradamente en la desconfianza, en la incertidumbre continua
sobre mis acciones, sobre mi derecho a recibir algo, lo que sea,
sobre mi derecho a gozar las cosas. Para conocerme a mi mismo
so6lo he utilizado una técnica, la sospecha. Para conocer a los
demds, siempre he recurrido al recelo. En Gltima instancia, podria
definir mi formacion moral como la vieja necesidad de poner en
tela de juicio “incluso el menor movimiento del dedo menique”.3”

Como Rubem Alves, Monsivais dio testimonio de una expe-
riencia de ruptura, de anomia individual y cultural que le hace
experimentar la identidad protestante desde su lado tragico.
Fue linchado simbolicamente y estigmatizado continuamente a
causa de ser protestante y se defendid, como todos. Encontro
su trinchera y la desarroll6 como pocos, en la ironia, en la mas
fina expresion del humor caustico, ése que esta tan ausente de
la mentalidad evangélica. (“Los protestantes siempre me invi-
tan a cosas serias”, se quejo).?® Rompid y no rompiod con su tra-
dicion: la transfigura y se vuelve un apasionado defensor de las
causas emancipadoras. Simpatiza con los pintores comunistas,
se vuelve experto en el cine contemporianeo (otro atentado
contra la iconoclasia y la moralidad de los evangélicos) y es-
cribe cronicas. Este serd su oficio mayor: cronicar los episodios
nacionales desde una vision genuinamente protestante, desde
la critica de los comportamientos. Lucha incansablemente, como
nadie, contra el lugar comtun. Antologd lo mismo poesia que

37 Carlos Monsiviis, Carlos Monsivdis, México, Empresas Editoriales, 1966, p. 15.

38 Cf. Mario Edgar Lopez Ramirez, “Los protestantes siempre me invitan a cosas
serias”, en Folios, (México, Instituto Electoral y de Participacion Ciudadana de Jalisco),
ano 111, nam. 20, otono de 2010, pp. 38-41, disponible en la red: www.iepcjalisco.org.
mx/sites/default/files/edicion20.pdf.
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cuento o cronica. Era ubicuo. Estaba presente en toda actividad
relacionada con la cultura popular y de la otra. Publicaba por
doquier, hablaba en todas partes, se le veia en todas partes. No
desprecio presentar lo mismo un libro de Jean-Pierre Bastian
o de Octavio Paz (con quien escenifico uno de los mas célebres
rounds literarios e ideoldgicos) que uno sobre el subcoman-
dante Marcos. Actu6 en peliculas, videoclips o telenovelas, casi
involuntariamente. Presto su coleccion de luchadores de plas-
tico para una exposicion sobre arte popular y la Cineteca Na-
cional hizo ciclos de peliculas que €l escogia personalmente.
En uno de sus libros mas recientes (premiado y publicado
en Espana), Monsiviis se refiere a las migraciones espirituales
(en el capitulo “Desperté y ya era otro”) como el paso progre-
sivo e irreversible “de la tnica fe a la explosion demografica de
credos”. Para ello, cita articulos de algunas constituciones de pai-
ses latinoamericanos, como Colombia, donde todavia en 1887
se sefiala que el arzobispo era el responsable de designar qué
libros podian y debian ser leidos jen las universidades y en
todos los planteles de la ensefianza oficial!, y que el gobierno
debia impedir la propagacion de ideas contrarias al dogma ca-
tolico. Dicha seccion, termina con las siguientes palabras:

Al mismo tiempo, convicciones ya existentes (el espiritualismo,
el esoterismo) multiplican a sus creyentes y el éxito del New Age
obsesiona a la jerarquia cato6lica. A fines de siglo, el catolicismo,
en sus distintas vertientes, es sin duda mayoritario, y suscitador de
la fe puablica en ocasion de visitas papales, pero en América Lati-
na ya se han institucionalizado otros credos (el budismo incluso)
o son simplemente agnosticas millones de personas. Y el plura-
lismo se ejerce en medio del anuncio ciclico de “la nueva evan-
gelizacion de América Latina” a cargo del episcopado catolico.??

3 Carlos Monsivdis, Aires de familia. Cultura y sociedad en América Latina, Bar-
celona, Anagrama, 2000, p. 178.
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La revista Proceso publicé una amplia entrevista con €l acerca
de sus relaciones con el protestantismo.’® En ocasiones re-
cientes, Monsivais volvio a dar testimonio de su filiacion pro-
testante. La primera, en la revista Paréntesis, al escribir sobre el
tema de los santos. La segunda, en una entrevista que le hizo
Ignacio Escribano para el diario La Nacion, de Buenos Aires.
Al preguntarle como definiria la “espiritualidad”, respondi6:

Lo que yo entiendo por espiritualidad es Bach, es Mozart, es
Borges, Kafka, Thomas Mann, es Orson Welles. .., pero esa concep-
cibn me sirve a mi y no necesariamente a los demas. jLa Biblia!
(exclama). Debi haber incluido a la Biblia en mi nocion de espiri-
tualidad. No porque la profese dogmaticamente, pero si como
idioma vy sintesis de una cosmogonia maravillosa. En México hay una
espiritualidad de los conversos a las nuevas formas de creencias.*!

En una trayectoria asi, scudl es el lugar de la identidad pro-
testante si ya no se estd dentro de la Iglesia? Federico Hoffet
anticipo una respuesta a este tipo de dudas:

Incrédulo o ateo, el hombre protestante mantiene su “concien-
cia” [...]

Estos rasgos [la tolerancia, el respeto a la libertad de los demas]
subsisten, aun cuando la religiéon haya pasado del plano cons-
ciente al inconsciente. Practicante o no, el hombre protestante es
siempre semejante a si mismo [...]

La religion forma al hombre: ella imprime a su cardcter un
molde que permanece, aun cuando haya abandonado practicas 'y
creencias.*?

40 Rodrigo Vera, “Monsiviis, protestante de raiz familiar: ‘Serlo es ya una opcién
social legitima, salvo en zonas con cacicazgos exterminadores o clero catolico muy
intolerante’, en Proceso, (México), nim. 1018, 6 de mayo 1996, pp. 24-25.

41 Tgnacio Escribano, “Los aires de familia de un continente”, 15 de mayo 2002,
disponible en la red: www.lacion.com.ar/suples/cultura/ 0220/P03.htm.

42 Federico Hoffet, Imperialismo protestante, Buenos Aires, La Aurora, 1951, pp. 64,

67-68.
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Conceptos como éstos, dificiles de aceptar y practicamente
imposibles de colocar en la perspectiva eclesidstica conven-
cional, se acercan mas a la posibilidad de anclar una identidad
que, aunque deje de tener rostro y expresion eclesiasticas, pue-
de trascender social y culturalmente, mas de lo que las iglesias
institucionales, atadas a intereses y a formas establecidas, po-
drian lograr. Cuando Monsivais se refirio, en el Segundo Encuen-
tro Iglesias Evangélicas y Sociedad Mexicana (1993), a la legi-
timidad del protestantismo en la vida nacional mexicana, insistio
en dejar bien claro que éste se la ha ganado mediante su per-
sistencia. Invadir la cultura circundante con los elementos pro-
testantes que reflejen una identidad solida, exige el abandono
de posturas de indiferencia y desprecio por el pasado. Los pio-
neros protestantes latinoamericanos (misioneros transcultu-
radosy nativos), intuyeron que la(s) identidad(es) fruto de la(s)
Reforma(s) del siglo Xvi nunca han sido ni son estaticas, sino
que evolucionan y se adaptan para seguir encarnando la causa
que les dio origen.

Mas recientemente, en la conferencia inaugural del “Segun-
do Simposio sobre el Protestantismo en América Latina y el Ca-
ribe” (2004), hizo, entre otros, algunos planteamientos acerca
de su pasado evangélico en relacion con la historia del pais.

El intelectual mexicano trato sobre los origenes del protestantis-
mo en México en el siglo XIX, y lo matiz6 con referencias familia-
res al mencionar que su abuelo fue uno de los primeros conversos
en el estado de Zacatecas al norte del pais.

Con el estilo ameno e irbnico que le caracteriza, relatd experien-
cias personales de su ninez cuando, por ser protestante, fue victi-
ma del desprecio y segregacion por parte de vecinos, companeros
de escuela y maestros.

Al respecto recordo: “No resisto a la tentacion de referirme a
otros episodios de mi memoria herética. Un profesor de historia,
al tanto de que a su clase asistian cuatro alumnos protestantes,
nos indic6é con gran seriedad: “Piensen bien en sus creencias,
porque en México ninglin protestante puede ser presidente de la
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Republica”. El maestro nos preguntd qué pensabamos de esa pro-
hibicion y seglin recuerdo logré decirle, “es injusta, maestro, porque
yo creo que todos deberiamos ser presidentes de la Republica”.

Este comentario de Monsivais complement6 el episodio histo-
rico de 1929, cuando el Partido Nacional Revolucionario (PNR) eli-
gio a Pascual Ortiz Rubio como candidato a la presidencia de
México, en vez de Aar6bn Saenz, a quien un dia antes todos daban
por seguro. La causa, el protestantismo de Sdenz.

Monsivais anotd que los protestantes terminaron aceptando el
rechazo y el martirio; ademas de autodeterminarse como ciuda-
danos de tercera clase. Mencion6 también las multiples persecu-
ciones habidas, sobre todo en las zonas rurales, en las cuales “era

de gran riesgo aventurarse a predicar la fe protestante”.*3

Otro personaje que no reniega de su pasado protestante es
Sergio Cardenas Tamez (Ciudad Victoria, Tamaulipas, 1951), tal
vez el musico mexicano mas conocido en el extranjero, quien
hizo sus primeros estudios en la Escuela de Musica Sacra del
Seminario Teologico Presbiteriano de México (a partir de 1967).
Aparentemente, su carrera musical seguiria el rumbo conven-
cional, es decir, organizaria coros a la manera evangélica con-
vencional y dirigiria los cantos comunitarios, pero dadas las ca-
pacidades que mostrod, cursd estudios en el Westminster Choir
College, de Princeton, Estados Unidos, en donde se gradu6 con
honores en la especialidad de Canto (1972). Un ano después
obtuvo la maestria en direccion coral %

Durante su estancia en Princeton, integrd la Compania de Ope-
ra con la que estren6 mundialmente la 6pera Between the shadow

43 “Aspectos de la discriminacion a evangélicos, presentd Carlos Monsivais”, en
ALC Noticias, 25 de octubre de 2004, disponible en la red: www.alcnoticias.org/articu-
lo.asprartCode=2677&lanCode=2. La conferencia se titul6 “Aunque me llamen un ale-
luya...”. Las ventajas y las desventajas de las minorias religiosas”. Cf., ademas, Carlos
Monsivais y Carlos Martinez Garcia, Protestantismo, diversidad y tolerancia, México, Co-
mision Nacional de los Derechos Humanos, 2003, disponible en la red: http://200.
33.14.34:1010/Protestantismo.pdf.

# Todos estos datos provienen de la pigina web http://academia.uat.edu.mx/se-
riscarta/Curriculum/espanol.htm.
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and the dream, de Olga Gorelli, cantando el papel principal del
baritono. Al mismo tiempo, participd en cursos de direccion
coral impartidos por Roger Wagner y Robert Shaw. Como inte-
grante del Coro Sinfonico Westminster, cantd bajo las batutas
de Pierre Boulez, Leonard Bernstein, Lorin Maazel, Leopold
Stokowsky y otros afamados directores.

En 1975 se traslado a la Universidad de Musica Mozarteum,
de Salzburgo, Austria, donde tuvo como maestros a Gerhard Wim-
berger y Nikolaus Harnoncourt, ademas de Sandor Vegh (vio-
lin) y Antonio Janigro (violoncello). Ya orientado plenamente
a la direccion orquestal, continu6 su preparacion en los cursos de
perfeccionamiento impartidos por Herbert von Karajan (Salz-
burgo, 1974), Witold Rowicki (Viena, 1975) y Sergiu Celibida-
che (Tréveris, Alemania, 1977).

En reconocimiento a su magnifica conduccion de la 6pera
El empresario, de W. A. Mozart, en Salzburgo, durante la prima-
vera de 1975 (a los 24 anos), Cardenas fue nombrado director
titular de la Orquesta Sinfonica de la Universidad Mozarteum
de esa misma ciudad, puesto que ocup6 los cuatro anos siguien-
tes participando con gran éxito en las Semanas Internaciona-
les Mozart y en los Festivales de Salzburgo. Su estancia en esa
ciudad le permitié profundizar notablemente en la musica de
Mozart, lo que fue senalado por la critica austriaca, que califico
sus interpretaciones como “ejemplares” y como “algo que fija
parametros e impone estilos”.

A partir de entonces, desarrollaria una carrera muy personal
y ascendente que, aunque lo alejo del ambito eclesidstico, nun-
ca dejo de relacionarse con su transfondo religioso, prueba de
lo cual fueron sus colaboraciones con el coro de la Asociacion
Musical Evangélica Nacional (AMEN), con quien colabord desde
sus inicios. Fruto de esta colaboracion fue su traduccion del ora-
torio El Mesias de G. F. Haendel, que se presento integramente
en varios espacios culturales.

A principios de 1979, el Instituto Nacional de Bellas Artes lo
invitoé a ocupar la direccion artistica de la Orquesta Sinfénica
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Nacional, en donde permanecio hasta septiembre de 1984. Su
labor se concentré en recuperar el énfasis nacional de la agru-
pacion, lo que lo llevo a fundar y dirigir los Festivales de Verano
de Aguascalientes y de Primavera de Oaxaca, junto con giras
por varias entidades federativas. Entre las diversas grabaciones
que realiz6 con esta orquesta destacan las dedicadas a José Pa-
blo Moncayo y Candelario Huizar. Con la Camerata de la misma
orquesta, grabo un disco con trabajos de Manuel Enriquez, Ri-
cardo Castro y Manuel M. Ponce.

En 1985 Cardenas gand el concurso para seleccionar al di-
rector de la Orquesta Sinfonica de Hof, Alemania, para conver-
tirse en su primer director mexicano. Alli estuvo hasta julio de
1989 y desde entonces regresa frecuentemente a dirigir esta or-
questa con la que estrend las obras de su autoria: So I will hope
(1999) y Voces de los Montes Altos, para rapero y orquesta sin-
fonica (2000), ademas de otras composiciones.

En 1986 fundo6 la Filarmonica del Bajio, que dirigié constan-
temente en el Festival Cervantino, lo mismo que en giras por mas
de 12 estados de la Republica Mexicana y en 26 municipios de
Guanajuato. En 1992 esta orquesta se establecio en Querétaro
y Cardenas la dirigio hasta julio de 1997, tras mas de mil concier-
tos y siete discos, nuevamente con una intensa promocion de
compositores mexicanos. Sobre este periodo, en el prologo a Es-
taciones en la musica, volumen que recopila textos de Carde-
nas, algunos publicados en periodicos, Juan Villoro escribio:

Cuando lo vi en accidon en Querétaro, soplaba un viento tan frio
como el de Salzburgo y el ambiente era igualmente enrarecido.
Estabamos en un hangar infinito, con aspecto de arena de boxeo,
asientos de trolebus y mas chiflones que acustica. A pesar del mal
tiempo habia buena entrada. Cardenas subio al podio con la apa-
sionada desenvoltura de los directores que se deben a una ciudad
(Bernstein en Nueva York, Von Karajan en Berlin, Solti en Chica-
go) y transformo el ambiente inhospito en el mejor albergue para
Brahms y Britten. Aunque habia escuchado sus grabaciones y sus
conciertos en la Sala Netzahualcoyotl, slo entonces comprendi
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que Sergio Cardenas dirige como quien encabeza una cruzada. La
adversidad le parece un magnifico pretexto para divulgar su fe.*>

En 2003, luego de cuatro anos como director huésped de la
Sinfonica de El Cairo, Egipto, gand el concurso internacional
para ser su titular. En esa orquesta apoyo a jovenes talentos y
compositores egipcios, llevando también autores e intérpretes
mexicanos a participar con €l. Realizo estrenos africanos y mun-
diales de varias obras suyas. Simultineamente, ha dirigido agru-
paciones en los demis continentes, destacando orquestas de
Inglaterra, Alemania, Polonia, Lituania, y conjuntos corales en
otros paises. Esta Gltima labor, marcada también por sus orige-
nes protestantes, la ha desarrollado en diversas oportunidades
con el coro Convivium Musicum, el de Ninos y Joévenes y el de
la Escuela Nacional de Musica de la UNAM (en donde es profesor
titular), el de Radio Cracovia, Polonia, y muchos mas en Euro-
pa y Estados Unidos. Asimismo, contribuyo a fundar el Coro del
Noreste Mexicano.

Ademas de Estaciones en la miisica, Cardenas ha publicado
otros dos libros: Un rap para Mozart (2003) y Una dimension
no lineal (2010), en los que manifiesta una profundidad poco
comun al referirse a aspectos religiosos de autores y obras musi-
cales. El primero de ellos abre con varios textos dedicados a
Mozart, entre los cuales destaca “La extension de la fe mozartia-
na”y acaso el propio Cardenas se ve reflejado en el gran com-
positor austriaco cuando escribe: “...el hecho de estar distanciado
‘oficialmente’ de la Iglesia no fue sindnimo de su distancia-
miento con Dios”.4 Sobre la adscripcion religiosa de Mozart,
y en un analisis que mezcla este tema con aspectos especiali-
zados, agrega:

4 Sergio Cardenas, Estaciones en la miisica, México, CONACULTA, 1999, pp. 10-11.
Cursivas del original.
6 Ibid., p. 22.
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Puedo afirmar también que la fe mozartiana, si bien era una fe
cristiana, trascendia al caracter puramente confesional. Lo ante-
rior lo podemos corroborar por el uso indistinto que hace de for-
mas musicales que en la época se asociaban con formas tipica-
mente catolicas o protestantes. Asi, por ejemplo, las partes vocales
del Réquiem son en muchos pasajes de un caracter fugado muy
similar al de los compositores “protestantes” Bach y Haendel; en
otros adquiere colores con movimientos vocales similares a los del
salvador de la musica catdlica, Giovanni Pierluigi da Palestrina.?’

En ese mismo tenor llama la atencion su atenta lectura de E.
M. Cioran, particularmente en lo relacionado con “la musica ofi-
cial del paraiso”, es decir, aquella que, mediante un juego ima-
ginativo, se escucha en los ambitos celestiales y divinos. Cardenas
incluy6 en su primer libro, Un rap para Mozart, un fragmento
del ensayo “Mozart o mi encuentro con la felicidad”, del pen-
sador de origen rumano, ademas de otros dos textos, uno refe-
rido a Johann Sebastian Bach cuya influencia es notoria en “La
prueba de la existencia de Dios”, articulo con el que rinde ho-
menaje al musico barroco alemdn. Alli, mediante una magnifica
combinacion de elementos técnicos (especialmente acerca del
sistema tonal) y culturales, expone las caracteristicas de la obra
de Bach. Una observacion muy puntual es ejemplo de esta mez-
cla afortunada:

...en el barroco se inicia, de manera vertiginosa, (también como
resultado del movimiento reformatorio iniciado por Lutero), la
secularizacion del control econdémico de la produccion musical
que, hasta entonces, habia sido casi de la exclusividad de la Igle-
sia. Bach expreso estos profundos cambios en su musica (queda
por saber si de manera consciente) y, mds que anticuada, mi con-
viccion es que la produccion musical de Bach es una de las que
con mayor enjundia pueden adjudicarse el calificativo de actuales:
su sistema de composicion obedece al sistema de libre mercado en
el que las fuerzas (musicales) actian con libertad de movimiento y

47 Ibid., p. 23.
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de expresion, dialogan, discuten, se incriminan y elogian mutua-
mente, luchan, suenan, se ponen mascaras, sufren y gozan, odian
y aman.*®

Todo esto al lado de una afirmacion que justifica lo anuncia-
do desde el titulo del articulo: “Me parece, sin embargo, que es
otra cosa lo que da vigencia a la misica bachiana: nuestra ne-
cesidad de Dios, esa necesidad de romper con nuestros limites,
esa necesidad de sobreponerse a todo en medio de la genera-
lizada descomposicion del mundo al que se nos ha aventado:
Bach es, por sobre todo, la explicacion mas contundente de la
existencia de Dios”.# (Y a continuacion cita de nuevo a Cioran:
“Cuando escuchais a Bach, veis nacer a Dios. Su obra es gene-
radora de divinidad. Después de un oratorio, de una cantata o
de una Pasion, es necesario que él exista”).

Varias porciones biblicas le han merecido obras importan-
tes: Numeros cap. 6 (la bendicion aaronica), el Salmo 23, de
entranable memoria protestante, las Lamentaciones de Jere-
mias (un spiritual negro) y Hechos 2 (el episodio de Pentecos-
tés). Cor mundum (2004), grabado en Alemania, incluye algu-
nos cantos religiosos y textos biblicos musicalizados, ademas
de una obra basada en un poema de Octavio Paz.>° “Sed de Dios”
es un motete para coro mixto a capella, basado en el Salmo
63, compuesto en septiembre de 1996. “Ante tu cruz” es otro mo-
tete para coro masculino a capella, con texto de Rafael Sinchez
M. y que fue estrenado en octubre de 1998 por el Coro de Ca-
mara de México. The flower is a key es el titulo de su rap para
Mozart, musicalizacion de un poema de Dyma Ezban e interpre-
tado en su estreno en el 2010 por Simon Rattle, director de la

4 Sergio Cardenas, “La prueba de la existencia de Dios”, en Un rap para Mozarl,
México, CONACULTA, 2003, pp. 13-14. Enfasis en el original.

9 1bid., p. 14.

50 Cf. Merry Mac Masters, “Falta capacidad auditiva ‘para entender la misica con-
temporanea’”, en La Jornada, 21 de septiembre de 2004, disponible en la red: www.
jornada.unam.mx/2004/09/21/02an1cul.php?printver=1&fly=1. El catilogo de las obras
de Cardenas se encuentra en: http://academia.uat.edu.mx/seriscarta/Sitio.htm.
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Orquesta Sinfonica de Berlin, y en marzo de 2012 presento en
la uNAM otro dedicado a Beethoven.>!

Ademads, su conocimiento de la lengua alemana le ha per-
mitido un acercamiento constante a la poesia, lo que ha rendi-
do frutos en sus magnificas traducciones de Rainer Maria Rilke.
En 2011 edit6 un disco compacto con las Elegias duinenses>* Celo-
samente, y como buen protestante apegado intimamente a la
musica, Cardenas ha resumido en un credo (resabio también de
la tradicion reformada) que es también un poema, las ideas que
sigue llevando a la practica, en el que lo religioso es el marco
donde se inscribe su vision de la musica. Dicho texto conclu-
ye como sigue:

La musica es un misterio.
En algiin momento,
por un momento,
ese misterio nos es revelado.
Es una revelacion
cuya fugacidad perturba,
cuya plenitud envuelve y nos posee.
Es un acontecer que cuestiona y desnuda,
que remite a Dios.
La musica es Dios.
¢Habra quien resista su
presencia?>

Finalmente, su opinion acerca de la musica eclesiastica actual
es muy critica: “Siendo la musica un vehiculo para el encuen-
tro de los seres humano consigo mismos y, eventualmente,

5! Emiliano Balerini Casal, “Un rap para Beethoven en la Nezahualcoyotl”, en Mi-
lenio Diario, 22 de marzo de 2012, disponible en la red: www.milenio.com/cdb/doc/
impreso/9133773.

52 En su sitio web pueden leerse varias traducciones de Rilke, Gottfried Benn, Ro-
bert Gerhardt y Wislawa Szymorska, entre otros: http://academia.uat.edu.mx/seriscar-
ta/Sitio.htm.

53 Sergio Cardenas, “Credo”, en Un rap para Mozari, op. cit., p. 11.
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para influir en la comunion con lo sagrado, ahora se utiliza s6lo
como una forma de entretenimiento y evasion”.>

Los esfuerzos que se llevan a cabo por situar de una manera
mas militante a los protestantismos mexicanos, continian abrien-
do brecha en medio de la irresponsable indiferencia de amplios
sectores de las Iglesias, las cuales viven, en su mayoria, en una
lamentable pasividad la cual no resulta coherente con la historia
del pais ni con la dindmica propia del protestantismo. Esto es
una realidad flagrante, a tal grado que algunos han llegado a
senalar que el adjetivo “protestante” ya no es el mejor para de-
finir la actitud basica de estas Iglesias debido a que la mentalidad
protestataria y transformadora, esencial a la disidencia protes-
tante original, ha sido sustituida por un “letargo social”, y, ana-
dirfamos, cultural.>®

¢En qué medida lo que ha pasado en México ha sucedido
también en el resto de los paises del continente? Si bien una ex-
ploracion sistematica de la mentalidad de las nuevas generacio-
nes de estas iglesias es poco optimista, no deja de haber buenas
senales en algunos circulos de estudiantes, como es el caso de
Rubén Arjona Mejia, joven pastor presbiteriano, quien a pedido
expreso de la Alianza Reformada Mundial, hizo una revision de
la situacion actual del pais tratando de tomar lecciones de la Gi-
nebra de Calvino para las condiciones actuales de la capital mexi-
cana. Dice, por ejemplo:

El triunfo de la Reforma en Ginebra no fue producto de un gran
evento evangelistico de dos horas en la Catedral de San Pedro
(con Farel como predicador)... En el siglo xvI, los Reformadores
vieron la mano de Dios en el desarrollo de la historia; al hacerlo,
pudieron incorporar a la batalla todos los recursos disponibles.

54 Leopoldo Cervantes-Ortiz, “La musica en algunas iglesias es demagogica, afirma
Sergio Cardenas”, en 4Lc Noticias, 24 de mayo de 2005.

55 Frase usada por Carlos Mondragon en “México: de la militancia revolucionaria
al letargo social”, en C. René Padilla (compilador), De la marginacion al compromiso.
Los evangélicos y la politica en América Latina, Buenos Aires, Fraternidad Teologica
Latinoamericana, 1991, pp. 61-76.
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Del mismo modo, la Reforma que necesita la ciudad de México
no ocurrird como resultado de una gran campana evangelistica en
el Estadio Azteca. Se requiere algo mas que eso. La Iglesia, mien-
tras proclama el Reino en el culto, debe también proclamarlo en
cada esfera de la vida. Para lograrlo, debera llevar a cabo alianzas
estratégicas...

Existe un fuerte deseo entre algunos ministros y hombres y
mujeres de iglesia por restablecer muchos de los principios refor-
mados que se han perdido. En diversos niveles eclesidsticos se ha
sentido la imperiosa necesidad de establecer un didlogo serio
entre la iglesia y la(s) cultura(s) mexicana(s)...

Mucho del presente y del futuro de la iglesia depende de sus
jovenes, porque son vehiculos de cambio.>

De modo que, en algunos sectores, se vislumbran buenas
esperanzas de recuperacion y aplicacion de las viejas, pero siem-
pre renovables, identidades protestantes. Como escribié Rubem
Alves en la celebracion del 450 aniversario de la aceptacion
de la reforma en la ciudad de Calvino: Ginebra.

El protestantismo es un suefio para mi. Lo amo porque cuando
soy poseido por sus simbolos, siento que mi cuerpo se hace mas
ligero y casi vuela...

Amo el recelo calvinista hacia todas las formas de idolatria...

Amo el cuidado calvinista por la creacion de Dios...

Amo, ademas, le belleza de la soledad profética...

Ustedes saben: estos no son hechos; no son pedazos de la tra-
dicion o de las instituciones protestantes. Son visiones, simbolos
de los objetos de nuestro deseo, nombres de nostalgias...

Si el protestantismo ain es joven...

50 Rubén Arjona Mejia, “Mexico”, en Reformed World, vol. 46, nam. 2, junio de
1996, pp. 84-85, www.warc.ch/who/what/youth/rw962/06.html. (Traduccion mia) Se
trata de una contribucion al debate sobre la situacion mundial desde el punto de vista
de los jovenes miembros de Iglesias reformadas o presbiterianas. El lema y tema ge-
neral de trabajo de estos anos en la ARM ha sido “Romper las cadenas de injusticia
(Isaias 58.6)”.
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Si atin tiene el poder de seducir...

Si es tan fuerte como para poseer cuerpos y hacerlos bailar,
volar y luchar.

Todo depende de su poder para hacer que otras religiones y
tradiciones suenen. Tal vez no se conviertan al protestantismo,
pero es seguro que se volverin mas ligeras...>’

57 Rubem Alves, “An invitation to dream”, en The Ecumenical Review, (USA), vol. 39,
num. 1, enero de 1987, p. 62. (Traduccion mia).
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LA MINORIA RELIGIOSA mas importante v de mayor crecimiento en America
Latina esta ligada historicamente al mundo'de las iglesias protestantes, Separados
del catolicismo romano desde el siglo XV1, cristianos disidentes hicieren acto de
presencia de diversas formas en América durante los siglos de colonizacion
europea. Pero no fue sino hasta el siglo X1X, después del triunfo de los movimien-
tos de Independencia, que las ideas liberales de tolerancia v libertad religiosa
ganaron terreno en la formacion de lag nuevas Repiblicas. Esto permitio —por lo
menos en el papel— el derecho a la disidencia religiosa, lo cual hizo. posible el
establecimiento ¥ desarrollo de iglesias cristianas ne catolicas que desde hace 150
afios han contribuido a modificar ¢l panorama religioso en nuestra region, llegan-
do hoy dia a constituir mas de 20% de la poblacion en paises como Guatemala,

Micaragua, Brasil y Chile.

Los trabajos gue conforman el presente volomen abordan diversos aspectos de la
historia, la mentalidad v la vida de esta minoria religiosa latinoamericana en sus

diferentes expresiones v contextos sociales.
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