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EDITORIAL

Por Arturo Chacón Itt.'rrrra

Con motivo de los llamados "500 Años" se han estado rcali/ando una serie de c\'Cntos.

par<t discutir el cristianismo de nuestro continente. Los artículos que aquí se presentan son
parle de uno de estos evcntos. 1

Considerando que las circunstancias permiten realizar una rclkxiún acerca de un pasado
que se nos hace presente. ofrecemos este material para hacerlo desde una perspectiva
evangélico- protestante. Lo más notorio fue descuhrir la mu1tifacélica existencia dc \'ari<ts
culturas al interior de nuestra rcaIitbd. La variedad y riqueza, como tamhién los eorles
violentos y disgregadores, conforman un cuadro cultural que sólo se pcrcihc l"0010

homogéneo al compararlo con la cultura globalizantc que surge en los países desarrollados
del norte.

Se percihe la existencia creciente del mundo evangélico-protestante, como también el
resurgimiento de religiones autóctonas, que hacen tri/as la idea unificadora de la
uniformidad cultural de nuestro continente. En la nueva rcil1~erción de nuestras sociedades
en el mundo que se está creando ahora, aparece corno una opOrLunidad de ofrcrcr esta rica
variedad como un aporte a la creación de un mundo más solidario, más humano, más festivo,
que no pierde su carga utópica de que es posible hacer una sociedad más humana ~_qllí y
ahora. La unidad prO\icne de la mutua aceptación y no de la mera tolerancia. Sin
triunfalismos o pretensiones hegemónicas, esta rica variedad cultural está en proceso de
exploración por touos nosotros_

Entregarnos estos aporles presentados en las diversas comisiones de trabajo del Encucn~
tro, ::tgrcganuo un artículo reciente del profesor Dagoberto Ramírcz r., que consideramos
contribuye a la discusión del Lema que nos preocupa en este número de la revisLa.

1. Los anículos contenidos en este número fueron presentados por expOnCnlCl<de la 1radirión cvanbclico.pruICs-
lante al Encuentro Internacional "SIX) Año~ del Cristianismo en Amcric3 l.atina~ quc se rcali/ó entre el 18 Y
22 de Julio de 1990 en Santiago. Chile. E~te evento fue organizado por el CERC (Centro de E"tudinl'> de la Re-
alidad Contemporánea. Arca Religión y Srn:icdad) de la Universidad Academia de Ilumanismo ('risl iano.

Entre los auspiciadores de este evento estaha la Comunidad Teológica Evangélica de Chile. Má~ de mil asil'>-
lentes de Chile. Aménl"a l.atlna. E.E.U l Canadá y diverso..••países de Europa dicron cl marco y la tónifa a
un debate pluralista \' <t un diálog,o comprometido Oesde académicos a agentes pastora1cs de hase. T<lnto C<l-

tólico-romanos como evangélicll-proteslantes Pennitní Incursionar en diversos aspectos de las culturas de
nuestro continente
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I :6E;i7\1 COLONIZACION y EVANGEUZACION

EXPERIMENTOS SOCIALES EN AMERICA

Rev. Dagoberto Rarnírez F.

I. Motivaciones

Cuando los españoles llegaron a América, se encontraron con situaciones totalmente
nuevas e inesperadas. La Iglesia Católica Romana, como parte importante en esta empresa,
también se vio envuelta en esta nueva situación. Ya no se trataba de la experienciJ de enfren.
lar a los "infieles" en Europa. No eran ya los moros, sino seres humanos en una situación so-
cial y cultural totalmente nueva para ellos. Surgieron muchas interrogantes. E.stos "indios",
como los llamaron, 1 vivían -según la óptica de los conquistadorcs- en una situación de bar-
barie; en la cual, aún la existencia de Dios, les era desconocida. ¿Cómo debía enfrentar la
Iglesia este nuevo desafío de evangelización?

Pese a los muchos abusos cometidos, por parte de los conquistadores, es necesario res-
catar, por lo menos, el intento de algunos sectores de la Iglesia, que comprendieron la situa-
ción amcricana como un desafío a la evangelización, en sentido amplio e integral. Ellos hicic.
ron, de su presencia en América, una empresa misionera que pudiera anunciar el evangelio,
para transformar positivamente la vida oe estos pueblos. Pero, como veremos más adelante,
las buenas intenciones fueron derrotadas por los intereses mezquinos de los conquistadores.

Las Bulas Papales "Inter coctera", del 3 y 4 de mayo de ]493, y la "Eximiae dcvotiollis",
del 3 de mayo del mismo año, concedieron a los Reyes Católicos de España, las nuevas tie-
rras descubiertas por Colón. Se entregó a los Reyes autoridad sobre estas tierras, a fin de in.
corporar a sus habitantes a la Iglesia y hacerles partícipes de los beneficios del Evangelio.

Si hacemos una lectura interpretativa de las buenas intenciones suhyatentes en estas de-
cisiones, queda claro el sentido misional que inspiraban los principios del descubrimiento y
la conquista de América.

Pero como bien lo expresa Dussel, los santos propósitos fueron postergados rrentc a la
avaricia de los conquistadores.

"La conquista tenía un sentido esencialmente misional, en la intención
de los monarcas, y en las leyes y decretos emanados de la Corona o el

Rev. Dagoberto Ramírez Fernández, cs Pastor de la Iglcsia Metodisla de Chile y profesor del Arca de Biblia
de la Comunidad Teológica Evangélica de Chile

Respecto al uso del término "lndios~ para refcrirse a los hahuanlCS que ( (Istóhal Colón enrontro al llegar a
América. conviene leer el interesante artÍful(l de Alejandro (juachalla "j$om(Hi Indios"" en la rCVlSla WI
NAYC ANCIIA (1.07 Eterna). Junio 19')0,Añil ,. N°I
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COLONIZACION y EVANGELlZACION 19tt~1
Consejo de Indias, pero de hecho, ese sentido misional fue muchas veces
negado, por actuaciones concretas que se oponían en la rcalid,-t<.1 a lo
que se proponía en las leyes.

América Latina quedará marcada por este 'lcgalisrno perfecto' en teo-
ría; y la injusticia y la inadecuación a la ley, en los hcchos.,,2

No obstante, los propósitos misioneros están corroborados en documentos de la época.
Estos escritos fueron elaborados en medio de las confusiones y vacilaciones propias de en-
contrarse frente a situaciones nuevas. Había mucha dificultad en obtener una información
veraz de lo que ocurría en América. Los intereses, que había de por medio, desfiguraban la
comunicación. Sin embargo, con todos estos factores en contra, podría uecirse que los pro-
p6sitos de dar un trato digno a los habitantes de estas tierras -por lo menos como se entendía
desde la cultura española. eran claros. Las instrucciones del Rey Católico Fernando V al Al-
mirante Diego Colón, en documento del 3 de mayo de 1509, expresa el propósitn de dar un
trato humanitario a los habitantes del Continente Americano.

Dice el documcnto en una de sus partes:

"...Habéis de dar árden que los indios no hagan las fiestas ni ceremonias
que solían hacer, si por ventura las hacen, sino que tengan ep su vivir la
forma que las otras gentes de nuestros Reinos, y esto se ha de procurar
en ellos poco á poco y con mucha maña, y sin los escandali:lar ni maltra.
tar.

Asímismo porque Nos hobimos mandado al dicho Comendador mayor
que entendiese con mucha diligencia en que los 1ndios de la dicha Isla
Española viviesen juntamente en poblaciones como los nuestros natura-
les viven en estos Reinos, y que cada uno tenga su casa aparte y mugeres
é hijos, y heredad conocida; sabreis lo que está hecho en esto, y si estu-
viere algo por cumplir dello, trabajad que se haga lo más presto que pu-
diéredes, mandando hacer las poblaciones donde mcjor vos pareseicre
para el bien de los pobladores de ella.

Item: por cuanto á causa de andar los Indios vagamundos y no querer
trabajar, pagándolos lo que justamente hahían de haber, é se Liio una
Carta por la Reina Doña Isabel, mi Oluger, de gloriosa memoria, con
acuerdo de los del Consejo en Medina del Campo á veinte dias del mes
de Diciembre año de mil é quinientos é tres años, para que pagándoles á
cada uno el jornal acostumhrado que justamente hohiercn de haber,
puedan ser apremiados a trabajar, dehéis hacerlo guardar conforme á la
dicha provisión, y de la manera que hasta aquí lo ha hecho el Comenda-
dor Mayor de Alcántara en estos postreros tiempos de su Gobernación,
y trahajando como esto se haga con el mas contentamiento de los 1ndios
é de sus Caciques.

Item: porque hobimos mandado que los Indios á quicn ansí se diesen las
dichas heredades no las vendiesen ni trocasen á poco valor, corno se so-

2 Dussel. E.: -/lisfon"a d~ la Igl~s;a tn AmMea Latina- Ed. Nova Terra. Barcc\ona. 29 Edición, 1974, pág. 82.
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I;I¡~;ft,;~i;1COLONIZACION y EVANGELlZACION

lía hacer, mandaréis a las personas que cstmieren en las dichas pohla4
ciones que no les consientan vender ni trocar las dichas heredades, y
cuando no se pudiese excusar que no las vendan, que procuren que las
vendan por justo valor; asimismo ha de procurar la persona susodicha
que los indios se vistan é anden como hombres razonables.

Item: porque entre los Cristianos é Indios haya toda paz é amistad é
concordia é entre ellos no haya roidos ni escándalos, defenderéis que
ninguno sea osado de dar ni vender ni trocar ni empeñar ni prestar ar-
mas ofensivas ni defensivas a los indios, poniéndoles para ello las penas
que bien visto fuere; é si algunas halláredes en poder de los Indios to-
marlas heis en vos; é hacerlas heis entregar á nuestro Tesorero para que
haga de ellas lo que se enviare á mandaL .." 3

Pese a que se puede criticar la imposición cultural de algunas de estas medidas, no obs-
tante, hay valores posilivos en querer promover las relaciones armoniosas enlre amhos pue-
blos; eliminación de las armas, respeto por la familia, no abuso con las lierras y sus bienes
materiales, etc.

Otro antcccc;lentc importanle res pecIo a las buenas intenciones planteadas en el proyec-
lo misional por parle de la Iglesia, son las llamadas Siele Tesis de Burgos. Una comisión
compuesta por el Obispo Fonseca, Palacios Rubios y otros eminentes jurisconsultos y teólo-
gos, presentaron, al Rey Fernando, siete lesis, que son de fundamental importancia, por
cuanto conslituyen la base sobre la cual se elaborarían futuras legislaciones sobre las Indias.

Las siete tesis son las siguientes:

"Lo primero, que pues los indios son lihres y Vuestra Alteza y la Reina,
nuestra señora (que haya sancta gloria) los mandaron tractar como á li-
bres, que así se haga.

Lo segundo, que sean instruídos en la fe, como el Papa lo manda en su
bula, y Vuestras Altezas lo mandaron por su carta, y sobre ésto debe
Vuestra Alteza, mandar que se ponga toda la diligencia que fuere nece-
saria.

Lo tercero, que Vuestra Alteza les puede manuar que trabajen, pero
que el trabajo sea de tal manera, que 110 sea impedillu'nto ~í1;;1inslr'uc-
ción de la fe, y sea provechoso a ellos y á la república, y Vuestra Alteza
sea aprovechado y servido por razón del señorio y servicio que le es de-
bido por mantenerlos en las cosas de nuestra sancta fe y en justicia.

Lo cuarto, que este trabajo sea tal, que ellos lo puedan sufrir, dándoles
tiempo para recrearse, así en cada día, como en todo el año, en tiempos
convenibles.

Lo quinto, que tengan casas y hacienda propia, la que pareciere á los
que gobiernan y gohernaren de aquí en adelante las Inuias, y se les dé
tiempo para que puedan labrar, y tener, y conservar la dicha hacienda á
su manera.

3. Colección ~/lütoria de la Iglesia M Latinoa",iriCQ~. Apuntc.'ii de VeA. cuaderno 2. p:\g. 7. fuente: Culeeeitm de
Viajes y Descubrimientos. Tomo JI, pp. 381-82.
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COLONIZACION y EVANGELlZACION Ui~:;~1
Lo sexto, que se dé órdcn, como siempre tengan comunicación con los
pobladores que alt; van, porque con esta comunicación sean Illf:jur )'
más presto instruidos en las cosas de nlll'stra salida fe católica.

Lo sétimo, que por su trahajo se les dé salario conveniente, y él'-to no en
l. . .I " ,( mero. SinOen v~stJl os y en olras cosas para sus casas.

Los principios contenidos en estos documentos expresan el sentido cvangélÍ<:o que inspi-
ró ¿¡ amplios sectores de la Iglesia. Sin embargo, con el tranSt"urso del tiempo, llegaron a Es-
paña -tardía y dirusamente- noticias sohre los ahusos y malos tratos cometidos por los con-
quistadores en contra de los hahitantes de estas tierras. Se violahan así, ahiertamente; y, por
intercses cconúmic(ls muy marcados, los principios establecidos en los do('umenttls que cita.
mos.

No vamos a discutir en este trahajo, los intereses que motivaron la emprcs<J de descuhri-
miento y conquista de América, por parte de los espailo1cs. Sin embargo, conviene dejar en
claro que si bien en muchos aspectos la Iglesia Católica Romana fue muy condescendiente
con las ambiciones oc los conquis.tadores, huho otros sectores que se pusieron del lado (k los
habitantes de estas tierras, para ddendcrlos y luchar por sus intere:-.es, fundados en lns prin-
cipios del evangelio.

Un aspecto importante de esta lucha por l<tjustici<t en nomhre del evangelio, lo constitu-
yen algunos intentos oe establecer proyectos sociales en difercntcl-i lugarcl-i.

11. Derrotero de los experimentos sociales

El ohjetivo primario de los intentos de coloni7ación, se fundamcntah,t en la doctrina so-
hre la libertad cristiana; y. de aquí se desprendía, la política de colonizar por medios pacífi-
cos. Sin embargo, el sistema de encomienda, cstahlccido en el Nuevo Mundo casi dc inme-
diato al descubrimiento mismo, era, en realidad, una forma relinada de la escl;witud. Este
sistema fue estahlecido como eoncesi{lO a las demandas y protestas de lo~ primeros misione-
ros que predicaron pTOf~tieamcntc en estas tierras, en ddensa de los indios, y que algún ceo
encontraron en la Corte Española, por lo menos en sus c0micn70s, 5

Ante las reiteradas protestas dt=.sdc el Nue"o Mundo, el Cardenal Ci~ncros cmiú lIn~t
Comisión dc Frailes .Ierónimos en 151(1, con el mandal<) de examinar la sitllaciún e i!lfurl1l~tr.
Esta comisión realiza su inveslig.aci6n en medio dc g.r,mdes presiones, dc F. B¿trln)oll1é dc las
Casas y los defensores de la lihert,l(j dc los intii(ls por un 1<ldo;y los encomcndl'fos, por el
otro. Finalmente, se informó que, ~ad<t las eirclInslant'Ías, dcbía ¡u:rmilir.se el sistema dc la
Encomienda. Pero con algunas medidas prl'cautorias respecto al mejor tratamiento de los in-
dígenas. Esta oecisi6n de los Frailes .Jerónimos, desató las airadas protest¿ts de F. Bartolomé
de Las Casas, que no qucdó <:onforme con el resultado de la regencia de los jcrt'mimos y nlO-
tinuó su lucha, lIe"ánunIJ esta 'lez a la misma Cnrte de Esp<tña.

-l. Fray Rarlol(mu~ de Las Casas, "lIü'oria dr las IlIdias., Fondu de Cllllura Ewnflmica, ~té)(icn, ns. As. 1951,111
Edic., "Bre •••rsirna rclaci6n de la destrucción de las India!';", EULJEBA I'uhlie. 1966.

5 Recuérdese por ejemplo. el sermón de Antonio Montesinos. en la Céiledrdl de Santo Domingo. el -l'" Domingo
de Adviento de 1.')11. sohre el texto del J:\' de Juan J.2] .ego VOl damanlis In deserto •. Fue la primera vel en
las Indias. que desde el púlp"Cl!'>c denunciahan los ahu!i(l!'>('omclid"o, ('onlra lo!'>nalurales por P<lrtc dc los con-
quistadores
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11>i,t!it¡¡:!~¡1COLONIZACION y EVANGELlZACION

Carlos V, en otro intento por responder a las protestas, ordenó poner en libertad a los
indios, para ver si éstos eran capaces de vivir libremente. El Licenciado Rodrigo de Figue-
roa, en la isla La Española, fue el encargado de llevar adelante este intenlo. En 1520, el Em-
perador decide extender este r¿gimen de libertad -entendida en términos de los conquista-
dores- a todos los indios en las islas. Esta experiencia, que también fracasó, había dado la li-
bertad absoluta e ¡rrestricta a los naturales; 10 cual, permitió que éstos volvieran instintiva-
mente a su antiguo estilo de vida. De este modo, se cumplió lo que los encomenderos espera-
ban: demostrar que los indios no podían vi"ir en libertad y que debía somctérsclcs al dominio
español, para educarles y evangelizarles.

Se emprendieron varios intentos de colonización por medios pacíficos; los cuales, con di-
versa suerte, abrieron camino para futuros y mejores proyectos. Cabe mencionar, por ejem-
plo. la experiencia de F. Bartolomé de Las Casas en Vera paz; los experimentos de misiones
con pueblos de indios libres; la experiencia a base de labradores españoles traídos a las In-
dias: en 1513 el P. Dávila lleva labradores al Golfo de Darién; y luego, el intento fallido de
Las Casas, en Cumaná. En 1523, el Emperador Carlos V escribe a Hernán Cortés y le hace
notar que los oficiales de la Casa de Contratación en Sevilla, pondrían atención en enviar a
Nueva España solamente labradores y gente de trabajo; y, que junio con ellos, podrían en-
viarle también algunas plantas, árboles, semillas, etc. para extender la colonización pacífica.
En 1531, ante reiterados reelamos por la despoblación en las Islas Antillas, se permitió en
España la emigración de labradores a eslos lugares. Así fue como en 1533 llegaron 60 labra-
dores con sus respectivas familias a Santo Domingo. ~Iás adelante, Felipe 11 aceptó la emi-
gración de labradores portugueses; y, en sus ordenanzas sohre Población de 1573, expresaba
que debían venir a las Indias, hombres de trabajo a poblarlas y colon izarlas.

l. Fray Barlolomé de Las Casas

No podemos recorrer la trayectoria de la lucha por la libertad de los indígenas, sin men-
cionar el nombre de Fray B. de Las Casas. En el caso de los experimentos sociales, tampoco
podemos hacerlo, ya que fue él, quien sentó los principios para este tipo de colonización pa-
cífica. Las Casas, luchó por la libertad de los indios en dos frentes al mismo tiempo: en La
Corte en España y, en las Indias.

En justicia debemos decir que no fue el primero en este tipo de experimentos sociales;
pero sÍ, quien luchó con más ahinco: propuso y sistematizó las experiencias para este propó-
sito. Pedro Marlyr, en su epistolario dice que Francisco de Garay, lugarteniente de Diego
Velázque7.., ya había logrado instalar primariamente en Jamaica, algunas colonias que se de-
dicaron a la agricultura y ganadería, más que a la explotación de las minas. Fue, sin embargo,
Las Casas, quien luchando en España y en las Indias, logró tras sucesivos intcnto's poner en
práctica sus ideales. 6

En febrero de 1516, Las Casas se presentó ante el Cardenal Cisne ros y Adriano de
Utrecht. regentes del Reino por entonces, con dos memoriales: uno "de agravios" y otro "de
remedios". Este segundo memorial es el primer documento en que aparece un auténtico plan
dc gobierno para las Indias y proponc, concretamcnte, la formación de pueblos de indios,
administrados por comunidades de españoles, lo que podría llamarse una forma de

6 Losada A., "Fray BaTtolonré de las Casas", op. cit., pág t29.

8/ TEOLOGIA EN COMUNIDAD



COlONIZACION y EVANGElIZACION 1:¡i.?~z;1
"encomienda illdi\;sa" o colcclh'a. 7 Este plan no llegó a rcalizarSl'tOrquL' "los jcr6nimos en
su encuesta dedujeron que no contaba con el favor de los colonos".

No se dio por vencido y continutl en su empeño. En 151ó, Tomás t\1oro hahía puhli<.:ado
en Lnvaina su "Ulopía". Fue, tal vez, este escrito el que inspiró a Las Casas para flHOlular su
nuevo intento. La base de la familia en la "Utopía" de Moro, era dc 40 miemhros homhres y
mujeres que (ienen a su cabeza un paure y una madre de famili<.i. El nuevo plan. en
reemplazo del anterior, que propuso Las Casas, consistía en una célula familiar de
labradores españoles con 6 células familiarc~ dc indios y a ¡ti cahcza oc tooos, un jefe csp;lñol
padre de familia, una c~pccie de cacique hlanco. 9 El reparto de los heneficios deri\'ados lid
trahajo común era: primero, la parte correspondiente a las arcas reales; luego, para el p.H.1re
de familia y después para las familias, en general. Varias otras Illedidas se proponían, como
por ejemplo: en cuanto a la organización de la vida cOlllunitaria se trasplanlaha desde
Esp<tña el sistema de un alcalde de cri,tianos españoles viejos, y un ítlcalde indio (cacique);
reglamentación de matrimonios, fomento de m.ttrimonio mixto con Tl1ir~lsal Tl1e~lizaje; ulla
duración mínima de cinco años en la misión de los lahradores para los que quisiesen \'ol\'cr;
fomento de los rct'ursos para la Cnrona, cte. Ante las difieuilades cneonlradas para
conseguir la aprobación final a este plan, propone al año siguiente (1518) otras reformas al
plan original; en el cual, señala que la experimentación se haría extensiva no sólo a las islas
antillanas, sino a todo el continente, para 10 cual, debía entregársele algunas tierras .no
habitadas aún por los conquistadores- para la experiencia. Pero la poca consecuencia de
quienes trabajaban con él, haciendo mal uso de los recursos ccon6micos conscguidos,
terminó por hacer fracasar nuevamente este intento.

Finalmente, en 1519 consigue que se apruehe otro proyecto, para realitar en tierra firme
y que es conocido como la experiencia de Cumaná, que estudiaremos cn párrafo aparte.

Es notable recordar la firmeza de las comicciones y el espíritu dc lucha en cslc apú~lol
de los indios, para llevar adelante sus proyectos hasta conseguir su rCi.llizaeión, aunque si
bien es cierto, los resultados no fueron siempre satisfactorios. No ohstanlc, no creemos que
pueda hablarse enfáticamente de fracaso de los experimentos, ya que estos constituyeron
pasos sucesivos, en medio de las distintas coyunluras históricas del período, que dieron lugar
a nuevos intentos y motivaron el interés de otros hombres en España que apoyaron las
nuevas empresas. Dice al efecto, el historiador mexicano Silvio Zavala:

"Si la colonización pacífica a base dc labradores y artesanos no Ilcgú a
convertirse, durante las primeras décadas, en la forma normal y genera.
li¡..ada del paso de los cspañolc!<Ia Américlt, no puede desconocerse Sil
existencia, ya sea como un correctivo del otro tipo de emigr<tción 0,

cuando termina la ctapi:! de la conquista, como una corriente continua
de pobladores humildes que pasan de la metrópoli a las Colonias para
ocuparse en las diferentes c1ascs de trahajo". 10

7. Idem., pág. 106.

8. Idem., pág. 130.
9. Este nuevo plan de l.as ("Álsas.con!oliluye una concesión con respecto al anterior en tiempo de los rrailes jeróni.

mas; ya que. en aquél proponía una igualdad de asociación entre ramilías de indios y españoles.

10. Zavala, S.; "EnsayoJ sob~ la Colonización Espatlolo trt Amén"co., pág. lBS.
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Así fue como con el correr del tiempo, se acrecentó una fuerte corriente emigratoria de
españoles en busca de mejor situación en estas tierras. En este contexto, se origina una lucha
social por alcanzar mejor cstatus, pero, en general, los españoles medios que emigraron des.
pués de la primera época de conquista, lo hicieron en grandes masas y no lograron sobrcpa.
53r las capas sociales superiores; debiendo contentarse con ser pequeños cultivadores de la
tierra y artesanos en las ciudades, agrupados en corporaciones gremiales, según los oficios
que vivieron con el solo esfuerzo de su trabajo. Nos preguntamos si efectivamente no era esto
lo que se proponía Las Casas y otros: buscar una mejor convivencia entre españoles e indios,
frenando las ambiciones desmedidas e inmediatas de los primeros conquistadores.

Examinemos en detalle algunos aspectos importantes de estas distintas etapas de los ex-
perimentos sociales y su significación para la historia de la Iglesia en el Nuevo Mundo.

2. Los frailes jerónimos en Santo Domingo

Uno de los primeros intentos de llevar adelante un proyecto evangelizador en el plano de
una política de colonización, correspondió a lo acontecido durante la regencia de los frailes
jer6nimos en La Española. Arribaron a Santo Domingo en Diciembre de 1516 y en esa época
se desarrollaron los primeros ensayos para formar pueblos de indios, conforme al mandato
que les diera el Cardenal Cisne ros. Este mandato, contemplaba las viabilidades de coloniza-
ción conforme a tres posibilidades:

a) Tener los indios en pueblos libres, viviendo en absoluta libertad y pagando el tribu Loco-
rrespondiente al Rey.

b) Crear pueblos intervenidos o reducciones de 300 vecinos indios regidos por un Adminis-
trador españolo mayordomo y un clérigo. DehÍan pagar tamhién por supuesto, los tribu-
tos reales.

e) Conservar el sistema de las Encomiendas, bajo las leyes de Burgos, o implantando las
modificaciones favorables a los indios, que los frailes estimaran convenienLes y necesa-
rias. .

En un principio, los frailes jerónimos intentaron organizar a los indios, rcspeLando el go-
bierno natural de ellos. Es este sentido, constituyen la primera práctica de las reducciones:
que, finalmente, con el correr del tiempo, sería la fórmula final en el tratamiento de los indí-
genas en las Indias. A los frailes se les encargó formar pueblos de indios.

"...dando de lo mejor a cada uno de ellos, parte de la tierra donde pue-
dan plantar árboles e otras cosas, e hazer montones para él e para toda
su familia, más o menos, según la calidad de las personas e cantidad oe
I r '1' I . . " 11a ami la, e a cacique, tanto como a quatro vezlllos.

Lo cierto es que tratando de hacer esto, los jerónimos se encontraron con una situaciún
bastante connictiva ya que un experimento de este tipo afectaba a los intereses de los enco-
menderos. Se acrecentaron las rivalidades marcadas entre los españoles, por la tenencia de
los indios, ya que éstos eran un factor vital en la economía desplegada por los. conquistadores
en los primeros tiempos oe la conquista. De este modo, los jerónimos, fuertemente presiona-
dos, debieron hacer muchas consultas, encuestas y averiguaciones, tomando finalmente una
decisión, que no fue bien vista por Las Casas, quien había conseguido que el Cardenal Cisne-
ros, le nombrara asesor y consejero oe los frailes jer6nimos. Las Casas había innuido con sus

t 1. Capdcqui. J.M.: "F.I E.Hado F..'ipOllol mlm 1/IIlioJ". p~g. 157
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informes ante el Cardenal y ambicionaba soluciones más positivas y raJic<Jlcs pJra los indios.
En medio de la uura polémica y pugna de intereses, los jcrónimos decidieron:

"...ponerlos en puchlos para que no ¡wdm;cran divididos por las minas y
estancias dc los castellano", pero sin significar esta medida. la slIpTcsiéln
d 1 ' , 1'1' I I '-" pe os repartimIentos, cuya esta 11I( a( 3poyall<:tn. -

El pronunciamiento fin<tl dc los fraiks jerónimos no salisfil'o las t:xpl't:(ati\'a~ de la pos.
tura humanista propiciada por Las Casas y apoyada por el Cardenal Cisne ros. Una vez más
los intereses económicos se superponen a la evangelización. Cedieron éstos a las presiones e
intereses de los encomenderos y les permitieron continuar con su sislema. Después ue estu-
diar la situación se inclinaron por mantcner la Encomiend<t bajo las disp()sici()nc~ dc Burgos.
Fue una solución intermedia y de compromiso. Primero, mantener la encomienua para res-
ponder a las presiones de los encomcnderos. Scgundn, insistir en el respeto a las disposicio-
nes de Burgos, para conformar a los defensores de los indios. Como snlucibn intermedia y de
compromiso, no hizo sino prolongar la lucha por una mejor soluciún par~l los indios.

En este episodio, queda de manifiesto el senlido misionero que impulsaha ,1 uno,'i cuan.
tos visionarios que veían en los indios a los "pobres y oprimiuos" ue que nos habla el evange-
lio. La Iglesia concibe así su misión en términos de evangelizaciún, pero en la pr;ktica tiene
una gran lucha contra los intereses político-económicos de los conquistadores, tanto por el
interés individual de algunos, como por la estructura glohal del proyeclo de conquisla y colo-
nización en el cual estaban insertos.

3, Expedición de Pedrarias Dá,'ila al Golfo de Darién

Por instrucciones del Rey Fernando se había ordenando al P. Dávila, cmprclllkr Ulla ex.
pedición colonizadora al Golfo de Darién. Las instrucciones reales eran claras al rcspl:cto; y,
en el tcx10 de la ordenanza, se establecía como cosa fundamental, la colonización pacífica de
los indios. Sin embargo, se concedía tamhién la posibilidad de la encomienda, pero todo ello
dentro de las ordenanzas de Burgos, para el bienestar dc los indios y hl conversión pacífica a
la fe, 13

Se eontemplahan, para decisión de Dál,.;la, tres posibilidades:
a) La encomienda; b) la alcnción por grupos rotativos de indios al servicio dc los españo-

les, establecido de común acuerdo con las tribus de indios; por último, como tercera posibili-
dad, dejarlos en lihcrtad y transar con un tributo en oro que los indios debían pagar a las ar-
cas reales.

Dávila emprendió su viaje e112 de abril de 1514; llegando, después de una gran tormcn.
ta que le significó pérdidas cuantiosas, al puerlo dc Santa Marta. La aClitud dc la lripulación
no fue la más conveniente con los indios: maltrato, roho dc mujeres, substracción de sus per-
tenencias, etc. 14 Llegaron, finalmente, a Darién, sufriendo toda la tripulación, inrlusn D;,h'ila
mismo, las consecuencias del clima, que originó enfermedades en la tripulación, a 10 que se
añadfa la falta de alimentos yagua. Todo esto, sin llegar todavía a conseguir nada dc lo que

12 Zavala, s.; -l-a Enco",it'nda ("diana-, pAgo 26.
13. Las Casas. Fr, B. de; -/lisrona dt laslndias-, 111.págs. 17.18.

14 Idcm., págs. 33.34.
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en realidad buscaban, es decir "oro para recoger en redes" como se decía en España que se
hada en estas tierras. Como consecuencia de esto, el maltrato de los indios era común y ob.
viamente entorpecía cualquier intento ~si de verdad se hicicrc- de evangelizar a los naturales
del lugar.

Dávila envió posteriormente a Juan de Ayara hacia el sur a poblar la villa tic Santa Cruz,
"para alcanzar gran cantidad de oro". 15 Llegaron a los lugares de Gurú y Urahá para sorne.
ter a las tribus de los caciques Comogrc, Poco rosa y Tubanamá, buscando oro, sometiendo a
los indios, y tomándoles cautivos. Según lo relata Las Casas en su "Historia de las Indias" no
hubo en esta expedición ningún cumplimiento de las ordenanzas reales al respecto. Tampoco
intento de colonización, convivencia pacífica, ni mucho menos proclamación de la fe, sino s6-
lo conseguir por la vía más rápida, riqueza en aoundancia y a cualquier costo. 16

Finalmente, Dávila pidió liceneia al Rey para trasladar la eiudad de Darién" Pammá,
junto con la iglesia catedral argumentando que "aquel lugar y sitio de Darién, era muy métlsa-

• r b h 1.- . J "t7no, Yque mona y cnlcrma a muc a gente y que os mnos no se cna )an .

También en esta oportunidad se despreció, por mezquinos intereses, la obligación misio-
nera de convertir los indios a la fe, y de proveerles ayuda y orientación -en una polílica de co-
ioni7.aci6n y evangclización- para superar el estado de barbarie en que \;vían.

4. Proyecto de colonización en Cumaná

Tal vez uno de los principales intentos de colonización en el siglo del descubrimiento, lo
constituya el de Fray B. de Las Casas. Proyecto a realizarse en tierra virgen, aÍm no poblada
por los españoles en las costas de Paria, regi6n de Cumaná. al norte de los que hoyes Vene-
zuela.

En las Cortes de Barcelona, defendió Las Casas la lihertad de los indios, ante el Empe-
rador Carlos V en el año 1519. Su opositor fue el obispo de Panamá don Juan de Quevedo,
quien sostenía en una famosa controversia del 12 de dieemore de ese año, que los indios eran
"siervos por naturaleza". Finalmente, Las Casas logró conseguir que el Rey aceptara en prin-
cipio su proyecto de fundar "pueblos de indios libres". El proyecto consistía en traer lahrado-
res desde España que vendrían a formar comunidades de labriegos hispano.indios e iniciar
lo que sería una nueva civilización en estas tierras.

Este proyecto constituye el primer intento de colonización pacífica, planificada p~lra las
Indias, Pacífica no solamente porque no incluía el uso de las armas, sino sobre lodo se funda-
mentaba en un intento de colonización con propósitos evangelísticos, educacionales, instruc-
ción manual, técnica, etc. El plan era un serio intenlo de superar las Encomiendas, que cons-
tituían una forma de esclavitud de los indios, y que Las Casas había comhatido fuertemente.
Tal vez en esta confrontación de intereses, deba verse una uc las razones principales que de-
rivaron en el fracaso de la experiencia. Aún cuando estaha basado, en los propósitos e inten-

1~. La 1
lpinión que I.a~ Casas lenra respeclo a las verdaderas intr-nciones de la r-xpedición, son bien c1ara.~,d.

idem., vol. 111,pág .••.39s .••.

1(. rese a la.\ in"'l.uccioncs realr-s, la r-xpcdición tleI P. DáviJa, no rcali7.Óningilll proyecto de puhl;lción, y si alglUl
inlentll se hizo no fue sino wpara cmayar la aclimalación de los sacerdoles en lcrritmin amcrical1u", d..F,. B.
d~f.o.r CO.fa.f., p¡'\g. 110.

I 7 Las (~asas. op. cit., pág 2000, 111
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clones de los reyes católicos en sus primeras instancias, no contó con todo el apoyo neccsa-
rio, especialmente en el lugar mismo del experimento, por parte de los españoles, cuyos inle.
reses reales se vieron amenazados por la iniciativa.

Con este experimento, se buscaha establecer colonias, que en la práctica superasen la
alternativa de la Encomienda; y, en segundo lugar, fueran un paso ádclantc con n:laciún a lo~
intentos fallidos en la Española y tambiéo en la isla de Cuba.

Para llevar adelante la empresa, fue necesario superar una serie de ohsl;ículns antes de
lograr siquiera comenzar el proyecto. El primero, como ya lo hemos señalado, fue conseguir
el apoyo Real -que nunca fue total por las razones señaladas 18, Se necesitaha remontar la
oposición de los encomenderos y de aquellos que les apoya han, como el Ohispo Juan de
Quevedo. Las Casas nos relata en su "Historia de la Jndias", todas las correrías que huho dc
hacer en España para conseguir su propósito, 19 hasta que, finalmente, lIeg~lrol1a un ;]rucrdo
de Capitulación, 20 que paradojalmente hizo viable la experiencia; pero, al mismo tiempo,
con5.\ituyó una de las razones ue su fracaso.

El segundo paso fue el reclutamiento de labradores, en los diferentes lugares dt.: España.
que quisiesen venir. El juicio de Las Casas, respecto al reclutamiento de voluntarios para la
empresa era optimista en términos generales. En el cap. 105 de su "Historia de las Indias",
dice que se propone conseguir hasta 3.000 para la empresa. No ohstante, el juicio de
historiadores, posteriorcs, es optimista peTOen mcnor grado:

"Los sectores aristocráticos más clevados de la Península, adoplaron
frente al hecho sorprendente de los descubrimientos indianos, una acti-
tud de reserva e inhibición. No participaron en las expediciones descu-
bridoras ni como caudillos ni corno cmpresarios. Dificultaron, adem;ís,
el pase a las Indias dc los agricultores cultivadores de sUs tierras, ante el
temor de que éstas quedasen despobladas". 21

Otro historiador dice también al respecto:

MEI propósito fracasó: 200 personas cscasamente aceptaron seguir (1 Las
Casas; en la primera escala en América, en San Juan de Puerto Rico, c.Jc~
sert6 la mayor parte. El Obispo no continuó por el momento .su viaje;
obtuvo en la Española un refuerzo de algunos soldados y ganó luego la
tierra firme; encontró a los indígenas ya sobreexcitados contra los c.spa-
ñoles por las expediciones recientes de los piratas; su pequeña colonia
duró s610 algunos meses (1520-21), vencido por tantos inconveniente .••.

18. La casa Real apoyaha. en intención. el proyecto. pero hahían condiciones ohjelivas que impe:l!í.ln la 1ll"leriall-
zación del respaldo de los Reyes. Los historiadores testimonian de eMas huenas intenciones y de: las dificulla-
des materiales para poyar efectivamente la empresa. Dice 1_ Ilanke:

.Si bien este noble y ulópico proyeclo, nunca recibi61a aprobaci(m del Reyo de la emle, Ctlll\liluye una signi.
ficativa revelación no sólo de lo que buscaban Las Casas y sus compañeros dominicos, rniCnlra\ .\e afan<lhan en
B..<:paña en sus negociaciones para salvar a los indios, sino también de la exislencia de \lna ptltlcrosa eurrienle
de pensamiento humanitaria y paternal que corrfa paralela en el carácter españul, con la actitud imperialisla
d.lminante-. Cr. -La Illella tsparlola por la jllJlicia en la cOflquista de Amén"cQ~p~g. 105.

19. Las Casas, -/fiSlon"a de los Indias-, 111,págs_ tR(ks.

20. Idem .. III, págs. 3ó1, 362; 281.286.

21 Capdequi. op.cit. pág. 21.
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sospechoso para sus compatriotas, Las Casas se retiró a un convento de
] D" lE _]"22os ornlOlCOSen a spano a .

En estas opiniones, queda renejada la suerte de la empresa, llevada adelante con tan no-
bles propósitos. Habiendo partido -en medio de muchas dificultades- el 14 de diciembre de
1520, con algunos labradores, muchos de los cuales tal vez ni siquiera 10 fueran, como dedujo
posteriormente el mismo Las Casas 23, llega a su destino, en enero de 1522. Hicieron una pri-
mera escala en Sanlúcar, Puerto Rico, en fehrero de 1521.

Al llegar allí se enterarnn de que los indígenas en la costa de Chiribiehi y Maraeapaná se
habían sublevado y dado muerte a algunos misioneros domínicos que se encontraban allí.
Los españoles salieron en persecución de los indígenas en actitud de represalia, lo cual sin
duda, puso en peligro el proyecto de Las Casas. Este, que había seguido más aqelante, a su
regreso se encuentra con que los labradores españoles traídos desde Castilla, se habían dedi-
cado al pillaje. Muchos de los soldados españoles estaban consumidos por el hamhre y las
enfermedades; y, ninguno quiso o no pudo ya, quedarse para la colonización pacífica. Como
si esto fuera poco, irrumpen en el lugar los pescadores de perlas en busca de indios para ser
explolados en esta industria; lo cual, origina el desbande de los indios del lugar. Las Casas
regresa primero a la Española en donde ingresa al convento de los Dominicos; luego a Espa-
ña, para informar y continuar la lucha. A su partida de la región de Cumaná, los indios, en
actitud de represalia, atacan el lugar, matan a los franciscanos y al resto del grupo que que.
daba de Las Casas.

Las razones inmediatas del fracaso de la empresa pueden enumerarse brevemente. En
primer lugar, las deficiencias mismas dc la empresa, concebida con un idealismo muy grande
respecto a las posibilidades reales de la situación imperante. Ya hemos mencionado el fraca-
so parcial en el reclutamiento de los agricultores españoles. No fueron muchos los que real-
mente quisieron venir, y los que se decidieron a hacerlo, venían pensando más bien en las po-
sibilidades de hacer rápida fortuna, que en establecerse corno labradores en una tierra des-
conocida. Por otro lado, los impedimentos de los aristócratas, -poseedores de la tierra en Es-
paña- que veían en la empresa, el peligro de que se despoblasen sus tierras amenazando su
economía.

En segundo lugar, los compromisos asumidos por Las Casas en la Capitulación, fueron
muy grandes, idealizados y poco factibles de lograr dentro de las posibilidades reales. Firma-
da en la Coruña, el 19 de mayo de 1520, la Capitulación incluía compromisos tan grandes co-
mo, por ejemplo: apaciguar y asegurar "10.000 indios que estuviesen en amistad con los cris-
tianos"; que en un espacio de 1.000 leguas en las costas de Paria y dentro de 3 años "haría que
tm;ese el rey 15.000 ducados de renta que los indios nalurales della le tributasen". Los deta-
lles de esta capitulación están en el cap. 132, de su "Historia de ¡as Indias". 24

En tercer lugar, debernos mencionar la violencia de los conquistadores. Ya hemos dicho
que en los intentos y expediciones anteriores. la primera actitud de los conquistadores no ruc

22. Capitán, L.; "El Trabajo ~nAmhico", págs. 251-252. Conviene aclarar que el retiro no implicó el abanl1ollo de
la lucha. AlU se unió a la orden de los Dominicos y luego regresó a España a luchar en la Corte por los dere.
chos de los indios. Recu~rdese su debate con Gjn~s de Scp6h'Cda en la Junta de Valladolid (Agosto, Septiem-
bre de 1550) y sus "remedios" presentados en esa junta referente a los problemas de Indias. eL además 2.1.vala.
S.; "Lo E"comienda ¡"dia"a", 0r. cit., págs. 89 ss.

23. Las Casas, "Historia de lal ¡"dias", 111,op. cit., pág. 192.

24, tdcm,Itt. pág.281-
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precisamente pacífica, sino engañosa y con intenciones de aprovecharse de las riquezas más
que de establecer buenas relaciones con los indios. De este modo, los indígenas aprendieron,
con el paso del tiempo, a recelar de la presencia y de las intenciones de los conquistadores.
llegando incluso en muchas ocasiones a enfrentamientos sangrientos.

La empresa de Las Casas pretendía remontar esa situación, sin haberlo conseguido final-
mente. A esto hay que sumar los intereses creados de los colonos encomenderos que ya cxis~
tían en ese tiempo en Santo Domingo, cuya actitud hostil hacia la empresa, sumada a la ex-
plotación que hacían de los indios, originó el ataque a la empresa de Fray 8arto!omé dc Las
Casas. 25

De esta manera, y por I:..Israzones señahHJas, habiendo otras que, tal vez, merecen un
examen más detenido, fracasó en enero de 1522, uno de los primeros, más serios y mejor pla-
nilieados de los proyectos de evangelización y colonización, por medios pac:ílicos. Fue ucdsi-
va y vital la tarea desarrollada en este proyeclo, por Fray Bartoiomé de Las Casas, Obispo de
Chiapas, quien fuera designado, con toda jU!;ticia "Obispo defensor de los Indios", por cédula
real del 17 de sepliembre de 1516. 2~

5. Rodrigo de Figueroa en La Española

El 18 de mayo de 1520, el Rey Carlos V ordenó a Rodrigo de Figueroa que .a manera de
cxperimento~ pusiera algunos indios a vi"ir en puehlos libres, a fin de sabcr con seguridad si
éstos era capaces de conducirse. La medida real \ino en respuesta a una fuerte acusación
originada por una Rolémica en la cual los indios eran culpados de ser caníbales () "carihes"
como se les decía. En esta ocasión, fue nuevamente Las Casa quien actuó como defensor.

Este experimento de dar plena lihertad a los indios, recibió la repulsa y provocó la exas-
peración de los colonos españoles allí establecidos. No obstante, Figucroa siguió adelante
con sus instruciones; y, realizó la experiencia de esti:iblccer colonias en dos ciudades, deján.
dolos en absoluta libertad de vivir según su i:igrado y hábil os. Por supuesto que estos indios,
que nunca tuvieron ninguna sujección a un trabajo reguhtr, ni restricciones de una vida social
que nada tenía que ver con las costumbres "civili7aoas" de los españoles, al persistir en sus
usos habituales dieron a los colonos .adversarios de Las Casas. argumentos suficientes para
retornar a sus prácticas eneomenderas.

Dice, al efecto Figueroa, en un informe posterior:

"los dos pueblos de indios que tengo puestos cn probación, de vida
política, hacen perezosamente lo que han menester para comer c no

, " 28mas.

Obviamente, los indios al scr dejados en plcna libertad, volvi<:ron a vivir COlllO siempre 10
habían hecho. Para ellos no Gtbían otros valores de vida que asegurar el ~llimcnlo para la su-
pervivencia y la procreación de la especie. Esto naturalmcnle ehol'aha con los puntos de visl.l
e intereses de neta explotación gananciosa que tenían los conquistadores.

25. Idcm. 111.pág. 3M.
26. Idcm. 111.págs. 135.136.

27. Idcm.lII. págs. 185-186
28. Lopetcgui L. y Zubíllaga F .. "Uütoria d~ lo IgltJio m lo Amfrico E.fI'011oI0., pág. 276.
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Por otro lado, la postura del Lic. Figucroa respecto al asunto, queda bicn clara en su car-
ta del 6 de julio de 1520 al Rcy Carlos Y; en donde sosticne la necesidad de mantcner el sis-
lema de encomiendas, porque de otra manera los vecinos no podrían sostenerse y se corría el
peligro de que la isla se despoblase: de indios, por el exterminio y la esplotaeión desmedida;
y de españoles, por ir éstos en busca de riquezas a otro lugar. Dice Figuceoa en esa carta:

"... trabajo mucho en su buen tratamiento (dc los inuios). andando cons-
tantemente visitadores hombres de bien, que antes eran lan Oajos que
ningunas penas se ejecutaban; que con estos visitadores los encomende-
ros estaban disgustados, pero que los sostendría, porque sin ellos en UDS

años no habrían ni 500 indios en la Isla". 29

En suma, otro intento fracasado, por no poder luchar contra los intereses económicos de
los españoles, ni la necesaria diligencia en cumplir los mandatos reales.

6. La experiencia de Vera paz

Desde el punto de vista de los experimentos sociales en Indias, tal vez, la silUación de
Verapaz y los intentos que allí se hicieron, no pueden ser considerados como estricto proyec-
to colonizador, por cuanto en sus propósitos inmediatos estaba más bien la catequesis que
los elementos vinculados con la producción, la administración social, el trabajo y la cultura.

Sin embargo, constituye una experiencia importante digna de tener en cuenta, puesto
que bajo el impulso de Las Casas, se hace un intento de predicar el evangelio por medios pa-
cíficos, respetando la plena libertad de los indígenas para vivir en su tierra, con sus propios
medios y costumbres.

Los orígenes de esta experiencia, tan interesante y que tuvo buenos resultados se remon-
ta a la época en que Las Casas llega a Guatemala entre los años 1535-36. Habiendo redacta-
do su tratado "De unico vocationis modo" ("Del único modo de atraer a todos los pueblos a
la verdadera religión") se dedicó a predicar esta doctrina a todos los conquistadores en San-
tiago de Guatemala. Su doctrina -como lo expresa en su tratado- consiste en que el único
medio de predicar el evangelio, es que éste debe ser hecho por misioneros y sin la presencia
de soldados o la fuerza armada. Es la predicación por medios pacíficos y adentrándose en la
vida de los nativos. Vamos a ver más adelante como en la experiencia de las misioncs y rc-
ducciones, este sistema impulsado por Las Casas, va a tener mejores y más completos resul-
tados, ya en un contexto de predicación del evangelio en términos de una salvación integral
que involucre la transformación de elementos cultura1cs que mejoran la vida física y ~ocial de
los convertidos. Por eso, decimos que si bien la experiencia de Vera paz no puede ser consi-
derada corno experiencia social en sí, es un preludio para proyectos posteriores.

La predicación de Las Casas produjo, entre los conquistadores en Guatemala, no poca
burla e ironía. Llegaron a desafiar a Las Casas a que fuera a poner en práctica su doctrina
con los indios de Tczuluthan, lugar donde todavía no hahían podido penetrar los conquista-
dores debido al carácter guerrero de estos indios.

Las C<tsas aceptó el desafio y junIO con otro tres dominicos -Fray Rodrigo de Lahrada,
Fray Pedro de Angulo y Fr. Luis Cáncer- emprende la tarea. El acuerdo con los conquista-
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dores para el experimento de evangelización pacífica, consistía en que irían los misioneros
adentrándose en el lugar, y los indios que fuesen conquistados pacíficamente en tal empresa,
no serían puestos en encomienda, sino vi\~rfan en lihcrtad, sólo en dependencia directa del
Rey de España a quien pagarían un tributo razonable, ya sea en oro. algodón, maíz 11 otros
productos que raltasen en España. Además, por espacio de 5 años consecutivos como míni-
mo -contados a partir del momento en que penetraran en cllugar- no entrarían c~pañolcs en
estas tierras, sin permiso previo de los misioneros en la empresa.

El relato de los pormenores de los acontecimientos como se llevó a cabo el experimento,
están muy bien descritos en el libro de Angcl Losada, "Fray Bartolnmé de Las Casas". Inclu-
so menciona las dos versiones de los hechos, según el historiador Rcrncsal -considerada la
versión novelada- y la otra posterior y crítica dc M. Balallion -como versión más ohjetiva. 30

En conclusión y en cuanto nos interesa más directamente al resultado tic la experiencia,
diremos que la empresa constituyó .hablando en términos moucrnos- "una experiencia
piloto", Las Casas, con esta experiencia, ofreció a la Corona oc España, lo que para él, eran
los únicos títulos que consideraba legítimos: la conquista pacífica de los indios, y así lo probó
en la práctica. Aunque reducida en espacio geográfico, en comparación con la amplitud de
la tierra conquistada y ocupada por los conquistadores, puede decirse que fue un éxito.
Varios caciques se convirtieron y junto con ellos, sus tribus y así paulatinamente, hasta abrir
una brecha que permitió continuar más adelante.

Dos aspectos permiten señalar lo positivo de esta experiencia. Primero, los resultados
sirvieron de base para que fuese adoptado por la Corte Española corno política oficial en
Indias a partir de ese momento. Cabe mencionar que las instrucciones dadas por el Consejo
de Indias -basadas en su planteo. se expresaban en esos términos en por lo menos, lres
empresas más: a Orellana en 1544 para el descuhrimiento del Marañon; a Pedro de Yaldivia

30. Losada A.. considera que Remesal ha tenido de primera mano, muchos documentos originales)' manuscritos
de Las Casas, y ha conslruido una hislOria de éste, con una clara inlención hagiográfica, presenlándolo siem-
pre como guiado por Dios. libre de errores, vicios y defeclos. A su ve7.considera la obra de M. BalaUion. como
una obra cTÍtica que, usando criteri~ científicos. arriba a conclusiones más objetivas respeclo a l.as Casas. es-
pecialmenle con referencia a la empresa de éSle en Veraraz.

Losada se suscribe a la postura de nala!lion, y discrepa con Remesal, en cuanlO a que scgún esle úllimo histo-
riador, Las Casas aparecena en Veraraz enlre los que bregan directamente en la acción misma en tierra inJi-
gena. Losada se inclina, siguiendo a [lalat1ion a sostener que l.as Casas, si bien es considerado como ~apóslol y
defensor de los indios~, lo es desde otro ángulo que desde la acción aposlólica direCla en la catequesis diaria.
Dice Losada:
~EI (Las Casas) ve su misión desde otro ángulo: él se considera el llamado a preparar los caminos y soore todo,
a fustigar los desvíos de la colonización. especialmente los malos tralOs al indio, y lograr que los poderes púhli-
cos de la metrópoli. den las facilidades necesarias panl que la evangelización parífica se lleve a caho~ (Op. cil.,
pág. 183).

Continúa más adelanle:
~...pero no es quitar ningún mérito a su acción. el reconocer tamhién en aras de la verdad hislórica. que un
Cáncer. un Testera, un Angula y tantos otros a quienes cupo la dura brega de la diaria calequesis, dehen ser
considerados en justicia tan apóstoles y defensores del indio romo Las Casar," (Fr. B. de l.as Casas: 0r. cil..
pág. 183).
En conclusión, hay buenos elementos para rc,descuhrir la discutida figura ,le Las Casas en su vcrdadern papel
y la importante misión que le cupo en la Igle~ia en los tiempm. de la conquista de América. Para mejor eslUl.!io
de esle aspecto del tema mencionado aquf, d. Batallion. Marccl; ~Etlldes SIlT Barfoloml d~ La.f Casos-, réunes
avec la collaboration de R. Marcu~ rar(s 1965; y Reme!'ial, Fray Antonio de; ~lIist()ria Gl'II(ral tic 101 /lIdios Oc-
cidcntoles y particular de la Gobtrnoción dt Chiapas y Guattmala., 2 vuls., Madrid 1619, r('('dic., (iualemala
1932.
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a Chile en 1549, y al Virrey del Perú en 1556, don Andrés Hurtado de Mendoza. Debemos
decir -con cierta decepción- que no tenemos indicios de que lan buenos principios
-derivados de la experiencia de Vera paz- fuera en concreto llevados a la práctica con similar
espíritu en las experiencias conquistadoras al sur del continente. Una vez más, las
disposiciones reales, los principios misioneros y evangélicos de la conquista, eran burlados
por la codicia de los conquistadores. El aIro aspecto positivo de la experiencia de Vcrap;}z,
se refleja por contraposición, en la protesta de los colonos y conquistadores de Guatemala;
quienes no podían ocultar su enojo en conlra del Rey, los magistrados y misioneros a quienes
consideraban culpables de apoyar a Las Casas en esta experiencia, que iha en nagrante
Deterioro de sus cconomías particulares en estas tierras.

La experiencia de Verapa7., sin ser directamente un proyecto social de coloni13ci6n -por
lo menos en sus comienzos- tiene sus raíces en los mismos principios que motivaron, por
ejemplo, la experiencia de Cumaná: superar la encomienda, libertar a los indios, proclnmar
pacíficamente la fe, relacionarse armoniosamente con los indios, etc. Por otro lado, sus resul.
tados y su realización tropezaron en consecuencia, con los mismos inconvenientes ~antcs, du~
ran(e y después- que los que tmieron otros experimentos soci<J1cs:conflicto con los cnco~
menderos, con los soldados españoles, cte. Los resultados de esta experiencia. con c1ticmpo
habrían de dar lugar a otros intentos superiores. como lo fueron las misiones y reducciones
ya en plena colonización.

7. Las misiones jesuitas

La obra misionera de los jesuitas viene a constituir una nueva etapa del esfuerzo evangé-
lico en el Nucvo Mundo, posterior a la conquista y ya en tiempo de la colonia. Por lo tanlo,
hay cierta distancia con respecto a los experimentos de la primera época con Las Casas, pero
también continuidad en cuanto a que las experiencias primeras van siendo paulatinamente
superadas con nuevos intentos. Los primeros proyectos fueron haciendo una larca de sensi-
bilización, tanto en España como en las Indias, que permitió continuar ¿HJclanle con los ex~
pcrimentos.

SegÍln Dussel, los primeros jesuitas aparecen en el Brasil con el Padre Nóbrega, que lle-
gó a Bahía el 29 de marzo de 1549. 31 Esta expedición venía al mando de Tomé de So usa. Su
política misionera se ubica en el plano de los que llamamos reducciones y consistía en agru~
par a los indios en núcleos de población, viviendo aislados de los españoles, con cierta auto.
nomÍa administrativa, hajo la autoridad de sus propios dirigentes naturales. Un paso más
adelante, las reducciones se transforman en "misiones" con la creación de núcleos de pohla-
ción indígenas, \iviendo en zonas no colonizadas aún por los españoles, con sus propias nor.
mas de trabajo y convivencia social, en el marco de los principios de la religión cristiana. Es.
tos proyectos fueron realizados por algunas órdenes religiosas, en las cuales, los jesuílas tu-
\ieron una marcada innucncia. Las reducciones constituyeron, en ese momento, la solución
política al "problema" que los indios significahan a los (:onquistadores. Se ks aisló en detcr~
minadas zonas geográficas, por lo general, no en las mejores tierras; y, esto facilitó a los colo~
nizadores hispanos, el desenvolverse lihremenle en el campo y la ciudad como ya suy¡'\s. Las
misiones fueron, en efeclo, la solución religiosa, por cuanto posihilitaron la penetración de

3l. DuS!.cl. E.: op. cit., pág. 110.
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los misioneros en la "ida de los indígenas. Además, de la asistencia pastoral que debían ofre-
cer a los propios españoles.

El método, seguido por los jesuitas en sus empresas, consi~lió en la creación de escuelas
para niños, por ejemplo. como en Brasil. Avanzaron hacia el sur, participando en la funda-
ción de algunas ciudades como Espíritu Santo, Sao Paulo y Río de Janciro. Prosiguiendo al
sur. llegaron hasta la zona de los indios guaraníes. Estudiaron sus costumbres, el idioma, sus
formas religiosas, ctc., y lograron alcanzar una compenetración profunda en el conocimiento
de los pueblos en su propio medio ambiente.

Con esta forma de trabajo, llegaron hasta la Guayrá (Paraguay) en donde establecieron
sus misiones en el año 1620. El siglo XVII, com,lituycn un avance en la comprensión de la si-
tuación de los indios, por la adopción de un nuevo estilo en las misiones. Y es llamado, "el si-
glo de las 'reducciones'" 32. Los jesuitas se expanden tamhién hacia el Perú, Colombia y Ve-
nezuela. Por su parte, los franciscanos tamhién aparecen en escena y van a ir hacia tvléxico,
Bolivia (república de Chiquitos y Moxos), Ecuador y gran parte del Amazonas.

El 2 de noviembre de 1567 había salido de Sanlúear de Barrameda, la primera
expedición jesuita al Perú, compuesta de 8 religiosos, (5 sacerdotes y 3 hermanos
coadjutores) y 5 dominicos. Al final del siglo XVII, los jesuitas llegaron a constituir una
población de 345 sacerdotes (año 1603), y cuando fueron expulsados en 1767 eran alrededor
de 10.000 religiosos en todo el continente. Cabe mencionar que también los franciscanos
estuvieron presentes en la época de las misiones repartiéndose geográficamente las zonas
con otras órdenes. Los franciscanos poseyeron en esa época RO convcntos sólo cn t\.léxico, 54
en Michoacán, 22 en Guatemala, 22 en Yucatán y 12 en Nicaragua. Por su parte, los
dominicos tuvieron alrededor de 41 templos en México y 21 en Oax.lca.

Los avances conseguidos en esta etapa fueron superiores en comparación a los consegui-
dos por Las Casas en su tiempo. Los sueños de éste se vieron, parcialmente, realizados en es-
ta época. Amplias zonas de América lograron ver que la Iglesia tuviese un contacto directo
con los indios, sin la intervención de los ejércitos españoles, ni la intromisión nociva de los
comerciantes que buscahan solamente la explotación económica. Constituye, sin duda, una
de las mejores épocas en el esfuerzo misionero y la expcrimentación socialllcvada a caho por
la Iglesia.

No obstante esto, las misiones tampoco estuvieron exentas de dificultades. Debieron
luchar contra los intereses económicos de los españoles ya establecidos con sus ncgodos, en
todos los ámbitos imaginables: minería, ganadería, agricultura, comercio, elc. A éstos hubo
de arrebalársclcs -por parte de las órdenes religiosas comprometidas en las misiones-
grandes contingentes de indios, que constituían la mano de obra gratuita, o cuando más,
barata, que acreccntaha sus riquezas. Además, estaba el inevitable predominio cullural
hispánico, ya que la ncivilización hispánica" no veía en la cultura de los indígenas nada de
valor, sino sólo barbarie y salvajismo. Las misiones debieron luchar para conseguir un
mínimo respeto por las costumbres, las formas de convivcncia social y familiar. Los ritos y
formas de expresión religiosa pagana, debieron ser estudiadas con otros critcrios, para
conforntarlas con los valores del evangelio que los misioneros portahan a est¡IS tierras.

La lucha más grande fue con la superestructura de los intereses cconómicos y políticos,
manifestada en la forma del Patronato, que si hien es cierto hahía costeado en gran parte la

32 Idcm. pág. 11)
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. I d' d E - A" 33labor misionera; se había reservado, tambIén para sí, os Iczmos e ~spana y menea.
Las órdenes religiosas que vinieron a estas tierras, franciscanos, dominicos yen este segundo
período especialmente los jesuitas, introdujeron una cuña liberadora en este esquema, que
vino a perturbar el orden establecido por el Patronato y a luchar por la justicia en favor de
los indios.

Los jesuitas (dada la ,;si6n universalista que Ignacio de Loyola había dejado a la Cía. de
JesÍls) consideraban que la misión y la dirección suprema de ésta, debía estar en manos del
Papa, es decir, era patrimonio exclusivo de la Iglesia y no de los Reyes. Fieles a sus \'otos de
obediencia, representan la lucha entre el poder temporal y la fidelidad al mandato misionero
que el Señor entrega a su Iglesia.

Esta situación va a originar un conOieto permanente entre la Compañía de Jesús y el Pa-
tronato en todo el Nuevo Mundo. Por ejemplo, el conflicto de los jesuitas con el Virrey de)
Perú 34 va a terminar con la expulsión de la Compañía en el año 1767. Tal como antes habían
sido expulsados de Portugal en 1758; y, de Francia en 1764.

El 3 de julio de 1767, los jesuitas residentes en Duenos Aires, fueron notificados del Real
Decreto que ordenaba su extrañamiento de España y sus dominios. 35 Lo mismo ocurrió los
días siguientes con los restantes residentes en las ciudades de la Gobernación del Río de la
Plata y Paraguay. EI16 de julio de 1768, son expulsados los de la Misi6n Yapeyú y el Provin-
cial de Misiones. La medida implicaba la ocupación y secuestro de las posesiones tempora-
les, especialmente dinero (que para desilusión de los encargados de la expulsión, no fue mu-
cho), ocupación de iglesias, edificios, colegios, bibliotecas, ctc.

Hubo serios problemas para reemplazar a los 80 religiosos en el Río de la Plata, que se
encontraban en las misiones, debido a la dificultad para aprender el idioma y ganar la con-
fianza de los indios. Para ello se recurrió a otras órdenes. Los indios de las misiones, fueron
en lo civil, entregados a funcionarios civiles y secundados, en lo espiritual, por sacerdotes de

. d l' . 36otras or enes re IglOsas.

Tal fue la suerte corrida por las misiones jesuitas, que en aquel momento estahan en una
línea correcta, en cuanto a la comprensión de la naturaleza profunda que implicaha la e\';:IO.
gclización de los indios. Co!oni7.ación que no era, una imposición cultural de los valores his.
pánicos en forma violenta o por la fuerza, sino una penetración en la cullura autóctona, con
respeto por sus valores y costumbres: y, a partir de allí, ofrecer las viahilidades de la cultura
hispana, siempre en el espíritu del evangelio. Por supuesto, que esto requiere tiempo, ~entido
vocacional misionero hacia los indios e implica una primacía de los valores humanos sobre
los intereses materiales. Respecto al valor de las misiones jesuitas y la penelración que tuvo
en los indios en una reducción guaraní, A. Millé dice lo siguiente:

"Aunque los hombres de ahora, no hayan puesto suficiente empeño para
conocer la historia de esa~ enormes piedras labradas esparcidas por do.
quier, ellas mismas en el idioma callado y sin palabras de las ruinas, nos
inform;:tn que allí se apost'ntaron linos hombres a quienes llamaban je-
!mitas, que dcdicahan toda su vida y esfuerzos para evangelizar a unos

.13. Idem., p~g.109.

.14. Millé, A.; -DerTot('rm d~ la Compal1fa de /eslÍ.f", págc;.64 ss.

35. Detalles de la expulsión son relatados en la ohra de Millé. A.; op. ('"il..págs. 403 ss.
36. Millé. op. cit.. pág. 409.
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indios de la comarca, sacados por ellos mismos de las selvas, y que edu-
cados e instruidos, siguiendo las máximas de Cristo Redentor, fueron ca-
paces de levantar pueblos, iglesias y grandiosos edificios, y hasta consti-
tuir sociedades organizadas, y que despu~s, cuando ya todo estaha he-
cho, llegaron otras hombres armados, en compañía de los portugueses,
los más feroces enemigos de esos indios, y en son de guerra y sin que los
pobres indios comprendieran siquiera las causas, dc.struycron (OUO

aquello, llevándose presos a los jesuitas; poco a poco los indios fueron
abandonando los lugares que antaño habían sido sus hogares, volviendo
a la selva ya la barbarie en que habían vivido siempre ellos y sus
antepasados". 37

Estas experiencias misioneras, con todas las dificultades que tuvieron que iifrontar,
constituyeron avances en la comprensión de la misión redentora de la Iglesia. Los esfuerzos
no fueron en vano, y las tentativas son revividas una y otra vez en la historia de la Iglesia. Esta
experiencia de los esfuerzos de la Compañía de Jesús, por ejemplo, nos traen al recuerdo lo
acontecido no hace mucho, más cxactamenle el 8 de febrero de 1975 en la Colonia de "San
Isidro de Jejuf' a unos 300 kms. de Asunción, Paraguay. Una pequeña experiencia de
colonización y de vida en comunidad a la luz del evangelio, siguiendo los testimonios de la
iglesia primitiva. Este pequeño pueblito en donde vivían familias de campesinos guaraníes y
algunos sacerdotes, fue intervenida por la policía en esa fecha, acusados de ser sospechosos
de actividades subversivas. El hecho fue denunciado por la Conferencia Episcopal
Paraguaya, que salió en defensa de los sacerdotes, de la comunidad de campesinos en Jejuí y
de la experiencia misionera que allí se realizaba. 38 Una y otra vez -sin ser la historia un
fenómeno cfclico- hay ciertos acontecimientos que aparecen de nuevo en el marco de la
lucha entre una iglesia que quiere predicar el evangelio integral a los pobres y oprimidos,

37. Idem.; págs. 412-H3.

38. La declaración de la Conferencia Episcopal Paraguaya dice lo siguiente:

"1.- Expresan su profunda solidaridad evangélica con todos los campesinos organi/ados en lomo a Cristo; y.
particularmenlc. con la colonia de San Isidro dc Jejuí.

2. - Condenan con la máxima energía el brulal procedimienlo represivo aplicado en contra de una pacífka)' la.
boriosa comunidad crisliana que con grandes sacrificios. desde hace años ..•icne labrando su consolidación reli-
giosa. económica y social en la línea de la búsqueda de una autenlicidad crisliana integral a 1:1 IUI del Evange-
lio. del Concilio Valicano 11. de Medellín y de la Conferencia Episcopal Paraguaya.

3.- L.amentan profundamente que se haya ulili/ado a humildes campesinos-soldados. acaso en conlra de su vo-
luntad. vestido..••del glorioso verde-o!ivo. símholo de gloria y grande1a. para .•iolcnlar a una comunidad de cam-
pesinos, maltratar a sacerdotes-campesino,o.; y atemori1ar a todo el movimiento campesino que afanosamente
busca su liberación.

•••• y les duele yse avergüen/an porque el duro látigo de la represión y la calumnia. haya l'aído sobre hcroims her-
manos y sacerdotes extranjeros que. ahandonando su patria. su familia y su sistema de vida. han venido a con.
fundirse con las esperan1_as y las an-gustias de nuestros campesinos.

4.- C..ondenan firmemente el atropello injustificado. no sólo a mode"tos campesinos, sino lamhi¿n)' l'ohrc lodo
a sacerdoles. uno de elJos herido a bala, que impulsados por la caridad cristiana y por la justicia trabajan lan
atmegadamenle a favor de la ol .•idada masa campesina.

5,- Niegan categóricamente y rechalan con indignación cristiana la burda acusación de que el movimiento cam-
pesino, organi1..ado bajo el amparo fecundo de la ~fadre Iglesia. e!'olé emharcado en la condenada corriente
marxisla y guerrillera. Y afirma que lal movimienlo se desliza por la senda de un renovado cristianil'mo lihera-
dar.

(Continúa en la pág. siguienle)
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como en estos casos que señalamos; y, la confrontación de esta misión con los intereses
temporales de la sociedad.

I1I.Conclusión

En este trabajo, hemos presentado en forma resumida, los experimentos sociales en las
Indias, en el período que va desde el momento mismo de la llegada de los españoles a Amé-
rica, hasta el siglo XVII. Nuestra presentación se hace desde la perspectiva de la Iglesia en
su intento por acompañar con el evangelio, la llegada de los conquistadores.

En nuestra primera parte de la investigación, se exponene los motivos principales que, a
nuestro parecer, servían de fundamento a estos proyectos. La hipótesis de estudio postula
que la presencia de la Iglesia se basaha en el sentido misionero de evangelización, que le era
propio.

En la segunda parte, se ofrece una serie de experimentos sociales, desde Barlolomé de
Las Casas hasta las misiones jesuitas y otras órdenes, en el siglo XVIJ.

La conclusión que emana es que todos estos intentos fracasaron, en gran medida, a cau-
sa de la oposición que encontraron por parte de los conquistadores. El proyecto político-
económico de conquista y dominación se impuso sobre el sentido tic la misión evangélica. No
obstante, a pesar de este fracaso en lo inmediato, marca una línea de acción con respecto a
lo que es la misión de la Iglesia en una situación como la que se les presentó a los españoles
al llegar a América.

Cuando América se apresta a recordar el hecho histórico de los quinientos años de la
llegada de los conquistadores, es oportuno que la iglesia no sólo releyera sino que, además,
buscase reorientar su misión en la perspectiva dcl año 2.000.

Asimismo, nos parece pertinentc, rescatar aquellos intentos evangelizadllrcs que, como
dijimos en este trahajo, se frustraron frente a la pugna por intereses económicos.

En la investigación, han quedado pendientes, para otra oportunidad el análisis de 1;15 ra-
zones que hicieron fracasar los primeros intentos dc anunciar un evangelio integral. Espera.
mos ofrecerlo en el futuro para la renexión de todos los cristianos de nuestro continente.

6.- Rearirmar la decisión de seguir trabajando en esta línea, en la seguridad de ser fieles a las exigencias del
Evangelio de CrislO. a las direclivas del Papa Pablo VI ya las reclamaciones del engrandccimicnlo ••..erdadero
de la Patria.

7.- Exigen el reconocimienlo y el respeto del derecho propio de la Iglesia de juzgar aulénlifamenle sohre la
reclitud de la doclrina y prácticas crislianas y de organizar y regir al Pueblo de Dios; y. por tanto. rech:llan 10'
da inlromisión indebida denlro del ámbito eclesial de parte de los poderes temporales.

8.- Proclaman con honda convicción la validez y eficacia pernlanenles de los valore!'>morales, Verdad. ,\mor.
Juslicia. Libertad y Paz, frenle a la aparente y momentánea hegemonía de la violencia opresora.

9.• Fclicilan. admiran y alienlan a lodos los crislianos campesinos, religiosos y sacerdotes que eslán dando un
claro leslimonio de su fe en Dios y amor a sus hermanos. soportando con alegría la cruz de la rer.;ecUl'ión y de
la incomprensión. Y exhortan a lodos los crislianos a renovar su adhesión a Cristo y su Iglesia. a intensificar
sus oraciones por los perseguidos y sus peT'!'ieguidores. a no declinar en su compromiso con el hermano. a pe-
sar de la violencia desalada, que puede malar el cuerpo pero no el alma. a fin de que el Reino de Dios)' su jus.
licia comiencen a ser enlre nosotros una realidad tada ve7 más visihle.

Concepción. Febrero 15 de I97Y.

SEDOI-lnformación. Año 11.;\1<'>8. Abril de 1'175. páb"S. 14.15.
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Por el momento, se presenta este material con el propósito de rescatar la misión proféti.

ca de muchos cristianos adelantados a su época; los que nos legaron una herencia rica en op.
ciones y desafíos futuros.

CRONOLOGIA RELATIVA A LOS EXPERIMENTOS SOCIALES

1500

1509

1511

1512
1513
1516

1517

1518/ 19

1520
1526

1530

1531

1534

1535/36
1537

1542

20 de Junio. Real Cédula que condena las aeti,idade, ese!a,i,ta, de Colón. Los
indios son considerados vasallos de la Corona de Castilla.

Instrucciones del Rey Fernando V al Almte. Diego Colón; 3 de Mayo. Memo-
rial de 5 puntos sohre los repartimientos.

Sermón de Fr. Antonio dc Montesinos en Santo Domingo. Primer clamor por
la justicia en América.

Junta tic Burgos. Las Siele Tésis.

PeurarÍas Dávila y su expedición con labradores al Golfo dc Darién.

Diciembre. Llegan los frai1csjcrónimos a Santo Domingo. Primeros cnsaYo!-i de
colonización. Instrucciones reales sobre la posibilidad de rormar pueblos de in-
dios libres.

11 de Diciembre. Ante el Rey Carla, V, en Valladolid, Fray B. de Las Ca ,as
presenta su Memorial Utópico, en el pleno del Consejo de Indias. Memorial
en defensa de los indios.

Fray Bartolomé de Las Casas y su primer intento de colonización en Cumaná,
con labradores traídos desde España.

18 de Mayo. Figucroa y su expedición a La Española.

Experiencia en Cuba. Dar lihertad absoluta a los indios. Fracaso de la expe-
riencia.

2 de Agosto. Se decreta que ni aún en "justa guerra", pueden los indios hacerse
esclavos. Limitación a los repartimientos de indios.

España autoriza la emigración de labradores a las Indias.

20 de Febrero. Se rcestahlecc el principio esclavista: sóln rueden hacerse es-
clavos a los indios "carihes", araucanos y mindanos. Se les considera rehddcs a
los españoles y enemigos.

Fray B::trlolomé de Las Casas lleg~la C;uatcmala. Experimcnto de Vcr,lpaz.

Bula del P<lpa Paulo 111.Los indios son "vcrdaderos hombres" cap~KCSde rcci-
bir el evangelio. No deben ser reducidos a servidumhre ni privados de sus bie-
nes.

"Leyes Nuevas" de protección a los indios. Abolic..:iónde las Encomicnd<Js. S610
es lícito a los cncomenderos ex.igir el pago de un tributo, tasado por las autori-
dade,.

TEOLOGIA EN COMUNIDAD / 23



l~tÍl~;ZiI¡¡11COLONIZACION y EVANGEUZACION

1549 Carlos V decreta la abolición de la mita minera para las minas de Nva. Espa-
ña, haciéndose extensiva al Perú y Nva. Galicia. Por fuertes razones económi-
cas continúa, con algunas normas legales de protección al indio.

29 de Marzo. Proyecto de misiones jesuitas en Brasil. Comienzo de las prime-
ras experiencias con reducciones.

1567 2 de Noviembre. Sale de Sanlúear de Banameda, la primera expedición je,uita
al Perú.

1620 Misiones jesuitas al Paraguay (La Guayrá). Luego al Perú, Colomhia y Vene-
zuela. Los Franciscanos en México, Bolivia, Ecuador y Amazonas.

1629 Real Cédula del 8 de Abril. Se concede una vida má, en el disfrute de las En-
comiendas, mediante el pago de una composición.

1701 Se decreta la incorporación a la Corona de todas las encomiendas poseídas por
personas residentes en las Indias.

1704 10 de Octubre. Se permite una cuarta vida en el goce ue las encomiendas, me-
diante el pago de dos annatas para los gastos de guerra.

1718 29 de Noviembre. Abolición general de las Encomiendas.

1720 12 de Julio; y,

1721 11 de Agosto: se completan las normas derogatorias de las Encomiendas.

1767 Expulsión de los jcsuilas.

3 de Julio. Los jesuitas residentes en Buenos Aires, son notificados del Real
Decreto que ordena su extrañamiento de España y sus dominios. Los días si-
guientes oeurre lo mismo con los residentes en la Gobernación del Río de la
Plata y Paraguay.

1768 16 de Julio. Expulsión de los JesuÍlas en la Misión Yapcyú. Tamhién los resi-
dentes en las Misiones.
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JESUITAS YMENONITAS:
DOS MODELOS ASINCRONICOS DE OBRA MISIONERA

INTEGRAL EN EL PARAGUAY.

Dr. Titus Guenrer Funk

I. Inlrodueción

En mi ponencia hago una comparación entre dos proyectos de lo que se ha descrito eo.
mo obra misionera integral del Paraguay, mi país de origen. La intención no es vindicar un
proyecto contra el otro, sino destacar lo positivo dc cada uno. Esto no es negar la necesidad
de buscar formas \'erdaderas de arrepentimiento por errores cometidos en la evangelización
del llamado Nuevo Mundo durante los 500 años. También se cometieron errores en relación
con las obras relativamente positivas, enfocadas abajo. Sin embargo, me parece imporlante
realzar y celebrar los momentos felices de) drama misionero donde existieran.

Sostengo que las obras misioneras lrazadas en adelantc, merecen ser recordadas hoy. Se
rcalizan en épocas distinlas y por protagonistas muy desiguales. Mc reliero a las misiones dc
los Jesuitas y dc los Menonitas en el Paraguay, respectivamente. La primera, se desarrolla
entre 1607 y 1768, en las llamadas Reducciones Jesuitas 1 dentro de la "Provincia del Para-
guay" (oriental), fundadas para estc propósito por la orden. La segunda, se rcaliza entre Ya-
rias tribus indígenas nómadas en el Chaco Paraguayo desde 1935 en adelante y está todavía
en pleno desarrollo.

Dr. Guenter nació y creció en la comunidad Menonila (de habla alemana) en el Chaco Cenlral "araguayo. E.c;.
tudiaba en Asunción, hizo estudios en leología y antropología en Winnipegy se recibió con el Docta rada (l'h.D) en
teología de la University of Sto Michael's College, Totonlo. C...anadá. Es profesor de Ilisloria de la Iglesia en la Co-
munidad Teológica Evangélica de Chile.

l. Cabe suhrayar el sentido original del término: -La palabra 'Rl"dllcdlm' podr(a ser entendida cumo 'Cfll11UIlI.
dad'. EllérminoTedllciT, en el uso de la época, 5ignilicaha reunir 4) clJl1~rt'gar t"1t IIS('llllullit'1I1us d•. ml.c;itln. UI!'iO
Reducciones significaron un serio esfuerzo por palie de los jesuilas para sah'ilguardar a In!'iOIn¡Jios (¡uaran(e.';
de la c.';c!avillld lanlo de parle de los bond ••irantes portuguescs como de los coloni7 ..adorcs cspañtllc!'iO~.Clemen.
le J. McNaspy, SJ., La.f cil/dades perdidas dd Paraguay. Alfe y arquitectllro de las Rrdllcr:ü"'''.f JCJII(fjea.f 1607-
1767,(rolograUas, 1.M. Blanch; Ira d., T. Rodrrguez M." España, Bilbao: Ediciones Mcn!'iOajcro), p. R

En olra obra, McNa.c;py cnfali7.a que "'os indio.'; no fueron 'reducidos' en ninguno de 'os !'ocnlido!'iO(re.c;lriclivos y
negalivo.';) que aclualmcnle tiene la palabra 'Reducción'; más bien al conlrario. (U"a l'iJila o los millas }('slIfli-
ros (Segunda Edición, CEPAG, Asunción, 1987), p. 12). Que eslo corresponde a la realidad hislórica, se pue.
de ver por la descripci6n del misionero pionero, Ruiz de Montoya: "E.'ilos indios cSJlarcido.c; por la." !'iOclvaseran
condueido!'iO por nueslros e.sfuer7.os a pueblos grande.';, y Iran.sformados de salvajes en ('I'l(tHtll"'~ eriMiano!'iO
por nues1ra conslanle predicación del Evangelio'~ (Los cilldades perdidas, p. 9; cilado en la ~Prcsenlaci6n" del
lihro por el editor, G.A. une).
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La orden Jesuita es famosa por sus logros pioneros en la misión mundial. En contraste,

los Menonitas son más conocidos por su historia de migraciones de un país a otro y de un
continente a otro, en busca de libertad religiosa; de modo que es relativamente reciente su
dedicación a la obra misionera. 2

Es notable, que a pesar de estas diferencias entre las dos misiones, se puedan encontrar
alcances altamente positivos sobre los logros de ambas. Así, por un lauo, el cínico Voltairc,
contado por ciertos religiosos entre "los apóstoles del Diablo," 3 atestigua que "El asenta.
miento de los jesuitas españoles en Paraguay, mucstnl, en cierto sentido, él solo, el triunro
de la humanidad. Parece expiar las crueldades de los primeros COO(luistadures. Los cmí.quc-
ros 4 en América del Norte y los jesuitas en América del Sur, ofrecieron 11111I11l'\'O espl'ct.í..

culo al mundo". 5
Por otro lado, el célebre misionero antropólogo, Jaeob A. Loewen, después de su análi-

sis crítico en 19636 de las relaciones enlre los Menonitas y sus vecinos indígenas, califica la
obra misionera~asentadora por los Menonitas del Chaco Cenlral en 1977 como "probOlhle.
mente uno de los mejores ejemplos de obra misionera enfocando al ser humano ¡nh'groll"
que el baya conocido mundialmente. 7

¿Cómo se explica una consideración tan generosa para ambos grupos, incluso por los
críticos? Debido al tiempo limitado, tendré que describir los dos proyectos sólo a graodes
rasgos, para después compararlos brevemente. Vamos a ver también si estos modelos ofre~
cen, quizás, algunas pautas para la larca de la "reevangelización" de América Latina que sen~
timos boyo

11. Las ciudades o comunidades jesuitas

Después la reciente película La Misión, puedo presuponer una cierla familiariadad ge-
neral de la obra por la creación de comunidades de indios Guaraníes por los misioneros Je-
suitas en la "Provincia del Paraguay" (partes del actual Paraguay, Brasil y Argentina). El en-
foque de los misioneros forma principalmente los dispersos pueblos Guaraníes que eran "ca-
níbales entusiásticos," según el distinguido historiador, ej. McNaspy. 8

2. Para un buen resumen de la actividad misionera de una .Convención Menonita-, ef. J.c, Juhnke, A rt'0I"~ 01
MiSJioll: A Histo'YoIG~n~rol COlllut'nc~ Mmnonite Ov~rs~os Missions (NeWlon, KS: Failh & Lire rre .••.•••1979).
E.c¡significativo que el Ululo hable de "un pueblo misionero", indicando un lipo de "agencia clJtporal o comu-
nal".

3. Eugenio Araya, LOJ el'ongélicos, lo poff/ieo y ti nlll/ldo, (Santiago:' C.T.E. ~ rROPUCO. 11)1)0), p.19.

4. Se refiere al aporte cuáquero, reali7..ado por William renn, cuya "obra cumbre. rue la fund"c1lín de 1'l'lIns)h,l-
nla como rduglo para dlsldl'nle3 religioso! y para la libertad dI' expresión. Ello fuI' su 'Sunto expl'dlllelllo', y
su!>eualro 'Estructuras para gobernar' (1682 ..• 1701) Ysu Imparcial y Juslo trato pam lo!>Indios esl:llJlccleron
el modelo fiara la hlsloda colonial dI' rl'nnsyl'V8nI8. R.C. Newman, "Penn, William (1("I~.I7IR), "Diccitlllorio
de /fisIona de lo Iglesia, (Miami, norida: Edilorial Caribe, 1989), pp. ~(Vl"'.

5. ej. MeNíl.!>py,Los ciudades perdido.f, pp. 9. 11; MeNa!ipy (1987), p.10. El hi!itoriador cita a Vllll ••ire y olros crf-
ticos, como "'la eumelón de una de las Imh lerribles heridas Innigidas por homhres contra litros hombn:s'-,
además de oheecr otras calificaciones similares (eL pp. 53-55).

Ct. Jacoh A. Locwen, Research Report on (he Qlleslion 01 Settling Lengua aná Clllllllp( in (Ile rorO¡;IIQ}'oll Clloco

(Jlillsboro, KS: Mcnnonitc Drelhren rre~. 19(4).
7 l.A. Locwen, "Mis!iiion!iToday: Three Models ror Kingdom Building," Meflno"ir~ Rl'p0rft'T (3 Oel., 1977),1".5;

mi trad. del inglés
R n'e Jesuir 'Rebllplic' o/ Paraguay 1607-1768. McNaspy es el narrador de la pclfcula (en adelante: McNa!iipy. pelí-

cula).
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1. El motivo para sus fundaciones

¿Cuál fue el motivo para emprender esta obra en el intcrior dcl continente? Según
MeNaspy, "tenía el doble objetivo de: a) la cristianización de los indios. y h) la defensa de los
indios frcnte a los "grandes abusos del sistema 'encomendero'" de América Latina que
reducía grandes cantidades de indios a la escla\itud del odioso "servicio personal" Los dos
objetivos eran inseparables para los Jesuitas. 9

Los Jesuitas, respondieron entonces a una amarga realidad social, política. El rundador
Ruiz de Montoya había visto que "en sólo cuatro años. 1627-1631, (los "cazadores humanos"
portugueses), destruyeron nueve pueblos y se vendieron como csclavos 60.000.- indios", yera
"csto (lo que) determinó al insigne misionero y escrilor. .. a organizar el éxodo de los
restantes habitantes de esos pueblos"; de unos 12.000 Guaraníes, río abajo a la región entre
los ríos Paraná y Uruguay", según Frings y Übclmesser. 10

2. Vida en las comunidades .Jesuitas

Es muy apropiado, y simbólicamente signilicativo, que la película La Misión muestre la
música (del oboe) como medio eficaz para el desarme y acercamiento por el "P. (;abricl" a
los salvajes Guaraníes (el nomhre .significa "guerrero"). 11 Los Jesuitas se accrean
presumiendo en los indios seres de cultura y con una sensibilidad estética. (¡Qué contraste
más completo con la opuesta presunción por los "gohernadores" de que los indios no fuesen
sino "animales" que había que domesticar con fuerza de armas, como se ve 1:11 la misma
película!) A esta sensibilidad, y a la voluntad propia de los indígenas, apelan los .Jesuitas con
un éxito asombroso.

\j. Para dt=cirlo con McNa~py: "rodemos decir Que la finalidad de las Reducciones era la iniciación de lllS indios
guaraníes a una vida cristiana libre de la esclavitud espiritual y temporal, pero, para aS<'gur<lresla lihelfad lus
misioneros luvieron que s<'parar a sus neólitos de los colonos y otros europeos:

El rumiador Ruil. de Monloya, !'iegún McNaspy, lamentaba el "mal ejemplo de los 'eri!'ilianns'~ diciendo: ~'sl
POf ti o(do oJtn la Ju!'>lInenclón dt la Ity divina, por los ojos "en la contradlcclólI hllrnan:1 t'Jncilada en I;ls
ohras; rn mucha" provincia" lu:,rno!!o(do a lo!! genlilc! tsle "rgumt'nto, y vlslo ntirKn.t' dl' nlll'slrn prt'llicII'
clón, ¡nramada por malo!! crbUanos'~o Roque Gon7..ále:r.de Santa CrU7.,.olro gran rumiador de Heducci(lnes~,
justifica el proyecto como !'iiguc:~cra necesario optar 'POf la Jusllda que t('nhm (1m indios) y t1t'IIt'1lde srr Ij.
brt's de la dura rschwltud y st'TYldumbft' dd st'TYlclopefsouul t'u '1"t' rstllllan, slelldo pnr le)' 1l11luruly dhlnll
y humana, uentos", (McNa5-py, 19R7, p.12.)

10. r. Fring.c;IJ. Ühclrnc¡¡.c;cr,R£JucdOlIC'S üsuWca.f, (rte. Roca ISO -2.000 Rosario: Imprimió E..c;cucla Sah:'siana
de Arle!'>Gráfica~), pp. 2 Y 6 (En adelante: Rf'ducciollf's.)

11. Em no es mera ficción sino basado en hechos hisI6rico5-. At enterarse del (l(uler mágicn de la nnhka sohre los
Guaran(c5-, llevaron y loca ron inslrumenlo5- rnu~icales en 5-mcanoas. Además, cantaron cmales, alr,lyendo de
esle modo a los anmfgene!'>, MudlO!'>se lan1.aron al agua para seguir a los ~blllcs m='gicus. En el pruceso, dice
el narradm, -" lo~ !'llllv(lJI'~U IC'~es('urrlrron dt' hu: n\llnml "1'('0 l O"(!ln ill('nusd"lIh'llu.nh.: ..•• "Der Musik.
Staat der Jcsuilcn° (El e~ladn. de-mfl~ica de lo~ Jesuifas), MCllllOhiaf( (1(, April, 11)8,'))p.e¡dla de Hcm~Flllilp.
Millcl, Macla Il"d Gdlf'l'm"ü da jrJuitt:fl (Münehcn. lW,o; mi trad.)

McNaspy (pcHeula) lamiJi{:n infmma al respeclo que un misionero de la orden c!'lim6: Sun tan "fil'hlll:H!I''i pm
la mú~ica Ins indfgena:'>, (¡UC "si tuviese los suficiellte~ mú~icn~. pudrla ganal el eUlItincnll' enlel" para CusluO
¡Ojalá Europa hubiera mandado coros musicales en vel. de ejércitos!
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y lot. mlSlOnerm. 0(' lucron decepcIOnados. aunque de estadio de evolución cultural

"neolítico",'2 (Ol'> (Juaraníc~ se mostrarían sumamente receptivos a las expresiones culturales
que les (racrian los Jesuitas 13 Descuhrieron que los Guaraníes tenían un "natural
sentimiento religioso" v eran "monoteístas", cuyo dios Tupá pronto y fácilmente "se identificó
totalmente con el Dios occidental" 1..¡ Los misioneros Jesuitas encontraron el idioma Guaraní
fascinante 15 Se mantuvo esta lengua conduciendo la misión en ella y. en general,
conservando la cultura indígena "cuanto no se opusiera radicalmente a las enseñanzas
cristianas" (Reducciones, p.IO.) Cabe observar, sin embargo, que no se trata aquí de una
"inculturación" indiscriminada, al estilo de Ricci, apóstol Jesuita a China <t lines del siglo ló.
th Dicen Frings/Übelmesser: "la pníctica del cristianismo no se rt'dujo a lo cultural, sino
que se fue traduciendo a la tut.,tidad de la vida, Y así, antiguas costumbres como la
antropofagia, la poligamia, la promis(.'uidad propia de las antiguas c.'asas cnmllfHlles, l'I
emborracharse, y muchas otras, fueron reemplazadas por una concepdón IIlUllog;.íl1lÍfade
la familia, hábitos de responsabilid;'ld y trabajn, preoc.."lIpad{1Ilpor el hien (.'umíJII, elc".
(Redueciolles. p.IO.)

Para la administración de las comunidades indígenas "se les permitió el liSO d~ sus
jerarquías tradicionales y sus costumbres honestas", dicen Frings/Übclmesscr. i7 De esta
manera, resultaron una cantidad de "ciudades" de entre 3.000 a 5.000 indígenas quienes
buscaron en éstas su protección de los temibles mercaderes de esclavos portugueses y de la
perniciosa explotación por los encomenderos españoles. Cada ciudad Guaraní contaha con
la presencia misionera de s610 un sacerdote y un "hermano", para supervisar las actividades
espirituales y educacionales, el primero, y para aconsejar en asuntos del bienestar material,
el segundo. El gobierno propio estaba mayormente en manos de la sociedad indígena misma.
El sistema de gobierno introducido por los misioneros Jesuitas ha sido llamado una
"incuestionable democracia" Lograron tal sistema cerca de 200 años antes que el mundo

12. FringslÜhelmes.c¡cr, RrdllcdO/ln JeslIflicos, p.24. En I~rminus anlropol6gicns, "lIeoUtico- quiere decir: lo."
Guaran(es ("guerreros semi.nomádieos-) -no tcn(an la rueda, el arado, animales de tracción, ni melales. Ellns
usaban huesos, madera y c!>pinas para sus hcrrólmicntas. Alimentándose principalmcnte de pescado y cal .•1,
tambi~n practicahan una agricultura rolante, cultivando maíz y mandioca en dirercnlcs parcela ••de IIna esla-
ci6n a olra. -Las Amigas Norleamericanas del raraguay, PoroÁ"O)" LOlld o/1.oe, amI fegmd (Asuncitlll: Edilo.
'a Liloral, 1983), p. 22 (1m Ir;1(1)

l' Con respcclu a su nipldll aprrndlzaJr, nada lo ilu¡;(ra mejor que su apropiaci6n de la música. McNa ••py (19H7,
p. 44) cita al r. Sepp: -'l..o cÜfüclrr'stlC(I drl grillo de lo!! GU8nn'es r!!, rn g('nrn,I, la IJllhkü. N" hay IlIs(rll-
mrnln, cU81qulrra 'Iue 51"8,qur no üpT"f'ndan R1000Rrro bre,'e t1t"l1IllU,y lo han'n con 1111dt"s(rrz:,)' dt"lIcadela,
11111'rn lo!! ffiat"slro!! rnlb háhile!! se admlrarlR'", rara fomentar ese don se creo una e."cuela de mli~ica t"speeial
para lo~ inJius más (a!enlosos en la dudatl de YapcyiL Un europeo cuando la "i.••it6 oh .••C'n'6: -'nUllan ron tan-
la gracia y arle, 'Iur qull'n no lo!! t"slll,'It"sr mirando crr('rhl <1111'erHlIlIlIlslcns de 1I1~IlIlH11•• las prilldpal ••s cn.
lt"drale5 de Europa; lamhltll gU8rdRn 1'1('mupas y el ritmo Incluso ('1111 mn)or unclitud 'Iur lus l'ur"pl'us"
(p.44) ,J••

14 R~dll((ir",~S,p. 7

15 As' el r Rui7. de Mon(uya, perilo conocedor del idioma, titula sus Iihrus: 'TC!>OfOde la lengua guaraní (1639)
y -Ar(e y 1t'ocahulario de la lengua guaraní (1640). R~dllcciones.p.7,

16 el Leslic T Lyall. -Ricel, Maleo (1552.1610): en Dicciotlario dr /{ülnria dr la IgfrJia, (Edilfuial Carihe,
IQ8Ql. p Q)4

1
1 R,.ducClon,.' r 1 rara dClallt"!' dI" la t"!>lfI/{'llllad6n del -gllhil'rnn y adminislra('it'ln dc justicia- h¡cn sucintos,

~'~a••t" p .Il
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occidental llegara a realizar tales formas de gobierno. Fue, además. una dc las pnmcTas
sociedades que abolió la pena de muerte. 18

Los indios Guaraníes, antes de ingresar a las Reducciones, vivían en las selvas en gruro~
dispersos. 19 Son fácilmente creíbles los informes de los Jesuitas de que los indios hayan sali-
do de los montes voluntariamente 20 a las Reducciones, si consideramos el terror en que los
tenían los nbanucirantcs" como se ve en la película La Afisión. Pero parece que no era éste el
único mal del cual las Jesuitas les ayudarían a libertarse. Fue mencionada arriba la ebriedad,
entre otros vicios. Lograron superar el alcoholismo, en huena parte, mediante la sustitución
de las bebidas alcohólicas por la yerba mate, una planta nativa que se cultivaba en las planta.
ciones de las misiones (Reducciones, pp.lls.). A propósito de ello, son instructivas también
las objeciones que los indios expresan (en La Afisión) en contra de regresar a las selvas. El
legado eclesiástico ha resuello disolver las Reducciones, en contra de su mejor juicio. Según
traduce el P. Gabriel de la película: "No quieren regresar porquc dicen que el Diablo vive
allf'. Tal vez recordaban todavía un pasado no "romantizado" cuando, por ejemplo. practica-
ban todavía el infanticidio y el canibalismo (Reducciones, p.lO).

3. Logros de los asentamientos

Los misioneros siguieron un programa equilibrado e integral, a medida que fueron asen-
tándose los indios. Crearon un sistema de convivencia humana celebrado por McNaspy (pclí-

IR. McNaspy, pcHcula. Dice además de esta 'r-ep{lbllca' de .incuestionahles demoerltda~", llUI' Tut' la primera I'n
Rbollr .Ia rrnR de nturrte., puc.'\ inclu!"oo.Ios m<1shorriblcs cr[menes fuernn castig;u..!ns por la expulsión del de.
lineuente de MI comunidad" (mi traducción del inglés). O como acierta en McNa~py (19&7, p.3ii): .Ia 'Repúbli-
ca' de la~ Reducciones (ue ... la primera sociedad que no us61a pcna capital....

F.sle nclamo u dlscullble sll'ndo 'Itle la, .comunldades padnsIRS.: lIulnllas y Mennnlllls -ambas surgieron
anles que existiera la orden jesuita, juntos con las "rdormas oficiales. del siglo 16. rechalaron calegóricamente
no sólo la pena capital sino lambién loda participación en la guerra. Asf, p. ej., Conrad Grebel, cnrundador del
mO\;miento, habla por muchos cuando acierta: .Los creyentes cristianos verd.aderos son como ovejas en!re 10.
bo:,,;... Ellos ... han de lograr la patria de descanso eterno, no por la conqui:,,;ta de enemigo:,,; £rsicos cun la espada,
sino por la cunquista de enemigos espirituales. Ellos no emllle~n espada Il11Hld"ll:l ni St' illH,llllTan rll ¡':Ul'rr;I,
porque enln~ ello!! loda matanza ha tt!lado por complelo, siendo que no vivimos más hajo el antiguo pacto"
(11.5. Bemlcr, !he Pacifisrn or the SilCleenth Century Anahaptist.s; MOR. (1956) p. R; mi Irad. Bendcr, TIle
Anabaptist Vision (Scottdalc, Pa: lIerald Pre.'-'\, 1944), pp.4s.

19. Ruiz de Monloya dice en su definici6n: .'L1amamos Reducciones a los puehlos de indios, que, viviendo a su
antigua usanl..a en montes, separados a legua, dos tres y más, unos de olros, los redujo la diligencia de los Pa-
(!res a pohlacioneJ'O grandes y a vida polltica y humana. (citadn por MeNaspy, 19R7, p. 11).

20. Asllecmns que huoo un porcentaje insignificante de los Guaranlcs, que, de hecho, ahandonaha la misi(m des.
pués de un tiempo, prefiriendo el nomadismo. Sin embargo, según la misma ruenle, ~11tvAsla ma)'orra elf~fa 1:1
seguridad y la PRZorrrclda!l RUr, y añade que .'durante m<1sde 1.50 anos grupos de 50 a £'0 sacenlulcs dirigfan
hasta I40JXXl indios sin ning6n inlento serio a rebelarsc'; de hccho, duranlc todo este tiempo, aunquc virtual.
mente sin la protección por las autoridades españolas o coloniales, ni un solo Jesuita fue matado por los indios
de las Reducciones". Y concluye: ~E.c;loquiere sugerir harto •. Paraguay, l.olld 01 Loce olld Lt'gl'lld, p.26 (mi
trad.).
rara una interpretaci6n aún más fuerte, d. McNaspy (1987, p.:vi) donde anatle que (uera de las Reducciones
hablan :-ido .U, los jesuitas muertos por otros indios o bandeirantes •. De eso deduce. en forma ccmvincenle,
que: .si los (juaranfes no hubieran estadu contentos con c1lideralgo de los Jesuila.'\ (cuya aUloridad era "'mo.
ral', más que eslrictamente 'jurídica'.), huhiera :-ido faciHsimo para ellos a~esinarlns, al menos uno". Más ade.
lante (p. 50 5:-.), el historiador recha1.a aún más categMicamenle la idea de que los Ciuaranles fuc.c;en hechos
.siervos o esclavos de los jesuitas.
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cula) como "una mezcla de propiedad privada y un socialismo cristiano", al estilo de la iglesia
primitiva. Además de trabajar sus propias parcelas, los agricultores labraron, en parcelas co~
munales, dos días cada semana en apoyo de la asistencia social (d. Reducciones, p.l0).

La instrucción en los valores y la vida cristiana, siempre central en la ohra, nunca descui-
daba las dimensiones materiales y culturales. Desarrollaron una economía próspera que,
además de abastecer las necesidades de sus habitantes, entraha en la competencia del co-
mercio internacional. 21 El sistema económico tenía tres bases principales: la agricultura, ga-
nadería y artesanía. Llegaron a ser auto-suficientes en touo lo que pudiesen necc~itar las co-
munidades indígenas. La ganadería abastecía ampliamente la carne y el cuero.

La artesanía era muy diversificada. Los Guaraníes demostraron capacidades excepciona-
les en su aprendizaje y práctica de "la mayor parte de las artcs y oficios conocido~ en su épo-
ca", dice G.A. Lanc, y sigue: "Muchos llegaron a ser sastres, carpinteros, ebanistas, construc-
tores; otros labradores de piedras, herreros, tejeros; otros pintores, escultores, impresores,
fabricantes de órganos, copistas y calígrafos". 22Esa impresionante lista de actividades es una
mezcla de lo práctico y lo artístico-cultural. La Misión crea una atmósfera bien especial por
la música maravillosa que forma el trasfondo de toda la película. Y, de hecho, según los his-
toriadores Lane y MeNaspy, los misioneros cullivaban "la música polifónica" entre los indios
a tal grado, "que era igual a la que se oía en las catedrales de Europa". 23 La orden, conocida
por su rigor académico, fomentaba la educación general. En cada ciudad hubo una cscuela
primaria, corno dice Lanc, "con maestros indios educados por los Jesuitas".

En el epitafio de la película Galldhi, el autor predice que gcner(lcioncs futuras dirícil-
mente podrán creer que tal persona jamás haya existido. Eso tiene aplicación al experimento
de la misión Jesuita que acabamos de trazar muy resumidamente. Y así Iccmos en Las citula-
des perdidas del Paraguay: "Durante un período increíblemente corto, el talento de este puc-
blo, sin formación previa alguna, Ooreció hasta construir un 'mundo' extraordinario de belle.
za y armonía ..., un mundo al que Voltaire llamó 'un triunfo de la humanidad' y Cheslcrton 10
definió como 'Un Paraíso en el Paraguay'. Y que, si no fuera por el mudo testimonio de las
delicadas esculturas y de las ruinas de sus magníficas iglesias, huhiéramos pensado que se
trataba de una historia increíble".

4. La decadencia de las comunidades Guaraníes

Aunque los ascntamienLos causarían una "lucha ... sin trcgu(I" "entre el PatroníJto y los Je-
suitas" (Dusscl), 24 los últimos nunca pretendieron organizar un estado indepcndiente sino,

21. Según Fring~ I Übclmcsser, ~Ias Misiones mantuvieron un comercio acli\'o en rorllla de inlercalllhio de pro-
ductos. Entre sus principales uportacion('s figurahan la ycrba malc, los tejidos de algodón, tahaco, al.úear, ce.
ra, miel y eucros~ (Reducciones, p. 12).

22. Según G.A. une, ~rresentaci6n", Las ciudades perdidas. p. 10. Una li.~tasimilar con algunas variaciones se
orrecc también en Fring~ I Ühclrnesser (Reducciollcs, p. 12), añadiendo, que "se rundieron rnclales para elabo.
rar instrumentos de labranza y ddcnsa-.

23 Las ciudades perdidas. p.10. Dc los logros admirahlcs son testigos elocuenles tamhién t'antidades de hermosas
esculturas como las ruinas de las iglesias mismas. que el visitante todavía puede admirar y que aún en su estado
de decadencia lucen cierto esplendor De las últimas. dicc l.anc, que "eran espléndidos est'cnarios para la litur-
gia"

24 E. Dussel. citado por McNaspy. 1987. p Sol
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junto con los Guaraníes, estahan siempre sujetos a la autoridad de los represenlantes del
rey. 25 Perilos estiman que hubiera sido bien "fácil" independizarse para los hahiLantes de las
Reducciones, en vista de que habían formado "ej~rcitos" competenles para la defensa conlra
los "bandeirantcs". Sin embargo, dice McNaspy, "En cada Redutción ... los Imdres rindieron
sus llaves y sus personas sin ninguna resistencia; tampoco los indios resistieron, PUl'S los
padres ... les habían pedido a los indios que aceptaran las órdenes. injustas (Iuiz¡ís. pero le-
gítimas" 26

¿Por qué fue extinguida tan abruptamente esta obra por Espa¡¡a en 1768, si fue elogiada
altamente incluso por críticos no creyentes? 27 . De su destilación de las muchas evaluaciones
de la caída trágica del proyecto, Me Naspy nota dos causas "preferidas" por la mayoría de in-
vestigadores, que son: a) el buen éxito de los Jesuitas, que provocaba las envidias y, h) los
muchos cuentos calumniosos sobre supuestas "miras políticas" de los misioneros.

Pero, según postula un escritor inglés, "su verdadero crimen, si tal puede llamarse, con-
sistía en el poder y fuerza moral que poseían (los misioneros)" 28.

MeNaspy añade otro factor que aportó hacia la destrucción de las ciudades. Los ejérci-
los Guaraníes, entrenados por los Jesuitas, mostraron tanta competencia, que el rey de Espa-
ña prestó sus servicios en la defensa de los intereses reales en varias ocasiones. Esta compe-
tencia, junto con la prohibición de entrar en las ciudades por los colonos españoles (salvo el
personal de la corona) hizo aumentar las sospechas de supuestas riquezas escondidas. 29

Al final, en su auge, el :£royecto Jesuita abarcaba más oe 30 asentamientos con linos
140.000 Guaraníes en tolal. Su epitafio puede ser bien sucinto: después de expulsar a los
misioneros, "la población de las Reducciones declinó y en los años subsiguientes, c1liem/1O y
las acciones militares se encargaron dc arruinar los edificios", corno lo formula Lane. 3 En
cuanlo a los hahilantes Guaraníes, muchos ahandonaron las Reducciones, .según MeNa.spy,

25. Ret111cciOlles, p. 6.

26. McNa~py, 1987, p. 46. Evidentemente, en el punto sobre h" I'"e,;blenclll dI."los Inlllm; y Jesuitu,;, In pelkulu La
Afisi6" •.•s fiellcla cuando muc.••tra una rc.••islencia masiva, tena;>;y fatal, incluyendo a tndos lo!; varones indio!;
adultos y entre los .sacerdoles Jesuitas", exenta s61amente al "P. Gabriel., cuya op<:i6n irre"'ocable por el amor
y no la fueC13, él expresa en las palabras inmortales: .Si el podror tiene la razón, ronlonees t'1 aml)r nI) Ileo •.•lu.
gar •.•0 "'5t•.•mundo •.

Esto no es decir que los Jesuitas del Paraguay hayan ,;ido .pacifistas en principio •. No lo fueron. Pues, por con-
cesión de céduLa real, habran entrenado a los indios en la fabricación yel uso de armas de fuego y, de hecho,
habran derrotado a los asal!antes paulislas en 1641. Con e,;la victoria, opinan Fril1g~Ühclmesser, Resc gran pe.
ligro fue conjurado. (Reducciones, p. 14). Aparentemente lo,",Jesuitas distingllfan culee una defensa conlra
bandelranles y una defensa contra las tropas reales, recha7.ando la última por equivaler (para ellos) a una Rin_
surrecci6n", A'\f recha7..arán la "suhlevación. allinal (aunque se trate de una .call.'.ajusta') y no la gucrra como
lal.

27. Se~ún MeNaspy, c..••!a .'repúhlica' de misiones., fue algo tan .original en la historia del mundo. que .ha apare-
cido a los liIósoros y pensad(lres como 'la República oc Platón' (,) la 'Utnpfa' de Tumás Moro, la 'Ciudad del
Sol' de Tomás Campanella, la 'Arcadia' de Felipe Sidney, u utras visiones ideaH~ta.\ y 1I111picasR(1987, p. 17).
une nota que "Las Reducciones del Paraguay han sido consideradas como un modelo de un estado teocráti-
co. (Las cilltlod~sperdidos, p. 10).

28. McNaspy (1987), p. 47.

29. MeNaspy (p<:lkula) observa que el ejército real fue decepcionado en su e~rCran7~"l de encontrar "oco. en las
ciudades. Pues c:Iúnico .oro. que huho en ellas fue "el oro del amor y la cooperación humana~.

30. McNaspy, 1987, p. 52. J40.000 es un número impresionante pero adquiere una impnrtancia más grande aún, si
tomarnos en cuenta que .al meno~ unos 300.000 IndIos de R•.•duccinnes ruenm •.•sclavlz.nd"s~ (p. 17); ésto a pe-
sar de la .Iucha ... sin tregua •• entre el Patronato y los Jesuitas. en defensa de los indios por los últimos (p. 54).

31 LO.fciudatlr.r pmlida.r, p. 10.
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algunos dirigiéndose a las Junglas, mientras la mayoría fueron a las ciudades coloniales en
desarrollo y las estancias, ofreciendo los servicios de los oficios adquiridos de los Jesuitas.
Este autor 10 resume todo en las siguientes escasas palabras: "la obra construida por el amor
y la sabiduría humana fue destruida por la necedad humana". 32

Ciertamente fueron arruinadas las impresionantes comunidades Guaraníes (que a mu-
chos parecían "utópicas"). Pero la influencia de esta obra de servicio y amor nunca fue e"1in-
guida. 33 Dice correctamente el abatido legado eclesiástico al final dc La Misión, "en rcalidad
soy yo quien soy muerto y ellos (los pueblos destruídos) vivirán en la memoria del poeblo".
Hablando simbólicamente, la música de los misioneros todavía les suena en sus oídos a los
Guaraníes, la que jamás han podido olvidar. Y no es tan solo una cuestión de simholismo, si-
no Icemos que, "de hecho fue (el talentoso misionero-músico) Sepp quien introdujo en esta
región lo que más tarde sería el instrumento nacional paraguayo: el arpa". 3-l

Me Naspy, en la otra película mencionada, concluye sus renexiones apropiadamente con
unas preguntas abiertas, observando (en escncia): "¿Cómo huhieran sido las cosas si la 'repú-
blica' hubiese podido seguir adelante hasta ahora? Nunca lo sabremos. Lo cierto es que por
un tiempo la vida era buena en las ciudades. i.Y quién podría decir, últimamcnt<.', qué valía
eso?"

I1I.La obra misionera Menonita en el Chaco Central

1. Nota preliminar

No sé cuánto conocimiento general sobre los Menonitas 35 puedo presumir. Por eso,
conviene decir muy brevemente, cuál es su esencia. Para nuestro propósito hasta decir que
esta 'familia de fc' nacc como movimiento de reforma 36 en Suiza, Sur de AlcIll.lOia y los

32. MeNa.~py, pelfcula; mi Irad.

3.'. l'or cjemplo, c:Iantropólogo, n. Mcliá, intenta dele ciar una influcncia amplia no s610 cn la socicd,H! nacion;,I,
sino inclusivc en c:Iconlinenle, cuando dice: -El raraguay, rn lodo rl siglo XIX, hasta el desastre de la guerra
de la Triple Alian7.a, fue una cn~acl{lRmuy original, y yo crto qllt tsto rUt d•..bldo a la pr"'parad(m COlnunitll-
rla, IllIt ~f' d•..•..I"Rha lit 1".lIRrdllcclfllu's-. EI-neocolonialismo., inspirado por el "liberalismo ingl~s. ayudó para
su destrucción. Sigue Meliá: .Pero en la aClualidad, In que sigue siempre al'escándalo' de las Reducciones es
su 'soclall!'lmo crl5Uano' y esto es su originalidad. Que esta idea pueda lener btito polltico, tsto es ya la histo-
ria de loda Am6ica Latina más recienle, en busca de su propia aulonomfa e identidad. Lo que los jesuitas hi-
cieron fue dar condiciones de posibilidad relativa a una cierta autonomía indrgena y, supuesto el marco colo-
nial hisl6ricamente, ha¡'crles dado una !'lerie de ¡n<¡trumentos -jurrdicos, cullurales, religiosos- para suhsislir
denlro de la colonia, sin ser cnteramenle dC5tto7.ados por ellaa (citado por McNaspy, 1987, p. 54).

]-1. McNaspy (1987), p. JO. Serr, quien -localla unos 20 instrumenlosa, lamhién aenseñó a Ins indin_~a locar arlrsli-
camenlc el \;olln y oltos im;trumcfllos de cuerda y lambién e16rgano., Continúa el autor, "ElmisllIo fue cons.
lructor de órganos, y el primero que construyó un órgano con pedal en toda América- .

.l5. Como un breve resumen de los c(lmien7os y creencias Menonitas, ••.~a<¡eJ. C. Wcngcr, COlllrl'lIdio d~ I/ütorio
y DoctrillQ Mt'IIOflitas, (Buenos Aires: La Aurora, 1960); eJ, D)"ck, ed.,An Jlltrocfllctic)II lo Me1l1J(}/fite Hislory:
A ro/mIar I/j.rro,)' olt!Je AllohaptislS alld l!Je Mt'lIIlOlIlles, (ScolhJalc. l'A. ..: Ilcrald prcss, 2nd. edil ion 1981¡ una
partc del (,himo ya existenle en Castellano: Cuademos Mellollitas. Uf/O IlItrocfllCciólI o Jo lIistoria Mel/(mita 11
«(,"ateOlala: Ediciones SEMILLA).

\t, E.~lemm;micnlo, dicc el historiador Menonila, Dr. Walier KllIAs.~cn,era "ni Calólico ni 1'r¡'lc5IAlllc. cn Sil li-
bro: Allaba!,t;s",: Ntit!Jt'r Cot1101icnor rroustolll (1973); castellano: Iglesia dd Estado y lo RdigiótI Cú'jf (Una
Elico del Disci¡mlado Obtdimlt) (Guatemala: Ediciones SEMILLA, 19B8).
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Países Bajos, de 1525 en adelante; practica el bautismo de crc)'entcs adultos 37 y forma parte
de la llamada "r<forma radical", 38 al principio del siglo XVI. Juan Driver, en su libro, llama
a este movimiento de reforma una "contracorriente". 39 Proclamaron el discipulado
cristiano consl'cuente, que uchc incluír un pacifismo cyómgélkn compromctido tanto al
hicncslar espiritual como material del prójimo, incluso del enemigo. Por l;SO son conocidos
los Menonitas. junto con los lIutcritas, los Amish, los Hermanos en Cri:-.lo y los Cuáqueros.
como las históricas iglesias pacifistas. Este discipulado pafifista, más que naua. es la causa
por sus muchas mudanzas alrededor del mundo no siendo un excepción su traslado al
Paraguay. En su "gobierno eclesiástico" manifiestan una teología congregacional con activa
participación de todos los miembros y no un episcopado jerárquico centralizado. Intenta
tomar en serio la idea del sacerdocio universal, idea que se atribuye a Lutero.

2. Algunas divergencias

Una comparación numérica entre la 'república' Jesuita y la ohra Menonita con varias
tribus indígenas 40 del Chaco Paraguayo dejaría esta última parecer casi insignificante. Pero
si tornáramos en cuenta lo cualitativo de este proyecto, tal vez sería permisihle esta
yuxtaposición.

En contraste a los Jesuitas, los menonitas no \;nieron al Paraguaya evangelizar a los
indios. La primera onda (de 1.700 personas; en 1927) vino de Canadá, en busca de libertad
de conciencia y educación. 41 El segundo grupo de Menonitas (de 2.008 personas) vino de
Rusia en 1930. (Vendría también de Rusia otro grupo de "refugiados menonitas" en 1947).
Estos últimos grupos vinieron al Paraguay, por defecto, es decir, porque no fueron admitidos
en Nortcamérica por razones de salud. 42

.H. De ahf el nomhre Anfth8ullslft~ (de 're.hauti711r'); luego dcllic..lera7go deci~ivo por el eJ(.~accrc..lotchnlanc..lé~,
Mcnllo Simnns, de 15)(, en adelante, ~e Ie~con riere el apodo Mtnnnllft!t. CL J. Drivcr, U'IO l/i.florio d~ lo Ig'~'
.fio d~.HIt:lo r~r.frrcli\'o de Cr~~n(r. Madrid: Literatura Evangélica, 1978.

.lR G.lt. \Villiam~, I~art:fonlla rodical (México: Fondo de Cultura Econflmica, 1983). lIay una I'cUcula muy re-
cienle, 171f: Radir:ols,enfocada en la Vida y el martirio del destaeadu Ifder Anahauti~la, yex.ahad Bencdictino,
Michael Sall!cr. Se ba~a en la novela hi~lórica por M. Aug.~burgcr, rilgrim Aflamr (1lcrald rrc~~, 1%7) .

.1". J. Driver, COll(racorrifllf~. ElIJoyo.fsobr~la Ec1~.fiologfaRadical, «Iuatcmala: Edicinnc:" SEMILLA, 19M) .

.m. La Junla Directiva ImJ(gena, ASCIM, del Chaco Central, acaba de producir una peHcula sllhrc c~la ohra, titu.
lada Vo'" JlJga un Satllmler fUm Landbaut:m. EllÍ~le tamhién en \;deo-ca~:"elle, en alemán y castellano rOe
C-<l7adnresy recC)lcetore~ a agricultore~.). Se puede pedir de la ASCIM, Filadelria, Fernhcim, Chaco Paraglla.
yo. E.~apelJcula pretende tanto preservar un rcgi~tro de forma:" culluralc:" ahnrfgcncs para la pn~tcridad indr.
gena eomo pre~entar un informe equilibrado al puehlo paraguayo (y más allá) :"ohre dicho proyecto interétni.
co. Me/lllOblatr, 61, N9 12 (16 Junio) 191)0, pp. 35.

~I M.W. r,iest'n, Nf'II~ /leimot in da Cllacowjldllis, (D.W. Frie~cn & Sons Ud.: Man. Canad:i; Chmti/er KOllli.
tee: Ca~i11aAA.'. Asunción, Paraguay), 1987. E.~te lihro ofrece una descripción histórif:a meliculnsa, por un par.
ticipante, de la inmigración del primer grupo de Menonitas al Paraguay

42 Dkc Dr. R. Piel( al rcspeelo: -Paraguay era el único paf~ que e~luvo displIe!oto a ,c('"ihir ~in rcslricciones de
ninguna da:"c a eslo~ inmigranles y Ic~ concedió la lihcrlac..lpara practicar :"u.~crcencias La c1c('"ciónde c!ole
pequeño ra!:" nl-ocdeda más al apremio que 3 la preferencia -El rro(es(01lli.fllw rn ,1 ram¡.:rIO)' (A~llhei(1lI
FLET, 1987), p.p. 71
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En cuanto a su método rnisiológico, puesto que trahajan en una época muy distinta, los

Menonitas no realizan una misión convencional. No mandan obreros individuales 43 al cam-
po misionero sino que practican -y esto sin intentarlo conscientemente. lo que un teólogo
contemporáneo denomina evangelismo de migración. 44

Se trala de obra misionera por un "misionero colectivo", El sociólogo Rcdckop lo t1clinc
así: "Un grupo entero es el misionero, y por eso, no puede existir la posibilidad que d~jcn
atrás (en su país de origen) su iglesia nativa con todas sus debilidades para rrear así en el
Chaco 'la mejor impresión"'. Este modelo obliga al grupo cristiano ser "carta ahierta" uelante
de lodos, eon sus fortalezas y debilidades. 45

Los Menonitas, en contraste con los Jesuitas, no tu\;cron preparación especial para una
obra de misión. No vinieron con este objetivo, sino más bien accedieron a la petición de los
. . d' 46mismos In Igcnas.

Otro contraste consiste en que la misión Jesuita fue aulosulieicnlc con respecto a) linan.
c¡amiento, mientras que la anra Menonita sigue rccihicmlo suhvenciones considerables por
organizaciones internacionales oc ayuda, como veremos más adelante.

3. Algunas convergencias

Las tribus indígenas nómadas (a nombrarse más adelante), entre quienc.s se asenlaron
los inmigrantes Menonitas, se encontraron a un nivel cultural comparable aloe los Guara.
oícs. También eran cal..adorcs y recolectores nómadas. Practicaban el infanticidio, una forma
de eutanasia para los viejos, y conocieron una agricultura rudimentaria. No conocían un dios
bondadoso (como el Tupá Guaraní), 47 sino su temperamento religioso fue más bien un anj-

43. Sin embargo, cabe señalar que ésto es válido sólo en cuanto a la misión Menonita entre lol'i indígenas. '!"amhién
han tenido una labor entre el pueblo nacional hispano-guaraní desde 1955, contando con cerra de 2.000 miem-
bros hoy. En esta labor siguen, hasta cierto punto, un RmodeloR o Rmctodología convencional~, ya que la ~ig.le-
sia madre~ (de comerciantes y profesionales Menonitas. alemanes. inmersa en el macro<'Ol'imos l'iocial de ,\sun-
eión) no está tan a la vista para las ig.lcsias jóvenes misioneras. como es el caso en el micr()l'()sm(l~ (relativa-
mente aislado) del Chaco Central. Aquí no puedo detenerme en una comparación entre los dos proyectos dc
misión Menonita. Para una reseña breve sobre la ohra hispano-guaraní. véase I'le(l (1987). pp. 74 l'iS.

44. J.l1. Voder, As lOIl Go: 771~Old Mission in a New Doy (Seottdale: i'A: he raId Press, 1%1). El aulor ddine
~evanRelismo de migraci6n~ -en eonlraste al anticuado modelo colonial que manda mil'iioncrn\ indi~;duales a
paí ••es extranjeros (a menudo siguicndo al conquistador) como migración de grupos pnl"eños al paf ••de su
trabajo misionero para estahlecerse y vivir allí una vida cri5.tiana en interacción regular con la comunidaJ !tlcal.

45. C. Redekop. "Mennonite Mission in (he Paraguaya n ChaeoR,!nfcmof;onol RClicH' fll /Ifi.uioll (i2 (1973), pp.
302-317; cita, p. 316, eL !bid., Sfrangf!fS8ecome Nc;glibors: Menn01life 01111/ru/ion Rclotiml.t in (!le ruruguUYOIl
Choco (Jlerald Press, 19M), p. 2m, donde alaba el modelo en el cual el grupo misiollero ~vive enlre ~u 'objclo'
de misión, porque puede ser (como en este caso) auto-corregido.

4(1. M.W. friel'icn, Kallotlische Mennoni(en bezwÍJlgel1eine Wiltlnü. jO Juhre Kolllllie MCIlIIO (Luma Plala, Cholco:
Admini~tratinn, Colonia Meono, 1977) p. 127; Menonitas Conaditflus Conqllis(ntl 1111DCJirr10 (EJ. SEMI-
LLA). W. Stahl, E.tCCllario Indlgtflo C!laqllt'Ilo. PaJoda y Prcseflre (riladclfia: A~()ciación de ServicilJ~ de Con-
peraci6n Indrgeoa.Menooita "" A.S:C.I.M., 1982, la eJ. 1986, p. 96.

47. Ultima mente se desarra esta interpretación religiosa de los Lengua, por ejemplo. Duranle mi ~;.••ita al Para.
guay, el 5-17 de julio, 1990, me relató Jonathan Deaehy, obrero Menonita en la misi6n Anglicana por unos 15
años, flll~ 10$ unguR Sur si cononn al t'~p'rltu bt'nt'\'olt'ntt', Ne!,oma Tasik, t'1 cual M:da t'lluh'alt'lltt' al TupJ
Ñandt Jara (=Gran rad~ Crt'Rdor) dt' lo~ Gtulranft'~. Así se lo habfan afirmado al menos dos per ••ona ••no
nislianinda ••de 1" "ibu. inJt'peJHlicIlICTllenle, a Beachy. El último mencionó tamhi~n haber encontrado refe-
renda a este eS¡líritll en los c..••crito ••del primer misionero Anglicano, B. Gruhh.
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mismo angustiado por los nUJ11crnsos espíritus mayormente malo~; 41\ tal \'[Z condicionado
por su hoSlil h"bilat delll"m"do "infierno verde" del Chaco.

Al asentarse, entre los indios del Chaco Central, los Menonitas también salvaron a estas
tribus de su casi cierta extinción. De lodos lados, habían sido golpeados por liJS tribus más
agresivas, y atacados por ruinosas epidemias. Quedaban s610 unos centenares de indios en
esta región cuando llegaron los Menonitas. 4911oy, 60 años más tarde, viven linos 14.000 indí-
genas en varios asentamientos (según los modelos dc los inmigrantes), siendo más numerosos
que sus vecinos blancos que cuentan hoy con unos 12.000 habitantes. El crecimiento se debe
a la protección (contra tribus antagónicas) que ofrecía la presencia masiva de inmigrantes, el
término del infanticidio, la asistencia médica, y la inmigraci6n de masas de indios de los aire.
dcdorcs del Chaco: 50 como los Lcnj¡ua (Enlhit). Chulupí (Nivaclé). Toba (Enenlhil). Cm,,"-
ni y otros más, incluso los Ayoreos bélicos, el terror, tanlo de los Lcngua como de los Me.
nonitas en el pasado, se accrcaron voluntariamente en la década de los sesenla, Estos a('u-
dieron a los asentamientos Menonitas en bust'a de trahajo, asislencia médica y otros SCT\'i.
cios. Muchos llegaron a integrarse a las iglesias indígenas Menonilas.

Al comienzo, los Menonitas actuaron por ignorancia ('on respeeto a la~ cultura." aborígc.
nes. Más adelante, gracias a la intervención dd misionero antrop61ogo .Jacoh Locwcn, desa-
rrollaron una creciente sensihilidad hacia los valores y la cosmm.isi(lIl de los indios. Pero des-
de el comienzo reconocieron que la lahor entre los indígenas debía hacerse en los idiomas
nativos. Las escuelas imparlen educaci6n en forma hilingüe, en castcllano y en el idiom¿i de
lit trihu correspondiente. 52 Los cultos se realitan en los idiomas ahorígenes, y, en especial,
por pastores nativos.

4. Un programa integral

Es significalivo señalar que los mcnnnit¿\s no fueron los primeros misioneros en acercar-
se a las tribus indígenas del Chaco. Los .Jesuilas y los Anglicanos ya habían intentado rclacio-
neliicon las tribus dc la zona, 53 La obra Anglicana ha sido exilosa, tiene más dc 100 años, y
sigue lodavia en las regiones cercanas al Río Paraguay. Variolii ohrcros misioneros mantienen
un contaclo regular con unos 7,000 indígenas de la zona (casi la mitad pertcneccn a iglesias

4H. cr. J.A. Locwcn, -Mcnnnnilcs, Chaco Indian~ and the Lengua Spirit World", MCllfumif(' QlIllf1rr/y R('I';Cw 39
(1%5) 2&1306.

49. Redcklll', 197.\, p. 315; lI,ill., (19KO), pp. 3'J, 221; R. ¡'!elt dice que la tribu Lengua "c.••laha die/lIlada y en peli-
gro lIe desaparecer por los flagelos cpid~mic:os contagiosos que arrasahan a mullitudes •. El pro((,5tollfi5mo é'1J

f"IPoraguoy (19R7), p. RI .
."ill. Segiln Rcdclwp (197.'), p. 307, en fmma continua y "de tod ••s direcc:innes (1m Lenglla del !tllrc .••lc y eslc, 1m

Chulup! del sur, los Toha dd este, y ohu!> dispersos) las colonias Menonitas COlnell/';lf(ln a inllndar!oc I'{lr in-
(lim; pidiendo Irahajo, ropa y ticrra .•••(p. J(7). er. Slahl, EJct'/lar1o, pp. 15.94 s

.")1 er. David IIcin, LO.f "'yor('os. fIIU'J(m,f 1'('(';'10,1.Com;(,lllos dl'/a miJi,Sllal'lm1(' dd Ch(lI"O (A ••unci{¡n, \I)I)();

lrad. del alcmán por I....4JlleBraun de Wicns. (Véase lambitn pc1kllla.\;de(l(.a~~clle, Lo rCflJllóliaóólI. sohre
acontccimicntos Iceicules cntre Itl~Ayorcus).

~l R. !'len (IQ~0\7).p. Rl. Aunqul" 10\ M('IlIl"ilas ~fllI tic hllhla aknun;¡, decidieroll inllOlIm.ir ;¡ In\ Indíg.cna .••al
("a\lcllann para <Id racililarlcs 1" llalli('ipa,i{m cn el panorama dt'la "'ida nat"i••n;ll y hasld ('lllllinental

~~ R. I'lcll t1icr allc"I'C(.lu ~AJlallc tic 10\ jcsuilas en I."iAAy (de) la••rcducl"iOlll'S paraguayas pcnlllovid,l" pm 10\
asun(.cÍlIl") la corona E••paÍlnla en 177l) .dc drmcros rc.\ullaJn •• (rl AuglkllUfI) (;,,"hh Iia ~Idll r111rlrnrl"ll ("11
(rsil,hlt("t' •.st) Inlnlr •.•.ull1f'ldamrnlr pur nlllcho'i ~ño'i tU rI ('hunl pllnIKIIHJ'" (Jf)f17. p 17)
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mdígenas Anglicanas) 54 Por ralta de tiempo no puedo entrar en más detalle sohre este pro.
yecto.

Para tener un panorama general de la vida intcrétnica en el Chaco Central, conviene re-
coruar las cuatro metas fundamentales que tuvo IJ acción misionera de los inmigrantes Me-
nonitas desde un comienzo. Estas son: "(1) Enseñar a los indígenas la doctrina cristiana de
acuerdo a la Santa Escritura. (2) Facilitar la cnSCñan7.<i c!'icolar a los niños y promover un éti-
ca cristiana enlre los adultos, (3) Fomentar la salud de los indígenas, (4) Integrar a los indí-

I 'd ' I d' I "6 6' I ' . 1" 55gcnas en a V1 a naclOna me lante a capaCltac] n ccon mIca y e ascnt •.wl1cnlo agnco a '.

Estos objetivos anuncian un programa hico inclusivo y sirven de guía para analizar resu-
midamente los resultados de la presencia misionera Menonita ue hace ya 63 años en el Cha.
co. No debería sorprender este acercamiento equilibrauo y multidirnensional, pues la ense-
ñanza y práctica de la vida cristiana "intcgralista", era parte ue la visión Anabatlti~ta uesde un
comienzo 56 (corno lo era tamhién, el de la oruen Jesuita uesde S1l fundación) 57, y seguirá
siéndolo a través de loda su historia, al menos. en cuanto a los pobre~, en las propias comuni-
dades Menonitas.

Llama la atención entonces que hayan elegido para su obra el lema "Luz a los
indígenas" 58. Lo cual sugiere un énfasis preferencial por la vida "espiritual". Pero la ohra no
fue reducida, en la práctica, a una preocupación uni-dimensional. Luego dc los primeros
bautismos, los indígenas mostraron su deseo ue asentarse en sus propias granjas. Los
Menonitas acataron, organizando algunas "chacras comunes" para proveerlos de alimentos
propios en forma experimental. 59 Hubo cuatro "aldeas" agrícolas de 36 ¿.•Ideas hasta 1963,
con un promedio de 20 familias en cada aldea (Redckop 1973:307), Pero era muy
insuficiente para satisfacer las necesidades. Los indígenas siguieron in~isticnd() de que se
abordase un programa serio y global de asentamiento.

En un momento de crisis, 60 los Menonitas invitaron al antropólogo Locwcn, cuya inves-
tigación de 1963, reveló que los indios estahan preparados para la <tgrieullura autónoma.

54. rara una descripción resumida, véase rlelt (1987), pp. )6.47. Se trata de la ohra de la .'glesia Anglicana Baja,
independiente de Cantcrhury" (p.46); el número total de 7.CXJ(] fue dado a mi por Jonathan Reachy (quien ac-
tualmente trahaja en dicha mi~ión) en un encuenlro en A!.unción c111-14 de julio, I9'XI. Una inlere~anle d('!.-
cripción del primer eneuenlro con In!. Lengua en !.u eultura original no!. ofrece en !.u obra hi(l~di.lica el primer
mi!.innero Anglicano, Ralhrooke W. Ciruhh, Unlo:.nOKTlr(ople i" un Ullkn(JKTl [olld (I.olldon: Seely Sef\;ce L.
en., 1910).

55. Stahl,op. d/., p. 89; enmendado. Asl infolman lo!. estatulos de la .a!.ociación misionera" rumiadura de 1935.

56. Vea H$. Bender, The Allubop'ÍJr VisiOfr. pp. 29 s. El autor documcnta como exigiewfl y praclicaf(ln el cnl1l-
partimiento de todos sus hienes materiales con los miembros nece:;.itados. Era tan h~!.icu, que el compromiso
de hacerlo formaha parte del rito dc111auti~mo.

57. Vea G.A. Calherall, .Jesuita,,", Diccionario de /lisroria de la Iglt.ria (1'}1'N). 1'1' (,()6 !..: .Ignacio rcllll!.Ó CCll1Ver-
tiria en una orden contemplativa, convencido de que su larca era ejercer un mini!.terio en la !.odcdad ..: Y lue-
go .e:;.tahlecieron orfanatos, casas para regenerar pro.'itituta.'i. escuela:;., cenlro!. para att"mler a In!. p(lllres, e in-
du!.o un sistema haneario paTa los eampe:;.inos indigenles".

58. ~tahl, Escmurio. p. 89. Quids la explicación del por qu~ c1lema rue degidn, !.e encuentre en que el grupo
proveniente de Ru:;.ia, habla experimenlado e1l1vlvamlrnlo rvangrlbllco coo:;.u fuerte tofa!.i!. sllhre la "salva.
ción espiritual". fero la elección de los euatro ~ohjetivos" cilados deja ver que el énrasi!'iooriginal de lo:;.Ana-
bautistas, dr la .praxls" det discipulado colldlano. no está dc1tooo ohidado.

59 Stahl. Escrnorio. p.89.
60. Véase Tilll.'i F Guellthcr .• Sudal Change wilhout Violente., MÜ.fiolof!J'; AII brtemaliOllU1 Re,ü:w, IX, N"2

/ 19811. pp I'~U.211
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Desde ahí en adelante se han formado una serie de t2 asentamientos indígenas que cuentan
con 150.{)()(Jhectáreas en total (incluso 4O.{)()(Jha. en reserva; faltan más de 40.000 ha.) de tic-

• 6tcra agraria.

Tierra no fue louo lo que recibieron los nativos: ~Como parte del proceso del estableci-
miento de familias indígenas sobre granjas particulares, cada agricultor recibió una vaca (o
un ternero), un caballo, un arado y una máquina de cultivar, una carretela, a menudo junta-
mente con el vecino, semilla y alambre para cercar sus pastos. Adicionalmente, los Mcnoni.
las continúan donando regalos básicos a los indígenas, como terneros, caballos, carrlclas,
cte., pero es imposihle cuantificarlos adecuadamente" (Redekop 1973:30R). Además "en cada
uno de estos asentamientos agrícolas, se ha organizado una cooperativa que compra sus mer-
caderías de la cooperativa Menonila a precio de coslo ... las cooperalivas se están transfirien-
do o ya son propiedad de Ins indígenas".

En cuanlo al gobierno y adminisrración, y, "como parte del programa dc asenlamicnlns.
la ASCIM (Asociación de Servicios de Cooperación Indígena-Menonita) ha hecho UIl

esfuerzo hacia el auto.gobierno de parle de los indígenas ... Cada trihu elige ahora sus
propios dirigentes dentro de las estructuras sociales, económicas y edu('acionalcs", escribió
Redekop ya en 1973 (p.109). 62

En el programa de asentamientos, la asistcnt'ia médir •• siempre ha formado una alta
prioridad por razones ohvias. Dos médicos (ambulantes), 15 enfermeras y promotores de sa-
lud realizan unas 50.000 consultas por año, en diez puestos de salud. Enfermedades como la
tuberculosis contagiosa se han comhatido en un 62 por ciento y l<Jsmuertes, en un 73 por
ciento de los casos. También se ha logrado entrenar personal indígena: "enfcrmeréts auxilia-
res, laboratoristas, técnicos dentales, promotores de salud" (Stahl p.129s.; estadísticas de
1979). Casos serios son relegados a los hospitales Menonitas donde recihen tratamiento gra-
tuito o por cobros nominales. La asistencia médica se va mejorando todavía. Hace tres años

. " d I d" . d- I . M' hl (,3que eXiste un seguro e sa u para 111 Igenas que Ira );'IJ,1I1 para cnomtas ¡lI1eo~.

La idea de infundir la "luz del evangelio" a los indígenas no fue reemplal"ada por, sino
que forma una parte inseparable del touo, junto con la educación, el asentamiento y asislen-
cia médica. La cristianización seguía siendo muy central a la obra total, como lo había sido
para los Jesuitas. Los obreros designados para esta tarea fueron generalmente los mismos
quienes se ocuparon de la educación, ya que aprendían los idiomas aborígenes.

El estadio de evolución de la cultura en las trihus chaqucñas fue similar al de los
Guaraníes. Y los Menonitas no vinieron preparados con un entrenamiento en antropología.

(ti. M€mlO ill!onllit.'rf (16. Mai, 1990), p.J. E~tos )2 asenlamientos tienen un tolal de 98 aldeas con R997 hahitan-
les, dejando al re~t() delt()tal de 14.000 indlgenas sin tierra propia todavfa.

Me",1O ¡,,!ormil"T1 (2(j Juni, 191X»,p.4, da ti P",~UIJ1ltsto de la ASCII\I¡Il\TR el a¡io 1990, de (;.~. 1.11].92.').5.12o
cerca de US.' 1.000.000, el cual resullará de los ~iRuienles aporles (en cifras redondas): Indlgcnas, 12%; go.
hierno p.uagua}'u, 9%; pwycctos (l.nacionalcs?), 11%; colonias Menonita~ del Chacn, 41%; asi~lencia finan-
ciera por (uganiJ'.acinnes Mcnonitas Norteamericanas y Europeas, 27%.

62_ Una huena muestra de la presente sensihilidad hacia las culluras lIihales por los Menonitas, pude Oll!iervar
tlmanle mi vi.~ita(en 19R..Q)al asenlamienlo Indfgena de Yalve Sanga (I"e, de aCllenln al -temperamento élni-
eo~. dej,Hon que los Lengua se organi7.aran en (orno a una -agricultura cnmunilaria- mienltas los Chulup( pre.
fieren el e~tilo de la "cmpre~a privada"

11.1 r.s. Sawat7ky. -Krallkcnvcrsieherung für Indiancr in Menno~. M~"no ¡,,!omu€11 (periódieu inlerno). ,l. N0 1
(29. Mar7. I91JO),p. 1
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Luego. el proceso de integración de los indios al cristianismo era lento. Buscaron ayuda para
aprender el idioma de los Lengua de la misión Anglicana en el ESle (Slahl: 90). De ésla
consiguieron además traducciones de los Evangelios y Hechos, en el idioma Lengua
(Friesen: 127). Los primeros hautismos se dicron en 1946, después de once años de labor.
Pero una vez iniciadas las iglesias indígenas (en dos "convenciones", para Lengua y Chulupí,
respectivamente), fueron desarrollándose hasta alcanzar en 1979 cnlre 3.000 y 4.000
cristianos indígenas. Stahl (antropólogo en residencia) informó en esta fecha: "existen 17
iglesias indígenas Menonitas establecidas con una rncmbrcsía de 3.500" (~ de un total de
cerca de 12.000 habitantes nativos. Son pastoreados por sus propios predicadores y ancianos.
Añade Stahl: "El ministerio espirilual entre los indígenas en el Chaco ha crecido en (1ilos
recientes. Hoy una escuela blblica para los indios matricula 35 a 40 estudianles cada aito; 45
escuelas fueron construidas (cmpleando) aproximadamente 100 maestros (indígenas)
entrenados". 65 Desde 1979, el sislema de educación indígena clIenta incluso con una Escucla
Graduada Superior (que, además de jóvenes indígenas, atrae un considcr<.lhlc número dc
alumnos paraguayos de la zona) y un Colegio Básico (Plelt: 83).

Sería fácil añadir más detalles sobre el proyecto Menonita-Indígena hajo consiucraci6n.
Pero voy a terminar con un aporte más: con el apoyo técnico-linanciero de Menonitas del
Canadá se ha establecido una radio emisora. La programación incluye contenido cristiano y
pautas sobre el manejo del hogar e higiene, junto con información práctica sohre linanzas,
agricultura y ganadería en los idiomas alemán, español, lengua, chulupí y guaraní.

5. ¿Cómo evaluar el programa Menonita-Indígena?

El curso de este proyecto está todavía en un proceso de desarrollo. Yeso signilica que
está inconcluso y vulnerable. Nadie lo sabe mejor que los propios actores en cste drama.66
Las palabras del sociólogo de 10 años atrás son váliuas ¡¡lIn, cu¡¡nuo dice: se encuentra en un
proceso de desarrollo "un programa vaslo, complejo y nuctuante ... Está clarísimo que los
Menonilas e indígenas están involucrados en un proccso muluo que ha camhiado
drásticamente la sociedad y cultura indígenas y que no pucde sino crear tensioncs,
compctencias y hasta coomctos. Lo notable es que el prograrn.a de asentamiento haY:J
funcionado tan bien, considerando la falla de experiencia y la naturaleza ¡nsofislicada de los
Menonitas" (Redekop 1980:155; mi trad.).

Por seguro, hay voces críticas respecto al experimento ehaqueño. Un huen ejemplo sería
el sacerdote antropólogo Paraguayo, Chase- Sardi, quien dice en esencia: de pwpiclarios y

(~. C:..C¡ decir, .••e cuenla a lo.••creyenle .••quienes ruelOn hauti7.a;Jo" .••nhrc la re como persona,,;Je ellad y no a l'nmu.
nidades Cilleras, como suelen nmlar"c en las iglcsi;l ..••de bauli."'Jno de p",rvl.llos.

65. R. Rellljlcl, .Stahl Reporl .••on Indian SeU!emenle-, Mm1l()I,;tt Rrporter (Nov.12, 1979), p. 3.

(,(1. Redckop (1980:20) dla el eomenlario de un Menonita dcl Chaco: -Nos enennlramos de vj;¡je en un camino .••in
mapa. No .••aherno .••...si, de hecho, d eduer7.0 cnlero resultará .••cr un rracaso co100;31...Sólo in¡enlamos cum.
plir, con nueslra responsabilidad cri .••liana, al prbjimo, .••egún Dio .••nos de luz y rUer7.a- (mi trad.). CL Pleu,
1987, p.M, quien, aunque hablando de "grandes dificultades, errores comelido!';, pruhlema!'; exi!';lenlcs y una mi.
sión inconclusa", saca, sin embargo, el balance de una evaluaci6n pMili\.a del pro).ccto.
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señores de las selvas y de la naturaleza, los indios fueron hechos esclavos por los blancos.67

Aunque parezca un tanto exagerado, sería difícil negar que esta opinión contiene cierta
razón. Por cierto que ha habido casos de tratamientos injustos. (Hablo como quien vivía allí
por más de 20 años). Tal vez se puede argumentar incluso que se trata de una desigualdad
crónica o de una "injusticia sistématica" o "estructural". En cuanto esto sea el caso, deberán
hacerse cambios y ajustes, individuales y estructurales. Como en todas his relaciones sociales,
siempre será necesario una vigilancia crítica y una disposición para la allto~corrccción;
siempre habrá lugar para mejoramiento.

Por supuesto, también existen voces contrarias, que afirman que el proyecto.
asentamiento-misionero Menonita ha sido impresionante y único en este país. Aunque en
escala diferente, tal vez, no es exagerar si se le compara a los logros de los Jesuitas o al
proyecto de la misión Anglicana mencionado arriba. Ni se limita su valor s610 a lo que haya
significado para las varias tribus directamente involucradas. Sino que alcanza hasta las otras
misiones que trabajan paralelamente en el Chaco. Lo enfoca bien el sociólogo al hablar de
"una de las grandes ironías del ChOteo" cuando dice: "La minoría Menonita, siendo por
autodefinición una minoría pacífica, sin embargo, se vio for7ada a asumir el rol de formar el
poder dominante en el Chaco; los indígenas, los misioneros Católicos (Oblatos) y
Protestantes (Nuevas Tribus) se \;cron fuertemente influenciados, si no moldeados, por este
grupo pasivo" (Redekop 1980:233; mi trad.).

Además, el modelo humanitario y democrático de la obra Menonita entre los indígenas,
no pasó sin ser observada por el gobierno del país. Según Redekop, "el Departamento
Nacional de Asuntos indígenas favorece el programa asentamiento.misioncro de los
Menonitas como el modelo 'para todos asentamientos indígenas'" (1980:144; mi trad.).

¡,Dónde se encuentra la clave para que la obra misionera Menonita, un pueblo simple,
poco preparado y reticente para emprender la tarea, llegue a ~er valorada como un "modelo
ejemplar de misión integral"? El diagnóstico de Loewen es que "la presencia de lus
asentumientos Menonitas (eun todas las funciones involucradas en la \'ida cllrnlm). junto a
los Lengua y Chulupí, trastornó los limitados objetivos misiom'ros tradicionales (salvacibn
espiritual) y forzó a 1::, misi{lIl a apel::ar al Comité Central Mt.'nonihl y otras agencias para
que les prestaran a~llda en establecrr, probablemente, uno dr los mrjores ejrmplos de obra
misionera, enfocando al ser humano integr •.•l... Yo no conozco ningiln ntro pro)'ecto
misionero que tenga en su \'ecind~ulun modl'ln microcósmico tan completo tll' una suciedad
cristiana funcionante, seg(1Oel cual pudiese mudelarse a sí mismo" (IY77:5).

67. Miguel Chase-Sardi,l.a situación actual ~/~los lfld{g~"as ~Ilti raro¡;uoy (Asunción: Centro de Estudios Antro-
pológicos, Univer¡;¡idad Cat6lica. 1972). p. 23. He notado en Social ClwllKe witllOllt ViO/CfIC~ (1981:203) que,
"aunque cuntenga mucha verdad este inrorme, y aunque no encuentro di¡;¡lor¡;¡innesen cuanlo a datos e!i.tadfsti.
cos de Chase.Sardi sohre asuntos de sueldos relacionados altrahajo. su an:Hisis queda unilateral en que no to-
ma en cuenta hechos históricos como: "Cuando llegaron los Menonitas, los Lengua ind¡gena~ casi estahan por
extcrminar!>c ... Iloy ... el ruluro de esl()~ grupos mayores (Lengua y ChulupQ, como tamhitn de las trihus meno-
res, parece asegurado" (Redelcop 1973:315); y que a la realidad dc los indios pertenecía una dimcnsi6n menos
románlica: "El ioranlicidio, escalpar, org{as,hmrachcras, hamhrc., que por ahora)'a son "memorias" sola me ni e
(p. 314), el antropólogo deja tambitn rucra de consideración.

A eso podemos añadir que lo~ relalo~ dc los propios iodfgeoas demucslran que recuerdan su pasadu como te-
miblc y ágrio, y dc que, decididamente. prefieren su situación actual por sobrc lodo. cr. Friesen 1977: 128-132;
StahI1986: 86s.
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No significa un menosprecio de) significado de la teología y cclcsiología Menonita para

su misión, si decimos que fue esta exhibición de un estilo de vida, mucho más que cualquier
mensaje "espiritual", lo que despertó cI "deseo ardiente y universal de los Lengua y Chulup",
encontrado por Locwcn entre ellos en 1963 de: "'Es mina kJcrc r\-fensch woarc'. es decir,
'uno desea llegar a ser persona (de primera clase)'" (p.S).

Parece que los indios asumieron que el modo de vivir de los Menonitas contenía un tipo
de magia. Como su estrategia de hacerse persona de primera clase, ellos eligieron imit.ar a
los Menonitas en tres puntos vitales. Según Locwcn estos son: 1) "Querían ser cristianos,
construyendo iglesias más grandes que las de los Menonitas, entrar en competencia en cánti-
cos corales, clc." 2) "Querían escuelas para que ambos, hijos y padres, pudieran ohtener una
educación adecuada". 3) "Querían, sobre todo, sus propias granjas y toda la maquinaria agrí.
cola exactamente igual a las de los colonos Menonitas juntos a ellos"(p.5).

IV. Conclusiones

Los dos proyectos presentados arriba, a pesar de los diferentes agentes y métodos misio-
neros involucrados, son similares en varios puntos cardinales. Difieren sólo en detalles, debi-
do hasta cierto punto a condiciones peculiares. La situación de los Guaraníes frente a los
bandeirantcs no es idéntica a la situación de las tribus minuciosas en el "infierno verde" del
Chaco Central. Para ambos grupos misioneros, la cristianización de los respectivos pueblos
indígenas es central e innegociable. pero este objetivo no es visto como dicótomo a los objeti-
vos de satisfacer las necesidades materiales básicas, médicas, educacionales, culturales y cívi-
cas. Más bien se los visualiza como partes constituyentes de un todo.

Aunque de diferentes niveles de preparación científica y teológica, <HInque laborando en
diferentes épocas y condiciones históricas, aunque de diferentes trasfondos uenominaciona-
les con conceptos y prácticas ec1esiológicas desiguales: los Jesuitas y los Menonitas, toman a
los pueblos que evangelizan, lo suficientemente en serio para permitirles co-delcrminar el
contenido y la estructuración de sus programas. Dicho en otras palabras, aunque sostenían
que "la iglesia ... no pucde scr rclati,;sta" en cuanto a "la revelación recihida", "lo escneial del
Mensaje Cristiano puede expresarse a través de formas culturales diversas, adc(:uadas a las
características de cada grupo humano" (Rl!ducciones, p.24). 68 Ambos grupos misioneros tie-
nen el valor de permitir a los pueblos que recihen el mensaje criMiano, eo-determinar cuáles
preguntas trae su cultura en su esencia al cvangelio para que éste responda a ellas. Y es en
esta sensibilidad hacia los deseos, las necesidades y la participación activa del puehlo eVan-
gelizado, creo yo, que se encuentra el secreto del "por qué" de los resuILados posil iv()s y dc la
misión integral en ambas obras, aunque haya diferencias en cuanto al grado de nt:xihilitlad y
apertura.

68. Esa idea esl~ reconrirmada por el antropólugo Barlolomé Meli~ cuandu nnla que los Jcsuilas del raraguay,
aunque del marco histórico de la colonia, se alrevicron a pensar -que no em nt"ct"sHrlo ser f'!il'lIñol pum !it"r
erbtlano. (cilado por MeNaspy, 1987: 53).

En este respecto, los Menonitas han demostrado mcnos scnsibilidad, y scguramente pudieran aprcnder de la
historia Jesuita, y de tos misioneros.colegas, los Oblatos, quienes ahora trahajan paralelamente en el Chaco,
moslrando un alto respelo frenlc a las cuhuras ind(genas (eL Redekop, 19RO). En eonlrasle, los Menonilas, se-
gún el sociólogo, han tcndido a hacer de los indios -pcqueños Menunitas., mientras que los indígenas indican
que -nec('siLamos que se nos cutnle: la historia de nutstro pueblo~ (Redekop 19RO:226; mi trad.).
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Como hemos visto ya, en ambos proyectos misioneros, no se trata solamente de los
resultados rc1ativamente felices para los grupos étnicos inmediatamente involucrados; sino
que, al mismo tiempo, ejercen una innuencia marcada sobre quienes los miran de fuera,
incluso sobre el gobierno y la sociedad nacional. Eso hace recordar las palabras del eminente
teólogo Karl Rahncr; quien, precisando la responsabilidad del cristianismo para la salvación
de la humanidad, ha dicho que Jo más importante que pueden hacer los cristianos es el
propio ejemplo de nuestras vivencias que manifestemos frente al mundo. Si a estc respecto,
exhibiéramos una convivencia genuinamente cristiana, sugiere él, la sociedad secularizada no
s6lo exclamará "iMirad cómo los cristianos se aman los unos a los otros!". como sucedía en
tiempos del imperio Romano, sino, además: "iMirad como (los cristianos)realmente viven
juntos. en libertad y sin coerción!" 69 Esto estaba dándose en las comunidades Jesuitas y está
sucediendo ahora en los asentamientos Menonitas e indígenas que reunen como una media
docena de tribus de sus alrededores. Los distintos grupos étnicos, que histórica y
crónicamente eran confrontados entre sí (y dentro de sí). hoy se ven unidos entre sí y con los
Mcnonitas por "dos lazos vitales": "la re común", por un lado, y "el sistt'ma n'onómico
interdependiente, por el otro. Esta dohle vinculación sirve de base para la "cooperación
. é' J SCIM" (A . " 1 S .. 1 C .. 1 d' M ') 70mter tOlca en a A SOClaClOn(e er¥lCIOS(e ooperaclOn n Igena. cnomta.

Estos modelos, aunque no pretenden ser perfectos, son dos intentos ejemplares de
realizar misión integral. Además de recordarnos el "santo experimento" de los Cuáqueros en
Pennsylvania, son evocadores de la obra de Bartolomé de Las Casas. Tal vez son un paralelo
de las comunidades de base que han surgido recientemente en muchas partes de América
Latina. Parece obvio que, conjuntamenle con aquellos otros modelos, tengan implicaciunes
importantes para la nueva evangelización del continente y del mundo que nos desafía hoy.
En los términos más simples, ambos modelos nos sugerirían, sohre todo, que dehiéramos
tener la suficiente consideración. apertura y respeto frente a los pueblos a evangelizar, para
permitirles una participación activa en la estructuración de los programas que se realizan.
Adaptando una idea de Desmund TUIO de Sudáfrica, de otro contexto, estos modelos nos
urgen: "Permitámosle una mano activa en la preparación misma del banquete y no sólo
participar en el comer del mismo".

El hecho de que proyectos misioneros tan diferentes en temperamento, metodología y
otros detalles, hayan producido, sin embargo, resultados relativamente positivos y similares,
es en sí significativo y alentador. Significa que la misión integral no es cuestión dc un sólo
modelo; sino más bien. puede y debe adaptarse a cada situ<1ciónespecílka; quiere decir, que
hay espacio en la misión integral para un pluralismo de prácticas.

Finalmente, no debiéramos olvidar que para amhos grupos era de sum<1 importancia
tanto la proclamación como la práctica del mensaje cristiano. Creo que si deseamos una
nueva evangelización integral, haríamos bien en recordar las palabras del vicepresidente de
Visión Mundial para América latina., Dr. Gn.:lIert, quien en su renexión sobre "i.Qué es la

69. Karl Rahncr, 771~ologicollll\'t:.HjI:Or;ons. Vol. 17. p.18O.
70, Stahl, Esce"ario, 138. E.•• Iodo un (lroce..••o inconc1u!io y el experimento ciertamente nc{'e~ita todavía mejora.

miento. Pero, en h~rmino!i ~jmplc!i. según Slahl, funciona ad: .Uderes menonita!> e imHgena~, en las a!>amhleas
de la ASCIM. dcliheran en conjunlo sohre las paulas de la cooperación, rcspon:>.ahililjndo~e de esla manera
para una cocxi"'leneia armilnica que lome en cuenla la:>.necesidades de suh .••i:,>lenciade aruhos. Reconociendo
que amh()~ son hijo~ del mismo Dio:'>,puede generar la sahidur(a ne«:~aria para armnni7.u eVel¡(lIale~puntos
de di\'ergcncia".

42/ TEOLOGIA EN COMUNIDAD

I



EVANGELlZACION y MISION 1¡(~7Zi(1
misión integral?", 7] concluyó: "Una mlMon integral sula mente se concreta por IIna ,"'ida
integral". Si los dos modelos de misión que acabamos de discutir han logrado ser misión
integral, es s6lo porque alcanzaron a vi\;r tales \idas integralmente en medio OC,y juntos
con, los pueblos indígenas. Podríamos decir entonces, que los Jesuitas y Menonitas,
independientemente y en épocas dislintiJs. lograron empicar rnl'todologías misio(ll'ras de
praxis, en el sentido dc que la experiencia dd encuentro real con lo~ indígenas podía
modificar decisivamente SUs visiones y acercamientos misiológicos.
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LAMUTACION DEL PROTESTANTISMO
LATINO AMERICANO: UNA PERSPECTIVA

SOCIO-HISTORICA.

Jean Pierre Hastian

El estudio de los fenómenos religiosos que se cobijan bajo el término genérico de "pro-
testantismo" en América Latina y en el Caribe ha revelado un profundo campo de investiga-
ciones que ha interesado a sociólogos, antropólogos e historiadores en el correr de estos últi-
mos 30 años. El crecimiento, en progresión geométrica, de los nuevos movimientos religiosos
no católicos romanos, a partir de los años 50 y la amplitud de ramificaciones, ha sido dc gran
estímulo a las investigaciones que lienen más de sensacionalismo que aquellas realizadas
desde un punto de ,ista científico. Una manifestación tan compleja y múltiple de lo religioso
heterodoxo ha llevado, en la mayoría de los casos, a reducirlas y meterlas touas juntas bajo la
noción del protestantismo, la que es muy raramente usada en una forma crítica. Ahora bien,
la multiplicidad de los movimientos religiosos no católicos romanos se encuentran muy lejos
de poderlos reducir al protestantismo. Además, es necesario analizar la relación que mantie-
ne el uso del término "protestantismo" con la cultura inquisitorial que ha dado forma del in-
consciente colectivo ibero americano durante más de cuatro siglos, para comprender por
qué un gran número de investigadores latinoamericanos perciben la disidencia religiosa al
primer grado, reduciéndola, de un golpe, al protestantismo.

Otra asimilación frecuente, es aquella de denominar protestantes a los nuevos movimien-
tos religiosos y agregarlos al concepto genérico de secta, raramente construido desde un
punto de vista sociológico y utilizado, igualmentc, en el primer grado, es decir, a partir de la
cultura inquisitorial que desde el siglo XVI ha perseguido en el continente americano a los
adeptos a las "sectas de Lutero, Moisés y Mahoma"; auoque el Islam 00 ha logrado jamás po-
ner pie en América Latina, salvo recientemente, y que el judaísmo no ha podido sobrevivir si-
no en forma oblicua por medio de la asimilación de "marrano". el único factor religioso (ade-
más de las idolatrías indígenas) que poco a poco fue percibida como la esencia misma de la
heterodoxia, ha sido la herejía luterana y sus diferenciaciones posleriores. Parafraseando a
Serge Grunzinski, es posible afirmar que el protestante junta en sí "la serie de desviaciones,
fantasmas y obsesiones que asedian a la imaginación de las sociedades ibéricas, junto a los
. l' Id' lb'" 1JlI( lOS, os so omItas y as ruJas.

Jean.Picrre Bastian. de narionalidad suiza. es diplomado dellnstilul des Ilaules Etudes de): Amérique l,ali-
ne. Paris. Franria. Doctor en I listona del Centro de E.c;ludios Ilistóncos de El Colegio de México. Profesor de Ilis.
tona Moderna y Contemporánea en cllnstilufO Internacional de Estudios Supenores y en la Universidad Autóno-
ma Metropolitana. México. D. F .. donde es profesor titular y Director del Area de Ilistoria

Gruzinski. 19&8. p. 163
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La amalgama que se hace de los términos protestantismo y secta, se refuerza con el

correr del s.XIX en el contexto de la apología del ultramontanismo romano y dc su lucha en
contra del modernismo liberal, las "sectas protestantes" fueron denunciadas por los
conservadores y católicos intransigentes. mucho más allá dc la oposición políLica y propia del
s. XIX y duraron a lo largo dc totlo el s. XX. En ese sentido, no es dc sorprenderse el ver
surgir su uso, a comienzos de los años 60 y hasta nuestros días, en los momenlos en que se
producc una polarización idcológica y política \;olcnra durantc la "gucrra rría" (1950-1990).
Se activa, en una misma asimilación, el término protestantismo con el de seclas; pero esta
vez, se realiza, más bien, en los círculos intelectuales de derecha o de izquierda, que por la
generación joven de investigadores latinoamericanos, para los cuales el dogma marxista
sustituye al dogma inquisitorial. En este clima intelectual, numerosos ensayos se lInen para
forjar una "teoría de la conspiración" (Stoll, 19R4), que no es otra cosa que la repetición de
lugares comunes de la cultura inquisitorial, presente en el inconsciente colectivo y que
consiste en denunciar al protestantismo de sospechoso, de ser la avanzada dc.:! impl:rialislllll
norteamericano, de preparar la anexión de América Latina a Ins Estados Ullidns, lk destruir
la identidad nacional y la unidad de los pueblos latinoamericanos, de ser el principal ractor
de la aculturación, de preceder a la invasión del capital norteamericano, ele ... 2

Estos lugares comunes son aún más sorprcndentes quc aquellos de fines de los años 60
dc sólidos trabajos de sociólogos (Lali"c d'Epinay, 1968 y 1975; Willcl11s, 19(7) '1uc están
ligados para proponer una tipología y una interpretación de los mm'imientos rrotc~tanlcs
que casi no ha sido sobrepasada hasta el presente. En estc senLido, casi no se puede imputar
la prolireración de ensayos acríticos y pre~científic()s sobre este tema, a la cultura cicntífira
limitada de los investigadores que no han asimilado la prohlemátiea lt:órica de la sociología
de la religión y que sustituye a la pereza inle1c<:tual de la "cara de palo" marxista o de la
cultura inquisitorial católica, que al rigor del modo científico.

A pesar de este pesado handicap que no cesa de pe!-iarsohre el an;Hisis de.: los fcn6mcnns
religiosos "protestantes" en América Latina y en el Caribe, algunos progre~os se han
realizado, sin emhargo, desde los trahajos rundamentales de Lalive d'Epinay y de \Villems y
éstos se realizaron en dos direcciones. Primcr¿jmente, algunos enroques hi~lúric(ls han
permitido comprender los protestantismos latinoamericanos de larga duracibn. En seguida,
algunas monograrías antropológicas han venido a restituir el cariÍl'lcr sincrético dc los
disidentes religiosos en el medio ambiente indígena y su sentido político y!-ioeia!'

Las investigaciones realii'.adas recientemente nos invitan a colocar una doble
interrogante: ise puede aún hablar de protestantismo en lo que se refiere a los fenúmenos
religiosos cristianos heterodoxos presentes en el seno del campo religioso Ialinnaml'ficano?
¿Estos Loman aún parte de una "lógica protestante": n, por el nmtrario, Slln milenarismos y
mesianismos similares a otras expresiones religiosas heterodoxas SllhilltL'flla~ que prtllircran
en el contexto de la estructuración de las sociedades tradicionales'!

2 Entre los numerosos em.ayos pwducidus pnr los anliguos c1frigos calt'llicu'i: Jusé ValtIcrrey. Les secles en
Amfrique Ccnlralc, rro MWlIli J'ito, Bolelin lOO, 195H/I, pp. 1-39. (lilherlo (iiméne7 Sretm ,,'figinso,r en d Sil-

restr. O,frutos mciográficns)' Sil impocto y ~statlútic'()J, Mfxico, CIF_C\AS, 19M, Ifugo A~~man. Lo I};ltsio tltc-
tro/licQ)' Sil impocto en Américo LOlino. San Jost de Co<>!aRica Tiea, DEI, 19R7. Ejemplo de rannelu de ideo-
logía marxisla de hajo nivel: Erv.'in Rudrrgue7 .• Un el'ong£'1io St'K'i" (o clase dOlllillOllle, Mfxico, UNAM, 1982.
Acerca de ta lenrla lic la wnspiraó(m \"cr Slnll. 1984
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El informe de la historia

La historiografía latinoamericana reciente, ha colocado el acento sobre la larga duración
y la permanencia de las mentalidades y de las estructuras mentales del control social; y así,
permite percibir las constantes en las prácticas políticas y sociales latinoamericanas. En par.
ticular, el corporativismo que impregna a todas las prácticas sociales es percibido como el
fruto de una doble herencia pec-hispánica y colonial. La comprensión aristotélicotomisla del
orden social como orden natural, jerárquica, vertical, integral e integrada, ha venido a refor-
zar los valores y prácticas pec-hispánicos produciendo esta cultura colonial autoritaria del
antiguo régimen 3. El orden social "natural" fue, ante todo, un orden colonial por el cual la jc-
rarquía descendente jerarquizaba la dominación del español sobre el indio, el negro y el
mestizo. O la preeminencia racial del blanco sobre los indios y los mestizos se mantuvieron,
prácticamente, sin ningún cambio con las independencias políticas, a comienzos del s. XIX,
momento en que las élites blancas, criollas, subslituyeron al poder ibérico. Su problema ha
sido desde entonces, cómo llegar a mpdcrnizar las sociedades latinoamericanas manteniendo
el privilegio y el control sobre las chusmas indígenas y negras. Para luchar contra las fuerzas
centrífugas, el catolicismo se revelaba como el factor esencial de cohesión para las nacionali.
dades frágiles. De ahr, el problema fundamental para los liberales modernos de la primera
generación: cómo reconciliar el catolicismo que se iha transformando cada vez más en ultra.
montano, con el modernismo liberal, sin destruir la llave maestra de las prácticas y de las
mentalidades corporativas, la Iglesia Católica. Frente a la intransigencia católica, algunas mi-
norías liberales radicalizadas trataron de resolver este problema por imposición de las armas
de las constituciones liberales y una secularización forzada contra las mentalidades tradicio-
nales de las masas y de las sociedades "profundas". En América Latina, el modernismo libe-
ral no se pudo asentar sobre una reforma religiosa que le hubiese permitido una mutación
eventual de las mentalidades corporativas; eslo se debe en parte, porque a los ensayos de re-
formas democráticas le sucedieron, inmediatamente, los liberalismos autoritarios y oligárqui-
cos, el populismo neo-corporativista y el caudillismo de todos los tipos. 4

Dentro de este marco de información de fuerza entre las estructuras mentales profundas
de las sociedades latinoamericanas yel modernismo liberal y democrático que hahía surgido
en la Colonia, pero ya con más fuerzas en el s.XIX la "cuestión protestante". Este es el pro-
blema que se le coloca a las élites criollas 5 de comienzos del s. XIX por el sesgo de la liber-
tad de comercio y de la voluntad de promover las colonias de repoblación. El problema de la
tolerancia religiosa y su corolario radical de la libertad de culto, que es lo que se encuentra
en el corazón de los debates políticos de las éliles liberales de la primera mitad del s. XIX (,.
Pero esto no sucedió hasta que la violencia de las armas permitieron imponer los grandes
principios liberales, en particular, la separación de la Iglesia y el Estado y de la lihertad de
culto, que es de lo que puede hahlar el protestantismo lalinoameri<.:<tno. E~le prolestanlismo.
no surge desde fuera, t<tlcomo )0 ha visto una cierta hagiografía protestante n la percepción
superficial de numerosos trahajos, sino que del mismo interior de las minorías liherales radi-

3. er. I'iclschmann. 1980. Mansilla. )1)88. Lafaye. 1974.

~ cr. Baslian 1990 a. Ilalrenn Donghi. 1985:Tourainc I'JH8.

'\ Por el ténnino criollo entiendo los cspañoles y por1uguescs desdc la segunda gencr¡!ción en adclantc. nacido en
América l.atina. de ral.a blanca. En el Carihc. pN el contrario. el término criollo sc apri~'a al mcMilO

1, Vcr. por ejemplo. Rodrigue:.' 19Rfl
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cales. Es el aporte cierto de lo; trahajos de Guerios Viera (1980), Ramos (1986) y Bastian
(1989 y 1990) que han debido mostrar en Brasil, como cn Cuha o cn México, proliferaron en
los años alrededor de 1850 cismas católicos no romanos, asociaciones católicas evangélicas
modeladas por las logias o por las sociedades religiosas "evangélicas" organizadas por los Ji.
bcralcs radicales latinoamericanos antes dc la venida de algún misionero norteamericano. En
otras palabras, estas redes religiosas disidentes pre-cxistcntcs fueron rebautizadas por la ma-
yoría (como metodistas, prc!'ibitcrianos, bautistas, ClC •••) después de negociaciones entre mi-
sioneros y religiosos liberales disidentes. Estas negociaciones se hicieron con el sentido dc
reforzar las redes prc-cxistcntcs y de su expansión que estará siempre limitada a una geogra-
fía liheral radical, recuperando el aporte económico de los misioneros para desarrollar una
prensa religiosa liberal radical, escuelas y de modelos de gestión democrático de los religio-
sos. Esta operación se realizó a partir de la cultura política liberal de actores proteslantes la-
tinoamericanos, y se asimila a la lucha contra la sociedad profunda, corporativa y católica. Es
por esto que más que Lutero, Calvino o Wesley, los símbolos de c!'ile prote!'itantismo liheral
fueron Juarez, Sarmiento o MarlÍ, desarrollándose así una religión CÍvica liheral, un sincretis-
mo protestante aculturado a los valores liberales latinoamericanos.

Este acento colocado sobre el carácter fundamentalmente endógeno de los protestantis-
mos liberales latinoamericanos del s. XIX (obviamente con excepción del protestantismo de
transplante, de lo!'iinmigrantes europeos en el sur del continente) ha permitido que se les in-
cluya en la lógica asociativa de las otras sociedades de pensamiento, que eran sus contempo-
ráneas 7. En efecto, estos protestanti!'imos participaron de una efervescencia asociativa, en el
seno de la sociedad civil, que ",io surgir dc otras asociaciones similares endógenas aunque ar-
ticuladas a las redes asociativas exógenas; éstas fueron las logias, los círculos c!'ipiritas y las
sociedades mutualistas. Estas nuevas formas dc asociación atrajeron a los seetores sociales
en transición (obreros, pequeños propictarios rurales, empicados, maestros de escuelas,
etc ..) y mestizos, a los que el cstatus económico precario los oponía al orden social tradicio-
nal(haciendas), así como a las oligarquias criollas que imponían un dcsarrollo ecnn6mico au-
toritario. Para los sectores sociales en transición, las asociaciones protestantes, así como las
otras sociedades de pensamiento, sirvieron de espacio de indi\'idualizaci6n, como tamhién de
inculcación de prácticas y de valores democráticos, csto en el scno de una sociedad glohal
hostil que, dentro de estas estructuras, pcrmaneeió corporativa y cuyos <lctnres sllci~IIeSy po-
líticos habían sido colectivos. Con sus sínodos, asamhlcas, conferencias generaks y COIl\'ell-
ciones, las asociaciones protestantes desarrollaron los contra-modelos sociales y fUCWll,re~ll-
mente, lahoratorios de gestación del modernismo, aunque a través del iglwlitarismo de las
relaciones sociales (sociedades de hermanos), que por las prácticas democr<Íticas oc gestión
de los religiosos que anticiparon las reivindicaciones similares dirigidas ¿IIorden social glo_
bal, de ahí, la participación constante de actores protestantes en las grandes luchas democrá-
ticas, liberales y burguesas, anti-oligiírquicas. y anti-autoritarias, durante un siglo, hasta fines
de los años de 1950. Se encucntran miemhros de congregaciones protcstantes latinoamcrica-
nas junto a las fuerzas democráticas en el seno de las IUl'has rcpublicanas y anlicschl\'islas en
Bra,il (1870-1889), durante los mOl.imicntns de la independencia cuhan •• (18(,8-18~8), en la
revolución mejicana (1910-1920), como tamhién, durante los movimientos uc oposición a la
dictadura de DÍaz que la anticiparon (IR7(¡-191O), entre los "tcnientes" de Brasil cn los años
1920 y 1930 Yel mo\imiento "ci\ilista" peruano (1920- 19-tO),junlo al régimcn de Arbellz y de

7 Acerca del concepto de ~OCIl.:dóldIÍl' pcm"lmH;"tn~ d Furel. 197(" P<lrólsu aplicacie'," al prUIC!itólnlismo ver
nólslian. 1990 y a I'ríen. )1)87
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la revolución agraria en Guatemala (1950-1954) yen los primeros momento de la rc\'o]udón
cubana (1953-1961). Esta visión política y social de los protestantismos liberales latinoameri-
canos aparece también en la obra de John Mekay, discípulo de Unamuno y amigo de Raúl
Haya de la Torre, que en las del mejicano Alberto Rembao o en la revista La Nllel'a Demo-
cracia (1920-1961) es donde se forja la identidad del protestantismo como agentes de una re-
rarma religiosa, que a la vez es intelectual y moral, condición del modernismo democrático 8,

Lo que inquieta al historiador es la cohesión y la identidad de posición política de los
protestantismos hasta fines de los años 50; y más aún, si se le compara con los protestantis-
mos actuales que están polarizados en dos sectores antagónicos de izquierda y de derecha,
"progresistas" y "conservadores". Parece que hasta fines dc los años 50, el protestantismo lati-
noamericano que había surgido de la cultura política dclliberalismo radical y que la fortale-
ció, desempeñó un papel en la sociedau ue pensamiento, esperando propagar, en conjunto
con la sociedad, los ensayos realizados en los templos y en las escuelas en donde se creaba un
pueblo nuevo, uitra.minorilario, de ciudadanos, actores sociales representahles en el sentiull
de la democracia liberal.

Esta relación del protestantismo latinoamericano con el liberalismo radical permite inte-
rrogar con más fuerza acerca dc los fenómenos religiosos heterodoxos denominados "protes.
tantes" así como a los protestantismos contemporáneos que responden mucho más a la enor.
me mutuación del campo religioso actual que a la herencia protestante anterior. Hasta se
puede preguntar si estos últimos no son lo opuesto a la socieuad de pensamiento. Porque
aquellos surgieron de la cultura política de las minorías liberales radicales y cuestionaban el
orden y la mentalidad corporativistas, los disiucntcs religiosos "protestantes" contemporá-
neos provienen, en su gran mayoría, de la cultura rc1igiosa popular, católica y ehamánica y no
ofrecen ningún contra.modelo al corporativismo; al contrario, el fortalecimiento que explica
su éxito y su propagación en forma geométrica. Esto es lo que quisiera discutir ahora.

La domesticación de los protestantismos latinoamericanos

Uno de los fenómenos notorios de la evolución de las sociedades latinoamericanas y
caribeñas, en el correr de estos últimos 30 años, es la mutación en el campo religioso. Si la
Iglesia Católica permaneció dominante a nivel nacional, en el ámbito regional ha pasado a
representar menos de la mitad del total de fuerzas religiosas presentes. Desde comienzos de
los años 60, se ha producido una verdadera atomización del campo religioso y una correlativa
diferenciación que hace que hoy los protestantismos estén lejos de representa, la totalidad
de los movimientos religiosos suhalternos. Si es cierto que los pcntccostalismos representan
aún una parte importante del sub-campo religioso heterodoxo, numerosas sociedades no
protestantes (Mormones, Testigos ue Jehová, Ciencia Cristiana, dianética, cte.), sincréticas
(Luz del Munuo), taumatúrgicas (El niño Fidencio en México, El niño de Bl.Irlovcnto en
Venezuela), católicos milcnaristas (La Nueva Jerusalén) proliferan en un universo religioso
en expansión; a éstos, hay que agregar los nuevos movimientos religiosos de origen oriental
que reclutan sus adeptos en los sectores urbanos y universitarios (Moon, Bahai, Khrishna,
elc ...) y los antiguos movimientos esotéricos (el espiritismo de Alan Kardec) y los nuevos (La

K Para una inlcrprclación gcncral dc la cvoluclon hlstorlca de los protest.antlsmos latlnoameflcano," ver naslian
1990 y a Prien. 1978
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Gran Fraternidad) que les disputan el terreno. Una de las primeras consecuencias
metodológicas de la evolución del campo religioso latinoamericano, es que ya no es posible
estudiar los protestantismos en sí y para sí; una segunda consecuencia CS, que ya no se puede
explicar la evolución del campo religioso limitándose a los protestantismos, como
desafortunadamente ha sido en la mayoría de los casos. Solamente los estudios
comparativos, a partir de una teoría del campo religioso tales como los que ha conducido de
manera pionera Rodrigues Brandao (1986 y 1987) en Brasil; pueden permitir sobrepasar el
¡mpase del rcduccionismo.

Sin embargo, no se puede abordar el análisis de los protestantismos léitinoamcricanos
contemporáneos, sin remitirnos, en primcr lugar, a los trahajos fundamentales hasta nucslros
días y no superados aún, de Lalivc d'Epinay y de \Villems. Ellos fueron los primeros en
observar, desde el fenómeno protestante, la mutación acelerada del campo religioso de los
años 60. Si es cierto que los límites de la obra tIe Lalive u'Epinay son hoy evidentes; por eslar
restringido a un espacio regional (Chile y Argentina); atípico para un continenlc indígena,
negro y mestizo y a un objeto estrictamente protestante, esto último colont los prohlemas
esenciales. Por una parte, ha elaborado una tipología que sitúa los prolcstantisl11os en la
continuación del culto sccta.ig1csia y deja operatorio, a fin dc clasificar, el gran espcclro dc
los movimientos religiosos. Por otra parte, es el primero que ha captado, al conlrario que
Willems, el proceso de aculluración dc los protestantismos sectarios a las prácticas y valores
de la religión y de la cultura populares. Dentro dcl marco de una teoría de la crisis
económica y social y la correspondiente .momia social que se desprende, Lali\'e d'Epinay ha
comprendido las sociedades protestantes de tipo sectaria como "contra.socicd<.ldes" en el
seno de aquellas que se reconstruyen teniendo como modelo "la hacienda". En el seno de la
sociedad religiosa sectaria, se ha coloc¿tuo en la misma forma el papel del pastor-patrón
dentro de los padrones de gestión de que lo religioso es autoritario y anti-democrático. Los
protestantismos sectarios constituyeron a fines de los años 60 la mayoría de los
protestantismos, LaJive d'Epinay ha, pues, realzado fucrtemente la tendenda a la
aculturación corporativa de los protestantismos sin que hayan conseguido precisar la ruptura
que ello implicaba con los modelos protestantes anteriores. Aborda los protestantismos
sectarios en el sentido de la continuidad y de la reelahoración de las culturas religiosas
populares y se pregunta si estos prnteslantismos "no deberían ser interpretados como una
reforma del catolicismo popular en vez de una renovación interna del protestantismo". Y
conlinuando su análisis, sitÍla, igualmente. a estos protestantismos sectarios. cn el seno "del
panorama de las religioncs populares. junto a los animistas, espiriti!'>ta!'>,religiones
afro.americanas, mesianismos, formas populares del catolicismo edificado alrededor de
santuarios, etc ..." 9. Mientras que \Villcms explica el crecimiento del protestantismo por la
urbanización y la racionali1ación de la vida <:otidiana, Lalive d'Epinay constató la
implantación tanlo rural como urhana de los protestantismos sectarios y los colocó en la
lógica de la adaptación a las mentalidadcs populares. Similar es su relacillll polílica que
Lalive d'Epinay definió como el de un "descompromiso conformisla" que califica "de
modalidad pasiva de la función de testimonio". 10

Todos los problemas planteados por Lalive d'Epinay y las conclusiones a que llegó son
fundamentales y pertinentes para la discusión del papel de los protestantismos hoy en Amé-

9. Lalive d'Epinay. 1975. pp. 178.179

10. Lalive d'Epinay. 1975, p_279
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rica Latina y en el Carihc. Sin embargo, los prolongarí<:t y los criticaría en su desarrollo con
las cuatro tesis siguientes.

1. La expansión de las sociedades "protestantes" y de los nuevos movimientos religiosos no
corresponde ni "a una reforma del catolicismo popular", ni "a una renovación interna del pro-
testantismo", sino que son una rcnovaciún de la religión popular en el sentido artesanal y de
una aculturación de los protestantismos históricos a las prácticas y a los valores oc la cultura
católica populares. Durante los años 70, como cllema de la religión popular cstaha dc moda,
muchos investigadores han subrayado la autonomía dc las prácticas religiosas populares,
frcnt~ al con~rol dc la jcrarqu~a católica (; encuentran el sentido ?,C una yuxt;:~~osición d.e
prácticas, articuladas, pero no Integradas . E.s probahlc que tamhlen la evoluclOn ccntrah-
zante y vertical del catolicismo (romanización), que la destrucción de las relaciones sociales
de producción tradicional en el medio rural y las correlativas migraciones, hayan favorecido
las experiencias de la reelaboración simbólica de parte de sectores subalternos de las socie-
dades latinoamericanas.

Dentro de esta perspectiva de interpretación, una hipótcsis lanzada por Picrrc Chaullu
en 1966 puede comprobarse fecunda. Según él, los protestantismo populares serían, sobre
todo, verdaderos catolicismos de substitución ocupando un yacio. Así escrihe: "este
protestantismo radical sin exigencia dogmática, completamente sumido en la inspiraciém,
totalmente dado al contacto directo de Dios, no es más que, pensándolo bien, ¡,algo mucho
más cercano a un catolicismo sin s¡jcerdotes que un partido de masas? 12,En su último libro,
David 5toll (1990) comprende igualmente, los mm.;rnientos protestantes latinoamericanos
corno una rcorientación (canalización) "de la religiosidad popular del catolicismo folk" 13,
Muchas monografías consagradas al estudio dc los pentccostali~mos en el medio indígena
demuestran lo atendible de la hipólcsis.

Tanto entre los indios Tobas en el Chaco argentino, Miller (1990) al igual que Wrighl
(1983,1984 Y 1988) YSantamaría (1990) han constatado la eonlinuidad de las práclic"s eha-
mánicas y pcnlccostalistas en el sentido de artesanía religiosa. Para Wright, la ercaeiún dc la
iglesia evangélica unida en 1961, y dirigida por una jerarquía religiosa indígena dc acuerdo a
las normas tradicionales del poder simbólico y político, "para representar un ensayo de legiti-
mación de ciertos aspectos de su cultura a través de un lenguaje y de una identidad reconoci-
da y aceptada por la sociedad glohal no indígena que discrima sin consideración a los eódi-

. d '.. ,,14 S • S . d . 1 dgas autoclonos e comUl11caClO11 . eguo antamana, se trata e una estrategia <. e a apla-
ción que define lo étnico por medio de un nuevo culto, cristiano como la sociedad glohal",
pero qué a través de sus manifestaciones simbólicas propias, se rcencuentra en la atmósfera
religiosa aneeslral". 15En América Central, Samandó (1988 y 1989) ha eonsl"I,,<lo una cOIlIi-
nuidau igual, aunque suhraya que las "creencias pentccostales Iwn h•....cho posible la li-
bre expresión del mundo religioso popular habitado por delllonios, espíritus, revelaciones y
curaciones divinas ... de tal manera que los creyentes reconocieron en el pcntecostalisll1o 'su'
religión con profundas raíccs en la cultura popular, desde largo tiempo despreciad.] como

11. rercira de Ouciroz. 1')86. Parkcr (iumucio. 1987, Kohut y ~Ieycrs, 19R8.

12. Chaunu. 1965. p. 17.

13. Stoll, 1990. pp. 112.113: ver tamhién Weslmcicr. 1')86

14. Wrighl. ]988, p 74.

15 Santamaría, 19'X)
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superstición por las clases cultivadas y educadas". Esta aculturación del pcntccoslalismo no
les es algo exclusivo ya que gran parte de las iglesias protestantes históricas han sido, durante
estos últimos 30 años, "pentccostalizadas" con la adopción de prácticas efervescentes que les
han asegurado un aumento progresivo y hecho entrar en el medio rural indígena; este es el
caso, por ejemplo, de la Iglesia Nacional Presbiteriana de México, fuertemente implantada
hoy entre los indígenas Mayas de Yueatán y Chiapas; Fajardo ha subrayado una progresión
similar del presbiterianismo entre los indios Maya ¡xii de la vecina Guatemala 16,

Para darse cuenta mejor del proceso de aculturación es necesario reubicar las diferentes
expresiones de los "protestantismos" actuales dentro del espacio de la oferta religiosa, como
en el caso brasileño de la localidad de Santa Rita, "ninguna oferta de senicio religioso ha
conseguido imponer su egemonía, y donde la mo\ilidad religiosa y la pluralidad de las creen.
. " . b f l' . l t7 O d)" IClas, caractenza £In recuentel11ente as practicas popu ares . e otro 1110o, (ICC, os pro.

testantismos populares contemporáneos participan de una cullura religiosa artcsan<ll en el
seno de la cual "los pasos son frecuentes de una iglesia a otra, los llelcs de la As;]mhlea de
Dios frecuentan a menudo el "terreiro del umhanda"; y, muy pocas veces la Iglesia Cató~
lica" 18. Esta permanencia de rasgos de la cultura religiosa popular en el seno del protestan.
tismo latinoamericano ya hahía sido ohservada con pertinencia por Roger Bastide en 1973
cuando escribió: "Lo que más me impresiona, como etnólogo, es el proceso dc aculluración
del protestantismo por la cultura católica de masa: los seminaristas protestantes llevando ca.
denas en dos grupos opuestos en los templos, las fiestas (bajo el pretexto de recolección dc
fondos) desempeñan un papel más importante que los estudios biblicos, el "caudillismo his~
pánico" se mantiene a través de los conflictos de las diversas iglesias, rcinterpretadas sola.
mente cn forma de dogmas o de diferencias litúrgicas; la indiferent'Ía institucional gana a la
generación jóvcn, lo que hace que muchos individuos pertenezcan a la fe católica y protes.
tan te, o protestantes y espiritas, o aún, se tnmforma en un extraño a la vida de las iglesias en
donde fueron bautizados 19.

La asimilación de los protcslantismos latinoamericanos por la cultura fl.'ligiosa y política
de los milenarismos y los mesianismos nos deja percibir hoy, que hay más de continuidad que
de ruptura con el universo religioso y cultural de las sociedades en donde prosperan. Esta es
la razón por la cual está permitido preguntarse si en vez de usarse el término protestantismo
para designarlos no sería más conveniente el de nuevos movimientos ft..'ligiosos, sincrc.:ticos,
que se inscriben en la estrategia de una eficacia simbólica de resistencia ° adaptación al nlO~
dernismo por medio de una religiosidad artesanal producida por Ins Sl'ctorl'S suhalh:rnos de
las sociedades latinoamericanas.

2. Los protestantismos populares sincréticos ofrecen un espacin m:ís l'fic;lz de resistencia
y/o adaptación al modernismo que los catolicismos populare!'t.

Desde hace una decena de años, algunos in\'estigadores han !'>ubraY:I(Joel :tUlllelltn de Ins
pcnteeostalcs en el scno de las sociedades rurales donde los l'<Hlnictos políticos unidos al ré.
gimen de propiedad son violentos. Algunos estudios sohre el asunto dcjan en cvidencia el
control "eaciquista" por p(trte de las élites mesti/as y/o indígenas: quienes. a través del e(ttoli~

16. Fajardo. 1987y SlolI, 1f)<JO.pp. R5. 86.
17. Saint Martin. lf)~. p. t14_
18. Saínl Martín. If)Ró.P 114

19. Baslide. 1973.p 146
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cisma popular y de la gestión oc) sistema simbólico religioso. han mantenido un poder abso-
luto y un monopolio de la tierra, así como del comercio y de la estructura política de la socie-
dad rural 20, Frente a lo monolítico de las estructuras política!'.. "erticales y autoritarias, rl'-

forzadas por el catolicismo popular alejado de sus funciones de reciprocidad y <.leredistrihu-
ción, los nuevos mO\.;micntos religiosos "protestantes" se han VlICItO una de las únicas opcio-
nes de ruptura. Garma (1987), en su estudio pionero de los protestantismos en la Sierra nor-
te del estado de Puebla, en México, ha demostrado que frente a las élitcs mestizas que con-
lrolaban la comercialización del café y del poder político por medio del sesgo del catolicismo
popular, los indígenas optaron en los años 60 por las prácticas religiosas "protestantes" con el
fin de tejer un contra-poder. Los dirigentes "protestantes", de prácticas religiosas sincrélicas.
representaron una renovación del liderazgo (Icadcrship) político religioso de la región en el
sentido de poner en discusión el poder mestizo. En el norCf,tc dd Brasil. Reyes Novacs
(1985) ha, igualmente, recalcado la participación activa de los pcntccosla!cs en las ligas cam-
pesinas de Francisco Juliao, duranle los 60, que estaban en el mm'imicnto de reivindicaci6n y
de reforma agraria. Más recientemente, en la pro\;ncia de Chimhorazo, en Ecuador, la re-
forma agraria de los años 80 se vio acompañada de una explosión dc movimientos prole~tan-
tes, que diferentes antropólogos (Casagrandc, 197R; Muralorio, 19ROy 19R1; Santana, I')SI y
1983) consideraron como "una revitalización étnica", auem{ls de enfrentar a lo~ grandes pro-
pietarios terratenientes ya una iglesia católica, que paradojalmente, en la ui6cl.'sis de Rio-
bamba, era progresista. Contra los monopolios de la tierra y oc la religión. la Asociación In-
dígena Evangélica de Chimborazo se ha convertido, a partir de las clen'iones de 1l)~-ten "un
espacio en donde se expresa, igualmente, las reivindicaciones fundamentales por parte dI: los
Quechuas" 21. En el sur de la vecina Colombia, donde los indios I'¡tez y Ciuambianos. Rappa.
porl (1984), ha notado. igualmente, que el "protestantismo" refuerza la i(iL'ntidad élnica per-
mitiendo la realización del culto sin intermediario no indígena e "inlegrando sus nuevas
creencias al sistema de pensamientos tradicionales; y, en particular. los a~rcct(lS que legiti-
man y estructuran su acti\idad política orientada hacia la autodeterminaci6n" 22

Estos e!\tudios del caso nos permiten hablar de un mecanismo oc rc~istencia activa a
través de la adopción de prácticas "protestantes" ligadas a un "simholismo creativo" que
permite reestructurar la identidad del grupo dominado, cn el sentido de la modificación de
la relación de la fuerza política en los sectores sociales hegemónicos. esto en la esperanza dc
sacar alguna ventaja a corto o a largo plazo. Igualmente. se puede preguntar si estos
protestantismos rurales e indígenas "protestatarios" no se han hipotecado en la larga
duración de los milenarismos y mesianismos y a quienes Percira de Ouciroz (19(,8) nos hit
propuesto una tipología distinguiendo los movimientos restauradores de los reformistas y de
los subversivos. Curry (1967 y 1970) hahía, por lo demás, percihido. igualmente. el
paralelismo entre el pentecostalismo y el mesianismo cn el srrtan hrJsi1cilO. Por tanto, los
protestanti~mos sectarios no serían sólo portadores dl' un (,()l11forl11i~T1l(lpasi\'o, tal ('(lmll 10
anticipa Lalive d'Epinay, sino. en pallicular. en el Illl'llin rural l' indígena, son la
manifestación de una resislencia ¿J('tivélen el cnnlexl0 de b ace!craciún social por el sesgo
del modernismo. Impulsando la rcflcxilln en ese maren lit- an:ílisis. el (:onfllTmismn paSi\'l'
sería también uno de lo!'>aspc(..tos de la rcsislcnci:, de e:-.to~ s('((orcs suhalternos dl' 1"

20 BlIMian 1')85 (iarm<l "'d\arrO 1')1'1"7tl,ur.lnl BurnCI l'IX'1 rr Ir, l'\¡"

2\ Stol!. P)fJO.p .'\02 Para una dl~nl~lnn del prot1kmit ~cr •..•'011 l'rJO rr ~/,(, 1lL1

22 Rappaport.l'JM.rr1HI\ 112
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sociedad. Esla resistencia "pasiva" puede operar como lo ha subrayado Hurbon (1988),
dentro del marco de los nuevos movimientos religiosos del Caribe, "por un trabajo secreto
del sislema de símbolos y de imágenes, con el fin de producir una cultura del Caribe que sea
irreductible a la cultura occidental" 23. Por un proceso ue "legitimación o de rechazo de los
n(leleos simbólicos y de las imágenes tradicionales, los conversos se comprometen en un
proceso de alejamiento de los valores dominantes" 24. No es, por eso, menos cierta la
expresión importante de que la resistencia y el conformismo pasivo se encuentran, lal como
lo ha demostrado Lalive d'Epinay, en la protección ofrecida por la sociedad religiosa
sectaria al individuo encerrado en una contra-sociedad y en una cultura religiosa subalterna.
Sin embargo, desde nuestro punto de vista, la comprensión del confromismo pasivo debe
ampliarse discutiendo su relación con la cultura política y religiosa dominante, camhiado por
un simbolismo corporativista, autoritario y anti-dcmocrático que se encuentra idéntico en el
seno de las sociedades religiosas "protestantes".

3. La cultura religiosa y política de los "protestantismos" latinoamericanos es autoritaria y
vertical.

Los estudios manejados sobre las sociedades religiosas pcnlceoslalcs han raramente rc-
lomado, de una manera explícita, las consideraciones de Lalive tl'Epinay acerca del modelo
religioso lraspuesto de aquel de la hacienda y el papel del paslor-patrón. Si Lalive d'Epinay
ha tratado de mostrar las características innovadoras del liderazgo (lcadcrship) protcslante
que multiplica las posibilidades de asumir un poder contrario al caso de la hacienda, casi no
ha hecho hincapié en los elementos de conlinuidad de las práclicas y valores reproducidos,
intrínsecos a la cultura política religiosa tradicional y corporativa. Hoy, la mayor parte de las
iglesias pentecostalcs tienen sus dirigentes que son jefes, propietarios, caciques y caudillos
de un movimiento religioso creado por ellos mismos y transmitido de padre a hijo dc acuerdo
al modelo patrimonial y/o por nepotismo de reproducción. Tenemos así como, la gran iglesia
pentecostal "Brasil para Cristo", afiliada al Consejo Mundial de Iglesias, se encuentra bajo el
control absoluto de su fundador y desarrolla prácticas taumatúrgicas típicas de los movi-
mientos afro-brasileños, lal como lo ha demostrado Oro (1990). La Iglesia de la Luz del
Mundo, fundada en 1934 por un trbajador agrícola emigrante (bracero) en Guadalajara, Mé-
xico, ha visto a su fundador convertirsc progrcsivamente cn un poderoso mr.:sías,jefe indiscu-
tible del movimiento utilizando el nombre de Aarón; a su munte (19R4), le sucedió su hijo
con el nombre de Aarón Joaquín. El jefe de la sociedad pcntccostal conocida bajo el nombre
de Los Israelitas, en Perú, es mesiánico y se hace llamar "Gran Compilador Bíhlico, el Gran
y Unico Misionero General, Guía Espiritual, Profcta de Dios, Maestro de Maestros, Espíritu
Santo y Cristo del Occidente" 25. Este mesianismo, típico de todas las gr.lndes socied.H.lcs
pentecostales, se reproducen en toda la escala de la jerarquía religios:i pcnlecostal y ctlmien-
la al nivel de la congregación local en donde el pastor no solamenle es propict.lrio dd tel11-
plo y del (erreno sobre el cual él ha consolidado su empresa religiosa, frcnlt:nlcl11cnte co-
menzada en la calle, pero en la que es el maestro ahsoltuo. Como lo suhraya \Vrighl, entre
los pentecostalcs Tobas "los dirigentes religiosos son reconocido." por su innucncia sohre los

23. Pcreira de Quciroz. t%8. Humon. 1987. p. SR.

24. Human. 1987. p.60.

25. Granados. 1988. p. 95. Sohre la Iglesia de la !.UI del :-'fundo. ver Iharra Bcllnn. 11)72. Acerca del papel aulorita.
rio del paslor ver tamhién Sial!. I'YXJ. pp. 110-11 t
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01ros miembros, innuencia que se basa en poderes de origen sobrenatural .t:I contacto con la
divinidad- y también sobre su prestigio social y económico 26 El llega a analizar con gran ri-
gor las redes de reciprocidad y de redistribución que proceden de los dirigentes pcntccoSla-
les para percibir cuántos de ellos actúan dentro de la lógica de la cultura política y religiosa
corporativista tradicional y su diferencia con la cultura política del protestantismo latinoame-
ricano del siglo XIX y de la primera mitad del s. XX.

La aculturación afecta por igual los protcst<lnlismos históricos que no solamente se han
en parte "pcntccostalizauo", sino que también han asimilado la cultura política del liberalis-
mo radical. Una tesis reciente (Carrasco, 1988) ha demostrado con fuerza los procesos oc
"episeopali7.ación en los cuadros directivos bautistas latinoamericanos". Carrasco concluye
que "las iglesias evangélicas bautistas se eneucntran dirigidas por una élitc dc tcndcnci<J oli-
gárquica que capitaliza un poder simbólico y una autoridad de tradición en función de una
visibilidad institucional continua" 27. Esta aculturación de una de las sociedadcs prote!'itantes
más radicales, por su modelo eongregacionalista y democrática de origen, cs reveladora dc
una realidad que afecta, en gran parte. a las sociedades protestantes históricas. con la excep-
ción del protestantismo de transplante del sur del continentc. En cambio sc cncucntra cse
mismo modelo autoritario centrado alrededor de un individuo fundador y patr(lll cn el sellO
de la mayoría de los centros de estudios ecuménicos fund¡jdos con la ayuda aconómica del
Consejo Mundial de Iglesias, casi por toda América Latina, durante los arlO' (,O y 70 2H En
estos casos precisos de emprcsas corporativas ecuménicas, el dinero recibido en abulllhmcia
permite asentar el control autoritario sobrc los mecanismos de redistrihución y de reciproci-
dad que refucf7.an el poder absoluto del "patrón" ecuménico. Una sociología de e~tc "ccume-
nismo práctico" queda aún por escribir, y por el momento se pucde constatar con Carrasco
que "la episcopaliz-"1eión de las iglesias evangélicas coloca a los dirigentes en unít postura de
notoriedad social"; y, agregaría, ellas se realizan según las normas de la cultura política coro
porativa dominante.

Es, en este sentido, que he desarrollado un análisis comparativo de los protestantismos
populares de Nicaragua y de Guatemala (entre 1980 y 1984), Yde sus ideologías de derecha o
de izquierda, pero. al fin de cuenta, regidas igualmente por la misma lógica corporativista.
He tratado de demostrar la unidad de los protestantismos urbanos de los dos países mencio-
nados; las que entran en una relación de clientela privilegiada con un estado ~atr6n. en el
momento donde las tensiones entre la Iglesia católica y el Estado se acentuaban 9.

De este modo, está permitido adelantar que el conformismo pasivo, lejos de ser
solamente un fenómeno de réplica consigo, constitutivo de la contra-sociedad religiosa; cs.
26. Wright, 1988, p.7",.
27. C..arrasco. 1988. p. 231-232.
28. El dinero recibido de manera abundante por estos centros de cstudios ecuménicos soS(enidos por cl ConscJo

Mundial de Iglcsias ha permitido ascgurar una autoridad corporalivista y cslablcl"er rclacillfies dc reciprOl..idad
y de redistribución par"daquellos que conlrolan el flujo financiero por los individuos fundadores y l'3cil)\les es
un e1cmcnto c1avc de la construcción de su poder. Para dar algunos ejemplos de centros fundados Jurante los
años 19(iO y 1970Yaún hoy hajo cl control del cacique funJ<ld(lr se pucdcn cilar cntrc numerosos otros. el Ceno
tro de Coordinación de Proyectos Ecuménims (CECOI'El y el Centro SOCIalSanonal de ComunicaCIón So.
eial (CENCOS) en la ciudad de :\léxil"O.() el Centro ,\ntonio \'aldi .•..ies() (CA "} en :\1anagua. ;-':i~.aragua

29 l1aslian. 1986. De manera Interes.mle. nn ohstante. Sloll ha podIdo nhsen.ar. Il(lr medio de un trahaJo heclHl
en terreno, la situación guatemalleea en e1lriángulo hll I"R.~donde ha ohst'n.ado que los Indígena ••protestan
ICSque se .•..olvieron hacia el régimen milttar pnnClp.llmentc por una r¡j/nn de sohrc\"I.•..cnn.1 ¡¡nlt. 1.lsamena/a~
de muerte. y que el crecimiento de las Iglesias c\.angélieas no fue dcl'ldll al flnannanUenlll nnrtcamerl('anl' \1

no que se debió cspecialmente a una , ••nsccuenCla de la eSlrategla del FJcrntn de lo.••(Iuerfllkru" dell'uehl,
(EGP) poco coherentc en su a,nl;n nvll en csle lerrel\(l Vcr Sloll 1(1)(1pp !02.203
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de hecho, un elemento clave de la dinámica corporalivista de los protestantismos
contemporáneos. Estos movimientos religiosos subalternos entran en negociaciones con el
Estado; en la medida en que ellos pueden esperar un reforzamiento de su posición en el seno
del campo religioso frente a la Iglesia católica detentara del monopolio. Esta negación opera
según la misma lógica eorporativista que la de la sociedad global. Es. por esta razón, que el
liderazgo (Ieadersbip) penteeostal ha podido, en ciertos países del continente, durante estos
20 últimos años, afirmarse la clientela política de regímenes autoritarios en el sentido
tradicional de mediador eorporativista 30. En el Brasil, tanlo Alves (1985) por los
presbiterianos como Hofrnagel (1979) por las Asambleas de Dios, han demostrado que los
dirigentes protestantes envalentonan a sus miembros para que voten por la dictadura militar
en 1974, con el objetivo de obtener privilegios y empleos en la administración. Esta idea está
sostenida también por Rolim (1985) quien observó que "los creyentes penteeostales son
postulados como candidatos de un gran partido de gobierno con la idea de que este último
disponga de los mayores medios para conceder favores y para responder a las
reivindicaciones" 31. Otro especialista del movimiento pentecostal hrasileño ha expresauo, en
este mismo sentido, la permanencia de las mentalidades eorporativista en el seno oc los
pentecostales de la región de Sao PauIo, constatando que "para los evangélicos, tener un
representante en el Consejo Municipal significa "abrir espacio" a sus intereses específicos
dentro de la administración pública, en particular, para ohtener concesiones de terrenos, de
transporte. etc ..." 32. Un pentecostal de la región de Río de Janeiro ha sintetizado con fuerza
esta mentalidad política tradicional presente en el seno de los protestantismos
latinoamericanos contemporáneos: "votar por el candidato de) partido de gobierno. y de

f. él' ,,33pre ercnCla por evang ICOS,es contar con un apoyo para nosotros

De manera general. se puede establecer hoy día la hipótesis que los protestantismos
latinoamericanos no son más portadores de una cultura religiosa y política democrática. sino
al contrario. han asimilado la cultura religiosa y política autoritaria y su desarrollo en la
lógica de la negociación corporativa 3-'.

4. La vinculación de los "protestantismos" latinoamericanos y los protestantismos norteame-
ricanos se encuentra infiltrada por intereses endógenos.

JO. Esto se vio claramente cn cl conlC,<IOchileno de la dictadura del general Augu!'oto !'inochet }973 a 191)0, y no es
exclusivo de las sociedades pcnlecostalcs: un proceso similar se ha producido en Nicaragua y en (iualemala _
ver Rastian, 1986: y lo mismo en Cuba donde el Consejo Ecuménico de Iglesias protestantcs cuhanas desempa-
ñan un papel de mediador corporati\;Sla y de control ideológico de las hases prote!'ot.mte!'i en estrecha relaciÓn
con la Oficina de Asuntos Reli~iosos dcll:...-.lado Sociali.-.la

31. Rolim, 1985.

32. 51011,1982, cilado por Rolim. 1985. p. 246.

33. Stoll, 1982. citado por Rolim, 19&5.p.246.

34. E.o; interesanle nolar que en Perú las eleccioncs presidenciales de ahril y junio IC)(X) presenlaron \lna connota-
ción racial fucrlc que se opuso al candidalo dc la derecha, hlanco, y aquel de centro izquierda, dc origcn japo.
nés, que la prensa describi6 como -el chinito- y donde su compañero de liSia, candidato a la vice-prcsidencia,
era un pastor protestante peruano. Parece que desde la partida la sorpresa electoral creada por fujimnri en la
primera vuella, donde obtuvo CAsitantos votos como Vargas Uosa, se haya dehido a la eficacia de los contac-
los -protestantes- para crear r~pidamenle una clientela polftiCA. ef. James Rrooke, -Se prevé una lucha enlre
la!';iglesias calólicas y evangelista-, en -E.tu/Jjo,-. México, 29 de ahril de 1990, p. 2 Y22. ROflue Félix, -Prcocu-
pan a la Iglesia los hrotes racista:" previos a la decisiva :"egunda ronda en rereJ-, y en "Exa/sior-. México, 12 de
mayo de 1990,21 parte. Secci6n A, Jl. 1.
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Nos queda un problema Importante que dilucidar. y es oc la articulación oc los mm']-
mientos protestantes latinoamericanos con los protestantismos internacionales. Este es un te-
rreno de investigación que aún se encuentra virgen, aparte dc numerosos folletos. productos
de la "tcoría de la conspiración", Se puede abordar esta relación dentro de una perspectiva
comparativa; partiendo. de la constatación que es el conjunto del campo religioso ialinoame.
Ticano que se encuentra articulado en los intereses religiosos internacionales, es decir. tanto
a la Iglesia católica como a los protestantismos y los nuevos movimientos religiosos. Es pro-
bable que los protestantismos. por parte de su sincretismo y de su posición subalterna en el
seno del campo religioso, se encuentren hastante menos influidos que la Iglesia católica por
los procesos de decisiones exógenas en el campo latinoamericano. Por otro lado, los trabajos
antropológicos recientes han puesto suficientemente el acento sobre el carácter sincrético de
los protestantismos rurales para permitir subrayar los límites de la articulación con los pro-
testantismos internacionales. Esto, sin embargo, existe y merece ser analizado dentro del
marco del estudio de las burocracias urbanas de las iglesias protestantes. Será necesario es.
tudiar en particular el uso selectivo que se hace de la ayuda financiera protestante interna-
cional, así como sus relaciones, en el sentido del reforzamiento de las estructuras corporati-
vas de poder de las sociedades protestantes latinoamericanas, con la excepción de los protes.
tantes de transplantes del "Cono Sur" y de algunos raros organismos continentales.

Igualmente un campo fecundo de investigaciones ha sido abierto por David Stoll (1982 y
1990) al abordar el análisis de instituciones de derecha religiosa norteameriGm,-, y de su apo-
yo político a los gobiernos norteamericanos en la región latinoamericana. Stoll desarma, con
rigor, el apoyo y la articulación directa, así como la del Institulo de Lingüistas del Estado, al
igual que a los predicadores de la Iglesia electrónica como a la CIA, dentro del marco de un
anticomunismo primario que los lleva a sostener los regímenes militares de lo!'iaños 60 y 70.
Y es, necesario precisar, que esta derecha protestante norteamericana han sido los compa.
ñeros de nizquierda" con el Consejo Nacional de Iglesias de Cristo, organismo que reagrupa a
la mayoría de las grandes denominaciones del establishment protestante que, por su parte,
han simpatizado con los regímenes socialistas y las aperturas democráticas.

Sin duda alguna, el estudio reciente de 5toll (1990) es decisivo también por la minuci¡1
con la cual reconstruye la vinculación estrecha de las derechas protestantes norteamericanas
y la política del Presidente Reagan en América Central como los límiles efectivos de su im,
pacto en los protestanlismos latinoamericanos. En los tres casos estudiados (Guatemala, Ni.
caragua y Ecuador) constata la autonomía efectiva de las estrategias protestantes latinoame,
ricanas frente a los misioneros 35. El mismo Oro (1990) en su estudio sobre la utilización oc
los medios de comunicación por parle de las iglesias pentecostalcs hrasileñas, concluye que
lejos de reproducir los modelos importados de la iglesia electrónica norteamericana, éstos
recreaban, por intermedio de la radio o de la televisión, sincretismos y taumaturgias amplifi-
cadas por los medios de comunicación 3£"

En otras palahras, los organismos protestantes internacionales al igual que las iniciativas
religiosas de los misioneros independientes son cambiadas en sus inrormes de los protestan-
tismos latinoamericanos, por la lógic,l propia de su campo religioso de origcn~ si es posible
que puedan innuir de manera relativa y dentro dc ciertas coyunturas dc los protestantismos
latinoamericanos, esta innuencia se produce siempre en runción de selección operada por

35 Sloll, 1982 y 11)')0, pp. 8(" 202.203 \ 328
36 Oro. t990 que!'c opone a la lnlcrprclannn '('on!,;plraClOnlMa' dc '\s..••man 1')R7
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los dirigentes protestantes latinoamericanos en el sentido del rcforzamiento de su autoridad
religiosa tradicional y corporativista. Dc allí, a la vez, su innucncia, en la medida en que esos
organismos pueden reforzar el autoritarismo y su límite, no han podido poner un freno ni
combatir los sincretismos. Probablemente, se encuentran en la misma situación asimétrica en
que está la Iglesia católica internacional frente a los catolicismos latinoamericanos.

Conclusión

Si se tiene en cuenta la evolución global de los protestantismos latinoamericanos desde la
segunda mitad del s. XIX hasta nuestros días, no se puede sino quedar sorprendido por los
cambios sufridos en el curso de estos últimos treinta años. Glohalmenle, se puede afirmar
que si los protrestantismos del s. XIX surgieron tIe la cultura polílic:..tdclliheralismo raJical.
democrático y promotor tIe una pedagogía de la volunlad individu<ll, los proteslantismos po-
pulares actuales provienen, por el conlrario, de la cultura religiosa del calolicismo popular,
corporativista y autoritario. Mientras que los primeros eran una rcligi6n de la escritura, de la
educación, cívica y racional; los segundos, son de una religión de la palahrería. anl.llfabcta y
efervescente. Cuando unos eran portadores de las prácticas de inculcar los valores democrá.
ticos liberales, los otros, eran vehículos de los modelos de caciquismos y caudillismos de con-
trol de los religioso y de lo social. El peso de los protestantismos populares y sectarios es tal,
como modelo de expansión, que los mismos protestantismos hislúricos, hoy minoritarios.
han, en gran parte, roto con su jerarquía liheral y se han acuhur:..tdo a los valores corporativos
adhiriendo a los proyectos POlílicos autorilarios (Ah'es, 1985). En esle sentido. su estudio re-
vela una sociología de las mutaciones religiosas (Ba~tide, 1970).

A grosso modo, ellos permilen afirmar que los protestantismos latinoamericanos. con la
excepción de las iglesias de trasplalllc y de algullos (lrganismos salidos dc las iglesias
históricas, son masivos; y, gloh,llmente sincretismos. Y son. en este sentido, ~imilarcs a otros
movimientos religiosos nuevos. que no deherían ser ahordados, ~ino que a partir de Ulla

perspectiva de análisis global del papel y de las funcinnes de los nuevos mO"imientos
religiosos en el seno de las sociedades latinoamericanas contemporáneas. Frenle al
catolicismo oficial estructurado, pertenecen a derla nehulosa por una ecollomí<i religiosa
informal. Uno se encuentra con el derecho de preguntarse, junto con Reyes Novaes, si estos
protestantismos populares ('ar<leterizauos por un mesianismo y Ull miknarism(l intrínsecos
"no representan en cierta forma, dentro oc una coyuntura histt'lrica muy difcH,'nte, una
rcdefinieión histórica oc los m(wimienlos mesiánicos del s. XIX o de comienzos tkl s. XX y
que no son viables actualmenle" 37. NueSlra respuesta es que son, en gran parle. una
renovación de la religión popular en el senlido de su artesanía, de la resislencia y de la
elaboración de una nueva relación al modcrnismo impucslo desde el cxterior por las élitcs
gohernantes latinoamericanas. En este scntiu(). !<tsociología (..k Ins penlecoslalismns dehería
tralar de abrir nucvas claves de kcturas y dejar dc pensar ÚniC,lnH:nte en términos de
sincretismo religioso, oc fenómenos que deshordan ampliamente esla clave. Es indiscutible
que los indígenas "pcntecostales" no se limilaron a acerC;lr dos cuitos, como un análisis
"religioso" lo ha dejado creer. Asot.:iaron y fundaron en su pr{ll"tica yen su visión de lo real,
muchos sistemas de expresión de la idenlidad familiar y alde¿lI1¡l.en re!<teión con el cuerpo,

37 Reyes Novacs. rilada por Sainl Martin. 1')84. p. 113
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con la persona, con el medio ambiente, con la producCión. con lo ancestral y con la imagen
que merece ser ampliamente abordada. Algunos estudios recientes van en esa dirección. Así,
por ejemplo, la tesis de Elisabcth Brusco (1986) sobre las vinculaciones entre "la adopción ue
la religión evangélica y la mouilicación uel machismo en Colombia" ahrc una pista fecunua.
El artículo de Cecilia L. Mariz (1990) snbre la incidencia ue la conversión al pentecoslolismo
y la lucha contra el alcoholismo en los sectores populares hrasilcños, es aIro ejemplo. Sería
interesante anali7.ar si el pentccostalismo no es precisamente algo más que un sincretismo, es
decir, en el seno de las culturas populares, incentivo de una nueva relación con los cuerpos y
las parejas, una imposición de una nueva concepción del sujeto, una revolución de las
técnicas de comunicación. Esto es, ciertamente, un ángulo de investigación que puede
permitir a una sociología cercana a la antropología de incentivo de una gestión innovadora.

Está de más y resultaría más útil que, en lugar de retomar una tipología de los mO\;mien.
tos mesiánicos y milen aristas y de añadir los pentecostalismos rurales y urhanos, modificar la
perspectiva, dejando de lado el estudio de los movimientos en sí mismos, con el ohjeto de
privilegiar algunos granues problemas como: la Oexihilidod ue la trodieión religinsa popular,
la espeeilicidad de la religión en el mundo no oeciuenlol, los meeonismos ue control y ue po-
der en el seno de las sociedades latinoamericanas, las modalidades del sincretismo y de la Ol.•

cidentalización.
5to1l (1990) en su último libro, provocadorarnente, se pregunta si América Latina no se

encuentra en camino de convertirse en protestante. Contra aquellos quc han creído o han
querido percibir, en los mO'v;micntos católicos dc la Iglesia popular yen la teología de la
liberación, un movimiento de reforma religiosa del continente, Stol! piensa que los
protestantismos sectarios son, de hecho, la verdadera reforma cn expansión. En primer
lugar, es conveniente precisar que ni la Iglesia popular católica, ni la teología de la liberación
corresponden a mO\;mientos de la Reforma . .Jean Tvfcycr, en un lihro reciente (1989) las ha
situado correctamente dentro de la continuidad de los movimientos católicos intnmsigentes,
portadores de una esperanza mesiánica y de un reino de Dios cn la tierra, totalmente
opuesta a la reforma protestante sccularizadora y portadora del modernismo. Como los
"cristeros" mejicanos de ayer, los sacerdotes guerrilleros han pensado que el catolicismo y la
revolución socialista formarán una sociedad católica revolucionaria. En scgundo lugar, los
nuevos movimientos religiosos, lo mismo que los protestantismos sectarios latinoamericanos,
no tienen ninguna relación con la Reforma religiosa; y menos aún, con la reforma política y
social. Son mucho más las estrategias de adaptación y de rcsistencia que se han tejido por los
sectores subalternos de las sociedades latinoamericanas. reforzando la autonomía de la
cultura religiosa popular autoritaria y corporativista.

Así es que anles de hahlar de la Reforma, tan rápidamente como lo hace Stoll, sería ne-
cesario tencr en cuenta la amhigüedad fundamental y constitutiva de las socied<tdes latinoa-
mericanas contemporáneas. En los términos de Gonzálcz Pedrero (1990) sería la siguicnte:
"La condenación que pesa sobre los hombres de nuestros tiempos (en América Latina) ... no
es más que la de ser católicos en una situarión en que se les podría motejar de prolestantis.
mos secularizados ¿es ésta. la siluación efectiva dd mundo ¡Klual'! Es en la que se sitúa la
problemática de lo que le ha ocurrido al homnre latinoamericano, nacido a la vida ya la his-
toria del catolicismo español -quc aunque había llegado anle!' de la Contrarreforma es depu-
rado por su innuencia. v que. sin embargo. <;,c(1I.:hecomportar de un punto de vist.1 social.
político y económico en el seno de una sO(:iedad. de una polítiGI y de una economía que les
han sido dadas desde el protestantismo seculariz~do. que no es aquel de su origen (,No sr
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explica así la di\isión permanente, la doble vida, la hipocrccía, este horror a hacer como, si-
milar. de estar de acuerdo con la lógica de la sociedad industrial, con los valores políticos
modernos y con la economía ncolibcral contemporánea, mientras que, en realidad, éstas no
corrcs~ondcn al mundo en el que hemos nacido y a los valores en que hemos sido forma-
dos?" .

Es a partir de este problema fundamental y constitutivo de una modernidad ambigua en
América Latina que comienc. antes de considerar los protestantismos populares corno los
movimientos de reforma religiosa, enfocar el problema de la relación con el modernismo dc~
moerátieo en el eonlinente. Como lo hemos mostrado ampliamente (Bastian 19X9y 1990), los
protestantismos históricos fueron los portadores de este modernismo democrático; y, por
ello, estuvieron presente en las grandes luchas políticas tradicionales. Trataron de ser reco-
nocidos como la cultura religiosa del modernismo sin llegar a aventajar, ti pesar de eso, los
residuos del liberalismo radical. Por el contrario, los protestantismos populares actuales, en
expansión constante, parecen haber asimilado la cultura política y religiosa de la represión
(Alves, 1985) 39. Es en esta relación con la cultura religiosa y política tradicional, prc.modcr-
na, que se necesita, pues, comprender la mutación global de los protestantismos latinoameri-
canos. De protestalarios, los protestantismos han llegado a convertirse, fundanll:ntalmcntc,
en testificadores, siendo, en cierta forma, la expresión religiosa del desgarramiento del hom-
bre latinoamericano frente al modernismo impuesto pero no asumido. En esta Iím:a de ioter.
prelación, uno se puede preguntar, si aún es posible hablar de protestantismos, es decir, de
movimientos de reforma religiosa, intelectual y moral, o sí, mayormente serían la exprcsión
de una nucva modalidad de la cultura popular religiosa latinoamericana en el sentido de la
adaptación y de un rcforzamiento de los mecanismos tradicionales de ('ontrol soci(jI. En la
medida, donde el "principio protestante" se encuentra vaciado en estos "protestantismos po~
pulares", constituyen mucho menos la expresión de un protcstan~ismo sui gt."nuis, que de un
conjunto de nuevos movimientos religiosos no católicos romanos, tanto eclécticos y diversifi-
cados que han sido y que continúan siendo la religión popular autónom<t de una gr;:tn parte
de las masas. 40

Finalmente, se puede preguntar si la diferenciación acelerada del C;:lmpo religioso lati-
noamericano y su atomización en ciertas sociedades religiosas, tamhién <lutoritarias, (tanto
las unas como las otras), van en el sentido del rdorzamiento de hl autonomía de la sm:iedad
civil, condición de la formación de una opinión pública independiente, y, por consecuencia,
dc prácticas democráticas. Como ha escrito Tourainc, "no pueden existir instituciones repre-
sentables, si no existen más arriba los actores sociales representahles. La dell1ocratii"aciún no
puede ser definida como el paso del <.'<IOS a la lihertad o de la masa al gobierno. Supone la or-
ganización previa de demandas sociales y la autonomía de acción de asociaciones. de sindi-
catos o de otros grupos de intereses. Supone, tamhién, que se forme un dehate anterior a
aquel que se forma en las instituciones políticas, dehate en donde el espacio es la opinión pú-
blica. Si ella está dominada por el enfrentamiento de los partidos, la democracia carece de
basc" 4t. Mientras, los protestantismos latinoamericanos del s. XIX, eran sociedad dc ideas,

38. González Pedrero. 1990. p. 23. Ver tamhién PaJo 1959.

39. Para un desarrollo de esta idea ver Aaslian. 199Oa.pp. 2(11- 273.

40. En este sentido el mO'IÍmienlo pcnlecoSlal chileno nacienle fue ,apiado por la prensa liheral como .una cere-
monia de indios •. ef. Bastian 1990 a, pp. 153-154. Le 001. 1987. p.115. ohserva que el .pcnlccnslalismo guale-
malteco ha surgido del seno mismo de la sociedad indígena".

41. Touraine. 1988. p. 447.
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fueron precisamente el instrumento ullraminorilario de conformación de una opinión públi-
ca a través de los debates y la reivindicación del libre arbitrin. Los "protestantismos" popula-
res actuales, verticales y autoritarios, son en su mayoría, el relevo del control social vertical
de una sociedad bloqueada por la tensión constitutiva entre el país real y el país legal, en la
evolución hacia un modernismo liberal y democrático. Hoy la transformación de las socieda-
des latinoamericanas parece estar detenida, como lo anota Tourainc. En los años 60 y 70 ha-
bían triunfado los regímenes militares y los años 80 y 90 parecieron anunciar, por sohretodo,
un retorno a los popularismos nco-corporativistas que, en el ejemplo mejicano, no vacila en
apoyarse en la Iglesia Católica para mantener su hegemonía. En tal contexto, los "protestan-
tismos" populares y rnilenaristas parecen ser, esencialmente. portadores de un proyecto de
restauraci6n de reforma religiosa y social. Como también lo ha recalcado Touraine, las socie-
dades latinoamericanas "continúan siendo, obstinadamente dualistas. Por una parte, tienen el
mundo de la palabra, es decir, de la participación, que ella no solamente pertenece al sector
rico sino también al de la clase media y alcanza una gran parle a la clase obrera; por otra
parle. tiene el mundo de la sangre que es el de la pobreza y de la represión". En esle mundo
dual, los "protestantismos" populares, surgirían del mundo de la sangre y no serían más que
un enorme esfuerzo para pasar al de la palabra. El límite de tal proyecto es que él .se acom-
paña según la lógica del mundo de la palabra, es decir, de modelos corporativislas de control
de lo social.

Tradujo dd francés: Eugenio Ara,}'a
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FE Y CULTURA:
LA PRESENCIA EVANGELICA EN CHILE

Arturo Ch,í1cón 1-1.

Desde la perspectiva de la cu!lura, lo evangélico-protestante ha cstalln prcscnlt.; en estos
500 años a través de su negación. La Iglesia de la Contrarreforma que se c~lahlc('c en hispa-
noamérica lo hace sobre la base de negar lo que la Rcrorma ha realizado en Europa. E~to da
un sello distintivo a la cultura que se desarrolla en eslc continente, caraclcrili.ltia por una
fuene dosis de rechazo al mundo moderno y a su expresión religiosa afín, a la Reforma. Esta
propuesta ayudará a esclarecer las características culturales dc nuestra socicdau y a exami-
nar la inserción de lo evangélico- protestante en la historia dc Chile, a partir de la República.

La relación entre fe y cultura ha motivado un" eonstante tensión en la historia del cristia.
nismo. "La fe es garantía de lo que se espera; la prueba de las realidades que no se vcn~ (He-
breos 11:1; Biblia de Jerusalén). Esta visión bíblica ha acompañado a los cristianos por dos
milenios y nos ha obligado, una y otra vez, a replantearnos la relación con lo que la misma Bi-
blia llama ~el mundo". En los términos actuales, este "mundo" bíblico se define en la cultura,
entendida ésta, como lo que a través de la historia, el ser humano ha ido estableciendo ("omo
el marco de referencia cotidiano. El lenguaje, háhitos, ideas, creencias, coslumhres, procesos
técnicos, artefactos hechos y valores serían, entre otros, los componentes de lo que llamamos
cultura. Práclicamente es todo lo que realizamos produciendo y reproduciendo diariamente
todos y cada uno de sus componentes, logrando así estahlecer su permanencia cn tiempo y
espacio. La fe es una dádiva de Dios a los seres humanos y la cultura es un proJueto social
de lo humano. Ambas se encucntran cn el quchacer histórico; transfomando así, a la hisloria
en una tarca y no en un mero escenario. Donde este encllcntro se hacc m¡ís cvidente es en la
persona de Jesús de Nazareth; a quien por fe, los cristianos ("onfesamos eomo el Cristo.

Esta confesión de fe entra en comunicacilÍn con la cultura ncando difcn:ntes tipns de
relación con ésta. Los tipos extremos son: el Cristo contra la cultura y t:! Crist(l dc la cultura.
Entre éstos se dan a lo menos tres tipos intermedios l. Los comentarcmos, hrc\'cmenle, con
el objeto de examinar las variantes que se han dado y se dan en nucstra siluaciún.

1. El Cristo contra la cultura: Aquí se rechaza la cultura l'n lo que tielle de tel11por~didad y
pluralismo; y, los nistianos se dedican enteramenle a Crislo ya su c\'angt:!io, lo que, en
este caso, se confunde con la Iglesia. La IgJc!\ia fren!l.' al Impnio ¡mlcs dc Constantino,

Arturo Chacón Herrera, Mx-iólogo I'rofe!>llr del Arca de Teología ¡'rál"lica }' Cnrrelafil)n; CuorJínaunr del
Programa de EXlen~¡6n y Decano de la Comunidad Tcológira Evangélica de Chile.

Nicbuhr. 11, Richard, ("risl an,l C'1ll!lfrf',lIarpCl ¡¡ntl BwlbCl" I'uhli ••hcr •••New York, 1951. (Aunque esla lipolo-
g(a ~e desarrolla desde una pcrspC'c..1i••.a que reneja la hisloria de la Iglesia en Europa y E.E.U.U. es úlil para
los declos cnmparali ••.ns)
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las órdenes monásticas y otras serían ejemplo de este tipo. Hoy, los movimientos de ca-
rácter sectario, que obligan a sus adherentes a "abandonar el mundo" y \;vir separado de
éste, constituirían otro ejemplo. Su resultante es que la devoción y entrega lolal llega a
crear una situación en que el compromiso, es estrictamente pcn;onal, y produce resulta-
dos no buscados dado el carácter social de lo humano. Los monjes y los purilanos son
ejemplos de cómo esta postura contribuye a crear una cultura nueva.

2. El Cristo de la cultura: Aquí hay un acomodo a la cultura circundante. Sc confunde la fe
con lo "mejor" de csla cultura, dándole al evangelio el papel de realizador máximo de esa
cultura e induciéndola a su cumplimiento y cxpresión perfecta. La pérdida de identidad
y trascendencia de esta postura lleva a identificar el evangelio con una cultura determi-
nada como, por ejemplo, el Occidente cristiano; o, con un sesgo importante de ésta, co-
mo la democracia. Lo rescatable de tal posición es que la cultura es tomada con seriedad
y que el evangelio, es para el mundo y no para un grupo.

3. Variantes intermedias:

a) El Cristo por encinm de la cullura: La fe y la cultura corren por líneas paralelas yux-
tapuestas que se unifican en un solo sistema, con diferencias de grado entre la una y la
otra. Se afirman ambas, la fe y la cultura, en sus ámbitos y relaciones recíprocas, recono-
cen la tensión existente entre ellas y se combinan en un sistema de pensamiento y acción
con distintos elementos. El ejemplo alude, preferentemente, al sistema creado por To-
más de Aquino.

b) El Cristo y la cultura, en una tensibn paradójica: En ella, se reconocen amhas rcali-
dades, fe y cullura, las que no pueden reconciliarse ni combinarse. Se acepta vi\ir por
gracia, por la fe, en un mundo pecador que se considera sostenido por el Señor porque,
de otra manera, no podría subsistir. Pablo y Lutero ejemplifican este tipo.

e) El Cristo, transformador de la cultura: Los exponentes de este tipo sostienen, con
gran seguridad, que el Creador está activo hoy y que lo humano est,í mal dirigido (así se
entiende su "corrupción" por el pecado). En efecto, hay una interacción transformadora
de Dios con lo humano que lo re-orienta hacia la plenitud de la vida. Lo eterno está
"aquf' y "no allá". Agustín, Calvino, Weslcy, son ejemplos de este tipo.

La complejidad del análisis histórico guiado por csta tipología es cvidente; por lo que
sólo lo tomamos como sugerencia para este trahajo y otros futuros. Se da el caso, además, de
que el material histórico está en proceso de recogerse aún. lo que hace la labor más
dificultosa.

Sin embargo. se puede apreciar que en el caso que nos ocupa, la tipología podría ser
cambiada y ofrecer la posibilidad de nuevos tipos o rccomhinación de ellos. Los dos tipos
polares ofrecen la posibilidad de examinar el des¡urollo de la implantación del cristianismo
tanto en su versión católico-romana como evangélica-protestante. Se pucde decir, que el
impulso inicial se da por el tipo de Cristo contra la cultura. La iglesia de la Contrarreforma
que monopoliza en sus inicios el campo religioso, en esta parte del mundo, posee las
características de rechazo a la temporalidad y pluralidad de la cultura que empiei"an a surgir
en el mundo moderno. No se puede negar. el celo misionero de esta iglesia y su oposición a
ese mundo que surgía. como también a la!>.expresIOnes religiosa!>..que se hallahan presente:-.
en esta parte del mundo. No se trata de revivir la llamada "leyenda negra" .sino más hien se
procura entender lo que ha acontecido en nue.strn dcveJ1lr histórico
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Este primer impulso de rechazo lleva, a su vez, al polo opuesto en que la fe y la cultura se

fueron fusionando en una concepción religiosa-cultural que se ha llamado la Iglesia de la
Contrarreforma, la que se asienta en esta parte del mundo a partir del Siglo XVI, eon poste-
rioridad al Concilio de Trento (1545-1563). Esta Iglesia se caracterizó por su énfasis en cier-
las prácticas y creencias que impusieron su sello a lo que hoy llamamos expresiones de lo re-
ligioso popular: los peregrinos y las mandas, las procesiones a los santos, el uso del rosario en
la oración, la creencia en la intervención santoral y una devoción mariana que pasa casi a ser
central en la expresión de la fe. Esta concepción de la fe se fusiona con la cultura y da a
aquélla, una visión sesgada de lo cristiano tradicional. 2

Es, en este contexto, que surge, en cltiempo de la Rcpúhlica, la presencia visible dc lo
evangélico-protestante en nuestra sociedad. Trescientos años de cristianismo anterior, en la
forma ya descrita, contribuyeron a hacer del rito, el factor central de la vivencia religiosa. Se
refuerza así una visión cultural que tiende a desconfiar de lo diferente, lo que es distinto, cs.
pecialmente si no puede ser incorporado o asimilado en el rito. La lenta introducción del
mundo moderno en esta parte del mundo, se ha encontrado con esta resistencia que la
creencia le imfone. De allí que ha tenido cuidado de no irrumpir sin consideración a este
factor social. Ritos de recmplazo o supletorios que facilitaran la introducci6n del mundo
moderno han sido difícilmente aceptados. Esto a su vez, ha impedido la introducción y luego
la extensión, de la racionalidad del mundo moderno. Se ha aceptado el producto de esta ra-
cionalidad en gran medida, pero no la racionalidad misma. Es a este nivel que se da la fasci-
nación por lo importado, pero no por lo que lo produce.

Lo evangélico-protestante llega envuelto en el manto de lo moderno y se puede afirmar
que existía un proyecto de modernización en el movimiento misionero. Su contribución a la
educación, especialmente en el plano técnico y la preparación de mandos medios, manifies-
tan, en forma clara, este proyecto. Sin embargo, éste viene impulsado y alimentado por las
corrientes disidentes del mundo evangélico-protestante: hautista, metodistas, congregaciona-
listas. Disidentes del mundo evangélico-protestante de Europa, se trasladan al continente
americano, donde se desarrollan no como igle~das, sino como denominaciones en los
E.E.U.U. Aquí adquieren fuer7.a y dinamismo y los identifica con un celo transformador uel
mundo circundante. Mucha cuestión se ha hecho del "destino manifiesto" que impul!'\ó a las
misiones de E.E.U.U. hacia el resto del continente americano. En verdad, exi~li() un celo por
extender la cultura del norte al resto del mundo. "Aparte de consideraciones polític¡ts y co.
mercialcs, sin embargo, las misiones de E.E.U.U. mantuvieron un interés con!'\idcrahlc en ex-
tendcr la cultura norteamericana. A menudo, esto fue más implícito que explícito. El énfasis
en la eficiencia y los métodos comerciales, por ejemplo, fue simplemente asumido en el tra-
bajo misionero y necesariamente con11ev6 una influencia cn la dirección de la racionalidad y
moderni7.ación del estilo de vida de otros países. Los métodos de trahajo agrícola en las mi-
siones de desarrollo agrícola o de ohra médica en las hien provislas misiones de salud, tuvic.
ron un cierto carácter sccularizatlor, que fue tamhién asumido y que inevitahlemente tuvo lo
que puede llamarse un impacto secularizante en las sociedades más religiosas que confronta-
ron los misioneros. El individualismo inherente en la m<tnCf3que prescntah<tn su fe y el lIa-

2. Ara)'". Eugenio,l.oJ (,\'QIl1;NicOJ.!t1 politira y el nllmllo. C.T.E .• Sanliagn, Chile. 1Y')t).

.l. Morandé. redro, Ot!tIlTO)' ",od~milación t:nAmlriCQ Latino, Cuaderno dc1IR\lilulo de So(;inlogla, ronliricia
Uni\'ersidad Cal61ica de Chile, 1984. (El desarrollo del sacrificio rilual)' su ••.inculacitm enn la mrn!("rnidad (en
nu("slro ca~o el dc~arrolli~mo) lJue e~le aulor realil..a. es muy ~ugerenle en términos de una caracleril.acibn de
nuc~lra cul!ura).
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macla a conversiones individuales tamhién implicó una transformación cultural donde quiera
que fueron. 4

Estas consideraciones han sido percibidas especialmente a partir de una perspectiva po-
lítica. Es frecuente. todavía, encontrar expresiones que califican al mundo evangélico-pro-
testante como intento destructivo de la cultura nuestra por parte de los E.E.U.U. Hay aquí
una reacción que refleja el rechazo perenne, que la Contrarreforma hizo al mundo de la fe, y
que rescató la Reforma. Ha sido difícil encontrar una discusión que no esté teñida por esta
percepción política de dominación, aparente o real. Por otro lado, la vieja polémica que cari-
caturizaba los aportes sociológicos de Max Weber al estudio de los aportes de la Reforma,
planteaban que el atraso de los países donde predominaba el catolicismo-romano se debía él

su adherencia religiosa y que el progreso de los países donde predominaba lo cvangélico-
protestante se debía a la misma razón.

Esta caracterización tan general no permitía apreciar la realidad de la situaciém que a
nosotros nos tocaba vivir históricamente.

La llegada de las misioncs evangélico-protestantes a esta parte del mundo se realizó en
un contexto cultural de respuesta al catolicismo de la Contrarreforma; el cual, se hahía inSla-
lado al nivel del Estado y que desde allí hahía impuesto una forma religiosa. Se exigía que
ciertas formas sociales fueran cumplidas por todos; de esta manera, intentó reproducir el li-
pa de sociedad que se había instaurado. Con la República llegan, en forma ya más explícita,
los primeros balbuceos de la filosofía moderna de la Ilustración. Esta viene, (.'specialmcnte,
revestida de su versión francesa con un fuerte posith~smo comtiano. El intento es de secula.
rizar los contenidos de la vida social buscando desplazar del Estado la presencia de la Igle-
sia. Sin embargo, este proyecto no pudo llevar a caho una secularización profunda en la cul-
tura por haber canalizado lo mejor de sus energías a la lucha política. Las misiones evangéli-
co-protestantes se incorporan aquí con su proyecto evangclístico-educacional. Su impacto
fue limitado no sólo por las restricciones que se le imponían por parte del Estado sino por-
que la sociedad no fue capaz de realizar los cambios socio-económicos que le hahrían permi-
tido trabajar en un contexto más favorable. El camhio cultural que no se realizó, fue el de no
haber abandonado una mentalidad que ponía trabas al desarrollo personal. La centralidad
de la persona humana, individualmente considerada como valiosa para Dios, significó el
meollo de la prédica y práctica evangélico-protestante de fines del Siglo XVIII y hasta la pri-
mera mitad del Siglo XIX. Su correlato, la salvación individual por la fe, hizo que el indivi.
duo que valía poco ahora valga más. Es este individuo, el que será el artífice de una nueva so-
ciedad.

El progreso considerado como la utopía de la época tenía su contrapartida en la
búsqueda del igualitarismo y el perfeccionamiento del individuo. 5 Este proceso cultural no
se pudo realizar en nuestra sociedad por lo que el desarrollo del capitalismo liberal siempre
vio limitadas sus posihilidades de realización.

En el mundo evangélico-protestante que se instauraha en nuestra sociedad, la resultante
fue el desarrollo de una ética negativa, de refutación a la circundante, pero que sería incapa/'

.¡ Fnrman, Charlc~ W., Ihe Ame,icansW en "Evangcli7alitln and civiliJ'1'ItinnW
• IfI(('ma(;OIlO/ 8"1/('(;,, nI MÚ.Ü01I0')"

Rt'Jt'orrA Vol. (1, N"l, April J9R2, p. 55
f\1l'ndlllll'a, Anloni(l (, .. -A Biblia ("aliv::l.Crislo no eéu e a Igrcja auscnlew en A ma;orida¡/(' da Ta)/ngio da L,.
brrfacan. E!\l\ldos da rcligiao 6, Año IV. Ahril 19R9. (Aunque el ap(lflc de e!<olcaulor se hace a partir de la ex-
periencia hrasileña. hemos lomado de tIlo que eon~ideramos eonlrihuye a nueslra per"pc("liva)
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de ofrecer una ética positiva. La traducción de esta ética en un listado de lo que no debía ha-
cerse no dio paso, ni lugar. a una ética que estableciera In que si debía hacerse. Objetiva-
menle, malogrado el proyecto utópico de progreso, no huho espacio para el desarrollo de al-
ternativas ético-culturales. La frustración de no haber accedido completamente esta socie-
dad al mundo moderno ni a la secularización, hace que la inserción cultural de lo evangélico-
protestante sea marginal a las consideraciones de la época. No hay duda de que fue un buen
aliado de las fuerzas liberales que intentaron realizar eslc proyecto, acompañando su suerte
en el desarrnllo social del Siglo XIX y principios del XX.

La situación actual parece indicar de que soplan otros \;entos. El crecimiento impresio-
nante, desde el punto de vista númcrico, de la presencia evangélico-protestante en los últi-
mos cincuenta'años, y lo que parece ser la resultante de los acontecercs políticos de los últi-
mos años, en que 10 moderno y su racionalidad, hajo la impronta del pragmatismo, imponen
su realidad. Lo cual, nos lleva a decir que estamos frente a una nueva posihilidad de la rela-
eióo fe y cultura.

Dejo al margen de esta presentación, en este punto, la contribución que ha producido,
en esta dirección, la teología lalinoamericana en los círculos católico-romanos. Basta derir
que, en gran medida, reneja una contribución a la reforma que la relación fe y cultura estaba
necesitando en esta parle del mundo. Por lo que respecta al mundo evangélico-protestante,
su participación en el desarrollo de esta teología latinoamericana está produciendo una nue-
va comprensión de lo que significa su participación en dar la atestación que requieren las
nuevas circunstancias.

Como el testimonio es acerca de Jesús de Na7..areth, el Cristo, se retoman aquí algunas
consideraciones que al respecto elabora un perceptivo teólogo y misionero y que hiciera ha-
ce algunos años. Juan A. Mackay escribió lo ~ue consideramos un clásico en relación 31 tema
que nos preocupa, El otro Cristo español. En este texto, plantea que la comprobación
evangélico-protestante no es importar una forma exótica y ajena a esta parte del mundo sino
contribuir a desenterrar el otro Cristo español, que ha permanecido en su sepulcro por si-
glos: el Cristo que amaron los grandes místicos españoles; y que, esporádicamente, ha apare-
cido en la cultura presente. No haremos cuestión de la innuencia que Miguel de Unamuno o
Francisco Gincr tuvieron en este pensador ya que no es el punto en discución. Má~ hien vale
el esfuerzo que él hizo al percibir que la figura de Cristo que describe es la que todavía ve-
mos en estas latitudes. Imagen lastimada, lívida, exangüe y exáminc. Un Cristo retorcido que
lucha con la muerte y un Cristo que yace habiendo sucumhido a ella. Es la víctima trágica, el
centro de un culto y de una cuhura de la muerte. A esto se contrapone, una pasión por la \;.
da y la inmortalidad carnales, no regenarada sino simplemente vi\;da.

La contrapartida a esta visión que Mackay (iene del Cristo español que ohjelivamcnte
vemos en la práctica extendida. está en la imagen que el mundo evangélico-prolestante mi-
sionero trajo a estas tierras: Su origen ya mencionado, colocaba en su testimonio el encuen.
tro con un Cristo crucificado y solitario. Un Cristo que apela al scntido de CUlP~1ya que está
allí por causa nuestra (nuestro pecado). Lo cual nos motiva para arrepentirnos y convertir-
nos al Señor. Pero aquí está la relación con el Cristo español: Se valoriza al Cristo muerto y,
luego al convertirse, al Cristo que está en los cielos. Tanto el Cristo español de la Contrarre-
forma como el evangélico-protestante. dejan de lado a Jesús de Nazareth, el Cristo de los
evangelios; y. lo central de la fe. al Cristo resucitado (1. Corintios 15:14). El Cristo que vi\;ó

(, MacKay, Juan A., El otro Crúlo tspaflol. cur yEditorial La Aurora, México, Rucn()~ Ai,c~.19.13. 1952.
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una vida de lucha contra la hlponcsla. la oprcsu:m 'y el pC(:ad(, \' qm tUl rnUL'rln rOl ~'alJsa dt
esta disputa Su resurreCCión apunta a la nueva tierra \' la nueva VIda que M no~ nfrccc \
queda fuera de la perspectiva de la fe como sr ha reproducido hasta t1crnpo!- rCClcntl ••.. I\l(l

estamos aqui argurncntandíl acerca de la corrección de la~ cTlstologia:-. CXplJCSla~ ••óln ntl~ 11
mitamos a constatarlas '" rc(ahar los rcsultadof> culturalc~ que producen \o han producido E:-
Indudable que una cultura que Incorpora la fe hasarla en la resurrección dt Icsu~ de Nala
rclh, el Cristo, rescate el sentido de trascendencia en la forma en que Dio~ rompe las prctcn
siones humanas de cerrar el camino de la vida al prójimo. Oc la derrota se pasa a la victoria.
de la impotencia a lo fecundo, de la irrcsponsabilidad a la responsabilidad. de la muerte sin
sentido a la muerte con significación. de la ausencia de Dios a un Dios que está presente y
cercano.

La fe y la cultura, en términos de esta cristología, establecen una nueva relación y una
mejor comprensión. En la vida, muerte y resurrección de Jesús de Nazarclh, el Cristo, coo-
fiuycn la acción de Dios y la respuesta de fe humana. Esto tiene consecuencias nominalistas
pero no es nominalismo. El pretender rcintroducir una vicja disputa filosófica con el realis-
mo en este contexto, impide visualizar las consecuencias que tiene para la constrm:ción y el
desarrollo de lo humano en nuestro medio. El intentar preservar el espíritu de la Contrarre-
forma lleva a consecuencias "aristócratas", p. ej.; pone ohstáculos al desarrollo de la demo-
cracia. No rescata al individuo ni a la persona. Por lo que respecta al mundo evangélico. pro-
testan te, el evangelizador que s610 quiere desarrollar el privilegio del evangelio pero no sus
consecuencias. aparece refugiándose en una postura no social. Se transforma así en una cari-
catura del catolicismo de la Contrarreforma, del cual aparece como su más implacable ene-
migo. Es en esta perspectiva que podemos ver a ciertos fundamentalismos importados y
otros criollos. que llevan a callejones sin salida a sus seguidores.

Se percibe hoy que tanto en el catolicismo-romano a partir de Medellin. como en el
evangélico. protestante a partir de la década de los cincuenta. se han ido produciendo cam-
hios significativos en la comprensión de la fe y su relación con la cultura. En el caso de lo
evangélico-protestante. se redescubre la dimensión social dcl evangelio, el hecho de que esta
dimensión es pública y no privada. Así lo social que era mantenido en lo privado se hace
ahora público(declaraciones, acciones de denuncia, etc.) y la proclamación de la fe que era
pública es ahora privada (incluso predicación en las cal1es. visitas a domicilio~. etc.)

Esta reversión no hace justicia al resucitado. a lo que hemos descrito como el desentie-
rro o descubrimiento del Jesús de los evangelios. Como el cambio y la continuidad se dan
juntos en el proceso de reproducción social de la existencia cotidiana, es de esperar que nue-
vos lenguajes y nuevos sentidos vayan creando una manera distinta de percibir la tarca de la
historia. La formación y recombinaeión de grupos ligados a los institucional van produciendo
aunque no perceptihlemcnte, a veces, el cambio cultural. La desintegración de la cultura que
produjo la Contrarreforma. en esta parte del mundo. dará paso a una cultura de cristianismo
renovado que sabrá poner sohrc la balanza el mundo moderno \' el post-moderno en una
comhinación inédita dado el pasado de que venirnos y del futuro al que vamo~
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PROTESTANTES EN LA DIASPORA:
LA INMIGRACION EUROPEA y NORTEAMERICANA

Y LAS IGLESIAS EVANGELICAS EN LA PROVINCIA DE
SAO PAULO, SIGLO XIX.

Antonio Gouvéa Mendnnca.

Después de las invasiones holandesas, la entrada de protestantes en Brm;,il pasó a ser
rigurosamente prohihiuit y fiscalizada. En el lenguaje irónicn de Gilhcrlo Fecyec. era más
fácil que enlraran los portadores de enfermedades contagiosas que los de "enfermedades del
alma", 1 Dc tal modo, que aunque la colonia estuviese siempre ahierta a los extranjeros de
toda especie, la exigencia era que fuesen cristianos para poder enlrar, es decir, ser católicos.
"Se temía en el forastero a-católico, el enemigo político capaz de quebrar o debilitar aquella
solidaridad, que en Portugal se desarrolló con la religión Católica". 2 Durante todo el
período colonial, se mantuvo el alerta contra los herejes, es decir, calvinistas franceses,
reformados holandeses, anglicanos, protestantes alemanes, etc.

Mientras tanto, no dehe creerse que, a pesar de la fuerte interdicción, no pasaron por el
cedazo fiscalil'..ador numerosos ejemplares de la heretodoxia religiosa. Algunos nombres de
familias ya aportuguesados muestran que esa penetración se dio a lo largo de los siglos XVII
y XVlII. Este es el caso de los Arl.ao (Arl.am), Lins, Cavaleanti, Doria, Hollanda, Aceioly,
Furquim, Lems (Leme), Van dcr Ley (Vanderley). 3 Algunos de estos nombres son
originarios de naciones protestantes. Pero será. a través de los casamientos o oc otros
instrumentos de asimilación cultural, o hasta la misma represión religiosa, que aquellos
esporádicos protestantes nada significaran para la configuración de la cultura religiosa de
Brasil. Se diluyeron en la masa ibero-católica. Se concluyó que en el período colonial, tras
las invasiones de los franceses (Río de Janeiro y Maranh;:io) y de los holandeses (Bahía y
Pernamhuco), no quedaran trí.lzos dI.:protestantismo cn Brasil porquc, aunquc se pudiesen
detectar inmigrantes individuales originarios de áreas geográficas protestantes, no hay
indicios de práctica de culto. el único factor que podría eonfigurar la presencia de la religión
protestante. Así, al iniciarse el siglo XIX. no h;:¡hía huellas ue prolc.'otantis111o en Brasil,
situación i.I la cual contrihuyó la presencia de los dc!cgadns uel Santo oli<.:io.presencia que
aunque no llegó a callsar terror, era suficiente para enfriar el entlJsia~ll1(l de algún
heterodoxo más audaz.

Antonio (jou\'ea l\tendonca. Profesnr e in\'c!1ligador del In.••lilulO Et'uméní("() de I'm.l'( ir:lduación en Ciencias
de la Religión. Inslituto Mctodi ••l:t de I:nseñanla Superior. Sao l\crnMdl) dn c.ampo. SólO I'aulo. Bra ••il.

(fiUlCIIO rreyrc. CaJa GrOlld" .firm%, p 2'-1

2 Itlidem .. 171 ediCIón

'\ Gilbcno Frcyre op nI p lO
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1. La apertura de Brasil a los protestantes

Un acto político de gratitud. o mejor dicho, de dependenCia. de la Corona Portuguesa
con Inglaterra, contraída en la lucha contra las fuerzas napoleónicas es lo que ahrió las puer.
tas de Brasil al protestantismo. Por medio del Edicto Real del 28 de enero de 1808, el primer
acto de Don Juan VI, al llegar a Brasil, fue declarar abiertos los puertos a las naciones ami-
gas, privilegio disimulado de obligación y agradecimiento con los ingleses. Lo cual, significó
la introducción de Brasil en el comercio internacional, prioritariamente, en manos de países
protestantes. Comenzaron a llegar, enlonces, Ingleses con su comercio de tejido y herraje; y
con ellos, naturalmente, los protestantes. También fueron surgiendo suizos, irlandeses y
otros. Todavía estaba lejos la aceptación formal de a-católicos en Brasil, pero se introducía el
pricipio de tolerancia que, como siempre sucede, va acompañada de normas restrictivas. El
Edicto Real fue seguido de un decreto formal, promulgado en Río de Janeiro el 25 de no-
viembre de 1808, que liberaba el comercio y la industria a todos los inmigrantes aceptahles,
independientemente de la raza o religión, también prometía tierras gratuitas con privilegios y
atractivos; antes solamente reservados a los portugueses. Aunque el decreto especificase que
la inmigración en grandes grupos debería estar compuesta de católicos romanos, esto no
siempre sucedió y no fue acatado íntegramente.

Por medio de leyes de rápida sucesión, la prohibición de manufacturas locales fue cayen-
do, y todo tipo de maquinarias fue llegando a Brasil. La prensa, los bancos, la medicina y las
arlcs, fueron eslimulados. En 1848 fue fundada la Biblioteca Nacional y Brasil fue elevado a
reino, con "estatus" igual al de Portugal.

2, Libertad religiosa ofrecida a los extranjeros

Lo que más significativamente abrió a Brasil al mundo, y que por ello fue reconocido, fue
el Tratado de Comercio y Navegación, celebrado con Inglaterra en 1810. Los ingleses exigie-
ron la inclusión en ese Tratado de una cláusula garantizando la libertad religiosa que permi-
tiese a los ciudadanos ingleses construir iglesias y efectuar cultos conforme a sus conciencias.
Fue asi que por medio del famoso Articulo 12 de ese Tralado, Portugal concedía a los Súbdi.
tos británicos completa libertad religiosa "dentro de sus iglesias y capillas particulares", con
el deber de que estas iglesias y capillas "tuviesen siempre el aspecto exterior de residencia".
Tampoeo se podría hablar mal de la Iglesia Católica ni hacer proselitismo. Los ingleses lamo
bién podrían tener sus cementerios y realizar sus funerales de acuerdo con sus rituales.

El Artículo 12 del Tratado, dando el paso primordial en la dirección de la libcrlad y tole-
rancia, fue el primer acto oficial sobre el problema de la lihertad religiosa en Brasil. Significó
la semilla de la política oficial adoptada en la Constitución de 1824 y superada en la Consti-
tución Republicana, que proclamó la completa lihertad religiosa para todas las personas.

La aceptación del Artículo 12 no fue pacífica. El entont'Cs nuncio apm¡tólico en Brasil,
Lorenzo Calepi, trató por todos los medios de convencer a Don Juan VI de lo inoportuno del
acto, inclusive proponiendo el restablecimiento de la Inquisición en Brasil con el fin de refre.
nar la extensión de la herejía. Don Juan VI reslslló. tal vez guiado por la propia conciencia.
tal vez por ser inconveniente o por las dificultades diplomáticas originadas en los IIlten(()s 111-

glcses representados por Lord Strangford Al mismo tiempo. era mucho má." Inteligente la
opinión del Obispo de Río de Janeiro. Mons Jos(' Caetano <.k ~OUi'"a( oUllllho quien lcnía
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una visión más liberal y toleranle de la cuestión, a semejanza de gran parte del clero brasile-
ño de la época. Reveló mucha perspicacia y experiencia práctica al afrimar: "Los ingleses re-
almenle no tienen religión. sino que son personas vanidosas y ohstinadas. Si nos opusiéramos
a sus deseos, no solamente van a insistir, sino que le van a dar a este problema una importan-
cia infinita. Aún así, si accedemos a sus pretensiones, construirán sus capillas y nunca más
irán allá". 4 Los hechos que siguieron demostraron que esta opinión no estab<J muy lejana de
la realidad. El lugar de frecuencia obligada fue en realidad el cementerio que construyeron
por medio del mismo permiso legal.

3. Influencia de inmigrantes

El período siguienle a la apertura de los puertos brasileños al comercio mundial muestra
un gran innujo inmigratorio y el establecimiento de numerosas casas comerciales, incluyendo
muchos ramos de negocios y profesiones. Los ingleses preferían siempre las ciudades coste-
ras, aunque mu<:hos de ellos se encaminaron hacia las ciudades del interior. En pos de los
comercianles, las sociedades bíblicas, recienlemente fundadas, expandieron sus actividades
(British and Foreign Bihle Soeiely, que comenzaron a mandar Bihlias para Brasil en 1804 y
1817. respeelivamente).

Algunos hacendados irlandeses emigraron para Bahía y numerosos colonos alemanes se
establecieron en el interior de la Provincia de Sao Paulo. Después de 1824, muchos inmigran-
tes alemanes se establecieron en las provincias de Río de Janeiro, Río Gr<mde uo Sul y, algo
más tardíamente, en Espíritu Santo. Aunque hubiese algunos católicos entre esos inmigran-
tes, la gran mayoría era protestante y traían sus paslores, preservando sus costumbres y traui-
ciones religiosas. Mientras tanlo, en la Provincia de Sao Paulo, por circunstancias quc vere-
mos más adelanle, esa preservación no fue tan clara.

La capilla inglesa fue realmente construida, la primera en Brasil y quizás en Améri<:a La-
tina, siendo su piedra fundamental colo<:ada en 1819, en la Rua dos Barbonos. Las acti\'ida-
des religiosas de los ingleses fueron pocas, limitándose a cultos en inglés y solamente para
ellos. De acuerdo con lo acordado, la capilla exteriormente era una casa común, pero en el
interior era un santuario convencional. Ese fue el padrón de las iglesias protestantes por m~ís
de medio siglo, siendo ejemplo, la iglesia de los ingleses que pudo ser vista en la Rua dos
Protestantes, en Sao PauIo, hasta unos treinta años atrás; y, la Primera Ig1csi<tPreshiteriana
Independiente de Sao Paulo, hasta 1941, en la Rua 24 de Maio, tamhién en Sao Paulo. Gra.
dualmente, sin emhargo, modificaciones externas fucron transformando las iglesias protes-
tantes en templos convencionales. Aún son ejemplos de esa transformación las dos iglesias
mencionadas de Sao Paulo: la primera fue demolida y sustituida por un moderno templo en
Santo Amaro, y la scgunda ostenta, en la Rua Nestor Pcslan~I, en el centro de la ciudad, su
torre elevada y sus vitrales coloridos.

La Constitución Imperial de lR24 mantuvo las disposiciones legales ,tnlcriorl"s cn cuanto
a la tolerancia religiosa, pero introdujo. en su Artkulo 179, Párrafo 5, una dispm,ieión que
prohihía que persona alguna fuera perseguida por causa (k su religión. Y esjuslo quc se diga
que durante toda la vigencia de esa Constilución, período en que casi todas las iglesias evan.
gélicas hoy existentes fueron implantadas en Brasil, las <luloridades hicieron valcr la ley en

4 R WaJ¡;h. N()(ja~ 01Bfozil. p 2.lO
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los numerosos connietas entre católicos y protestantes que la historia registra. Existu:rnn
problemas serios en relación a ciertos rituales religiosos. como matrimonio y funerales, hasta
el surgimiento de la Repúhlica. En el primer caso, las autoridades dicron permiso a los pa.s-
tores para celebrar matrimonios con reconocimiento oficial; los funerales de protestantes. Sin

embargo. dieron motivos a numerosos coonietos muchas veces dolorosos, pero la solución le-
gal para la construcción de cementerios protestantes suavizó bastante. al menos en algunos
lugares, la situación difícil de los protestantes para sepultar a sus muertos. Aún hoy existen
cementerios protestantes, como por ejemplo, el Cementerio de los Ingleses, en Río de Janci-
ro; el Cementerio del Redentor, en Sao Paulo; el Cementerio Evangélico, en Brotas; y otros,
en diversas ciudades al interior de Sao Paulo. Hay una Asociación de los Cementerios Pro-
testantes, con sede en Sao Paulo.

En suma, la entrada de protestantes en Brasil, a pesar de las disposiciones legales que
trataban de entregar un cierto espacio y reglamentar la presencia de la "nueva religión" .co.
010 fue frecuentemente llamado el protestantismo- no dejó de ser conOictiva. Ahora, cuando
se analiza el problema, no exclusivamente bajo el prisma de la religión; y, más espccílicamen.
te, desde la universalidad del cristianismo, se toma en cuenta el aspecto social que cnnlelvc
el desarrollo de las religiones en las diferentes culturas; y se observa que los con nietos son
más suaves que lo que se podía esperar. En la realidad, la inserción del protestantismo, sea
por la presencia del inmigrante extranjero, sea por los futuros conversos dc las misiones nor-
teamericanas, representó una confrontación entre dos culturas, la anglo-sajona, poderosa-
mente expansionista en el siglo XIX; y, la latina, que ya había perdido parte de su poder, pe-
ro que tenía consigo la ventaja de la precedencia de siglos. El choque cultural, desigual como
lo muestra la historia, se configuró desde el inicio a tal punto de ser pintoreseamente regis-
trado por Thomas Ewbank, un inglés que se hizo norteamericano por el éxito que alcanzó en
el país del norte, y residente en Río de Janeiro a mediados del siglo XIX:

"Mientras más conozco a este pueblo, más remoto me parece el éxito
que cualquier misión protestante pueda tener en él... Las señoras se ríen
abiertamente de la seriedad y de la comentada tristeza de las familias in-
glesas de Río que van a la iglesia como a un funeral... La capilla de los
ingleses jamás recibió a un brasileño que se hubiese convcrtido, mientras
que los sacerdotes (católicos) conquistan a micmhros protestantes de la
colonia inglesa ... Ningún metodista o puritano riguroso podrá norecer
en los trópicos. El comercio del país, interno y externo, es contrario a la
caída del romanismo. Las relaciones sociales y civiles quedarían rolas v
millares y millares de individuos perderían sus medios de subsistencia". $

Lo que Ewbank quería decir es que la aceptación de una nueva religión por parte dc la
sociedad, equivale a una transformación total de los papeles sociales, una verdadera revolu.
ción. Eticas contradictorias, como la anglo.sajona y la latina. no podrían convivir. Bajo este
prisma es que se dehe entender la dispersión de los protestantes inmigrantes en las áreas en
que el sistema de sociedades rurales (part'Clas) los colocó hajo la dependencia de hacenda-
dos y en contaclo directo eno la población local. Solamente en áreas de colonización, en don.
de los inmigrantes quedaron aislados. es donde el prolestantismo prosperó internamente. da-
das las condiciones de relaliv<J continuidad cultural. Este ftll, el c.'asllde lo~ alemanes en Ríll

Grande do Sul, principalmente; lo mismp (",u(T<iil) en Sanla ('atarina ven Espíritu Santn Pnl

" nomas Ewbank. A Vida no BraziJ. ler Vol., p. 224.
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otra parte, el protestantismo de misión sólo penetró en las capas que no tenían compromiso
alguno con la población rural y prosperó de modo relativo en las áreas de urbanización pio-
neras cuando los compromisos sociales quedan temporalmente débiles. Esto explica el por
qué dentro de las iglesias protestantes históricas, sólo la luterana creció al punto de ser siem-
pre la que licnc un mayor número de miembros que lod¡ts las demás iglesias juntas; y esto se
dio exactamente a expensas de las áreas en que los inmigrantes quedaron completamente
aislados, hasta recientemente.

Bajo e$le punto de visla, lal vez, se haga comprensible el crecimiento de las iglesias pe n-
(ccostales que, mediante el análisis sociológico bien refinado, podrán mostrar asimilación, a
partir de la matriz protestante, con trazos bastante claros de la cultura brasileña, tanto del
catolicismo popular, corno de los cultos afro-brasileños. Esto sólo de paso, porque el objetivo
de este trabajo es otro.

4. Inmigrantes protestantes en la Provincia de Sao Paulo

Las migraciones, como dicen los historiadores, suceden siempre por la búsqueda del "es-
pacio vacío". Como esa expresión connota espacio geométrico, no siempre es verdadera. No
se puede decir, por ejemplo, que los sureños norteamericanos buscaran Brasil, a mcdi<.ldos
del siglo XIX, por [alta de espacio en su tierra natal, sino que las motivacioncs fueron otras.
En el caso de las grandes migraciones internas, corno en Brasil, por ejemplo, cn que indivi-
duos de áreas de población poco densas del noreste buscan las áreas congestionadas de po-
blación urbana del sur, la norma no se aplica porque son otras las reglas que rigen la urbani-
zación progresiva.

Ahora, cuando se habla de grandes migraciones europeas hacia América. tanto en el
Norte como en el Sur, en el Siglo XIX, se aplica la regla. La Europa, además, de estar super
poblada, se desorganizó debido a la descomposición de los lazos feudales y la consecuente
ruptura de la solidaridad entre los componentes familiares y comunitarios. La falta de espa-
cio demandaba la busca del "espacio vacío" y la ruptura de los diversos lazos de solidaridad,
al mismo tiempo que significaba dejar el compromiso, se abría para la reconstrucción, otro
espacio, de las estructuras desarticuladas. En el caso de Brasil, dos polos atraían emigrantes
europeos: el Sur, con sus grandes espacios desocupados y clima atrayente para el europeo; y,
Sao Paulo, con el avance de los cafetales que exigía ayuda y mano de obra. La emigración de
los sureños norteamericanos para Brasil tiene causas oscuras, y ha sido muy difícil explicar
mejor los misterios de la presencia y del desaparecimiento casi total de ésos.

El material de estudio existente en Brasil es reducido y casi todo basado en términos
emocionales. Ahora bien, no sería completamente equivocado el interpretar esta curiosa
emigración desde tres puntos de vista: primero, una derivación de la organi/3ciún de ,ida
por causa de la Guerra Ci,;I; segundo, por la posibilidad de que Brasil aún presentaba una
oferta en términos de mano esclava; tercero, el resentimiento por la derrota mediante las
fuerzas de la Unión. Esta interpretación funciona como una mera hip6tesis de trahajo; ya
que muy pocos investigadores se dedicaron en mayor prnfundiJad al asunto, admiten que
hasta hoy hay ciertos recatos que dificultan el enfoque del tema, así como la existencia de do-
cumentos oficiales, que se mantienen hasta ahora sellados como confidenciales. 6

6 Betty Anlunes de Olivcira. CMfelha ~m R~jtolho S~co,p. 7.

TEOLOGIA EN COMUNIDAD /77



1!¡~~ZjlCRISTIANISMO Y SOCIEDAD

Así, creemos alargar un poco la expresión geográfica de "espacio vacío" a espacio. social,
económico y hasta religioso. De manera hastantc general, se puede afirmar que el emigrante
busca maneras de reorganizar su vida individual y social en otro espacio cuanuo el propio se
dcscstructur6 por alguna causa. El éxito o el fracaso del inmigrante se contabiliza en la medio
da en que ese objetivo se realice o no. Es a partir de este punto de vista que descamos discu-
tir la presencia de inmigrantes europeos y norteamericanos en el Estado de Sao Paulo, ooje-
ti"izanuo principalmente la introducción y permanencia del protestantismo.

A. Inmigrantes protestantes europeos

El brazo esclavo fue responsable dcl avance dcl café en Río de Janeiro hacia el Valle de
Paraíba, cuyas grandes haciendas entraron paulatinamente en decadencia cuando se
extinguió la csc!a"itud. Mientras tanlo, el avance espectacular de las tilas de plantaciones de
caré en el interior de Sao Faulo, a partir de Campinas. tuvo como principal maquinaria ;11

inmigrante europeo.

Pero, ya antes de estos proyectos colonizadores, existía en Sao Paulo, entonces capital de
la Provincia de Sao Paulo (Ciudad cercana a los treinta mil hahitantcs y limitada enlre los
ríos Anhangabaú y el Mamanduatei), muchos ingleses que trabajaban en Sao Paulo Railway
o ejercían el comercio de herraje o tejidos, al igual como los alemanes y suizos, que eran
también comerciantes. Se encontraban ahí anglicanos, luteranos y, posiblemente, algunos
calvinistas. Hasta por lo menos la construcción de la capilla anglicana de la Rua dos Protes-
tantes, los ingleses y los demás europeos de procedencia protestante constituían lo que se
puede llamar "protestantes en diáspora", ya que no se constituían en iglesia en el sentido ror-
mal. La prueba de eso es que Alcxandcr L. Blackrord, primer misionero preshiteriano en
Sao PauJo, antes de rundar su primera comunidad, en 1865, realizaba reuniones religiosas en
la Sala Inglesa de Lectura (ElJglish Reading Room), en las casas de súhditos ingleses, como
en la de Mr. Piu en direrentes ocasiones, Mr. Grey, Mr. Fox, y en la olicina de Mr. Sharp.
Todas estas reuniones, con una presencia media de 5 a 12 persnnas, eran conducidas en in-
glés. con la excepción de Pitt, que aparentemente cra comerciante en la Rua Bna Vista, los
demás eran empleados del ferrocarril, como Sharp, que era superintendente de ella, Fax, in-
geniero y un tal John Holt, que era herrero en la rerrovía. Los registros minuciosos de esos
cultos se encuentran en el ¡oumo/ Record o/ /o.fissiolJ lVork in the eily o/ Sao Pau/o, Brazil,
¡rom OClober al (o Dceember 25th, 1868, de Alexander L. Brackford.

Pero, en ese mismo documento, Blackrord registra una gran reuni6n, con 2R personí:is, el
29 de mayo de 1864, en que la predicación fue hecha en portugués. No hay mención de la
presencia de ningún brasileño, y el único nombre que se relaciona con la lengua protuguesa
es el de un tal Sr. Bastos; que, por lo que se sabe, era portugués de las Islas Madeiras, quien
ya era converso de la Misión del Dr. Robcrt Kallcy. Este Sr. Bastos era vendcdor de Biblias.
Pero, por otra parte, aparecen nomhres suizos o alemanes, como María Kónig, hija dc Ernest
y Leissette Kónig, bautizada en esa oportunidad, y dc Frcderico Andrés Einekc y Elizahcth
Berger, cuyas amonestaciones de matrimonio rueron leídas por tercera \'ez.

Frente a los registros de BlacHord quedan algunas suposiciones y preguntas: ¡.por qué
los ingleses residentes en Sao Paulo y otros europeos, como suizos y alemanes protestantes,
que ya hablaban el lenguaje local, ya que en el culto que antcriormente se ha mencionado,
rue celebrada la Comunión, la predicación y todo el resto del culto ruc hecho en portugués,
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no se incorporaron a las iglesias de los misioneros? ¿Es posible que los ingleses. por conside-
rarse temporarios en el país no se interesaran en aprender el idioma; pero los demás, esto es,
los suizos y los alemanes que, sin duda, eran inmigrantes definitivos, por eso ya se apropia-
ban de la nueva lengua? Es de suponer que el problema giraba en los goznes del triple cho-
que de culturas, la europea, la norteamericana y la hrasiJcña. El choque podría alcanzar va-
rios aspectos, desde cllingüístico hasta el modo de ser religioso en forma diferente entre cu-
ropcos y americanos. Suponemos que por esos motivos los protestantes cX1ranjcrns residen-
tes en Sao Paulo, al menos en el llamado Triángulo (Trecho, entre el antiguo Sao Paulo, for-
mado por las calles Direita, Boa Vista y Sao Bento), el centro de la ciudad, aunquc hayan cs-
tablecido relaciones con los misioneros presbiterianos, tanto con B1ackford, o con Simonton
o Chamberlain, no ingresaron formalmente a la Iglesia Presbiteriana, organizada el 5 de ma-
yo de 1865, fecha en que, según los registros de Blackford, participaron en la Comunión 18
personas, siendo 7 portugueses, 1 ingles, 1 suizo, 1 alemán, 5 norteamericanos y dos brasile-
ños, siendo una de ellas esposa y la otra hija de uno de los uos portugueses. De los europeos
de origen protestante ahí mencionados, sólo Mr. Piu ingresó a la Iglesia Presbiteriana, qlle
creció más tarde a partir de conversiones de los brasileños. Posteriormente, alrededor de
1880, algunos aIemanes que a partir de 1824, se establecieron en Santo Amaro, se hahían nm.
dado para el Triángulo y sus inmediaciones y se reunían para los cultos en la Delllsche ScJlll-
le. Formaba parte de este grupo la familia Branberg, conocidos comerciantes hasta las pri-
meras décadas del siglo XX, así como los Schaumann, fundadores tradicionales de la Botica
"Aa Veado D'Guro", en 1858, y que hasta hoy permanece en el mismo local, en la Rua de Sao
Bento, en el centro de Sao Paulo.

En 1890, un grupo de protestantes de Sao Paulo se reunió en la Escala Americana con el
fin de fundar un hospital evangélico alegando que sus enfermos sufrían una discriminación
en los hospitales de la ciudad. Por eso, el nuevo hospital dchería ser interdcnomin<tcional, en
donde los enfermos no sufrieran "la acción de la fuerza o vejamen religi()~o". Entre los que
firmaron el acta de fundación se cncontrahan John Baker, F.E.R. 1I01le5, .1.11.Eugelhanlt, G.
Ellis, e. Tomkins, Johannes Then, B.H. Riehter, Gaspar Sehliuler, H. Trast, Jaeob Blumer, y
uno pocos brasileños. En la reunión siguiente fue elegida la mesa Directiva del futuro hospi-
tal: H. Trast (Cónsul Alemán), Presidente; Eduardo Carlos Pereira, Viee-presideote; e.e.
Tomkins, Secretario, y Manuel J.R. da Costa, Tesorero. Durante la campaña de ohtención de
fondos para los comienzos de la construcción entraron otros socios; todos ellos eran 17 per-
sonas de las cuales sólo tres eran hrasileñas. Estos extranjeros eran: Sra. Pcrcy Luplon, Sra.
H. Schaumann, Sra. CC. Tomkins, Sra. Dicdcrichsen, Sra. G. E~ticl, Sra. 11. Trost, Srta. G.
Tooker, Srla. E. Kuhl, Alberto Loergren, Sr. H. Diederiehsen¿ Sr. G. Ennor, Sr. G. Krug, Sr.
e. Rosted y Sr. W.H. Moxey. Según Vicente Themudo Le"a ,además, de la predominancia
de los extranjeros, ingleses, alemanes y sui/os en la fundación del hospital, se trataha de pcr.
sonas que no eran activas en las iglesias evangélicas. Por eso, el autor de los AIIIlUl'S lamenta
que, con el transcurrir del tiempo, quedara el Hospital Samaritano, nomhre que Sl' dio a la
Institución, en manos de tales personas y perdiere su \;nCllhKión evangélica. Por otra parte,
algunos de los nombres citados continúan vinculados a la historia de S<iOPaulo, IlO por sus
actividades religiosas, sino por la participación en otras áreas de la \~da social, como el c:o-
mercio y la industria: Henriqlle Schaumann, Alberto Locfgrcn y H. Diederichsen.

Aunque existiera la Capilla de los Ingleses, en la Rua dos Protestanle~. comunidades ale-
manas en Santo Amaro, en esa épcl(;a muy distante de Sao Paulo. y que futuramcntc se crea.

7 VilTlltc ThcmlllJo LC!\!\iI, AflflQn da rrimeiro Egr~jaP~.fbyr~riaflad~SaorOldo, pp. 358-).:'i9.

TEOLOGIA EN COMUNIDAD / 79



1;~m~,NCRISTIANISMO Y SOCIEDAD

ra la comunidad luterana de Sao Pauio, hoy en la Av. Río Branco, local que en esa época cs.
taba alejado del centro, es lícito deducir que la gran mayoría de los protestantes europeos
que se quedaron en la ciudad de Sao Paulo en el siglo XIX y en los primeros años del Siglo
XX, eran protestantes en la diáspora, es decir, que no quisieron constituirse en iglesia y no
tenían compromiso eclesiástico de ningún tipo y que, con clticmpo, se diluyeron en la cultu-
ra local. Es curioso también, que comenzando a existir en 1865, corno comunidad organizada
la Iglesia Presbiteriana de Sao Paulo, además de William D. Pill, un inglés ya mencionado y
que en su casa se reali7..aban cultos, no aparece en su lista de líderes, ni de presbíteros y diá-
conos (oficiales legos), s610 algunos pocos nombres extranjeros ya mezclados con brasileños,
como Hempel, Sehomaker, Hein y Oppermann. 8

Lo que sucedió en la capital de Sao Pau1o, pasó también en el interior de la Provincia, en
que el sistema de las grandes factorías de café buscó implantar extensas colonias de inmi-
grantes en el proceso de parcelas. El sistema de parcelas variaba en términos de porcentaje,
pero la regla general funcionaba basada en la del mercado. Fue el senador Paulista Nicoiau
de Campos Verguciro que, tratando de solucionar el impasse de la época entre el gohicrno
que intentaba establecer pequeños grupos de colonos, y los hacendados que preferían suhsti-
tuir de mano de obra a las grandes factorías proponiendo la adopción de las colonias con sis-
tema de parcelas. El mismo tom6 la iniciativa de traer 90 familias de Minho, Portugal, en
1840, para su hacienda llamada lbieaba, cerca de Soroeaba. La Revolución Liberal de 1842,
impidió el proyecto. Más tarde el senador fundó la firma Vergueiro y Cía., con el objetivo
principal de traer colonos europeos. Mediante ese proyecto, las familias serían colocadas en
colonias, teniendo cada una el derecho a casa, una cantidad de pies de café para cultivo, co-
secha y beneficio, además de poder cultivar en las tierras de la hacienda productos de subsis-
tencia. La división entre hacendado y colono era de un 50% para cada uno, tanto del café co-
mo de la venta de los excedentes de subsistencia. El plantío de los productos de subsistencia
era, por regla general, hecho de manera intercalada en las hileras de los cafetales, ya que, las
haciendas ocupaban todos los espacios disponibles para el café. Este sistema provocaba fre-
cuentes dificultades para los colonos porque la intercalación sólo era lucrativa en los prime-
ros años del cafetal, porque, con los años, las plantas de café se volvían altas y frondosas y so-
focaban a las otras plantaciones, reduciendo la fuente de subsistencia y de lucro de los colo-
nos. Había también otras causas, de descontento y de desentimicnto entre los colonos y los
hacendados, desde el estar de acuerdo en las cuentas hasta el autoritarismo que los últimos
heredaron del sistema esclavista. En 1866, por ejemplo, huho una revueIta de los colonos sui-
zos en Ibieaba narrada por Thomas Davatz. 9

Ahora bien, a pesar de lo preponderante, el sistema de colonias de parcelas, con el enor-
me trabajo de preparar la tierra para el monocultivo, no fue exclusivo en la Provincia de Sao
Paulo. El gobierno consiguió establecer en la Provincia más de treinta núcleos de colonias
dentro del sistema de pequeños trabajos de preparación del terreno para policultura en don-
de los colonos recibían sus propias tierras, similar a lo que sucedió en Río Grande do Su!' A
partir de 1828 ya había colonias alemanas en Santo Amaro e Ilapeeeriea, y entre 1905 y 1907
se establecieron núcleos importantes en Nova Odcssa Gudíos rusos y alemanes), Nova Euro-
pa (italianos), Nova Vene7" (italianos), Indaiatuba (suizos y alemanes), Campo Sales (sui-
zos), Presidente Weneeslau (alemanes y húngaros), Varpa. cerca de Tnpa (letones, elc). En

R. Doto Cl'lllf'IIário" (1)65, p. 22, puhlicaci6n conmemorativa del primer centenario de la Primera Iglesia Prc~hitc-
riana IndcpemJienle de Sao Paulo.

I). Thomas Davat7..,Memdrio.r de 11m Colono no Brasil, 1941.
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las primeras décadas del siglo XX, el 15,7% de las pequeñas propiedades eran de inmigran-
tes; y, de éstas, más del 60% pertenedan a italianos y protugueses, lo que significaba que ha-
bía unaJ'Tcponderancia de católicos en el sistema, lo que permitía un mayor apego de los co-
lonas. 1

Durante el período de la inmigración más intensa (189-1929) entraron en el Estado de
Sao Paulo 2.033.654 inmigrantes, con mayoría absoluta de italianos, portugueses y españoles.
La masa menor era de alemanes, con 50.507 contando también, sin datos numéricos, litua-
nos, húngaros, rusos. ctc., contingente éste que posiblemente tenía un significativo número
de protestantes (datos del Departamento de Inmigración y Coloni7",eión - Sao Pau!o, 1952).
Faltando otros datos, es posible que hayan entrado en el Estado de Sao Paulo, desde los co-
mienzos de la inmigración, cerca de 100 mil alemanes y suizos y olros, presumiblemente de
origen protestante. Sin embargo, es probable que entre los alemanes hubiese un buen núme-
ro de católicos, pero la gran mayoría debía ser protestante. ¿Por qué razón no se formó, en-
tonces, en el Estarlo de Sao Paulo, un núcleo tan fuerte de protestantes corno sucedió en Río
Grande do Sul? Vamos a intentar hacer un análisis del sistema de inmigración adoptado por
el Estado de Sao Paulo y de las condiciones de los propios inmigrantes para poder responder
a estas preguntas.

Antes que nada, el mismo sistema de inmigración y el trabajo de preparación de la tierra
para su cultivo, pesaban mucho en la forma de relacionarse entre el hacendado y el colono,
todavía extremadamente asimétrico y autoritario. El hacendado aún no podía pcrcihir la
diferencia entre el trabajador libre y el esclavo. Este factor influía no solamente en las
relaciones personales y de trabajo, sino también en las mismas condiciones de vida ofrecidas
a los inmigrantes.

Les ofrecía casas pobres y sin mohiliario. Faltaba asistcncia médica, religiosa, escolar.
Para agravar más la situación, los hacendados creaban esquemas de abastecimientos de los
colonos que los llevaban a la provocación familiar, prohablemente con el objetivo de llevarlos
a la hacienda. En relación al sistema propiamente dicho, no es difícil darse cuenta que poseía
una contradicción interna relacionada con la misma estabilidad.

Como el inmigrante, a semejanza del trabajador nacional, dependía siempre del cultivo
de subsistencia intercalada en el cafetal, la exigencia de nuevas plantaciones era constante,
en el sentido en que los cafetales, al sexto o séptimo año de edad ocupaban todo el espacio
necesario y era imposible colocar otros cultivos. De ahí el permanente c<imhio de lugar de los
inmigrantes y el avance constante de los cafetales hacia los lugares pioneros. Ahora bien, los
inmigrantes, debido a su tradición europea de pequeñas propiedades, fuesen propias o no,
tendían siempre a superar las contingencias de los grandes trabajos de preparación de la tie-
rra para el cultivo y establecerse en pequeñas propiedades. Esto sucedió fuera de las fajas de
tierra rojiza, preferidas por los grandes hacendados de café. Los inmigrantes que conseguían
librarse, en alguna forma, de sus contratos primitivos con los hacendados se estahlecían en
áreas de tierra diferentes y fuera de la ruta del café, dedicándose a la polkuhura dentro del
sistema familiar. Por eso, la presencia de alemanes, suizos y letones se concentró principal.
mente en el sur del Estado y en la periferia de Campinas, como Indaiatuna y Sumaré. La p(}-
licultura no se introdujo, a no ser en forma indirecta, en el sistema de la gran preparación del
terreno para el cultivo de explotación, pero entró en la producción de los elementos de sub.

10. María Teresa Schorer PelTOne. Inmigración. en Boris Fausto (org.). IIist6ria Geral do C;r;lizocon Bras;le;ra.
111,8nlsil Republicano. 1977. p. 95.
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sistcncia y del abastecimiento de excedentes para el sistema, que no producía ninguna otra
cosa fuera de café. Como el sur de Sao Paulo, no se destacó por el cultivo del café y la región
de Campinas presentaba, a fines de siglo, cafetales formados que no permitían el plantío in.
tcrcalado, la policultura de subsistencia se volvió necesaria y lucrativa. Así, los inmigrante!'i
europeos encontraron espacio para satisfacer sus necesidades de subsistencia sin abandonar
las antiguas tradiciones de pequeñas propiedades agrícolas de características familiares, que
garantizaban las subsistencia misma y la liheración de pequeños excedentes para el mercado.

El inmigrantes se volvió, debido a esas circunstancias, agente de la modernización
agrícola frente a la monocultura arcaica. Por otra parte, la rápida urbanización de Sao Paulo,
resultado de la industrialización acelerada de las tres primeras décadas del siglo, muy
ayudada también por los inmigrantes, exigía cada vez más productos de consumo, que el
enorme trabajo del cultivo del café no abastecía. Esto favoreció el surgimiento de pequeñas
propiedades dedicadas a la policultura de alimentos que quedaban cercanos a la C.apital ya
los centros urbanos más importantes. La región de Santo Amaro, prolongándose por la
región sur del Estado, se destacó por la presencia de inmigrantes que consiguieron liherarse
del sistema de colonización de la preparación de la tierra para el cultivo del café.

Pero, no todos los inmigrantes que lograron liberarse del sistema permanecieron en ese
trabajo. Muchos se fueron para las ciudades, en donde se emplearon en los sectores de
servicio o se dedicaron a diferentes oficios. La verdad es que la obtención de colonos en
Europa no era siempre lo suficientemente pcrpicaz para impedir que se infiltraran en los
grupos algunos individuos de origen urbano que no tenían ninguna condición o vocación
agrícola. Corno narra Warren Dean, ti la Hacienda Ibicaba del senador Vergueiro, tenía
carpinteros de carrozas, toneleros, pedreros. talabarteros y hojalateros, él. los cuales el
hacendado se '0;0 obligado a ajustar sus profesiones en la misma hacienda. En 1837, en Río
Claro, por ejemplo, entre los que arrendahan carros, solamente había dos nombres
portugueses de acuerdo con el almanaque de la época, siendo todos los demás extr<.tnjeros,
como Jacob Witzc1, Jorge Ilelmeistcr, Malhias Harlmann, Adán Hehling, Mathias Poli y
Fernando Hartung. Muchos de estos artesanos se convirtieron más tarde en industriales,
como en Campinas, Riberao Preto y Sao Paulo.

A.I.EI inmigrante y la religión

Partiendo de cifras más o menos hipotéticas, se piensa que han entrado en el Estado de
Sao Paulo, entre 1824 y 1930, cerca de cien mil alemanes y suizos, y es posible afirmar que
cerca de 60 6 70 mil eran protestantes. Volvamos ahora al problema de la pequeña presencia
protestante que eran descendientes de esos inmigrantes que llegaron al Estado de Sao Paulo
con la gran expansión de ellos en Río Grande do Sul y su continuación propagándose a Santa
Catarina y, aunque en menor porción, de la permanencia de los núcleos de pomeranos pro-
testanles en el Estado de Espíritu Santo. Nuestra tesis central es que la diferencia se encuen-
tra en el sistema de asentamiento de los inmigrantes. En el sistema prderido por los gobier-
nos imperial y repuhlicano de estahlecer a los inmigrantes en pequeños núcleos a través de la
donación de tierra a cada familia les permitió reproducir en el nuevo ambiente, al menos en
parte. sus antiguos valores culturales. preservando la costumhres, idioma y religión. El con-

11 Warrcn Dcan, Rio Clara Un! SiJtmlo 8rOJilctl0 tf~ Gro"d~ La~'ouro. p. 98.
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tacto de esos núcleos con la cultura brasileña, como en el caso de la colonización de Río
Grande do Sul, de Espíritu Santo y de la región de Santo Amaro, en el Estado de Sao Palllo,
era esporádico e intermediado por agentes comerciales. Muchos de estos núcleos eran casi
aulo-suficientes. En suma, fue posible una cultura dentro de otra; sin embargo, los conflictos
habían surgido aquí y allí. Dc esta manera, la religión de los inmigrantes en estos núcleos se
puede reproducir. En el Estado de Sao Paulo, la región de Santo Amaro, en donde fue reali-
zada la experiencia de núcleo de colonización alemana, es un ejemplo de este hecho, ya que
hasta hoy la mayor concentración de luteranos en ese estado se encuentra allí. Por otra parte,
el sistema particular de la captación de inmigrantes para el sistema tle vida CI1 parcelas en el
trabajo de preparación del terreno para el cultivo del café, destruyó la cultura del inmigran-
te; y, con ella, su religión.

En primer lugar, la vida en las colonias, bajo la vigilancia eonstantc de los patrones, que
controlaban todos los actos de la vida, sin la existencia de guías religiosos y sin las
condiciones para construir sus capillas, la vida religiosa de los inmigrantes tendía a scr
solitaria, limitándose al silcncio y a la adoración familiar los días domingo. Un ejemplo de
esto es el testimonio del sacerdote José Manuel da Conceicao, futuro pastor presbiteriano,
que frecuentando la Colonia de Ipanema, que estaba compuesta de alemanes y suecos y que
eran obreros de la fundición de acero, quedó muy admirado del silencio y del orden que allí
reinaba los días domingo, mientras que en los villorios vecinos, en esos días el trabajo de la
policía se duplicaha. Un hecho notorio era la ausencia de criminalidad en las colonias, de
nacimientos ilícitos, de peleas y connictos. Lentamente surgieron sociedades musicales y de
beneficiencia, sus casas mejoraban, poco después, leves trazos de la cultura alemana
aparecieron. Prosperaron mediante las abundantes cosechas, propiciando la venta de
recursos excedentes para poder así comprar cerdos, cabras, vacas y caballos. Las famosas
señales de la ética ascética protestante eran más o menos visibles, pero quedaron en eso. No
surgieron comunidades vigorosas que pudieran reproducir la religión. La falta de espacio, la
presión constante del hacendado, la necesidad de convivir con la cultura brasileña y, para
eso, el tener que aprender la nueva lengua, la falta de asi.stencia religiosa, todo contribuyó
para neutralizar la vida religiosa. Por otra parte, la dispersión que siguió a la húsqueda de
nuevas condiciones de vida fuera de la.s haciendas, como ya se dijo, produjo gradualmente la
aculturacíón de los colonos en el amhiente religioso que lo rodeaba. En Río Claro, por
ejemplo, cuando la producci6n dc excedentes permitió el desarrollo de pequeñas industrias
domésticas de miel, productos lácteos y de carnes ahumadas, así como de cierta ahundancia
de verduras y legumhres, era común que los trabajadores de parcelas, protestantes y
católicos, fueran juntos a las ciudades, los días domingo, con el ohjeto de vender sus
productos. En esas ocasiones, aprovechahan para asislir a los servicios religiosos; y, los
protestantes, por amistad o por necesidad, Cucron gradualmente bautizando a sus hijos en la
Iglesia Católica. Era natural también que la proximidad y el contacto con la religión
culturalmcnte dominante hiciera muy difícil la práctica de una religión exótica que podría
profundizar aún más la situación inicial de presión de los inmigrantes. Así, que esos diversos
factores y, principalmente, la dispersión de los inmigrantes hizo que la religión primitiva
quedara poco a poco olvidada. Sin emhargo, los misioneros preshiterianos trataron de juntar
a esos protestantes para su grey.

El Rev. Frane;s Christopher Sehneider (1832-1910) alemán de origen y norteamericano
de adopción, fue el misionero presbiteriano que llegó a Brasil (1861). Aprovechando su
origen, la Misión decidió enviarlo para Río Claro con el fin de predicar a sus compatriotas
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que no tenían pastores. En 1862, Schncidcr recorrió diversas colonias alemanas y suizas en
las cercanías de Río Claro, Limeira y Campinas, predicando siempre en alemán. Schncidcr
no tuvo una buena impresión de la religiosidad de los colonos y dio opinión sobre ellos en
términos bien presbiterianos:

"Creyendo en la regeneración bautismal, la mayor preocupación de ellos
consistía en bautizar a los hijos y participar en la comunión, sin abando-
nar los vicios habituales". 12

Dcspu6s de un año infructífero en río Claro, vohió a Río de Janciro. Pero, en 1864
estaba de nuevo en Río Claro, dando comienzo a las escuelas dominicales, por cierto con la
intención de salvar por lo menos a los hijos de los colonos de su religión. Dc nuevo se
desanimó y escribió en su informe:

"Bien poco les importaba su salvación. Se llamaban presbiterianos sin sa.
ber lo que la palabra significaba'l pensaban que mi misión era de intro.
ducirlos en una nueva religión". 1

Por regla general, los historiadores presbiterianos culpan del fracaso al propio
Schneider, visto como poco hábil en su trato con los alemanes y suizos. Sin emhargo, un
análisis global de la situación, tanto de parte de los inmigrantes como del misionero, deja en
evidencia que el problema fue más complicado de lo que se piensa. De parle de los
inmigrantes, hay tres fases que deben ser enfocadas: primero, su religión europea, más
sacramental y liberal en cuanto a las costumbres; por cierto que ellos bailaban y bebían,
fumaban y cantaban ruidosamente; segundo, las condiciones de la colonia poco favorables a
la práctica de la religión, especialmente de una religión con características sectarias que
podría colocarios en ccnnicto con el ambiente social, aumentando aún más el desagrado ya
reinante; lercero; y, tal vez, el más importante, la fuerte prohibición presbiteriana a trabajar
en días domingo, lo que complicaría la vida de los inmigrantes que ya comenzaban a colocar
sus productos excedentes en el mercado en el único día posible de la semana: el domingo. Y
el inicio de la liberación de los colonos de sus contratos con los hacendados comenzaba
exactamente por ahí: con los recursos obtenidos en el mercado dominical se abría la puerta
de la adquisición de futuras pequeñas propiedades fuera de la faja rojiza del café. Por parte
del misionero, a pesar de su origen alemán y de su nacimiento en Errurt (en cuya
Universidad Lutero se di plomó de Profesor dc Filosofía en 1505) cuna sagrada de ¡as
tradiciones luteranas, ciertamente su fidelidad a la Misión Presbiteriana, fuertemente
marcada por los avivamientos religiosos norteamericanos de características muy diversas al
luteranismo europeo, lo llevó a condenar los "vicios", el comercio dominical y, muy
posiblemente, el contacto con los católicos. Lessa 14, historiador presbiteriano, subraya que
los alemanes y suizos encontraban demasiado estrecho el camino de salvaci6n señalado por
el misionero. El hecho es que no se trataba de mayor o menor rigor teológico. El punto
central de la cuestión es que los pobres inmigrantes ya se encontraban en la situación difícil
de aminorar el choque cultural entre ellos y la sociedad brasileña y la predicación del
misionero preshiteriano venía a colocíJr un elemento más de complicación representado por

12. Vicente Themudo l..es.<;a. op. cit .. p. 20.

13. Vicente Themudo t ,cs..<;a.op. c;t .. p. 21.

14. Vicente .Iñemudo 1,cs..<;a.op. cil.. p. 21.

84/ TEOLOGIA EN COMUNIDAD



CRISTIANISMO Y SOCIEDAD 1!~;:ªZ¡i:1
los padrones de la religión civil norteamericana. El resultado, resultó ser la dispersión
religiosa de los colonos, hasta que fue comprensible.

A.2. Protestantes en la diáspora

En 1871, el misionero presbiteriano J. F. Dagama, portugués oc la Isla dc Maucira,
fundó la Iglesia Presbiteriana de Río Claro. Pero antes, el misionero Lcnington, residente en
Brotas, poco antes de Río Claro, ya visitaba y evangelizaba las localidades vecinas. pero, es
de suponer, que los colonos alemanes y suizos no fueron buscados por esos misioneros que,
según consta, no hablaban alemán. Hay que agregar que el fracaso anterior de Schncidcr
debe haber sacado definitivamente a los colonos de los planes dc la Iglesia Prcsbilcri~¡na. Es
bastante sintomático que los informes de los misioneros no mencionan, en sus relatos de la
organización de iglesias, ningún nombre de inmigrante europeo. Ahora bien, más tarde van a
surgir algunos nombres en las iglesias de Río Claro, Campinas y ciudades del sur del Estado
que indican que algunas pocas familias o individuos adhirieron a las iglesias protestantes en
una fase posterior de la colonil.aeión, esto es, cuando los inmigrantes, en el campo o en la
ciudad, ya habían superado la etapa de los contratos con los hacendados. Por regla general,
ellos aparecen en las iglesias presbiterianas, más activas en el interior de Sao Paulo en el
siglo XIX y en las primeras décadas del actual. Así, algunas familias tradicionales
presbiterianas son de origen alemán o suizo: Meycr, Jacob, Hcssel, Wiezcl, Schlitler,
Grieblcr, Wolf, Cremm, Slein, Thenn, Ermcl, Maurer, Steffen, Murbach, Becker, Brudder, y
así otros más. Resulta muy poco teniendo presente los millares de protestantes que entraron
en el Estado de Sao Paulo. De ellos, muchos regresaron a su tierra natal, otros se fueron a
Estados Unidos, y la gran mayoría fue enteramente asimilada por la culLura hrasileña y se
integró a la Iglesia Católica. Es el caso, por ejemplo del Dr. Joao H enrique Thcodoro
Langaard, danés, médico en la Colonia de Ipanema, tan displicente con su religión que,
cuando murió, encargó que se dijera una misa, 15 que s610 no se llevó a efecto porque
descubrieron, pocos minutos antes, que era protestante. Langaard, quien (micra un papel
importante en la conversión del sacerdote José Manuel da Conccicao al protestantismo
-quien más tarde sería el primer pastor brasileño- hizo bautizar a todos sus hijos en la Iglesia
Católica, de tal modo que, en la segunda generación, el protestantismo ya se encontraba
diluido. Esta disolución debe haher ocurrido entre la gran mayoría de los inmigrantes
protestantes en el E~tado de Sao Paulo los cuales fueron insertados en el sistema de parcelas
del gran cultivo del café. Esta fue la gran diáspora protestante. Diáspora sin retorno.

B. Inmigrantes protestantes norteamericanos

La inmigración norteamericana en Brasil constituyó un episodio "sui gcncris" en 1" histo-
ria de las inmigraciones. En relación con los alemanes, italianos. japoneses y otros pueblos
que en Brasil ocupan un siglo de historia y abarca millones de personas, la inmigración nor-
teamericana ocupó unos pocos años después de terminada la Guerra de Secesión, o sea, en.
tre el segundo semestre de 1865 y 1867. Tamhién, los inmigrantes fueron poquísimos, lal vez

l5. Boanerges Ribciro, ProIes(Qlltismo no Brasil Mondrquico, p. 97.
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unos 2 mil para lodo Brasil y unos 800 para la Provincia de Sao Paulo. Frank Goldman 16,

afirma que esos inmigrantes eran muy heterogéneos, encontrándose entre ellos miembros de
variadas profesiones, desde las liberales hasta las artes y que no todos ellos eran sureños.
Ahora bien, la motivación central era formar en Brasil una nueva comunidad donde pudie-
ran plantar algodón, tabaco, caña de azúcar y café. El impulso migratorio es un tanto confuso
referente a sus causas. Autores más ligados al sentimentalismo y a la religión, como Judith
Me Knight Jones 17, descendiente de los mismos inmigrantes, y Betly Antúnez de Oliveira 18

cuya investigación tiene una intención exclusivamente religiosa, encuentran en la derrota del
Sur en la Guerra de la Secesión, la causa central de la emigración. Pero Frank Goldman 19

incluyó como una de las motivacioncs el espíritu del "Dcstino Manifiesto" que incentivaba a
una constante expansión de la civilización norteamericana. Pero de cualquier fQrma, fue el
ambiente social y político de la post guerra lo que hizo surgir el movimiento migratorio.

Dos mil norteamericanos, más o menos, se dispersaron por Brasil formando colonias en
Pará, eeará , Pernambuco, Bahía, Espíritu Santo, Paraná, Santa Catarina, litoral sur de Sao
Paulo e interior de Sao Paulo. Todas esas colonias fracasaron y muchos de esos componcntes
se unieron al grupo que se localizara en la región de Santa Bárbara y vccindades, poco más
allá de Campinas. Esta área fue la que tuvo un relativo éxito. En general, la idea es que la in-
migración norteamericana en Brasil fue un fracaso. Muchos regresaron a los Estados Uni.
dos, algunos buscaron otros países, pero un grupo pequeño se quedó en la región de Santa
Bárbara, donde se conserva hasta hoy día parte de sus costumbres, religión e idioma, pero in-
tegrados a la cultura brasileña, y muchos otros se dispersaron y fueron asimilados. A pesar
de eso, el núcleo de Santa Bárbara y Americana funciona hasta hoy como centro de aglutina-
ción de la "Fraternidad de Descendencia Americana" que se reúne cad;] tres meses, con gen-
te venida de touas partes de Brasil, en un lugar frente a su capilla, al lado del Cemitério do
Campo (Cementerio del Campo), donde están sepultados los que murieron desde los co-
mienzos de la inmigración. Este lugar, que funciona como centro social y religioso, qucda cn
el Municipio de Santa Bárbara, muy cercano del Municipio de Americana.

Frank P. Goldman 20, entrega una interesante estadística de la dispersión de los inmi.
grantes norteamericanos establecidos en el Estado de Sao Paulo, tomando como punto de
referencia el nombre de las familias:

Que vinieron para Sao Paulo después de la Guerra Civil : 85
Familias descendientes en línea directa que aún
viven en Sanla Bárbara y Americana ; : 42
Que volvieron para los Estad"s Unidos : 10

Familias que desaparecieron sin dejar
descendientes masculinos : 26
Que se mudaron de Santa Bárhara a Sao Paulo : 20
Que se mudaron a otras ciudades dt.:1Estado : 20

16. Frank r. Glll<.Iman, Os riotl~;ros Am~riconos no Brasi~ p.273.

17. Judith Mc Knight Jonc::s, iSo/dodQ Desconso/, 1%7.

18. Bctly Antunes de Oliveira. op. cit.. t985.
19. Frank P. Goldman, 0r. cit., y A.spectos das Migracoes Norte-Americanas apó!> a Guerra Civil, en lJoris Faus-

to (org.},lIürdria Gerol da Cki/iZQcao BraJildra. O Brasil Monárquico, 11.

20. Frank P. Goldman, Os Piolleros Am,ricanos 110 Brasil, pp. 112- 115.
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La asimilación por parte de la cultura brasileña de buena parle de los inmigrantes nor-

teamericanos y el relativo aislamiento del grupo que permaneció en Santa Bárbara y Arncri-
caml no permitieron una extensa contribución cultural al nuevo ambiente. Sobresalen tam-
bién lo reducido numéricamente de esta inmigración, así como la diferencia cultural muy
acentuada, cuvo tral0 más connicti\'o con la cultura local era seguramente la religión.

Ahora bien, hay por lo menos tres contribuciones por los inmigrantes norteamericanos
que vale la pena destacar. La primera contribución fue para la educación. I la)' una secuencia
de coincidencias entre el establecimiento en Brasil oc las misiones protestantes
norteamericanas y de las colonias de inmigrantes de la misma procedencia. El comienzo
efectivo del trabajo misionero protestante se dio con la llegada de dos prcshiterianos a partir
de 1859, enviados de la Misi6n de Nueva York, norteños. por esLa razón; pero a fines de la
década del!íO llegaron dos misioneros de la Misión de Nash"ille, sureños, (aunque uno de los
misioneros, Edwards Lanc, era inglés) y se establecieron justamente en Campinas, cerca de
las colonias, a partir de 1868 hasta 1909, hay una sucesión de fundaciones de colegios
americanos, en número de 13, en varias ciudades de Brasil. Pero, es necesario decir, que el
primero de ellos, fue el Colegio Internacional, fundando en 1Hó8, en Campinas, por los
misioneros reverendos G.N. MOrlon Edward Lanc. Además de éste, fueron fundJdos 5
colegios más en el estado de Sao Paulo: la "Escala Americana" (hoy Universidad
Maekenzie), 1870, "Colegio Morton", Sao Paulo, 1880, "Co1cgio Piraeieabano", en Piraeieaba,
1881, "Colegio Americano", de Taubaté, 1890 y "Colegio Metodista", en Riberao Preto, 1899.
La relativa sincronización entre la fundación de colegios americanos, el avance de las
misiones protestantes y la localización y dispersión de inmigrantes norteamericanos parece
apuntar para la praxis del "Destino Manifiesto". Es una hipótesis atrayente.

Algunos colegios americanos aÍJn permanecen hasta hoy, otros cvolucionaron
tranformándose en escuelas superiores; y, muchos desaparecieron. Pero lo que quedó fue la
profunda influencia americana sobre la brasileña. Algunas educadoras misioneras como
Marcia Brown, Mary Parkcr Dascomh, Carlota Kcmper y Miss Kuhl. se volvieron muy
conocidas.

Marcia Brown, por ejemplo, participó de la reorganizacion de la enseñanza pública de
Sao Paulo, en 1892, cuyo espíritu remodelador se inspiraha en ideas y técnicas pedagógicas
norteamericanas 21

La segunda contribución fue p<lTalos métodos agrícolas. [Iltrodujcron las escuelas de
agricultura en las haciendas. modelos, como la "Escola Agrícola Luís dc Oueiróz", en
Piracicaba, el arado, el arrastro para allanar la tierra de dentada grande, el surcador para la
labranza, así como el cultivo de arroz en tierra seca, un nucvo tipo de algodón (Upland), la
sandía y el eucalipto australiano.

La tercera fue para el transporte y la industria. Fundaron la primera tejeduría de seda en
Americana, introdujeron la rueda de acero, y con rayos de madera, el "trolc" 22, y el
"carraca o" 23. Trajeron, también, un utensilio doméstico de gran utilidad: la lámp<uf.t a
parafina.

2t. Fernando de Alcevcdo, A Culturo Brosiftiro, 11Tomo, p. 140.

22. Pequei'lo carro que lleva personas. muchas \'cces va sohre rieles. impuls¡jJo por un mecanismo manual (1'\OIa
del traductor).

23. Un carromato tirado por bueyes. destinado a llevar personas (;\;. del T.).
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B.1.La religión de los inmigrantes americanos

Aunque haya coincidencia entre la inmigración norteamericana y la instalación institu.
cional definitiva de las iglesias protestantes en Brasil, no huho una relación significativa entre
una cosa y otra. Las misiones tenían el objetivo de implantar la religión norteamericana en
Brasil e influir en su cultura a través de la educación, pero los inmigrantes solamente querían
vivir su vida en el nuevo arnhicntc, si era posible, conservando sU antiguo padrón de vida.
Realmente, a no ser en los sectores ya señalados, los norteamericanos no trataron de innuir
en las costumbres ni se mostraron interesados en hacer proselitismo religioso. Eran proles.
tantes de varias denominaciones y había entre ellos diversos pastores.Trataron de vivir su re.
ligión interna y ecuménicamente y, para ello, erigieron una capilla en el campo, próxima al
cementerio, y allí realizaban y continuaban realizando sus cullos. Los que frecuentaban la
Capilla formaron una congregación autónoma, no se afiliaron a ningún presbiterio, asamblea
o convención. Los cultos eran en portugués, porque ya había muchos descendientes del lado
brasileño que no hablaban inglés.

El Cementerio del Campo y la Capilla funcionaban como ccnlro aglutinante de la ,ida
social y religiosa. Los domingos van todos para allá; y, después del servicio religioso, colocan
sobre la mesa los platos que cada familia trajo, en donde los platos típicos americanos se
juntan a las "macarronadas", los "virados de frijoles", los "quibcs" y las tortas alemanas. La
comunidad es bilingüe; se habla inglés y portugués.

La relación de los inmigrantes protestantes norteamericanos con las iglesias brasileñas
nacidas de las misiones, prácticamente nunca existió. Según Judith Me Knight Jones 2--1, la
única contribución de ellos para las iglesias brasileñas fue Walter Cullen, que se hizo pastor
bautista. ¡Además, cerca de 20 much~chas se casaron con pastores! Buscando en la composi-
ción de las iglesias protestantes tradicionales los nombres americanos, además de Cullen, no
van más allá de unos Kolb, Banh, Kerr, Wbitehead ... y nada más. Es posible que descen-
dientes de ellos que se encuentren en iglesias brasileñas, hayan (ihrasilcñado sus nombres,
como Betty Antuncs de Olivcira, autora dcllihro ya citado.

Conclusión

Frente a la casi total ausencia dc datos respectivos de la religión de los jnmigrantc~, sólo
nos queda hacer conjeturas y levantar algunas hipótesis con respecto al destino religioso de
los extensos y sucesivos grupos de inmigrantes protestantes que entraron en Brasil entre 1824
y 1930.

Comenzamos colocando el prohlema de la relación entre la prosperi(1;.ld religiosa de los
inmigrantes alemanes que fueron uhicados, según la política oficial de inmigrantes, en
núcleos de colonización en que los inmigrantes, aislados y casi auto-suficientes con relación
a la sociedad brasileña, pudieran reproducir, al menos en parte, los háhitos de la tierra natal;
y, la diáspora sin regreso de los que fueron destinados a las colonias de los trabajadores de
remoción y preparación de tierra para el cultivo del café, un monocultivo de exportación.
Los primeros, sufriendo un impacto menor de la cultura local y gozando de más libertad,

24. Judith Me Knight Jones. op cit
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reprodujeron su cultura original Y. lo que es muy importante para la religión, su lengua. H.
Richard Nicbuhr, Peler Bcrgcr y Picrrc Bourdicu han reconocido, en su estudios, la
importancia de la lengua para la reproducción de la religión. Fue a partir de eso que
tratamos de explicar la prosperidad religiosa de los inmigrantes que pudieron mantener
durante un largo tiempo un aislamiento relativo, como los alemanes de Río Grande do Sul y
de Espírilu Sanlo.

En las colonias de parcelas destinadas al trahajo de la tierra para el cultivo del café del
Estado de Sao Pallio, las malas condiciones de las colonias y la proximidad cultural circun~
dantc, obligaron a los inmigrantes, desde los comienzos, a establecer un íntimo conlacto con
el medio cultural que era muy diferente. La ddensa y la sobrevivcncia de los inmigrantes de-
pendía, al mismo tiempo, de ese contacto. A los menos, las malas condiciones del sistema y
los ideales ancestrales de los colonos, de tener su pequeña propiedad, hicieron que los ¡nmi.
grantes se dispersaran en el espacio y en el pensamiento. Se com;rtieron prote~lantcs en la
diáspora, en que las necesidades residuales de la religión, el compromiso con la nueva socie-
dad y la gradual pérdida de la lengua destruyeron su antigua religión. De eso, lo que ellos hi-
cieron, a pesar de mantener una cierta tradición mental protestante, nunca se comprometie-
ron con alguna comunidad, algunos fueron atraídos para las iglesias proteslantes situadas en
las áreas fuera del cultivo de) café, y la gran mayoría. creernos, tiene que haher sido ahsorbi-
da por la Iglesia Católica.

En relación a los inmigrantes norteamericanos, todos los protestantes y los perleneeien-
tes a las denom!naciones de los Estados Unidos, en una menor proporción, debido al núme-
ro casi insignificante de personas, se reprodujo, en parte, lo que pasó con los inmigrantes
prolestantes europeos. Solamente cerca de 800 de ellos se establecieron en el Estado de Sao
Pau]o, principalmente en Santa Bárbara y en Americana, fundadas éstas por ellos. Parte de
ellos se dispersó y fue asimilada por la cuhura brasileña, parte volvió a la palria, y en un pe-
queño número quedaron en el núcleo inicial, donde sus descendientes, aunque ya insertos en
la cultura local, procuraron mantener su identidad étnica y cultural.

Aunque haya una curiosa sincronía entre la cntrada de las misioncs protestantes norlca-
mericanas y el estahlecimcnto de los inmigrantes en Santa Bárbara, a no ser por la preocupa-
ción can la educación y, por lo tanto, con la fundación de colegios, la conexión religiosa entre
inmigrantes y misioneros parece haber sido mínima. Los primeros solamente deseahan re~
construir sus vidas y reproducir sus culturas en el nuevo ambiente; y. los otros, vinieron con
el objetivo de expandir su religión ocupando los espacios religiosos vacíos ya existentes; y, si
era posible, desalojar a la religión dominante. Por esto, mientras los misioneros hacían pro-
sélitos entre los brasileños y organizaban sus iglesias por todo el territorio, los inmigrantes
norteamericanos quedaron semiaislados y practicando internamente su religión sin ninguna
preocupación de compartirla con los de la tierra. Teóricamente los preshiteri~HlOs. metodis-
tas, bautistas y episcopales, y quién sahe si otros, que componían el grupo de inmigrantes,
debían buscar las respectivas iglesias que los misioneros de cada denominación hahían fun-
dado, respetando así sus tradiciones denominacionales. Pero a semejanza de lo que hahía su-
cedido en los Estados Unidos, en el período de las grandes inmigraciones. la lengua constitu-
yó el factor de aglutinación más importante que las diferencias doclrinarias. Allá, los refor-
mados alemanes prderían unirse con los luteranos y no a los holandeses o irlandeses, porque

f l d. f . . 1'. 25 Ela lengua común les hahlaba más ucrte que as 1erentes 0p1l1lOnes teo ogK:lS. :sto puc-

15 11.Richard Nichuhr. 77,c Social So",r~5 01Dmominafiollolü",. 1929.
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de explicar el por qué en Santa Bárbara y en Americana los mmigrantc~ norlcal11cricano~
tralaron de construir su propia capilla ccum6nlca y olYidar sus diferencias de uoctrina frente
a la comodidad de hablar su propia lengua. Hoy, como sucede en las iglesias de inmigrantes,
el inglés ya perdió su hegemonía debido a los matrimonios mixtos. Pero la cOTllunidad. bajo
el punto de vista religioso, aún permanece aislada.

Tnulujo del portugués: D,".Eug.enio Ara)'il
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LA PROCLAMACION DE LA PALABRA DE DIOS
EN CHILE

Dr. Eugenio Araya

La ponencia "La Proclamación de la Palahra de Dios en Chilc'\ es un rápido panorama
sobre la difusión de los trabajos bíblicos realizados en Chile desde la época de la Colonia; no
se trata de un estudio de las predicaciones y sermones, sino de la utilización oc la Biblia, su
estudio, su conocimiento y las traducciones usadas y realizadas en el país. El inlerés de este
trabajo es demostrar la pobreza existente en Chile respeclo a este tema. El ocsconocimcnto
casi absoluto de la Palabra de Dios, por parte de un páis llamado cristiano. Una Biblia tradu-
cida en el Siglo de Oro de la literatura española, en un bermoso y elegante castellano, no es
usada sino tardíamente, y con ello, el pueblo pierde la posibilidad de mejorar su idioma. Los
contrasentidos que se han producido en este tema y las posihilidades que se presentan para
un futuro trabajo en la Proclamación de la Palabra de Dios en nuestro país.

Lutero dice (WA 130): "lo único que anhelo es poseer la Palahra de Dios, me tienen sin
cuidado los milagros, no me preocupan las visiones extraordinarias, tampoco haría caso a
un ángel que quisiera enseñarme algo que no fuera la Palabra de Ilios".

Ellítulo de este trabajo es: "La Proclamación de la Palabra de Dios en Cbile", que no pa-
sa de ser un bosquejo para que algún interesado en la materia comience a estudiarlo. Se trata
de la Proclamación del Mensaje de Jesucristo cuya base la encontramos únicamente en la Si.
blia.

Karl Barth uecía: "La Miblia es la Palabra de Dios, pero la Palahra de Ilins no es la Mi.
blia".

Para él, la Biblia es idéntica a la Palahra de Dios, pero no como tal, sino por (:ausa de la
fe. La frase "La Bihlia es la Palahra de Dios" es una confesión de fe. Y según esa frilse no se
puede cambiar diciendo: "La Palabra de Dios es la Bihlia". Porque la Palahra de Dios no so.
lamente toma forma en la Bihlia, sino que aparece hajo los tres siguientes aspcl'tos, conforme
al trasfondo de su teología, y análogamente a la Trinidad Divina:

a) La Palabra de Dios revelada.

b) La Palabra de Dios escrita.
e) La Palabra de Dios proclamada.

o sea, la Palabra de Dios: 1°) Aconteció en Cristo; 2°) se fundamentó en forma e!'icrita
en la Biblia; y, 3°) Es proclamada en su respectiva actualidad.

Dr, Eugenio Araya. es Pastor de la Iglesia I~vangélica I,ulerana en Chi1c; profesor del Arca de Teologia Si!>te.
mática y Rector de la Comunidad Teológica E••..angélica de Chile.
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Podemos decir que la Biblia no es simplemente idéntica ti la Palabra de Dios, sino que
da testimonio de la Palabra de Dios.

Existe una diferencia entre el testimonio mismo y c1rontcnido del testimonio, pero no
hay que separar los dos.

La Palabra de Dios no es sencillamente idéntica con su segunda forma (la Biblia), sola-
mente se hace reconocible en esta segunda forma, mo~lrando la primera forma (Jesucristo)
que es su centro, norma y fundamento de la tercera forma (la Proclamación).

Por eso creemos que la Proclamación oc la Palahra de Dios no puede hacerse sin basar-
se en la segunda forma, la Biblia.

La Biblia proclama la Palabra de Dios que no es comparable científicamente, sino que
eso es una confesión de fe. Como tal se encuentra en el círculo formado por la autocreden-
dal de la Eseritura_

El poder reconocer la Biblia como la Palabra de Dios es por sí mismo un don de Dios
conferido mediante sus palabras.
y aquí comenzamos a encontrar una diferencia enlre la Proclamación de la Palabra de

Dios en Chile debido a la diversidad existente entre los protestantes y los católico-romanos.

y esto se debe a un enfoque distinto que se produce en la época de la Rerorma y Contra-
reforma.

La Iglesia Romana se reúne en Trento (1545-1563) con motivo del rno\;miento luterano,
y sin la participación de ellos, en un Concilio llamado Ecuménico. Allí se dccbra que se
acepta la Escritura y la Tradición con igual afecto piadoso y respeto (pari pil'lalis atll'cllI ac
reverent;a) (Dez. 783) y se vuelve a hablar de ello en su I Concilio Vaticano.

En cambio, los luteranos, en su Libro Fórmula Concordia, de 1580, reconocen en su
"Epístome" (Sumrnarisehen Begrifl) que solamente la Sagrada Escritura es "judex" (juez)
"II01'ma", "regula" (regla) y "LJdius h'pis" (piedra de toque, referencia) par<1la doctrina, ja.
más ha de ponerse en un mismo nivel con las tradiciones, sino que ellas siempre les estadn
subordinadas. (F.C. 7,2)_

Con esto no se deshecha la tradición, solamente se la somete a la prevalt.;ncia única de la
Escritura.

Un hecho interesante es el contenido del Canon. ¿Cuáles son los libros de la Biblia? Esto
no es explicitado en las confesiones luteranas, se habla simplemente de "los libros del Nuevo
y Antiguo Testamento" sin entrar a decir cuáles son. No así en las confesiones reformadas
que aceptan solamente la Biblia de Palestina en tiempos de Jesucri~to, excluye mio los libros
del Antiguo Testamcnto llamados Apócrifos o Deutcrocan6nicos. Por su parte, el Concilio
de Trento acepta, como la Biblia ejemplar, a la Vulgata, la traducción hecha por Jerónimo
en el siglo VI allatín_
y así nos encontramos en América, durante la Colonia de España, en donde rige un ca.

tolicismo post tridentino en su totalidad. No debemos olvidar que los jesuitas, que nacen co-
mo respuesta al mo\;micnto de la Reforma, llegan al Río de la Plata en 1585 y se encuentran
en el Reyno de Chile en 1593 y van a tener aquí una enorme innuencia en la educación y en
la cultura nacional.

No existe casi en América Latina una presencia protestante, sino grupos esporádicos en
Brasil, primero en la Bahía de Guanabara (hugonotes franceses) que son expulsados por las
tropas portuguesas, y luego en el noreste de ese país. un grupo de holandeses reformados
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que llegan a formar un Sínodo. En Venezuela se encuentra el grupo de luteranos dc \Vclscr.
En Panamá llega a exislir un grupo de 1.200 miembros de la Iglesia de Escocia. Todos ellos
desaparecen sin dejar, prácticamente, huellas de su presencia protestante. No ocurrió lo mis-
mo en América Central y en el Caribe.

Vemos que el Concilio de Trenlo le dio el mismo valor a la tradición que a la Escritura y,
además, se había prohibido las traducciones de la Biblia a las lenguas vcrnácu1<.ls.

En el "lndex el Catalogus librorum prohibitorum" de 1571, primero y de 1583, más larde,
se prohiben expresamente: Rl._ Libros prohibidos por Papas )' Concilios antes de 1515". Y
después de prohibir en los números 2,3 y 4 los libros de los heresíacas, de los herejes sobre
religión y de tOl' judíos y moros contra la Fe, se anatemizan los siguientes: ~S.-Traducciones
de la Biblia hecha por los herejes, pero puedl'n los Imluisidnres cnnnder Iit'encia in scrilltis
para usar las del Viejo Tesh,mento, aun hecha por los herejes,)' Biblia en lengua \'ulgar, pe.
ro no los capítulos que anden en libros Católicos, ni las Epístolas )' Evangelill de la Misa".
Este índice esta refrendado por mandato del Ilustrísimo y Reverendísimo don (,aspar de
Quiroga, Cardenal Arzobispo de Toledo.

Sólo se puede leer la Bihlia en la Versión latina de la Vulgata, y no eran muchos los de
habla hispana que en los siglos XVI y XVII conocieran lan hien el latín para poder leer un li.
bro en ese idioma.

La proclamación se reducirá a la enseñanza de los catecismos, así vernos que "el Obispo
de la Imperial, Antonio de San l\1iguel hizo traducir al araucano el catecismo aprobado por
el tercer Concilio provincial, reunido en Lima de 1582 a 1583" (J. Eyzaguirre, Historia de
Chile, pag.l26), "En su acción misional los jesuitas asociaron a los laicos, institu.yendo entre
ellos los llamados "fiscales", que lograron arraigo en el archipiélago de Chiloé. El fiscal te.
nía a su e,argo la conservación de la capilla y rezaba el Angelus y el rosario con la comuni-
dad; confortaba a los moribundos y mantenía el espíritu de los pobladores, en ,i1l1sench,del
sacerdote". (Ibid., pago 194).

Los textos de meditación cran libros de vidas ejemplares y especialmente la "Regla
Cristiana Brevc" publicada en 1547 por su autor Fr. Juan de Zumárraga, Arzobispo de
México, un año antes dc su muerte.

Aparece, a comienzos del siglo XIX, cn nuestro país, una Biblia hilingüe latín-castellano,
del padre escolapio Felipe Scio de San Miguel. Su título es "La Biblia Vulgala Lalina
traducida en cspañol y anotada conforme al scntido de los Santos Padres y expositores
católicos, por los Ilustrísimo Señor Don Phelipe Scio de San Miguel, ex provincial del órden
(sic) de las Escuclas Pias de Castilla, Preceptor del Serenísimo Señor Príncipe de Asturias, y
Obispo dc Segovia. Dedicada al Rey Nuestro Señor. Con privilegio exclusi\'<l. Madrid. Por
Ibarra, Impresor de Cámara de S.M. 1819". Traducción que Marcelino Menéndez y Pelayo
en su clásica obra "Historia de los heterodoxos Españoles", califica de "dl'sdkhadísima".
(Tomo V, pág. 157).

Lo curioso es que cuando James Thompson llegó a Chile trl:tyendo un cargamento de
Biblias (El vino por invitación del Director Supremo de Chile, Bernardo O'Higgins, en IX21
para 'instalar las escuelas lancasterianas), la que trae no es la conocida Bihlia traducida por
Casiodoro de la Reyna, como se podría suponer, ya que Thompson era de religión bautista,
sino que trajo la católica del Obispo de Aslorga (España), Monseñor Félix Torres de Amal;
que a deeir verdad, no era una traducción hecha por él, sino un mejoramiento en el idioma
castellano de la traducción del Padre Scio. O sea, era una versión de la Vulgata latina.
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Se podría suponer que como el ambiente era católico, Thompson tendría gran éxito con
esta Biblia. Pero resultó un fracaso porque estaha impresa por 13Socicu<td Bíhlica de Ingla-
terra, y en cierta manera caía en el anatema. La jerarquía cat61ica rontana se opuso a ella; Y.
además, los católicos no acostumbraban a leer la Palahra de Dios.

La lectura de la Biblia comenzará a realizarse en Chile con ht IIcg,H.ladel pastor C(logre-
gacionalista norteamericano, David Trumhull, quien fundó en nuestro país la Iglesia Presbi.
teriana en 1847.

Con él se introduce en el país la Biblia en la traducción de Ca~iodoro dc la Rcyna, revi.
sada y mejorada en su estilo por Cipriano dc Valcra.

Pero la Biblia llega tarde a Chile. Ella había sido traducida en 1569 y SlIS giros eran ya
anticuados.

Con la prohibición de la lectura de la Biblia en castellano, nuestros pueblos perdieron la
riqueza dcllcnguaje que hizo al alemán al utilizar masivamente la Biblia en la traducción de
Lutero y en la Gran Bretaña con la lectura de la Biblia en la versión ocl Rey James.

Nuestros pueblos no h:..lT1 sido nunca lectores de los clásicos uc! Siglo de Oro español; pa-
ra ellos han sido desconocidas, prácticamente, las obras dc Cervantes, Calderón de la BarC¿l
o Lope de Vega. Su lectura era de folletines haratos (l dc libros llamados espirituales con
muy poco valor Jilnario y teológico.

La Biblia de Casiodoro de la Rcyna empieza a ser conocida por nuestro puchlo a través
de las iglesias misioneras, como la Presbiteriana, Metodista o Bautista.

Los luteranos que llegaron a Chile en 1852, "enian al país (,'omo colonos y se instalaron
en el sur de Chile, separados geográficamente del resto de la sociedad chilena. Además, el
Ministerio del Interior les hahía prohibido traer literatura en caslellano y predicar en esta
lengua. Sus oficios religiosos y sus libros deberían ser en alemán. De allí que los alemanes,
primero por obligación y después por eostumhre, vayan a utilizar solamente la Biblia en ale-
mán en la traducción del Dr. Martín Lulero. lIay que agregar que estos alemanes, en su ma-
yoría vienen escapando del fracaso de la revolución liberal de 1848 en Alemania, en donde la
iglesia estaha íntimamente unid •.l al trono yeso hizo que fueran reacios, en un prilH:ipio, a la
instalación de un iglesia. Dehieron pasar 11 años antes que <.tcordaran levantar su primer
templo. No predicaron al puehlo chileno y sus pastores se transform¡lron en capellanes de
comunidades alemanas.

La Biblia de Casiodorn de la Reyna logrará entrar en el puehlo a partir d\..'- 1')OíJ, con d
avivamiento pcntccostal. Sus miembros la usarán cspecié:llmente en su vcrsiún revisada de
1909, negándose, en muchísimos casos a aceptar revisiones posteriores y COnlL'1l1ar:ína utili.
zar un idioma, que si fue un avance en 1569, tenía ya 350 años CU~tndose impla nia en nuestro
país. Ya es un idioma pasado, fuera de época y que la misma persona que hace liSO de ella no
comprende su significado gramatical. Pero quieren es" "ersi6n dc 1909 sin camhiar tina coma
y, aunque repiten versículos y p{¡rré:lfosenteros. no alean/an a comprender S1l significado por
no conocer las palahras que allí aparecen. Su uso es literalista, en cierla forma fundamenta-
lista. Es una pérdida p~lr(l nuestro idiom<.ty nuc!'.lnl cullura que se comience a leer en Chile
esa traducción de la Bihlia 'lec en su época fue avan/ada y de un l.astcllano elegante. pero
que en el sigla XX se convenía en una reliquia idiofl1~ílic.t.

Y aquí surge una pregunta que dehedn responder los sociológos e historiadores de la
cultura. Hoy se hahlé:l de evangelizar la cultura. ¡,Cómo hacerlo en un<t como la nuestra, en
donde su idioma, que es el vehículo conceptual de ella, es ahsolutamente carenle de valores
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bíblicos? Entonces l.En qué forma se puede evangelizar una cultura vacía <.levalores bíhlico-
cristianos y llena de otros conceptos basados en la religiosidad popular católica romana no
centrada en la cruz?

En el Chile Católico no se leerá la Biblia hasta después dcllI Concilio Vaticano.

y deseo ilustrar este aspecto con una an~cdola personal dc mi época de estudiante de
Derecho a fines de los años 40.

Me encontraba en el patio dc la Escuela de Derecho, sentado en las escalinatas y leyen-
do la Biblia en la versión inglesa del Rey James, con bonito empaste, que hahía comprado en
una librería de viejo. Estando allí se acercó un compañero de curso, que se había educado
con los jesuitas y que hoy ocupa un alto cargo en la diplomacia, y sentándose a mi lado me
preguntó si estaba estudiando algún código en particular. Lc respondí que no, que leía la Bi-
blia. Recuerdo aún su cara cuando me dijo acon.sejándomc: " No leas la Biblia. Tú eres una
buena persona y la gente que lee mucho la Biblia terminan trastornados".

Sin embargo, hahía algunos signos positivos en aquella época entre algunos católicos. En
Argentina estaba Monseñor Strauhinger, quien había escapado de la Alemanil.l nazi yense-
ñaba Sagradas Escrituras en el Seminario de la Plata. Lo que sucedió, lo conozco directa-
mente por lo que el mismo Monseñor Straubinger me contó en Alemania, en los años 50,
cuando lo conod y nos hicimos amigos. Me dijo que al negar a la Argentina se encontró en
una parroquia con no demasiado trabajo, y como la gente tenía costumbre dc dormir sie~la
en la tarde, él aprovechó ese tiempo para perfeccionar su castellano. La forma que utilizó fue
leyendo la Biblia en castellano en la traducción de Torres Amat. Como la encontró insufi-
ciente, comenzó a escribir notas marginales del texto comparándolo con los originales he-
breo y griego. Y ese fue el primer libro suyo que salió en una imprenta sudamericana. Más
tarde, se decidió a traducir al castellano el Nuevo Testamento y en su traducción colocó que
era la primera vez que se traducía la Biblia del original al castellano en América Latina. Des-
pués debió hacer una enmienda, porque supo y conoció el Nuevo Testamento en castellano
que se había publicado en Conccpción, en 1928, por el presbítero Guillermo Jünemann. y
sobre esta traducción que pasó desapercibida es necesario hablar un poco. El presbítero Jü-
nemann tradujo directamente del griego, tal corno lo dice en el texto: "Nuevo Testamento.
Versión directa del griego. Según los mejores códices: (vaticano, sinaítico, alejandrino) y sus
ediciones". El traductor colocó al comenzar su traducción del Nuevo Testamento una "Ad.
vertencia". Y allí dice: "Tan fielmente he traducido la palabra divina en lengua españolo"
que no tenga (lile avergonzarme, yo ante Dios, de irreH'fl'nh'; ni ell;'1ante Ins hombres, de
pobre".

y 10 que hizo el preshítero Jünemann fue, lo que hoy Ilamaríamo:-. una traducción ahso-
lutamente literal, casi interlineal.

Por ejemplo, en el evangelio de San Juan, e<:tpítulo2, versículo ó, en donde se dice: "lIa-
bía allí seis tinaja~ de piedra. pueslas para la purifieadón de los judíos, de dos o tres medidas
cada una" (Jerusalén). O en una versión más moderna como la de la "Nueva Bihlia Españo-
la": "Había allí seis vasijas de piedra de unos cien litros cada una, como lo pedían los ritos dt.:
purif!cación de los judíos". J üncmann coloca: "Yhahía allí h'llidrras hidrias seis, confurme a
la purificación de los judíos, que cogían cada una metretas dos o tres". y llama al maestre-
sala (así lo traducen, prácticamente, todas las versiones castellanas) como "Artluitriclino",
usando el vocablo griego.

Obviamente, que una versión como esa no podía tener ningún éxito hace 62 años, cuando
en los púlpitos católicos reinaba el llamado orador sagrado, lleno de frases ampulosas y mu-
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chas veces sin ninguna conexión con la Biblia. Y una Biblia como esa lampoco iha a ser acla-
mada por los grupos protestantes que en aquella ~poca estaban en abierta guerra con cual-
quier cosa que sonara a católico-romano.

El clero católico, con muy excepcionales casos, no se interesaba en dar un sermón
centrado en la Biblia; se querfa impresionar a los fieles por medio de la oratoria. Son muchos
los ejemplos de los oradores sagrados que han pasado al recuerdo, no a la hisloria, por lo
anecdótico de sus oraciones, especialmente las oraciones fúnebres. en donde el Santo
Patrono era el Obispo Bossuet, "el felpudo del gran hipopólamo", eomo lo llamaba León
Bloy, con su oración fúnebre por la Reina de Francia. El estudio profundo de las Escrituras
no estaba contemplado.

Me contaba un sacerdote que era Rector de una iglesia de las Monjas Franciscanas de la
Vieloria, que quedaban muy cerca de la Escuela de Derecho, que siendo él estudiante en el
Seminario de los Santos Angelcs Custodios, en Santiago y a comienzos de cste siglo XX, era
un bucn alumno de latín e iba a clases muchas veccs sin prcparar la lección. Le preguntó un
día a su profesor de latín ¿por qué era tan fácillecr los cvangelios en latín, en cambio las car-
tas de San Pablo eran más difíciles? La respuesta del profesor fue, después de pensar un mo-
mento, una pregunta: "¿Qué dice el Apóslol Pablo en el libro de los Hechos cuando ordenan
que 10 azoten?" Su alumno respondió: "Preguntó si era lícito azotar a un ciudadano romanan.
"íEso es .rcspondió el profesor- Die mihi si tu Romanus est? Pablo era ciudadano romano,
por esa razón su latín era mejor que el de los evangelistas y es por eso que cuesta más enten-
derlo".

Por cierto que el profesor no tenía idea que el Nuevo Testamento se había escrito en
griegn Koiné y qne eJlalín, del que se hablaba era de Jerónimo.

Claro que esto no era un panorama omniabarcante.
La inlluencia de Monseñor Straubinger se hizo sentir en Chile. En esa época (fines de

los años 40), un compañero de la Escucla de Derecho. muy católico. conociendo mi interés
por la Biblia, me invitó a un servicio religioso en la parroquia de Andacollo, por aqueltiem-
po en el lejano barrio Mapoeho. Allí Monseñor Ahnmada y el Preshílero Jaeques,lenían de-
vocionarios centrados en la Biblia. Fui una vez y lo encontré demasiado envuelto en una li-
turgia de imilaeión monacal, en donde se perdía la espontaneidad de la Ieclnra bíblica.

Además, es necesario rcmarcar que existía entre la jerarquía católica un verdadero
lerror a todo aquello debido a la obra reali'<lda por el Preshítero Jnan Salas, un hombre
notable, que hizo una exce1cnte traducción de Esquilo al castellano, que fue grandemente
alabada por Miguel de Unamuno. Este sacerdote, muy docto y buen conocedor del griego,
hacía su propia traducción al leer del original el Nuevo Testamento. Pero el Presbítero era
un convencido seguidor delleólogo Manuel Laeunza y del Milenarismo. Todos los convenIos
de monjas en donde fue capellán se habían transformado en fortalc1..as del ~'1ilcnarismo,
doelrina que la Iglesia Calóliea hahía prohibido, especialmente en Chile.

Al terminar la década del 40 comienzan a aparecer traducciones de la Biblia hechas
directamente de los originales. Son trabajos realizados en España, Salamanca. como la Biblia
Nacar-Colunga y la Biblia Bm.cr Canteras; ambas impresas por la Biblioteca de Autores
Cristianos. El padre jesuita María José Bover había sacado con anterioridad. un Nuevo
Testamento, tambi~n en traducción directa del griego. Estas nuevas versiones eran utilizadas,
mayormente por los estudiantes católicos de teología y por una pequeña élite que asistía a
estudios bíblicos con los monjes benedictinos recién llegados de Alemania
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Por el lado protestante, en Chile, no hay novedad. Se lec la Bihlia, muchos se la apren-

den de memoria, pero en la misma forma que se puede memorizar una guía de teléfonos.

Es a fines de los años 60 que hay un vuelco en estc terreno. Es esa época vivía en AfTica y
en un viaje a Johannesburg, en Sud Afriea, entré a un local de b Sociedad Bu,lica y me en-
contré con la sorpresa que existía una versión moderna del Nuevo Testamento, y que adc~
más, Cfa ecuménica, tcnía un "imprimatur" uel Cardenal Silva Hcnríqucz, en aquel enlonces
Arzobispo de Santiago. Era "Dios llega al hombre". Tamhién apareció la "Biblia Latinoame-
ricana", tan atacada por un obispo castrense argentino años más larde, acusándola dc comu-
nista porque colocaban en letras negritas el libro de Job, y el Magníficat; además había algu-
nas ilustraciones que molestaron, cuando se habla de los ríos de Babilonia, en relación al sal-
mo 137, aparece una foto del Río Hudson y de Nueva York. Esa "Biblia Latinoamericana"
escrita en un castellano cntcndiblc estaba autorizada por el entonces Arzobispo de Concep-
ción, Chile, Monseñor Sánchez.

El terreno entre los calólicos se hahía preparado, pero en la cÍJpula. Uno de los pioneros
fue el Obispo de Talea (Chile) y primer presidente de CELAM, Monseñor Larraín, quien sa-
có algunas meditaciones bíblicas, especialmente sobre el capítulo 17 de San Juan. Pero el
verdadero interés de este prelado estaba en la liturgia y en la \;d3 espiritual, inOuido en los
escritos del monje benedictino irlandés, Columba Marmion.

También a fines de los años 60 aparece la versión castellana de la Biblia de Jerusalén,
que aunque no era una traducción directa de los originales y sí lo era de la versión francesa
que había sido hecha del original, era un buen texto de lectura, fiel y de vocahulario actuali-
zado. Es interesante hacer notar que, especialmente en la parte de los Salmos, aquí se ha se-
guido sin duda, la versión hecha al alemán por Martin Buber, "Buch der Prcisungcn".

En esa misma fecha, aparece una Biblia católica en tres tomol'i, traducida al castellano
del italiano, hecha bajo la dirección de Mons. Salvatore Garafo, Rector de la Pontificia Uni-
versidad Lateranense de Roma y ordinario de Ciencias Bíhlicas. Esta versión pasa casi desa-
percibida.

Por el lado protestante no hay un gran movimicnto innovador. Se continúa con la Bihlia
de Casiodoro de la Reyna y hay un grupo encargado de sus revisiones y así aparece una nuc-
va revisión en 1960, pero es más una rc\;sión en el lenguaje que en la teología. También algu-
nos futuros pastores de las iglcsias Metodista y Presbiteriana en Chile van a estudiar a la en-
tonces, Facultad Evangélica de Teología en Buenos Aires, Argentina. Y los futuros pastores
luteranos son enviados a la Facultad Luterana de Teología en José C. Paz, provincia de Bue-
nos Aires. Las dos facultades se fusionaron más tarde, dando paso al Instituto Superior
Evangélico de E.,tudios Teológicos (ISEDET). Allí tamhién se producen una serie de traba-
jos sobre la Biblia, que van a inOuir en Chile. En nuestro país se crea algo similar, un proyec-
to ecuménico de seis iglesias que dan vida a la Comunidad Teológica Evangélica de Chile
(erE), que va a ser una Facultad de Tenlogía, o Programa Universitario, y un Programa de
Estudios por Extensión, que alcan7.a a más oe 4 mil alumnos cn el país. Con este programa la
erE sirve a más de noventa iglesias cvangélicas.

A mediados de los años 60, la Iglesia Evangélica Luterana en Chile, que hasta 19ó4 se
denominó "Deutsche Evangelischc Kirche in Chile", se abre al castellano, cn forma muy tími.
da en un comienzo y mucho más amplia a contar de 1970, cuando el Pastor Frenz es elegido
su "Propst", es decir Presidente de la Iglesia. En Biblia no hay mucho camhio, la mayoría, de
habla alemana. seguirá leyendo "Die Bine! oder die ganzc Heilige Schrift des Allen und
Neuen Testaments. Nach der Uchcrsctzumg Marlin Luthers".
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Aparece, en esos años, una versión de la Biblia de las Sociedades fiílicas Unidas ~Dios
habla hoy. La Biblia en versión popular~. Continuación dc esa versión del Nuevo Testamento.
"Dios llega al hombre", Es una traducción que recomendarnos a aquellas personas que quie-
ren acercarse a la Palabra de Dios, peTo no nos atrevemos a recomendarla a los csludianle!-
de teología. Tiene rallas que consideramos serias, y muchas veces, con la mejor intcnción de
darse a entender, se tergiversa la teología del autor del texto. Por ejemplo, Icemos en Roma-
nos 8,30 "lIous de proórisen, kaf hous elmlesen, toútous kaí cdikaíosen, tnútolls kaí edoxa-
sen" (y a los que predestinó, a esos tarnhién los llamó; y a los que llamó a esos también justifi-
có; y a los que justificó, a esos tamhién los glcriflcó). Pero la versión "Dios habla hoy" coloca:
.rYa los que Dios destinó dcsde un principio, a esos también los llamó; y a los que llamó, los
declaró libres de culpa; y a los quc declaró libres de culpa, les dio parte de Sil gluria". Tra-
duce "justificación" por "librar de culpa", que es un concepto bastante diferente.

Algo similar sucede con la "Nueva Bihlia Española", traducción de Luis Alonso Sch¡ikc! y
Juan Maleas, en donde en vcz de usar la palabra "justificación" la com;crlen en "rehabilita-
ción", que no convence, aunque ellos dieron la explicación referente a este camhio, por la si-
tuación que España vivía en la época de Franco. Hay que agregar que esta Biblia es inmclls.l-
mente superior en su lenguaje a "Dios habla hoy".

y volviendo.a esta versión, tenemos un claro desajuste teológico en el Evangelio de San
Juan. Durante todo el Evangelio, Cristo está hablando del momento en que sea glorificado,
es decir, cuando sea LTucificado. Es en ese momento cuando le entregará su Espíritu a sus
discípulos. El original Jice: "kaí klínas tes kcfalén parédoken tó pneuma" (inclinó la c.lbeza y
entregó el espíritu). Y en "Dios habla hoy", co10earon: "Luego indinó la caht'za .y nturiú",
pcrdi6ndosc así lodo el sentido de la entrega del Espíritu a la comunidad.

Pero podemos decir que hoy existe un real interés cn la Proclamación de la Palabra de
Dios entre los protestantes y los católicos. Tanto las publicaciones que produce la F.lcuhad
de Teología de la Universidad Católica como las que hace la Comunidad Teológica Evangé-
lica de Chile están movidas por este interés. Además, debemos reconocer que la Teologb de
la Liberación ha dado un remezón, especialmente en el ámbito católico, en la búsqueda de su
ideal de liheración política en la Biblia. En el ámbito protestante hay un grupo que mira con
simpatía a csta teología católica, y esto ha servido para que biblistas católico~ y cvangélicos
trahajen juntos. Me parece necl:sario apuntar que como grupo 3lrededor de una teologÍ3 con
características particulares y tendencias políticas definidas, dejan completamente de lado a
otros biblistas que no comparten estos axiomas teológicos, y sin duda, es una !;ístima que \'a
contra un trabajo serio, amplio, pluralista, es decir, realmente ecuménico.

Hay un permanente interés en el estudio blblico, esto se nota especialmenle entre los es-
tudiantes de teología de la Comunid<ld Teológica Evangélica. i.Las c<lusas? No son diríciles
de entender. La mayoría viene de iglesias que carecen de un doctrina teológica sistematiza-
da, 10 que los hace apartarse de la Teología Sistemática (l Dogmática. Se han <."fiadoe~cu-
chando la Biblia y en este amhiente se sienten más en casa por4uc sus iglesias lo son de prác-
tica y no de doctrina.

Además, los estudiantes se han sentido arrehatados por la forma interesante y novedosa
que profesores extranjeros, (irr,huiuos en el método estructural tan comÍln en la Universidad
Libre de Amslcrdam \- aqUl cn Chile. prácticamente der-.conocido) enfocan la Bihlia, ha
diferencia de lo~ ntrll' LjW.: l'" algunos casos. como el mío, no~ educamos haJo la '\omhra de
la interprelación eXISlenClal dl' un Rudolf Bultmann v su ( rítica Histónc(t dc la.'"Formas 'v l<l
Redacción
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Pero, desgraeiadamenle, no existe todavfa en Chile una traducción complcta dc la Biblia,

como se ha hccho cn Argenlina con "El Libro del Pueblo", usando un caslcllano con giros aro
gentinos. Se han escrilo exégesis parciales de textos y no mucho más. Quizás lo que debería-
mos recalear y alabar es el esfuerzo de ese buen teólogo bíblico chileno, el padre Beltrán Vi-
lIegas, de la Congregación de los Sagrados Corazones, quien recientemente ha entregado su
interesante versión de "Los Salmos".

Posiblemente, sería conveniente agregar que hay un trabajo de Proclamación de la Pala-
bra de Dios, que se ha hecho siempre en las iglesias evangélicas, casi sin excepción, y que es
necesario tomarlo en cuenta. Se trata de los "Estudios Bíblicos", que se llevan a efecto en ca-
da parr6quia, iglesia, o congregación, semanalmente. Allí se reune un grupo de personas y se
lec la Biblia y se esludia las Eseriluras. Hoy se habla de "releclura bíblica" y de estudiar el
texto desde el contexto. Me parece que desde que los evangelistas escribieron sus ohras, la
lectura bíblica ha sido siempre una re1cctura, no es necesario ver más que el Evangelio de
San Mateo cuando Jesús dice: "Oísleis que se dijo a los antiguos ...Mas yo os digo ..." (5,21 ss.).
Nos encontrarnos frente a una relectura bíblica. Ahora, es imposible hablar de relectura bí-
blica si no se ha hecho previamente una lectura bíblica. Por otra parte, que el texto se estudie
desde el contexto, me parece que debería ser al revés, que el texto ilumine nuestro contexto y
de esta forma comprenderemos, a la ve?..,el texto de una mejor forma. Pero no lo contrario.
El contexto hay que mirarlo desde el texto, si no, el texto se tranformaría en un pretexto
ideológico. Pero la necesidad de estudiar la Palabra de Dios, en su segunda forma, o sea, la
Biblia, es la única forma posible para conocer la Palabra de Dios en su primera forma: Jesu-
cristo, y poder poner en práctica su tercera forma: la Proclamación.

Se han dado algunos pasos, últimamente, en la Proclamación de la Palabra de Dios en
Chile. Y personalemnte creo que esla labor será mucho más fructífera si los biblistas católi.
cos y protestantes realizan el trabajo en conjunto en forma pluralista y abierta.
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