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INTRODUCCION

Un campo relativamente nuevo para la investigacion histérica de la América Latina del siglo
xiX lo constituye el estudio de las logias masoénicas, de las sociedades protestantes, de los
clubes liberales y de otras formas modernas de asociacion (sociedades espiritistas,
patrioticas, mutualistas, etc.) Existen hasta la fecha algunas monografias sobre una u otra de
estas asociaciones decimonoénicas; sin embargo, pocas veces se les ha considerado —en
cuanto a sus interrelaciones— como sociedades emparentadas que constituyeron redes
informales y en ocasiones verdaderos frentes prepoliticos. En el mejor de los casos, la
atencion de los historiadores se ha dirigido casi exclusivamente hacia las logias masoénicas,
por el importante desarrollo politico que tuvieron en los primeros afios posteriores a las
guerras de independencia, sin prestar mucha atencion a su participacion a lo largo del siglo en
un frente amplio tantas veces denunciado por la Iglesia catélica: un frente anticatélico romano,
integrado también por protestantes, espiritistas y otros liberales radicales.

Quiza la dificultad para explicar la difusién y propagacién de tales sociedades en todo el
continente (durante el siglo xix) ha sido la carencia de un marco interpretativo que permita
superar la peculiaridad de cada una de ellas, y restituir, asimismo, su papel dentro del
proyecto global de cambio social y politico del cual formaron parte. En esta perspectiva,
puede ser fructifero retomar los trabajos desarrollados por los historiadores franceses

Augustin Cochin y Frangois Furet,! sobre tales sociedades (logias masénicas, sociedades
patrioticas y literarias), en el contexto de los afios previos a la Revolucion francesa. Cochin,
en particular, las consideré bajo el término explicativo de sociedades de ideas (sociétés de
pensée) —vale decir, como formas modernas de sociabilidad— que ofrecieron nuevos
modelos asociativos, en medio de una sociedad globalmente organizada en torno a una
estructura corporativa jerarquica (6rdenes) y compuesta en esencia por actores sociales
colectivos. En contra de esta sociedad tradicional, de Antiguo Régimen, las sociedades de
ideas fueron portadoras de la modernidad, en el sentido de que estructuraban nuevas formas de
organizacion de lo social, ya no centradas sobre los antiguos cuerpos, sino en el individuo
como actor politico y social. Como escribe Furet: fueron una forma de socializacién cuyo
principio consiste en que sus miembros deben, para conservar en ella su papel, despojarse de
toda particularidad concreta y de su real existencia social. La sociedad de ideas esta
caracterizada por el hecho de que cada uno de sus miembros tiene solamente una relacion con
las ideas, con los fines. En este sentido estas sociedades anticipan el funcionamiento de la
democracia, pues ésta iguala también a los individuos dentro de un derecho abstracto que es
suficiente para constituirlos en ciudadania, que contiene y define la parte de soberania popular

que le corresponde a cada uno.?

Por lo tanto, adherirse a estas sociedades en la Francia del Antiguo Régimen, como en la
América Latina decimonénica, implicaba romper con las comunidades naturales, con las
metaforas organicas y las historicas tradiciones religiosas, que encerraban al sujeto en una
totalidad que no podia haberse escogido. En ruptura con la sociedad tradicional “holista”
(Dumont), estas sociedades de ideas, por lo tanto, sirvieron de verdaderos laboratorios en el



seno de los cuales las minorias politicamente activas elaboraron las alternativas sociales y
politicas que desembocaron en la Revolucién de 1789 en Francia y en las reformas liberales
decimononicas en América Latina. En estas nuevas asociaciones se forjo una renovada vision
de la sociedad de tipo igualitario, fundada en la autonomia del sujeto social individual como
actor democratico. En otras palabras, en estos laboratorios democraticos, el miembro de las
sociedades de ideas se educaba en la practica politica moderna en cuanto individuo-ciudadano
que ejercia su soberania como parte del pueblo de los electores.

Para la historiografia latinoamericana contemporanea, puede ser necesario replantearse el
papel cumplido por estas nuevas formas de sociabilidad que surgieron a lo largo del siglo xix
como formas prepoliticas de asociacion y que precedieron la conformacion de los partidos

politicos, en el sentido moderno de la palabra.® El estudio sistematico de tales asociaciones
puede revelar la geografia politica de estas minorias, las cuales aspiraban a romper con el
Antiguo Régimen, y las redes opositoras que se tejieron, tanto en contra de los conservadores
y de la Iglesia catolica, como del propio liberalismo, cuando éste se volvié autoritario y
obtuvo incluso los favores de la Iglesia. En otras palabras, un estudio sistematico y articulado
de estas sociedades de ideas puede abrir un nuevo espacio de comprension de las mutaciones
politicas que ocurrieron en el continente a lo largo del siglo xix. Dicho intento también
permitira superar las interpretaciones descalificadoras, que se limitaban a ver en el
protestantismo una mera injerencia foranea o una conspiracion desnacionalizadora; en el
espiritismo, un mero esoterismo especulativo; y en la masoneria, un fenémeno que fue
importante durante la primera mitad del siglo, y decadente luego. En fin, esta relectura deberia
ofrecer las herramientas para superar las historias institucionales (de la Iglesia, del
liberalismo, del protestantismo, etc.), poniendo en perspectiva los distintos actores politicos.
Estas formas de socializacién no fueron tnicamente un frente anticatolico, sino mas bien redes
prepoliticas portadoras de la modernidad en contra de la sociedad profunda, corporativista,
que —por cierto— encontré en el catolicismo romano, y en su modelo aristotélico-tomista de

sociedad patrimonial, su mejor baluarte.*

Habra que distinguir, por supuesto, momentos y ritmos. Parece bastante claro que el primer
liberalismo latinoamericano se desarroll6 en continuidad con las reformas borboénicas del
siglo xviil, y que los estados independientes modelaron sus primeros intentos de constitucion
mas sobre la Constitucion liberal espafiola de Cadiz (1812) que sobre las constituciones
francesas y estadunidenses, mas radicales en cuanto a su postura con respecto a la separacion
de la Iglesia y el Estado. Uno de los puntos esenciales, que se prest6 a mayor debate en la
elaboracion de las nuevas constituciones, fue el exclusivismo reconocido a la religion catélica

romana, a expensas de cualquier otra.® La defensa del catolicismo como religién del Estado
iba a la par con la “adhesion a una imagen jerarquizada de la sociedad [que] era comtn a toda
la élite criolla y [que] excluyd de ese primer liberalismo hispanoamericano todo motivo

democratico”.® Por lo tanto, las logias masénicas —integradas no sélo por los liberales
criollos, sino también por el clero progresista independentista— fueron portadoras de un
liberalismo moderado, que busc6 desesperadamente conciliar catolicismo y modernidad, en un
intento por reformar desde arriba una sociedad cuyas reformas fueron frenadas por el propio
peso corporativo, tanto de la Iglesia, como de las demas corporaciones (ejército, comunidades



indigenas, etc.). En esta primera lucha por transformar la sociedad tradicional, moldeada por
el catolicismo romano, el tema de la tolerancia religiosa surgi6 como esencial, tanto por la

necesidad de atraer a inmigrantes europeos, como por la libertad de comercio.” Durante esta
primera mitad del siglo xix, la limitacion de la tolerancia religiosa a las minorias extranjeras
—fruto de acuerdos diplomaticos y comerciales con las potencias protestantes (Inglaterra,
Prusia, Estados Unidos, Holanda)— reflejo la resistencia global de la sociedad corporativa
hispanoamericana a la modernidad, y también la ambigiiedad del proyecto liberal. Esta
resistencia, que tom6 mas tarde en sus extremos la forma de movimientos rurales catdlicos

(cristeros en México; el antirrepublicanismo de los movimientos mesidnicos en Brasil),? fue
reforzada por la rapida romanizacion del catolicismo latinoamericano, por la ampliacion del
sistema de las nunciaturas durante el pontificado de Gregorio XVI (1831-1846) y la injerencia
directa de Roma en las nominaciones episcopales, que propiciaron la sustitucion progresiva
del clero reformista y liberal por un clero conservador y ultramontano. El ultramontanismo
catolico, como parte integral del aspecto antiliberal y antimoderno, triunf6 con el pontificado
de Pio IX (1846-1878) vy, en particular, con la publicacion de la enciclica Quanta Cura y del
Syllabus (catalogo de los errores modernos) en diciembre de 1864, eslabon de una serie de
medidas reforzadoras, tanto del centralismo como del verticalismo romano, como fueron la
creacion del Colegio Pio Latino Americano (1858), el dogma de la Inmaculada Concepcién
(1854), y el dogma de la infalibilidad pontificia (1870). Frente a este enderezamiento del
catolicismo, y a la resistencia de la sociedad tradicional contra los proyectos liberales de
cambio econémico y politico, las minorias liberales, reagrupadas en torno a las logias
masonicas y a las nuevas sociedades de ideas, se radicalizaron en un sentido anticatdlico, e
incluso anticlerical, a partir de la mitad del siglo xix. El auge anticatélico entre las minorias
liberales sirvio para delimitar el espacio politico liberal, en el momento en el que ellas
conquistaron el poder, y su primera funcion fue quitarle al liberalismo el caracter de ambiguo

que habia tenido en la primera mitad del siglo.” Las nuevas constituciones (México 1857-
1859; Colombia 1853; Argentina 1853-1854; Brasil 1891) impuestas por la fuerza a las
mayorias catélicas, por estas minorias liberales, implantaron los grandes principios liberales,
tanto en materia economica (descorporativizacién), como en lo politico (sufragio universal) y
en lo religioso (separacion Iglesia-Estado y libertad de culto). Aunque la posicion politica de
las minorias liberales radicales haya sido en la mayoria de los casos precaria, y aunque no se
pudo impedir el regreso de los conservadores al poder (como por ejemplo en Ecuador, Garcia

Moreno fund6 un Estado catélico [1859-1875] antitesis del proyecto libelral),10 estos intentos
liberales de mitad del siglo xix abrieron el paso a la difusion de nuevas asociaciones
modernas —protestantes, espiritistas, mutualistas, patrioticas-liberales— que ampliaron
considerablemente el frente liberal conformado hasta entonces casi de manera exclusiva por
las logias masonicas. Durante la segunda mitad del siglo Xix ocurrié una verdadera explosion
de asociaciones liberales que conformaron el espacio politico del “pueblo liberal”
ultraminoritario, portador de las reivindicaciones de la modernidad. Convendria estudiar las
raices sociales de estos sectores militantes de sociedades de ideas, en gran parte reclutados
entre el artesanado, la clase obrera en formacion y el sector naciente de los servicios ligados
al auge econémico dependiente. Es muy probable que este arraigo no haya sido s6lo urbano,



sino también (y habra que medir en qué proporcion) rural; en particular, en regiones de antigua
pedagogia liberal, donde predominaba la pequefia propiedad (rancheros, medieros,
aparceros), amenazada por el latifundio, y donde se notaba una decadencia de las

solidaridades corporativas y de la autoridad tradicional.!! Reconstruir la geografia de la
implantacién de las nuevas formas asociativas es, sin duda, una de las tareas urgentes apenas
empezada en casos limitados. De igual manera, sera importante considerar las ideas
trasmitidas por tales asociaciones, donde, a la par con las ideas de la Revolucion francesa —
conocidas en particular por la obra de Lamartine (Los Girondinos, 1849)—, se leia al liberal
espafiol Emilio Castelar (La revolucion religiosa, 1880-1883), los escritos del fil6sofo
krausista belga Gillaume Tiberghien, ademas del Catecismo positivista de Auguste Comte, del
Libro de los espiritus de Alian Kardec, y del Porvenir de los pueblos catdlicos, obra del

catélico liberal belga Emile de Laveleye.'? sEclecticismo o proyecto global de sociedad? Es
lo que queda atin por deslindar.

Por lo pronto, se puede sospechar que las diferencias de organizacion entre distintas
sociedades de ideas reflejaban luchas dentro del mismo liberalismo. La difusion de estas
asociaciones modernas fue un arma de doble filo para las élites liberales, quienes
conquistaron el poder y a la larga lograron mantenerse. Cierto es que, cuando los liberales se
encontraban fuera del poder politico o eran desplazados estas sociedades de ideas sirvieron
de apoyo para la conquista del Estado, y para asentar su legitimidad “democratica” en nombre
del pueblo liberal que representaban. Una vez en el poder y mientras estos liberales seguian
una estricta aplicacion del programa liberal, en especial en la confrontacion con la Iglesia
catolica (por ejemplo, durante el régimen de Lerdo de Tejada en México, 1872-1876; y el
régimen de Justo Rufino Barrios en Guatemala, 1873-1885), el Estado liberal se beneficio con
su apoyo. Sin embargo, cuando en el ultimo tercio del siglo xiX, bajo la influencia del
positivismo, un liberalismo conservador, autoritario y antidemocratico sustituy6 al liberalismo
radical de mediados del siglo y logr6 mantenerse en el poder con una habil politica de
conciliacion con la Iglesia catolica (por ejemplo, en México, el porfiriato, 1876-1911), las
sociedades de ideas, y en particular las logias, se dividieron.!® Una fraccién cooptada por el
liberalismo conservador le sirvio de base mientras la mayoria cumplié de nuevo un papel
importante en la oposicion democratica contra el Estado neocorporativista. Frente a este
Estado liberal autoritario, que postergaba la practica de la democracia dando prioridad al
desarrollo econémico, a la paz social y al enriquecimiento de las oligarquias, las sociedades
de ideas representaban siempre un contramodelo; ain mas, una movilizaciéon permanente de
minorias inconformes, que promovieron la educacion para los sectores sociales no alcanzados
por “el orden y el progreso” y, ante todo, un critico civismo liberal, que a menudo desemboco
en el anarquismo y en el anarcosindicalismo.

El fin del siglo xix fue marcado por una verdadera reconquista de la sociedad civil
mediante un catolicismo de movimiento, que estuvo a la ofensiva desde el pontificado de Le6n
XIII (1878-1903) y, en particular, después de la enciclica Rerum Novarum (1891). La
creacion de asociaciones catélicas de distintas indoles (entre otras, sindicatos, sociedades
religiosas, etc.) pretendia reconciliar al catolicismo con la modernidad, pero, ante todo,
intentaba combatir la expansion de las sociedades de ideas en la sociedad civil. Esta mutacion
del catolicismo en la continuidad aristotélico-tomista —Ilamado, a veces, de “neocristiandad”



(Dussel)— busco contrarrestar la accion de las sociedades de ideas y prefigurar las luchas
politicas partidistas del siglo xx. Al final del siglo xix, el triunfo del liberalismo conservador
neocorporativista y oligarquico se fundé sobre su capacidad de concillarse con la Iglesia,
dejandole la libertad de accion, misma que habia sido limitada por el liberalismo radical, a
cambio del consenso y de la paz necesaria para el progreso. El liberalismo conservador logréo
con esto reconciliar provisionalmente al pais real (corporativista y catolico) con el pais legal
(una aplicacién laxa de las constituciones liberales). El liberalismo radical (anticlerical y
democratico), constituido en gran parte por las sociedades de ideas, pagd, con su marginacion
politica, su rechazo de la América Latina “profunda” y su busqueda hacia una sociedad
imaginaria secularizada y mas igualitaria. El fracaso de las sociedades de ideas
decimonodnicas para empujar, mas alla de sus circulos, un cambio social y politico radical y
moderno no implico, necesariamente, el fracaso de la modernidad, que llegé con el progreso
economico, pero sin la reforma profunda anhelada por aquéllas. Su fracaso sefiala los limites
del proyecto democratico alcanzado, ensayado en aquellas sociedades, sin que por ello haya
podido extenderse en la mayoria de los paises latinoamericanos al conjunto de la sociedad
civil. El costo de la progresiva marginacion de las sociedades de ideas ha sido la
perduracion, hasta la fecha, de una cultura politica autoritaria y vertical.

Los ensayos aqui reunidos y presentados durante un simposio organizado por la Comisién
de Estudios de la Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA), en la Facultad Evangélica
de Teologia Luterana de Sdo Leopoldo, Rio Grande do Sul, Brasil, en septiembre de 1986,
tienen como meta apuntar este lento trabajo iniciado por protestantes, francmasones y liberales
a lo largo del siglo xix en busca de una sociedad latinoamericana renovada y mas igualitaria.
No tienen la pretension, por supuesto, de ser exhaustivos; s6lo consideran algunos paises y
algunos momentos especificos de un proceso global y amplio. Sus lagunas nos remiten solo a
la necesidad de seguir el estudio de las sociedades de ideas con mayor empefio, con el fin de
percibir mejor estos intentos de creacion de una cultura politica antiautoritaria y democratica.

JEAN-PIERRE BASTIAN
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I. PROTESTANTISMO, LIBERALISMO Y FRANCMASONERIA
EN AMERICA LATINA DURANTE EL SIGLO XIX:
PROBLEMAS DE INVESTIGACION

HANS-JURGEN PRIEN*

LA VINCULACION entre protestantismo, liberalismo y francmasoneria —como factor clave para
esclarecer una serie de problemas— representa el topico principal de este ensayo, que tiene
como proposito hacer hincapié en algunas cuestiones, no definidas claramente, sobre el avance
del protestantismo en América Latina durante el siglo Xix.

Los adelantos en este campo requieren, y presuponen a la vez, investigaciones sobre el

papel del liberalismo y de la francmasoneria en América Latina.!

1. El siglo xix se erige como el periodo de investigacion mas interesante para esta tematica,
sobre todo en lo que va desde la emancipacion politica de los estados latinoamericanos, hasta
el “Congress on Christian Work in Latin America”, del afio 1916, en Ancén, zona del Canal de
Panama.

La razon para el terminus a quo es clara: antes de la emancipacion politica no hubo
penetracion protestante significativa en el subcontinente; por tal motivo, el papel de la
francmasoneria, y de fuerzas liberales en la ultima fase de la época colonial, no seria en este
caso objeto de investigacion de la historia eclesiastica, sino mas bien de la historia general.

Las explicaciones para el terminus ad quem son diversas: hasta entrado el siglo xx, la
imposiciéon de la tolerancia religiosa se habia manifestado ya practicamente en todos los
estados del subcontinenle, aunque en realidad, en los diversos paises, la penetracion
protestante se presentaba distinta.

La decision por preferir que el Congreso de Panama se celebrara en la zona exterritorial
del Canal muestra también la dificil situacion de los protestantes en algunas regiones; lo
anterior, tomando en cuenta que el obispo catélico de Panama amenaz6 con llamar “pecado
mortal” al hecho de estar de acuerdo —o mas directamente— con el deseo de participar en tal
Congreso; todo ello, a pesar de habérseles girado invitacion a observadores cat6licos. Sin
embargo se puede asegurar en términos generales que la posicion del protestantismo, hasta ese
entonces, se habia consolidado. Esto vale tanto para el protestantismo de misién —de origen

anglosajén— como para el protestantismo de inmigracion.?

En el primero, comenz6 a notarse cada vez con mayor fuerza la voz de los
latinoamericanos, quienes se hacian escuchar también en el Congreso de Panama, en el cual,
por su organizacion, era posible detectar el peso de los estadunidenses hacia los ingleses.
Estos ultimos se encontraban incapaces de participar en el Congreso por la situacién de la
primera Guerra Mundial. El Congreso, por un lado, marca el esfuerzo de coordinacion de las
fuerzas misioneras y, por el otro, un primer intento de analisis de la situacién religiosa,
politica y socioeconémica de América Latina. Tanto el protestantismo de mision, como el de
inmigracion, dependian enormemente de los recursos financieros de sus paises de origen.



El protestantismo de inmigracion, que no fue invitado al Congreso de Panama, presentaba
en esa fecha su fase de formacion ya consolidada. Vemos que el protestantismo de inmigracion
aleman habia conformado cuatro sinodos en Brasil y dos en el Cono Sur.

En el primero se configuraron, mencionandolos en forma cronoldgica, el “Sinodo
riograndense”, en 1886; el “Sinodo evangélico-luterano de Santa Catarina, Parana y otros
estados de Brasil”, en 1905; la “Asociacion de Comunidades de Santa Catarina”, en 1911, y el
“Sinodo de Brasil central”, en 1912.

En el segundo nace —en el bienio 1899-1900— el “Sinodo aleman-evangélico del Rio de
La Plata”, con comunidades en Argentina, Uruguay y Paraguay y, en 1906, el “Sinodo aleman-
evangélico de Chile”.

2. Los problemas de definicion no son faciles en cuanto al término liberalismo. En principio,
liberalismo significa un ideario, cuyo portador en Europa es la burguesia ascendente. El
liberalismo temprano (Friihliberalismus) de la primera mitad del siglo xix, es la ideologia de
movimientos de emancipacion politica que luchan contra vinculos politicos y sociales del
pasado. Heredero de la Ilustracion, el liberalismo esta convencido de la soberania de la razon,
en cuanto a los modelos de la realidad sociopolitica y econémica; tiene su base en la creencia
lega acerca del progreso. Espera que la lucha de los intereses redunde en beneficio de todos,
lo cual significaria libre comercio en el campo economico. Es seguro que con la demanda de
igualdad de derechos, cuya tendencia es suprimir los elementos aristocraticos restantes, se
alcance el limite de la democracia moderna.

En el desarrollo historico, los limites entre pensamiento conservador y liberal muchas
veces son movibles; de tal forma que el barén Karl vom und zum Stein —gran personaje
politico prusiano— viene a ser una especie de héroe tanto para los conservadores como para
los liberales.

Respecto a diferencias existentes entre las distintas ideologias, es 1l6gico asegurar que si el
liberalismo europeo no fue homogéneo y provoc6 marcadas divergencias entre el liberalismo
inglés, el francés y el aleman, en consecuencia, tampoco seria el mismo en América Latina.
Claro, éste no es un fenomeno idéntico en todos los paises del subcontinente y, ademas, sufre
de una inconsistencia interna; asi es que, por lo menos, hay que diferenciar entre el liberalismo
de la primera generacion —en la primera mitad del siglo xix— y el tardio de las siguientes
generaciones. Este ultimo debe ser considerado conjuntamente con el positivismo y el

cientismo.>

El ideario liberal —cabe enfatizarlo— desempefi6 un papel importante en la época de la
emancipacion politica del subcontinente; pero mas o menos dur6 hasta los afios cuarenta del
siglo x1X, cuando se formaron en casi todos los estados dos partidos: los conservadores y los
liberales, mismos que tenian mas bien un caracter de clubes de notables, de las capas
superiores de la sociedad. A estas ultimas, durante la mayor parte del siglo xix, se les limito6 el
derecho al voto, tanto el activo como el pasivo. Y como los principales portadores de los
liberales se encontraban en las ciudades, éstos optaron por una estructura mas federal de los
estados y por el libre comercio exterior. Con una generalizacién habitual, afirma Alvarez:

El liberalismo absorbi6 las ideas del Iluminismo francés, asumiendo posiciones deistas, racionales, anticlericales.
Circunstancia que favoreci6 no solo a la [franc]masoneria, sino también al libre pensamiento y al advenimiento del



prote stantismo.

Es preciso tener cuidado con tales generalizaciones. Es cierto que los liberales de la
primera generacion, inclusive los clérigos, tenian una apertura para los agentes de las
sociedades biblicas; algunos de los cuales, a la vez, se presentaron como reformadores del
sistema escolar. Es conocido el caso de James Thomson, agente simultaneo de la British and
Foreign Bible Society y de la Sociedad Lancasteriana. El papel del liberalismo inglés,
respecto a la implantacion de comunidades no catélicas de extranjeros en Brasil, Argentina y
Chile, por ejemplo, resulta por tanto obvio; y mas porque fue un resultado de la dependencia
financiera y economica de los estados independientes respecto a Gran Bretafia.

Las ideas del liberalismo por otro lado, se reflejan “en la teologia del voluntarismo
conversionista, del perfeccionismo personal y del denominacionalismo” del protestantismo

estadunidense.”

Es necesario tomar en cuenta la influencia del pensamiento positivista para entender, como
ya sefialé, la posicion de los liberales tardios. En Argentina y en Brasil, casos particulares, el
concepto evolutivo de este pensamiento llevaba consigo la idea de mejorar la raza por medio
de inmigrantes blancos europeos, los cuales —al menos en parte— eran protestantes.

Fue Lerdo de Tejada quien foment6 en México el protestantismo misionero como
contrapeso de la jerarquia conservadora catdlica. Los protestantes inmigrados, en general,

eran considerados agentes del cambio social por parte de los liberales en América Latina,®
aunque a la larga, como afirma Mendonca, en cuanto al protestantismo de mision en Brasil,

eran incapaces de acompafiar las transformaciones de la sociedad.”

3. Investiguemos el caso de Brasil para observar mas cercanamente las relaciones entre
liberalismo y protestantismo. El fomento de la inmigracion en los afios veinte del siglo xix
puede explicarse como un fenémeno que se dio en un doble contexto: primero, por la
sustitucion que tuvo la mano de obra de los esclavos a causa de la campafia britanica contra el
trafico de siervos africanos; y después, por la influencia de las ideas liberales econémicas.
Como muestra de lo anterior tenemos lo expuesto por el ministro Pedro de Araujo Lima, en la
Asamblea General Legisladora del afio 1828:

Brasil debe ver crecer el nimero de sus hijos por lo menos en el mismo grado que los Estados Unidos... El trafico de
esclavos disminuye y nos encontramos ante la necesidad de rellenar esta laguna. Debemos asegurar persona y propiedad,
crear libertades para agricultura y manufactura, garantizar contratos entre duefios y arrendatarios, particularmente
extranjeros, facilitar el suministro de medios de subsistencia: esto atraerd brazos, dinero e industria... {Brasil necesita
brazos industriosos y laboriosos!®

La Constitucion de 1824, concebida por don Pedro I y su Consejo de Estado, bajo
influencias masonicas y liberales, permitia el ejercicio privado de la religion a los no
catolicos; los protestantes, por tal virtud, podian inmigrar. Incluso en algunos casos el
gobierno del emperador contrat6 pastores evangélicos para las colonias imperiales. No
obstante, hubo enorme resistencia por parte de la Iglesia catolica y de los conservadores para
permitir la concesion de los derechos de ciudadania a los protestantes inmigrados y aun a sus
hijos nacidos en el pais.

El periodista y politico inmigrado Karl von Koseritz (1834-1890), en Rio Grande do Sul



—provincia cuya poblacion al final del siglo xix estaba constituida en 25% de descendientes
alemanes—, sostuvo, en union con el liberal Gaspar Silveira Martins (1835-1901), diputado
provincial (1872-1875 y 1878-1881), una batalla durante varias décadas con el proposito de
lograr la igualdad de derechos para los protestantes alemanes.

La renuncia presentada por Silveira Martins, quien habia sido hasta ese momento ministro
de finanzas del gabinete imperial, llevaba consigo una finalidad: protestar contra la ley
electoral del afio 1879, en cuyos preceptos no estaban consideradas las aspiraciones al
derecho de voto por parte de los protestantes inmigrados; motivo por el cual—tomando en
cuenta el reconocimiento profesado por las colonias alemanas a la determinacion de Martins
—, José Antonio Saraiva acepto la oferta que el emperador le hiciera respecto a la formacion
de un nuevo gabinete, cuya unica condicién fuera reformar el derecho de voto; con ello, daba
plenos derechos a los protestantes. Es entonces cuando naturalizados y no catolicos reciben al
fin el derecho activo y pasivo de voto en enero de 1881, precisamente por la condescendencia
de don Pedro II. No debe sobrevaluarse, empero, el peso del liberalismo en estos
acontecimientos, pues otro amigo de von Koseritz —Alfredo d’Esragnolle Taunay (diputado
de areas de colonizadores alemanes en Santa Catarina, en la Camara de Senadores)— lucho
también por los derechos de los protestantes alemanes, aunque pertenecia de facto al Partido

Conservador.”

David Gueiros Vieira destaca el doble fenébmeno que se dio con los liberales brasilefios;
primero, porque se habian apropiado del ideario politico y econémico inglés; luego, porque
asimilaron la propaganda inglesa y estadunidense, afirmando que todo “progreso” provenia
del protestantismo, el cual no sélo aparentaba comprobarse por el desarrollo de Gran Bretafia
y los Estados Unidos, sino también “por el admirable desarrollo de las colonias germanicas en
Brasil”. Ante tal evidencia se formo, en la década de 1860 a 1870, una escuela de
pensamiento, comandada —entre otros— por Aureliano Candido Tavares Bastos y Caetano
Furquim de Almeida, quienes ensefiaban que el “progreso” de Brasil se desprendia de una

masiva inmigracién germédnica y anglosajona, es decir, de una confluencia protestante.'® Pero
este grupo no parece haber tenido una marcada influencia en la politica del gobierno
imperial.!!

Ahora bien, Gueiros Vieira ha mostrado, de manera convincente, que en la confrontacién
entre liberalismo y ultramontanismo en la asi llamada Cuestion Religiosa (1872-1875), la
faccion masoénica-liberal, que habia luchado ya varias veces en favor de la liberacion de las
leyes de Brasil, tuvo como objetivo la separacion de Estado e Iglesia, situacion que pudo
haber mejorado la posicion de las iglesias protestantes. Los conservadores reconocieron este
peligro a tiempo; asi que, tanto el gobierno, como el propio papa Pio IX —alertado por el
internuncio—, tomaron medidas para mermar el conflicto. Sin embargo, no parece cierta la
tesis de Gueiros Vieira, en cuanto a la “virtual paralizacion” que tuvo la inmigracion
germanica y anglosajona por causa de la Cuestién Religiosa.!?

La inmigracion germanica —es cierto— disminuy6 en el periodo 1863-1871, pero las
causas —ya lo mostré Fouquet— fueron otras: las tres guerras en Europa (1864, 1866 y 1879-
1881) y la guerra del Paraguay (1864-1870). Pese a todo, a partir de 1872, en plena Cuestion

Religiosa, este movimiento de poblacién germanica nuevamente comenzé a ascender.



Por lo demas, Gueiros Vieira ha mostrado muy bien las relaciones existentes entre
misioneros protestantes estadunidenses y brasilefios del campo masoénico-liberal, cuyo punto
de convergencia era principalmente la idea del progreso. Seria interesante investigar mas a
fondo este ideario con sus raices, tanto seculares como teoldgicas, en los Estados Unidos. De
manera parcial, esto lo ha hecho Mendonca, quien, respecto al protestantismo misionero de
cuiio estadunidense, llega a la conclusion de que los grandes enemigos de la teologia —como
las ideas pregonadas en la época de la Ilustracion y algunas nuevas teorias cientificas— se
convirtieron a final de cuentas en aliados valiosos de la teologia protestante, a la que dotaron

del instrumental suficiente para poder ir “al encuentro de nuevas aspiraciones de orden social:

la valorizacién del hombre, el progreso... etcétera”.'

4. Se requieren también mas estudios referentes a la relacion entre liberalismo y
francmasoneria. No es nada nuevo afirmar que entre ellos existen relaciones intrinsecas; no
obstante, las investigaciones de la francmasoneria se dificultan porque hasta hoy se conservan
bajo llave sus respectivos archivos; por tanto, todas las afirmaciones que se hagan sobre la
misma tendran que basarse en fuentes externas.

Si bien las logias, inicialmente, no perseguian objetivos politicos, si ejercian, por otra
parte, autoridad en la formacion de la conciencia. En América Latina, al reunir una élite
haciéndola conocer su alienacion politica, estaban preparando ya el terreno para el
movimiento de independencia. Aunque habia una oposicién natural de intereses entre la
francmasoneria y la Iglesia patronal catolico-romana (esta ultima era aliada del Estado
absolutista y se consideraba conservadora del statu quo), una considerable parte del clero
nativo latinoamericano manifestaba su adhesion a la francmasoneria, porque ésta representaba
el exponente de la lucha de independencia. Lo anterior tiene su demostracion en las diversas
rebeliones de Brasil, en las cuales dificilmente se captaba la diferencia entre elementos

catolicos-liberales, por una parte, y elementos masénicos por la otra.'®> Tal circunstancia se
puede explicar en forma particular en razon de que el seminario de Olinda estaba

“contaminado” por ideas del liberalismo enciclopédico y del jansenismo galicano.!® Para
Per, Tibesar ha mostrado que muchos clérigos estaban ligados al movimiento emancipatorio-

liberal, dentro del cual Luna Pizarro es un ejemplo conspicuo.!”

La influencia de estos clérigos nacionales, tanto en Pert como en Brasil, fue refrenada en
el transcurso del siglo xix por la curia romana y por los obispos, en concordancia con las
tendencias del ultramontanismo y de la romanizacion de la Iglesia catélica de América Latina.

Asi como lo expresé la Boa Nova —el segundo 6rgano catdlico en magnitud que surgio en
Brasil, en el tiempo de la Cuestién Religiosa— la relacion entre francmasoneria, liberalismo y
protestantismo, a los ojos catdlicos, se presentd de manera simplificada.

El republicanismo es la vanguardia del liberalismo; el liberalismo es la vanguardia de la [franc]masoneria; y ésta es el paso
al protestantismo. Los monarquicos que han entrado en la [francJmasoneria son, acaso sin saberlo, enemigos del principio
18

monarquico.
Pero las cosas no eran tan faciles; es cierto que muchos misioneros protestantes —no sélo
presbiterianos, sino también metodistas y bautistas—buscaron la ayuda de los francmasones
para poder penetrar en esa sociedad que marginaba muchas veces sus aspiraciones por todos



los medios. Incluso, en no pocas ocasiones, ellos mismos eran francmasones. Sin embargo, las
conexiones entre las directivas de comunidades protestantes, emigradas de Alemania, por
ejemplo en Brasil, no han sido investigadas todavia de manera convincente. En todo caso, se
puede afirmar que la francmasoneria tuvo un papel determinante para la difusién del
protestantismo en América Latina. Pero el anticatolicismo radical del protestantismo
misionero —que incluso en un ambiente impregnado por la cultura catélica daba la impresion
de que se trataba de “una nueva religién”—! sirvi6 a la vez como freno para la expansion del
protestantismo.



* Hans Jiirgen Prien es autor de la obra La Historia de la Iglesia en América Latina (Salamanca, 1985). Imparte catedra
de historia de la Iglesia en la facultad de Teologia Protestante de la Universidad de Marburgo, en Alemania Federal.
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II. TENSIONES EN EL ESPACIO RELIGIOSO: MASONES,
LIBERALES Y PROTESTANTES EN LA OBRA DE MARIANO
SOLER (1884-1902)

ENRIQUE DUSSEL*

SENTIDO DE LA CUESTION

En la historia latinoamericana en tres ocasiones se produjeron contradicciones histdricas en el
campo religioso, lo que manifestaba, por una parte, el cambio de un bloque en el poder
politico y, por la otra, la aparicién de ciertas modificaciones en las relaciones econémicas y
productivas. En efecto, en el siglo xvi no llegaron a América Latina las luchas de Reforma y
Contrarreforma, como se hubiera esperado, por la concepcion practico-politica del patronato
espafiol y portugués. Se tuvo entonces que esperar para mas tarde este tipo de confrontaciones.

La primera de ellas se produjo dentro del mismo cuerpo de la Cristiandad de Indias, en el
interior de la estructura catdlica eclesiastica, en la segunda mitad del siglo xvii. Fue la
tension entre el Antiguo Régimen y la irrupcion de lo que pudiéramos llamar el “catolicismo

ilustrado”.! El capitalismo industrial se presentaba en la Europa mercantilista y tradicional. La
Ilustracion ponia en cuestion la cultura vigente. Es justamente en este periodo, y como
momento de una lucha por la hegemonia, que dentro del seno de la burguesia —o de la
pequefia burguesia a ella emparentada— surgieron grupos “revolucionarios” que habrian de

oponerse a las estructuras en el poder. La masoneria,” que segtin todos los relatos histéricos se
organizo posteriormente en América Latina, naci6 en torno al afio de 1717 en Inglaterra. Las
antiguas corporaciones medievales, en especial la de los constructores o arquitectos
(“albafil” o macon en francés), daban una buena base organizativa a grupos que deseaban,
desde el secreto y la fidelidad, una doctrina articulada a la burguesia emergente (y, en ciertos
momentos, triunfante, como en Inglaterra y, desde 1789, en Francia), dar la lucha a los poderes
ideolégicos de la monarquia, el mercantilismo, el ultramontanismo, etcétera.

La expulsion de los jesuitas, primero de Brasil (1759) y después de Hispanoamérica
(1767), gracias a los ilustrados espafioles (no sin vinculaciones masénicas) y pombalinas* en
Portugal, muestra bien este enfrentamiento y el triunfo del “catolicismo ilustrado” sobre el
Antiguo Régimen. Esta lucha por el espacio religioso, donde se manifestaron tensiones
politicas y econdmicas que se vinculaban a la totalidad de la sociedad civil, habria de tener

largas consecuencias en la vida latinoamericana. Por ello, la vinculacién de los héroes de la

emancipacién® con la masoneria (del tipo del siglo xvii) no puede sorprender, pero por

supuesto se tienen que marcar las diferencias con dicho tipo de organizacion, a fines del siglo
XIX.

En efecto, el segundo momento de confrontacion en el campo religioso latinoamericano se
produjo, justamente, en el momento de la definicion del nuevo Estado oligarquico, que
pretendia, y habria de lograr en gran medida, una autonomia clara con respecto al poder



ideologico de la Cristiandad de Indias: la Iglesia, en crisis, se retiraria en cuanto al ejercicio
de la hegemonia total con respecto a la sociedad politica y civil. Nuestro tema se situa,
exactamente, en esta segunda coyuntura de confrontaciones ideologicas.

Hay que recordar todavia una tercera etapa de dichas tensiones, y es la que vivimos en la
segunda parte del siglo xxX. Pero ahora no es ya la lucha por la hegemonia del capitalismo
industrial (siglo xviir) o imperialista (siglo x1x), sino el pasaje de una sociedad capitalista a la
socialista (y por ello la lucha ideolégica en América Latina, desde la Revolucion cubana en
1959, que aument6 a partir del triunfo sandinista en 1979, queda definida en la polarizacion
Este-Oeste, sobredeterminada por la relacion Norte-Sur o el asunto del desarrollo).

LA “HUMANUM GENUS” (1884)

Nuestro aporte quiere situarse en el corto transcurso de dos décadas, de fines del siglo xix al
comienzo del siglo xx. Encontrandonos exactamente a un siglo de distancia, no podemos
menos que indicar que el arzobispo de Montevideo, Mariano Soler (1846-1908), escribio en
1892 una “pastoral eucaristica-apologética [...] con ocasion del cuarto centenario del

descubrimiento de América”,* después de su publicacion, en Montevideo, de las “Letras de
nuestro santisimo padre Leon XIII, a los arzobispos y obispos de Espafia, Italia y ambas
Américas sobre Cristébal Colén”, del 16 de julio de 1892.> El mismo Mariano Soler escribio,
ademas, un libro en el afio de 1898, editado en la Tipografia Uruguaya, sobre “El espiritu
nuevo, la Iglesia y el siglo. Tendencias, conciencia y razones de la conciliacion de ambos [...]
en ocasién del solemne homenaje a Jesucristo Redentor en el afio 1900”,% que se cerraba con
una pastoral que se iniciaba con las siguientes palabras: “Con inusitada y extraordinaria
expectativa aguarda la generacion presente la proxima clausura del siglo Xix para entrar en el
xx”.’

En este ambiente de triunfalismo por una parte —como veremos—, pero por otra de
intranquilidad y con espiritu de “resistencia” —como quien se atrinchera para salvar lo que
mas se pueda ante un temible enemigo—, la cristiandad en crisis, monarquica en Italia, se
oponia al triunfo de la burguesia, de los paises de Europa central —principalmente
anglosajones—, a su ideologia (el liberalismo) y a sus organizaciones (entre las que debe
contarse la masoneria).

El papado, institucién histérica europea, acababa de perder los estados pontificios (1870)
en manos de los patriotas, de los garibaldinos, de los “carbonari”. La masoneria habia tenido
en eso un papel organizativo. Por lo tanto, la Iglesia la teme y la persigue frontalmente. Desde
Clemente XII, en la enciclica In eminenti (del 24 de abril de 1738), primero en Espafia (fue
publicada el 11 de octubre del mismo afio) y después en Hispanoamérica, se cred la
conciencia del peligro que podia provocar “la mala semilla de estas perjudiciales juntas” —
como explicaba la enciclica. Los masones estuvieron presentes en Napoles por lo menos
desde 1751, y ya en 1753 intervino la Inquisicién.? La cuestién también lleg6 a Lima y se tocé

el tema el 21 de agosto de 1751.° En México desde 1760 se advirtié la existencia de la
institucion masonica. Seguirian asi muchas otras enciclicas antimasonicas: de Benedicto XIV,



la Providas, del 18 de mayo de 1751; de Pio VII, la Ecclesiam a Iesu Christo, del 13 de
septiembre de 1821; de Ledn XII, la Qua graviora, del 13 de marzo de 1825; de Pio VIII,
Traditi, del 21 de mayo de 1829; de Gregorio XVI, Mirari, del 15 de agosto de 1832; de Pio
IX, Qui Pluribus, del 9 de noviembre de 1846. Por ultimo, Le6n XIII public6 la Humanum
genus, el 20 de abril de 1884. En particular esta tltima enciclica tuvo repercusion inmediata
en América Latina. Asi, en Santiago de Chile se public6 un “Edicto sobre la francmasoneria
con la enciclica Humanum genus y la instruccion relativa a ella”, en la Imprenta del Correo,
en 1884. También en Bolivia, una “Pastoral del ilustrisimo sefior obispo de la di6cesis de La
Paz, doctor don Juan de Dios Bosque”, del 16 de junio de 1885 (Imprenta de la Unién

Catolica), publicada sobre esta “herejia [sic] moderna”!® denunciaba “el liberalismo y la

masoneria”,"! que “con los fastuosos nombres de libertad, de ciencia, de civilizacién y de

progreso [propagaban] ese error del liberalismo moderno”.'” De igual manera en México se
difundia la enciclica “Contra la masoneria”, publicada en la Imprenta de N. Parga, en
Guadalajara, en 1884.

Leon XIII, segin la eclesiologia de la época, refiriéndose a las dos ciudades de san
Agustin, escribid: “El primero lo forma el reino de Dios en la tierra, es decir, la verdadera
Iglesia de Jesucristo, cuyos miembros, si quieren pertenecerle... deben pertenecerle de
corazén...”!3

El papa identifico asi reino de Dios e Iglesia. El “reino de Satands” tenia entre sus

organismos “la sociedad conocida con el nombre de Francmasoneria”.!* En tres ocasiones
indic6 que deberia oponérsele “toda la resistencia que [fuera] posible”.15 Los identifico con el

“paturalismo”.'® Se le vincul6 a muchos aspectos negativos, en especial su secretismo, el

pretender “destruir por completo toda la disciplina religiosa y social que ha nacido de las

instituciones cristianas”,!” pero, en especial: “Y por eso en todas partes pregonan que es del

todo necesario separar la Iglesia y el Estado... Y asi es consiguiente que quieran constituir el

Estado separado de las instituciones y preceptos de la Iglesia”.!®

Se pretendia imponer esta “separacion” en todos los niveles de la sociedad politica y civil

(“la llamada moral civica, independiente o libre”).!® Lo mismo en el nivel de la vida
matrimonial o de la juventud, se imponia una moral racionalista, naturalista. Y llegaron a
decir, tal como lo exclamaba el papa Ledn XIII:

En este terreno sus creencias en la ciencia politica... ensefian... que todo poder reside en el pueblo libre; que los
gobernantes solo tienen el mando por encargo y concesion del pueblo, de tal suerte que, cambiada la voluntad del pueblo, es

licito despojarlos de su autoridad. 20
A lo que el papa afadia:

Nada es mas contrario a la verdad que sostener que depende de la voluntad del pueblo... Suprimase el temor de Dios y el
respeto debido a sus leyes; entréguese al desprecio la autoridad de los principes; permitase y apruébese la mania de las
revoluciones; quitese a las pasiones populares el freno del castigo, y necesariamente se seguira el trastorno y ruina de todas
las instituciones. Tal es el fin que meditan y al cual deliberadamente se encaminan muchas asociaciones de comunistas y

socialistas [cursivas del papa], a cuyos designios no puede llamarse extrafia la francmasoneria. 2!

La posicion monarquica de Leon XIII, su temor por lo popular, lo hizo concebir la tesis



“conspiracionista”.?? Su visién de cristianidad era plena; su defensa era de una unién en el

poder, lejos de las “adulaciones” para con el pueblo, de “la Iglesia y los soberanos”.?> En
cuanto a la cuestion social, siete afios antes de la Rerum Novarum, el papa escribié como
solucion:

No poco fue nuestro consuelo cuando vimos asociaciones de este género que se establecieron en muchos puntos, asi como
sociedades de patronos, con el objeto unas y otras de auxiliar a la honrada clase de los proletarios, de proteger con su tutela

y cuidado a sus hijos y familias y de conservar en ellos las buenas costumbres. 24

LA MASONERIA Y EL CATOLICISMO

Bajo este titulo publicaba el editor Andrés Rius, en Montevideo, un libro del obispo Mariano
Soler, con 382 paginas, el mismo afio de 1884. Cabe destacar que el joven obispo habia

estudiado en Roma y que habia viajado por toda Europa.?”> Conocia el francés y el inglés
(ademas de latin, griego e italiano), lo cual significaba una inmensa cultura para su época.
Como primer obispo de Montevideo, fue un intelectual de importancia, ultramontano, es
verdad, pero abierto a las ideas liberales, cientificas y literarias del momento, como veremos
mas adelante. No puede pensarse que era un conservador; mas bien era un progresista en la
linea de la “romanizacién” de la Iglesia latinoamericana, como tantos otros seminaristas
egresados del Colegio Pio Latino Americano de Roma —fundado en 1857, justamente para
renovar el episcopado en nuestro continente.

Como el papa, y todos los demas catdlicos de la época, identificaba o emparentaba a la
masoneria con el liberalismo, el naturalismo y el racionalismo. Citando a Renan escribe:

Pues bien, “de ese inmenso sumidero de basura” en que se convirtié el naturalismo incrédulo; respirando la atmésfera de
aquellas “indecencias, impiedades, mentiras y bufonadas” de aquella “ciencia superficial e incrédula” nacié lo que hoy

llamamos “liberalismo, racionalismo y masoneria”: organizacion internacional del anticristianismo. 25

El libro tiene 25 capitulos, donde se estudian “los origenes e idea general de la
masoneria” (cap. 2), el “Examen del principio de mutua relaciéon entre el liberalismo, el
racionalismo y la masoneria” (cap. 4), la organizacion secreta (cap. 5), “el lema masonico:
libertad, igualdad, fraternidad, es un plagio hecho al cristianismo” (cap. 9), “La masoneria y la
democracia” (cap. 10), la acusacion masoénica de la incompatibilidad entre ciencia y fe (cap.
13), la cuestion de la ensefianza (cap. 14). Veamos algunos puntos.

En el fondo le preocupaba al catolicismo la situacion italiana, como secuela de la unidad
italiana debida a los movimientos patridticos de la peninsula. Por ello Soler no pudo dejar de
indicar que “la inmensa mayoria de los masones es capaz de jurar que la masoneria nada tiene

que ver con el carbonarismo... [pero] el carbonarismo es el poder ejecutivo de la orden

masonica, o como dice el honorable Luis Blanc ‘la parte militante de la francmasoneria’ .2

Soler era un catolico progresista, “liberal” (catolicismo liberal de la época), como puede
verse cuando anuncio:

La masoneria, como el liberalismo, es rea del plagio mas escandaloso, por la tergiversacion calculada y sistematica de las
palabras mas hermosas y cristianas en provecho del error... La historia de la civilizacion demuestra que el lema “libertad,



igualdad y fraternidad”, tan simpatico a los corazones nobles, ha sido robado al evangelio y a la Iglesia por el liberalismo y la

masoneria, para ponerlos al servicio de la incredulidad y engafiar a los pueblos.28

Para los catélicos de posicion ultramontana, todas esas consignas habian sido la causa del
caos sembrado por la Revolucion francesa, que Soler habia estudiado dia a dia:

Al instante la hez de la sociedad sube a la superficie. En la noche del 12 al 13 de julio todas las barreras... son forzadas e
incendiadas... Van de puerta en puerta gritando: jarmas y pan!... Una banda hunde a hachazos la puerta de los lazaristas,

destroza la biblioteca, los armarios, el gabinete de fisica... y se emborracha.. 29

La masoneria significaba esa revoluciéon: desorden contra las instituciones antiguas y
beneméritas. Pillaje y falsas promesas utopicas. Es interesante ver cémo para Soler los héroes
de la independencia eran catolicos, lo cual era incompatible para él con el hecho de que,
historicamente, fueran igualmente masones, a la manera del siglo xviir:

¢Quiénes son los hombres de primera fila en la Revoluciéon americana, sino Bolivar que testaba a la hora de su muerte,
recomendando su alma al Dios de los catdlicos; San Martin y Belgrano que deponian sus bastones de mano a los pies de la
Virgen; O’Higgins, que fue amortajado con hébito de san Francisco sobrepuesto a su casaca de capitan general; Artigas,
que hacia rezar el rosario a sus tropas... [todo esto] ha hecho comprender a los pueblos la gran hipocresia del lema
masonico y ya todos comprenden que el liberalismo es a la libertad lo que el racionalismo es a la razén y el socialismo a la
sociedad, esto es, la negacion de la libertad, de la raz6n y del orden socia]_30

Mas interesante todavia es la manera como tratdo el tema de “la masoneria y la
democracia”. Con absoluta seguridad comenzaba diciendo:

Por ser la masoneria la antitesis del evangelio, es esencialmente enemiga del reinado de la libertad y la democracia... “Sin
la fe —ha dicho el ilustre publicista Tocqueville— no puede vivir la libertad; sin la religion sélo puede existir el

despotismo”... La libertad que engendra el principio masoénico es la licencia de la dernagogia.31

Soler no negaba la democracia como valor positivo; es mas, pensaba que era necesaria
una “democracia cristiana”, como veremos. Argumentaba entonces de manera distinta a la de
Leon XIII: “La democracia es igualdad; la democracia supone un derecho igual ante la ley e
instituciones comunes a todos los ciudadanos y para bien de todos... ¢Es algo de esto la

masoneria?”3?

A partir de este concepto se volvia sobre la organizacién masénica y le reprochaba su
nombre de “ilustre y venerable orden” que consideraba “profanos” a los no iniciados, que
guardaba el secreto, que tenia “una jerarquia temible”: “Esto no es la libertad, eso no es la
igualdad; eso no es ni puede ser la democracia: eso es el simbolismo egipcio, para conservar

despéticamente el predominio de los adeptos.® Sostenemos que es un verdadero peligro para

la democracia”.3*

Y volvia Soler, una vez mas, a su ataque contra la Revolucion francesa, misma que
identificaba con la masoneria: “La democracia que nos anunci6 la Revolucion francesa,

dirigida por los hombres de mandil, apenas nacida, fue ahogada en la guillotina y se convirtio

en la igualdad del degiiello y en la demagogia v terrorismo de la chusma”.?

Para Soler la “voluntad popular” no era la ultima referencia del poder, ya que “la voluntad
del pueblo” no podia “quitar a ningun individuo sus derechos individuales, incluso el de

propiedad”,?® mientras que si era verdad que “todo poder viene de Dios, expresa el derecho



divino inmediato de la soberania social, y el derecho mediato de los gobernantes... he aqui la

soberania nacional”.3’

Soler también se defendia de “la ciencia de esos semisabios del materialismo

positivista”,® a los que les oponia una lista interminable —pero con pleno sentido y

conocimiento— de creyentes cristianos cientificos: Copérnico, Galileo, Bacon, Malebranche,
Leibnitz, Pascal, Euler, Cauchy, Spellanzani, Vesale, Morgagni, etc., dando un ejemplar alarde
de conocimiento “actualizado”.

En ese mismo afio de 1884, en Argentina, se decretaba la ensefianza laica y gratuita. Soler
protestaba con fuerza: “He aqui por qué se grita tan ardientemente por la ensefianza obligatoria

y laica. Laica en cuanto a que no s6lo debe ser dada por seglares con exclusion de los

sacerdotes y religiosos, sino con prescindencia de toda religién”.>

Terminaba el obispo en tono triunfalista:

No es aqui el lugar de detenerme en indicar el movimiento colosal que en el sentido catdlico se estad operando en todo el
mundo y especialmente en los pueblos mas trabajados por la masoneria y el racionalismo protestante [entramos aqui en

otro tema], Alemania, Inglaterra y los Estados Unidos. El mundo marcha y el catolicismo triunfa.*

LA SOCIEDAD MODERNA Y EL PORVENIR

Con este titulo publicé Soler otro libro en 1890, en la misma Tipografia de Montevideo, de

450 paginas.*! El subtitulo es “en sus relaciones con la Iglesia y la Revolucién”. Es un escrito
ultramontano, pero al mismo tiempo progresista y optimista. La Iglesia tenia porvenir. Es
verdad que “el mundo pasa en este momento por una gran transformacion, pero la Iglesia no
tiene nada que temer” (contenido del cap. 1).

Su posicion quedaba enunciada asi:

Pasemos a considerar en particular cada una de las transformaciones que se anuncian y con que se amenaza a la Iglesia en

el porvenir, y veremos cémo Dios la ha preparado divinamente para comprenderlas y cristianizarlas, haciéndolas viables. 2

En primer lugar, ante la “transformacion politica”, Soler comprendia que “la sociedad

moderna abandona cada dia mas marcadamente el principio de la monarquia absoluta con

todas sus consecuencias”,*® por lo que debia abrirse la perspectiva al “advenimiento de la

democracia”.** Pero su vision era de “nueva cristiandad”:

El elocuente y sabio Lacordaire pensaba del mismo modo y manifiesta espantarse del porvenir, si no contase con la Iglesia
para reglamentar y moralizar la democracia europea... Las republicas de la América espafiola, a contar de su constitucion,
son una prueba de ello; pero los grandes estadistas comienzan a prever que si ése es el fruto del liberalismo, éste sera

abandonado para entregarse a los pueblos en brazos de la Iglesia, la cual salvara la democracia.®

Pensaba, entonces, que la Iglesia, por medio de una “democracia cristiana”, era una
alternativa politica concreta para superar al liberalismo. Es necesario, por lo tanto, considerar
la mentalidad de los catélicos de la época, para comprender igualmente las posiciones de
masones y protestantes.

El obispo también pensaba en las transformaciones cientificas de la sociedad moderna y



en las de tipo econdémico-social: “transformacion econémica, segin los mas, revolucion

social, socialismo, segun otros”.*® El inventario de Soler no era sectario; tenia una visién
abierta y realista de su época; universal aun, y muy por encima de la conciencia media
latinoamericana y de la Iglesia. La situacion seria la siguiente:

Hay dos movimientos paralelos; produccion cada vez mayor de las riquezas de la Tierra, que es el resultado de la ciencia
aplicada; reparticion cada vez mas igual entre todas las clases de la sociedad, que es la consecuencia del advenimiento de

las clases populares.47

No se debe considerar, por ello, que el obispo estaba a favor de una igualdad entre dichas
clases de manera inmediata o revolucionaria. Por el contrario: “éste es el defecto de los
utopistas... No se le exija [a la Iglesia] imprudentes precipitaciones que so6lo causan

desgracias a la sociedad”.*® Soler queria aparecer como un progresista moderado.
Como era de esperar, su vision social no pudo sino fundarse en una cristologia:

El reinado social y universal de Jesucristo se realizara para gloria de la humanidad... Si, el reinado social de Jesucristo
vendra con el triunfo de la sociedad moderna... Como dice un eminente escritor belga: “La Iglesia catélica demuestra cada

vez mas ser la gran potencia civilizadora.. »49

Un afio antes de la Rerum Novarum Soler escribio:

El socialismo marcha y la represién no lo puede detener. Es mas poderoso en Alemania que en Francia; pero la cuestion
social no ha nacido solamente de las doctrinas revolucionarias... Y he aqui que la Iglesia toma en sus manos

esplendorosamente las cuestiones sociales.””

Consideraba que la Iglesia debia situarse igualmente en medio de las transformaciones
morales, religiosas y literarias, es decir, también aquellas que comprendieran las artes. El

obispo hablaba no sélo de los hegelianos o de Kant, sino igualmente de Feuerbach® y del
“individualismo de Stirner”.>> No le pasaba desapercibida la geologia, la prehistoria, la

lingiiistica.>® Pero para él “la gran cuestién contempordnea” era la “crisis actual del

pontificado”,> a la que dedicé toda la segunda parte del libro (més de 150 péginas). Le

obsesionaba la pérdida del Estado pontificio y la precaria situacion del papado en Roma. El
modo de cristiandad seguia guiando su vision eclesiologica, lo que le imposibilitaba situar los
problemas que tenemos entre manos —el liberalismo, la masoneria o el protestantismo— de
una manera mas adecuada.

CATOLICISMO Y PROTESTANTISMO

En el afio 1902, bajo el titulo indicado, Mariano Soler public6 otro libro, de 300 paginas, en
la misma Tipografia de Montevideo, con el subtitulo de “Razones decisivas y perentorias por
las que un verdadero cristiano no puede ser protestante sino catolico-romano”. Hoy nos
parecen pedantes y persecutorias las afirmaciones del obispo de Montevideo, pero las traigo a
cuento para recordar la posicion del catolicismo latinoamericano militante de comienzos de
siglo. En la lucha por la hegemonia, la jerarquia catolica veia en el protestante —lo mismo



que en el mason o liberal, ideolégicamente— a alguien que disputaba su autoridad en el
“espacio” religioso. Los liberales, que nunca se convertirian subjetivamente al protestantismo,
lo usaban sin embargo para comprometer dicha hegemonia ideoldgica religiosa de la Iglesia
catolica en la sociedad civil. Era necesario romper dicha hegemonia para poder crear un
nuevo consenso. El obispo, entonces, se oponia al protestantismo por razones filoséficas y
teologicas, pero siempre estaba presente la tension politica que subyacia en los argumentos
abstractos. Su posicion era simplista. Unificaba la posicion del protestante con la de los
racionalistas, es decir, con la Ilustracion:

El principio fundamental del protestantismo —decia Soler— consiste en que la razén de cada individuo, interpretando la
Biblia, debe ser su tnica regla de fe... Pero desde que se establece que la razon de cada hombre es [la de un] juez de la
55

verdad, todas las reglas que se le pueden dar se reducen a ésta: todo lo que parezca claro a vuestra razén es verdadero.
Para Soler ser protestante, liberal y mason eran aspectos de un mismo fenomeno, al que
habria que agregarle el racionalista y naturalista —para hablar como Leon XIII. Esta
simplificacion puede entenderse desde la posicion practica (sociopolitica concreta) en la que
se encontraba el obispo. Tomemos un ejemplo sobre el que se refiere en su obra: La Liga de

Cristianos.>®

Queremos ocuparnos de esta Liga, porque es una nueva aparicion entre nosotros... Liga de Cristianos... para la
emancipacion de la América Latina del yugo papal. Dicen los de esa Liga que admiten la Biblia (segtn el texto de la

Iglesia metodista episcopal), como tnica regla y fuente de la fe cristiana.”’

Y se lanzaba el obispo con argumentos tan de la época:

¢Como queréis que carezcamos de sentido cristiano para aceptar a todos los autores y corifeos de sectas, a titulo de que
ellos son los que ensefian el puro evangelio y el verdadero cristianismo, de tantas y tan multiples maneras expuesto, que

constituye una verdadera Babel cristiana?”8

Para Soler “el protestantismo es un sistema destinado a perecer desde su origen en el

racionalismo por su propio principio del examen privado”,>® pero lo que mas le enfadaba era

un texto de la Liga en el que se anunciaba “la decadencia de la raza latina y la prosperidad de
la sajona”, que apareci6 en una de las propagandas publicadas en El Atalaya de Montevideo,
numero 12:

Medite vuestra excelencia —dice la Liga— en el engrandecimiento asombroso y la preponderancia decisiva de la Prusia
entre el elemento germano; haga un estudio comparativo de la respectiva condicion de los cantones de la Suiza; preguintese
¢como es que los vastos territorios de Arizona, Nevada, Colorado, California, Texas, Luisiana, Florida, Puerto Rico y
Filipinas estan hoy dia en posesion de gentes que no saben ni aun pronunciar esos nombres... La primera nacion
latinoamericana que se desligue completamente de la influencia clerical romana y abrace de nueva fe las puras doctrinas
del evangelio de Cristo se colocara en el camino de la hegemonia entre las republicas hermanas... Recibid, sefior

presidente, las seguridades de la alta consideracion de la Liga de Cristianos... Montevideo, octubre de 1901.%0

Estaria de mas aqui copiar los argumentos historicos y apologéticos con los que el obispo
pretende demostrar la antigiiedad, prestigio, glorias y grandeza de la raza latina —en los
cuales se observa, de todas maneras, una cultura espléndida para el medio uruguayo de la
época. Sobre todo, argumenta largamente sobre “el triunfo permanente de la Iglesia catélica”,

»

trayendo a colacién cifras para mostrar su “incontenible expansién”,®’ de donde concluye



entusiasmado:

Notese en este movimiento, primero, que ha sido siempre creciente...; segundo, que en los siglos en que ha sido mayor la
persecusion, y en los que ha habido mayores defecciones, como son los tltimos, siguié siempre creciendo la comunidad

cristiana. 62

Soler no se preguntd, en realidad, sobre la seriedad estadistica; tenia en ese sentido poca
exigencia —como por lo general en todo su discurso apologético.

Lo cierto es que descubrié en el protestantismo una nueva fuerza que disputaba la
hegemonia cato6lica. Antepuesta también al poder liberal, la Iglesia catolica se apoyaba en el
papado —como poder que desde fuera podia dar mayor resonancia a las protestas de un
pequefio pais latinoamericano y a su Iglesia. Para concluir, escribio:

El anticlericalismo patrocinado por la Liga protestante-liberal y la masoneria ha emprendido la difamacion de la Iglesia y nos
ha inundado de folletos calumniosos y difamatorios... con una furia y una intolerancia inauditas y destempladas, que no

coinciden con el régimen democrético.%3

REFLEXIONES FINALES

He querido aportar estos materiales de la época, para revivir la posicion de un obispo
catolico, progresista y abierto al tiempo, no por ello menos ultramontano y profundamente
“romanizado”, ya que para €l era mas importante la “Cuestiéon Romana” que la opresion que se
estructuraba en América Latina por la expansion del imperialismo anglosajon. Un obispo que
alababa con grandes epitetos al Colén descubridor de América y reservaba olvidadas
palabras a los indios expoliados de sus tierras y bienes, que exaltaba la importancia de la
autoridad y se mostraba sumamente desconfiado de la “voluntad popular” o de la “chusma”.
En realidad el obispo se encontraba en una compleja encrucijada en la cual el modelo
colonial de cristiandad, o de nueva cristiandad tal como impulsaba el papado, de unidad de
Iglesia y Estado, de total hegemonia ideol6gica de la Iglesia catdlica en la sociedad politica y
civil, era ya imposible. Los responsables de las estructuras tradicionales de la Iglesia
luchaban denodadamente para conservar, resistir, impedir que otros entraran al redil. Pero los
tiempos eran otros y la Iglesia debia adoptar otro “modelo”, otro tipo de relacion con la
sociedad. El obispo Mariano Soler, aunque abierto a su tiempo, y aunque intentaba
comprender las transformaciones culturales cientificas, politico-democraticas y econémicas,
se encontraba en una posicion contradictoria. Sin advertirlo, habia asumido ya las posiciones
basicas del capitalismo liberal (la propiedad privada como principio fundamental, etc.), pero
al mismo tiempo no comprendia que eran Inglaterra y los Estados Unidos quienes expandian su
poder econémico-politico por toda América Latina (y también por Africa, con el Congreso de
Berlin de 1884-1885, y por Asia). Junto con los ferrocarriles y la construccion de los puertos,
crecia la concentracion de capital industrial y financiero, el cual inundaba las neocolonias.
Con ellas, inevitablemente —el obispo lo veia pero no sabia en realidad cual era su sentido—
se expandia el liberalismo, la masoneria y el protestantismo. ¢Qué hacer ante tales
“enemigos”? SoOlo le quedaba recurrir a la tradicion, al pasado, a Roma como punto de
referencia externa y a una especie de esperanza utopica en el futuro, pero sin mediaciones



reales. No era el pueblo latinoamericano el posible sujeto de la construccion de ese futuro; no
era un proyecto civilizador, ya que no se aportaban propuestas concretas. Era solo una fe
abstracta en la misma Iglesia como mediacion civilizadora. El ideal de nueva cristiandad.
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III. LIBERALISMO, MASONERIA Y PROTESTANTISMO EN
BRASIL, SIGLO XIX

DAVID GUEIROS VIEIRA*

CREEMOS necesario, antes que todo, definir algunos de los elementos en juicio para contribuir
con ello al esclarecimiento de varias ideas que diversos autores han abordado sobre el tema
que nos ocupa. Después de explicados los términos, incursionaremos en el ambito de la
relacion que se dio entre estas corrientes en Brasil, en el siglo xix, y podremos asi captar el
significado que la misma encierra.

EL LIBERALISMO EN BRASIL

El término “liberal”, en lo que se refiere a Brasil durante el siglo xix, define tanto la ideologia
como el partido politico llamado liberal. Este partido reunia, en realidad, no s6lo a los
politicos ligados a la ideologia liberal, sino también a los antiliberales. De tal suerte que el
Partido Conservador reunia a politicos conservadores y a otros de ideas marcadamente

liberales.'

“Liberalismo”, como ideologia, adquiere un sinnumero de significaciones. Bajo esta
expresion genérica aparecen varios grupos defensores del libre albedrio en todas las esferas,
unidos en torno al concepto de “progreso” y emancipacion del hombre. El término “liberal”
significaba una creencia difusa en el valor del individuo y en la conviccion de que la base de
todo el progreso era la libertad individual. Mas aun, significaba que el individuo debia tener
el derecho de ejercer su libertad al maximo, en tanto no infringiera la libertad de los otros. El
liberalismo también aceptaba el uso de poderes del Estado, con el propoésito de crear

condiciones mediante las cuales el individuo pudiera libremente crecer y expresarse.?

En Brasil, la ideologia liberal sufri6 tres influencias que se pueden citar mas o menos en
orden cronolégico: la francesa, la inglesa y la americana.

La fase inicial fue francesa. Las ideas llegaron a Brasil, provenientes de Francia, por
medio de literatura importada directamente o via Portugal, e incluso mediante estudiantes
brasilefios que vivian en Europa y también de refugiados politicos portugueses. La segunda
fase tuvo la influencia del pensamiento liberal inglés. Este periodo comenzd cerca del afio
1808, cuando la corte portuguesa se establecio en Brasil y abrié los puertos al comercio
internacional. No solo las ideas liberales, sino también las mercancias inglesas y el sistema
inglés de bipartidismo politico y parlamentario fueron importados y aceptados como tltima

creacion de la sabiduria humana.?

El propagandista brasilefio Hipdlito José da Costa Pereira Furtado de Mendoca (1774-
1823) fue, en parte, responsable de la divulgacién del pensamiento liberal inglés. Liberal y
mason, protegido del duque de Sussex, Hipdlito da Costa fundd, en Londres, un periédico de



lengua portuguesa denominado Correio Brazilense, el cual, durante 15 afios —de 1808 a 1823
— influy6 en todo Brasil con ideas nuevas, desde la discusion de métodos agricolas y
descripcion de nuevas y maravillosas maquinas de invencion inglesa, hasta los nuevos

conceptos cientificos, econémicos, politicos y filoséficos de Gran Bretafia.*

El pensamiento liberal britanico fue facilmente importado y asimilado por los intelectuales
brasilefios. El ensayo On Liberty (1859), de John Stuart Mill, fue muy citado en Brasil.
Algunos otros que también hicieron sentir su influencia en Brasil fueron Adam Smith, Jeremy
Bentham, lord John Russel y dos politicos liberales hoy casi olvidados: Richard Cobden y

John Bright.”

La tercera fase —que llamamos “americana”— ocurrié a partir de la llegada a Rio de
Janeiro, del capellan de marinos: el reverendo James Cooley Fletcher, presbiteriano, que haria
amistad con el emperador y con un gran numero de intelectuales brasilefios, a quienes
proporcionaria libros y articulos de liberales ingleses y estadunidenses. La influencia del
reverendo se haria sentir pronunciadamente en los ensayos y discursos del diputado Aureliano

Candido Tavares Bastos.®

Otro canal de comunicacion liberal “americano” fue el periodico O Novo Mundo, fundado
y redactado por José Carlos Rodrigues en Nueva York. Dicho periodico se escribia en
portugués con un atractivo formato y bellisimas estampas de la nueva e ingeniosa maquinaria
producida por la industria estadunidense. Se dedicaba también a explicar la politica y el
liberalismo americanos, y a comentar sobre la politica brasilefia, pero siempre desde el punto

de vista liberal. Fue publicado de 1865 a 1879.”

La influencia de Fletcher, y la de José Carlos Rodrigues, seria reforzada por una ola de
misioneros protestantes, que traerian consigo sus escuelas y varias modalidades del
protestantismo. Estas instituciones —como el Mackenzie College de Sao Paulo, la Escuela
Internacional de Campinas y el Bennet College, en Rio de Janeiro, por citar apenas algunas—
fueron verdaderas escuelas de liberalismo y republicanismo. Por ejemplo, ligados a la
Escuela Internacional de Campinas encontramos los nombres del doctor Manuel Ferraz de
Campos Sales (mas tarde presidente de Brasil) y de Francisco de Paula Rodrigues Alves (que
también llegaria a ser presidente). Una pronunciada influencia liberal se sintié por medio de
otras escuelas protestantes, como la Escuela Americana de Natal, estado de Rio Grande do
Norte, donde estudio el presidente Jodo Café Filho. “En aquella escuela”, escribe Café Filho,

“se deben encontrar las raices, los origenes, la fuente distante, inspiradora, por lo tanto, de

muchas decisiones en mi carrera de hombre ptblico”.

Sin embargo, no seria el protestantismo, sino la masoneria, el gran vehiculo mediante el
cual el liberalismo se difundiria entre las élites brasilefas.

LA MASONERIA EN BRASIL

La primera organizacion claramente masonica en sus conceptos “modernos” aparecio en
Londres, en 1717. Antes de esta fecha existian logias masoOnicas “especulativas” (para
distinguirlas de la masoneria operante, de los albafiiles-artesanos) en toda Europa, donde se



reunian caballeros que se dedicaban a filosofar y a discutir las ciencias, especialmente las
matematicas.”

En esta época, la sociedad inglesa pasaba por serias convulsiones de orden religioso,
social y econdmico. Era un momento de transicion, en el cual aparecieron las innovaciones del
capitalismo mercantil-industrial, que destruirian los patrones tradicionales de la sociedad. La
contemporizacion anglicana, que edifico una Iglesia difusa (ni catélica ni protestante), no se
mostro capaz de hacerle frente a dichas convulsiones. El estado de la sociedad inglesa, por
tales circunstancias, era caético.

En aquel periodo, con el fin de mejorar la situacion de la sociedad britanica, fueron
fundadas varias sociedades. Se destacaron, entre ellas, la masoneria, llamada “filoséfica”, y
el reavivamiento religioso (conducido por John Wesley), que resultdé muy positivo para la
fundacion de la Iglesia metodista.

La reaccion, o “reforma” masoénica, se formaria alrededor de un grupo de filosofos, entre
los cuales Isaac Newton y sus protectores, los duques de Montagu y de Wharton, serian los
primeros Grandes Mestres de esta nueva masoneria. En el mencionado grupo habia también
dos pastores protestantes: el refugiado hugonote Jean-Theophile Desaguliers y el pastor de la

Iglesia presbiteriana escocesa, el reverendo James Anderson.'°

Este ultimo fue muy importante, sobre todo porque la Gran Logia inglesa decidi6
comisionarlo para volver a escribir y actualizar la historia de la masoneria y sus
ordenamientos. Anderson se basé en un antiguo manuscrito —que era una compilacion de la
historia oral de la masoneria— y escribio lo que después seria conocido con el nombre de
Constituciones de 1723 o Constitucion de Anderson.

El primer ordenamiento, estipulado en la mencionada constitucion, establece el principio
del ecumenismo religioso, el cual, en nuestra opinion, fue el causante del rechazo y repudio
que la Iglesia cat6lica manifest6 a la masoneria desde el inicio. El citado ordenamiento
propone que el mason debe obedecer la ley moral y no ser “un ateo esttipido, ni un libertino
sin religion”; asi pues, el masén esta obligado justamente a “pertenecer a la religion que todos
los hombres poseen, guardando sus opiniones para si mismo”; los individuos con tales
principios deben ser hombres decentes y honestos, pues la masoneria debe ser “un centro de

union y el medio de crear la verdadera amistad entre personas, quienes de otra manera

permanecerian distantes para siempre”.!

Esta constitucion fue publicada en 1723 y, mas tarde, en 1738. La nueva masoneria se
extendi6 por toda Europa a partir de 1717, incluso en paises catolicos.

La reaccion de la Iglesia catolica fue inmediata y fulminante. Por la bula In Eminenti,
escrita en 1738, el papa Clemente XII condend las “asociaciones altamente sospechosas”, que
acostumbraban llamarse masones, en las cuales “se congregan hombres de todas las religiones
y de todas las sectas, bajo la apariencia de honestidad natural”, pero cuyos designios eran
probablemente malos. La bula prohibia a todos los catolicos afiliarse o, de cualquier manera,
ayudar a esas sociedades. Trece afios mas tarde, Benedicto XIV volvio al asunto en la bula
Providas Romanorum, reforzando los argumentos de su antecesor y diciendo que “en tales
sociedades y asambleas secretas estan afiliados, indistintamente, hombres de todos los credos;
de ahi la evidencia de que la misma resulte un gran peligro para la pureza de la religién



catblica”.1?

El ecumenismo no era comprendido o aceptado por todos, de manera que, desde que se
publico la constitucion masoénica, la Iglesia catdlica rechazo la masoneria, principalmente por
ser ecuménica. En realidad, el propio ecumenismo masénico era relativo, pues no incluia
personas de religiones no cristianas (como los judios), que después de una ardua y larga lucha

s6lo obtuvieron acceso a los cuadros masénicos a finales del siglo xvi.!3

La constitucion también creaba una fraternidad de personas de todas las razas,
nacionalidades y clases sociales. Por ejemplo, entre los dirigentes de la Gran Logia de
Londres habia por lo menos cuatro nobles titulados (pares del reino), cinco hidalgos, cinco
profesionales de la clase media y cinco artesanos (dos marmolistas, un carpintero, un herrero
y un albafiil). Se establecia, asi, un gremio “revolucionario”, en el sentido de que rompia con

todos los prejuicios de la época, ya fueran religiosos, politicos o sociales.!*

Obviamente esa organizacion, como era controlada por la nobleza, no podia ser demasiado
revolucionaria. Sin embargo, la segunda obligacion de la Constitucion de Anderson era
proclamar los derechos civiles de los masones, diciendo que el mason era “subdito pacifico
de los poderes civiles donde quiera que resida o trabaje y nunca se envuelve en
confabulaciones y conspiraciones contra la paz y el bienestar de la nacién”.

La masoneria, a pesar de ser “revolucionaria” en sus ideas, pretendia hacer, de manera
pacifica, modificaciones en la sociedad. Dificilmente podria ser revolucionaria y violenta,
pues en realidad era controlada en todos lados por la nobleza y la aristocracia locales.

En Inglaterra, los reyes ingleses tradicionalmente fueron los Grandes Mestres honorarios
de la masoneria, ocurriendo lo mismo en Prusia y en Suecia. Incluso, en Portugal, cuando fue
formada la primera Gran Logia (1800), su primer Gran Mestre fue don Sebastido José de

Sampaio y Mello de Castro y Luziguano, hermano del marqués de Pombal. !

Asimismo, en Francia, donde se dice que la masoneria se volvié revolucionaria, aparecio
en 1688, en la corte del monarca inglés exiliado, Jaime II. Posteriormente, en 1721, fueron
fundadas las primeras logias “reformadas” del tipo inglés, que arrastrarian a un gran nimero
de cientificos ligados al Iluminismo y al Enciclopedismo. La Logia Nueve Hermanas, por
ejemplo, fue fundada en 1776 por varios hombres ilustres, entre los que destacaban el
astronomo Lalande, el fil6sofo Diderot, el matematico D’ Alambert, el astronomo y matematico
Laplace y el propio Voltaire, quien se incorporo¢ a ella a los 84 afios, pocos dias antes de su
muerte.

Lo “revolucionario” de la masoneria francesa era puramente intelectual, pues la dirigia el
duque de Orleans, su Gran Mestre, quien mas tarde seria guillotinado. Con el evento de la
Revolucion la masoneria francesa entré en receso, pues casi todos los “venerables mestres”
de sus logias —que eran nobles— fueron guillotinados en el periodo del Terror. En 1795, las
18 logias que sobrevivieron a la Revolucién formaron un nuevo Gran Oriente; pero en 1804 el
mismo cayé bajo el dominio de Napoleén Bonaparte y se volvio instrumento del
“republicanismo” bonapartista. Sus dirigentes eran Luis Bonaparte, José Bonaparte y el
mariscal Joaquin Murat. Dificilmente se podria calificar a esta organizacion de
revolucionaria.

¢Qué ocurrio entonces en los paises catdlicos, donde la masoneria se presentd como una



organizacion revolucionaria? Nos parece que en estos paises, donde el elemento religioso
dominaba y pretendia controlar lo que era publicado y discutido, la masoneria, con su
liberalismo interno y su instrumental de proteccion contra los de afuera, se volvio un centro de
atraccion para todo tipo de disidente religioso, filosofico y politico. En los lugares donde la
masoneria fue perseguida (como en Espafia, Portugal e Italia) en breve se volvio “carbonaria”,

terrorista y atea, como en el caso de Italia.!®

En Brasil, aparentemente, la masoneria fue traida por los mismos estudiantes brasilefios y
refugiados portugueses, que introdujeron las ideas liberales. En este periodo, en el siglo xviii,
esa “masoneria” no pasaba probablemente de estar constituida por organizaciones secretas,
cuyo instrumental masonico era utilizado para su seguridad. Tal debe haber sido el caso de la

sociedad ligada a la Inconfidencia Minera!” y algunas sociedades llamadas “literarias”, en
Rio de Janeiro, Bahia y Pernambuco. Eran, en realidad, organizaciones protomasénicas sin
relacion con la masoneria europea, a excepcion del Aredpago de Itambé, en Pernambuco, que
se decia era protegido de Napole6n Bonaparte.

Lo anterior nos lleva a la conclusion de que todo el discurso de la Revolucion francesa,
propagado por la masoneria bonapartista, continué sirviendo de inspiracion a los
revolucionarios brasilefios y latinoamericanos en general. La masoneria brasilefia se volvio
revolucionaria oponiendo los principios basicos, enunciados en la Constitucion de Anderson.

De 1752 a 1800 encontramos por lo menos cinco sociedades secretas en Brasil, y otras
diez de 1800 a 1822, cuando fue formado el primer Gran Oriente, afiliado a la Gran Logia
bonapartista de Francia. La historia de la masoneria brasilefia en el siglo xix esta formada por
luchas internas y fratricidas, especialmente en este periodo. La literatura masénica nacional
debate ad nauseam; se da la lucha entre Joaquin Gongalves Ledo, jefe de la masoneria del rito
francés (que invit6 al principe don Pedro a ser Gran Mestre de su Gran Logia) y José
Bonifacio de Andrade y Silva, que habria de ser conservador y proportugués, y que solo se
uniera a la masoneria en el ultimo momento.

Dos Grandes Orientes fueron creados en 1822: uno, controlado por Ledo, y el otro, por
José Bonifacio, ambos del rito francés; sin embargo, de haber elegido —los dos Orientes— a
don Pedro para Gran Mestre, hubieran resultado enemigos en el campo politico. Don Pedro
asumio el control de la masoneria para mantenerla ligada al trono, de modo que los masones
de tipo revolucionario, liberal y republicano, que se mostraron contrarios a la monarquia,
fueron encarcelados y/o exiliados, e incluso asesinados, como ocurri6 con el carbonario Liber
Bandaro, en Sao Paulo.

La lucha dentro de la masoneria continu6. En un momento dado habia cuatro
organizaciones masoénicas funcionando en Brasil, en franca rivalidad unas con otras. Apenas
dos sobrevivieron: el Gran Oriente del Valle de los Benedictinos, liberal-republicano, que
asumio el liderazgo de la lucha a favor del matrimonio y registro civil, cementerios publicos,
educacion y bibliotecas publicas, la liberaciéon de los esclavos y, eventualmente, la
declaracion de la Republica; y el Gran Oriente del Valle del Labradio, que era conservador,
monarquico y fuertemente clerical.

Otro factor importante es la cuestion del rito adoptado, que representaba también una
relacion ideologica con la logia patronal. El rito francés fue rechazado por la mayoria de las
logias de ambos Orientes y sustituido por el escocés, importado via Bélgica, donde la



masoneria sufriera fuerte influencia de la prusiana conservadora. Ya fuera francesa o
escocesa, la masoneria continué atrayendo a un gran nimero de clérigos en Brasil.'®

LOS SACERDOTES MASONES EN BRASIL

Las innumerables relaciones de “masones ilustres”, encontradas en las publicaciones
masonicas, indican en general un elevado nimero de sacerdotes y frailes que fueron masones
en Brasil.

¢Como caracterizar a estos sacerdotes masones? Sin duda, al igual que la mayoria de los
revolucionarios y politicos de aquel periodo, utilizaban la masoneria y su secretismo como un
abrigo, dentro del cual podrian conducir el debate revolucionario. jHasta qué punto eran
masones “auténticos”, liberales o conservadores? La tentativa de establecer una tipologia se
vuelve dificil por las actitudes contradictorias que muchos de ellos tomaron en relacién con el
liberalismo y la masoneria.

Para empezar, el gran iluminista, el obispo S. José Joaquim da Cunha de Azevedo
Coutinho, fundador del seminario de Olinda, de orientacion jansenista —en el cual se
educaron casi todos los sacerdotes nordestinos revolucionarios de 1817 y 1824—, era en
realidad un antiliberal. Azevedo Coutinho no aceptaba la premisa principal del liberalismo, el
contrato social, y afirmaba que era “contraria a la naturaleza del hombre”. Se erigia también
como defensor del sistema esclavista. Sin embargo era masén, y transformo su seminario en

casi una logia masénica.'® No es de admirar, por lo tanto, que casi la totalidad de los ex
alumnos de aquel seminario hayan sido masones.

Masones, liberales, nacionalistas y revolucionarios —estos profesores y ex alumnos del
seminario de Olinda— no fueron sélo participes, sino también jefes de las revoluciones de
1817 y 1824, en Pernambuco. Entre ellos, destacamos al canonigo Francisco Muiiz Tavares,
historiografo de la Revolucion de 1817; al padre Jodo Ribeiro Pessoa, jefe de la Academia
del Paraiso; a los padres José Inacio de Abreu y Lima (“padre Roma”) y Miguel Joaquim de
Almeida (“padre Miguelinha™), ambos ejecutados en Bahia; y a fray Joaquim del Amor Divino
(“fray Caneca”), ejecutado en Recife, por citar apenas a algunos de los mas famosos. En fin,
60 sacerdotes y 10 frailes fueron encarcelados por participar en la Revolucion de 1817,

denominada “la Revolucion de los sacerdotes”. Otros tantos participaron en la de 1824,

dirigida por “fray Caneca”.?°

Otro aspecto de la libertad religiosa o del liberalismo defendido también por la masoneria
se encuentra en los registros de la Constituyente de 1823, en donde algunos sacerdotes
masones, como el diputado sacerdote Francisco Muhiz Tavares, defendian la plena libertad de
culto y otros tomaban posicion contraria a la misma. Curiosamente, se encuentran también
frecuentes referencias a la “antigua religion de nuestro pais” en franca oposicion a la corriente
de “romanizacion”, que comenzaba a manifestarse y que se volveria mas fuerte a partir de
mediados del siglo xix.>! Esta posicién colocaba claramente a estos sacerdotes dentro de las
huestes liberales y antirromanistas.

Sin duda, éste fue el caso del padre Diego Antonio Feijo, regente del imperio en el



periodo posterior a la abdicacion de don Pedro I; Feijo nacié en una comunidad jansenista en
It4, Sdo Paulo, en la cual participaba su propio padre. Fue jansenista, liberal-republicano,
masén y antirromanista exaltado.??

Sin embargo, entre los sacerdotes masones habia algunos que tomaban posiciones
claramente “romanas”, para luego negar todo cuando les era conveniente. Tales fueron los
casos del padre Eutiquio Pereira da Rocha (baiano) y del canénigo Ismael de Sena Ribeiro
Nery (alagoano), ambos de la diocesis de Para. Ellos actuaron de acuerdo con los argumentos
publicados por el misionero protestante inglés, Richard Holden, poniéndose a favor de la
Iglesia y de la fe catdlicas, aunque después se opusieron duramente a don Macedo Costa
porque fueron suspendidos de la orden exinformata conscientia, dada por aquel obispo, quien
envio informes a Roma, respecto a que ellos eran “concubinarios”, politicos y regalistas.
Antes de morir, el canénigo Ismael se reconcilioé con la Iglesia, lo que no pasé con el padre

Eutiquio, quien rechazo la hostia y el consuelo de la Iglesia en el momento de su muerte.??

En contraposicion a estos dos, encontramos al padre Joaquim Pinto de Campos,
“ultramontano”, que se lanzo en violenta disputa con el liberal y mason general Abreu y Lima
(hijo del “padre Roma”, revolucionario de 1817), sobre las llamadas “biblias protestantes” y
la inmigracion protestante. Sin embargo, el mencionado padre era miembro de la masoneria
monarquista (del Valle del Labradio) y escribia articulos elogiosos y lisonjeros del Gran

Mestre de su Gran Logia, el duque de Caxias.?*

Mas curioso atin es el caso del canonigo Joaquim Francisco de Faria, vicario capitular de
la Sede de Olinda, jefe masén, jefe del Partido Liberal, que secretamente comand6 la lucha
contra los obispos de aquella diocesis. En tiempos pasados, el canénigo Faria habia tomado
posiciones claramente “romanistas” y llegé a montar un verdadero auto de fe para quemar
todas las biblias protestantes distribuidas en aquella diocesis, en oposicion a la masoneria

liberal que daba apoyo abierto a los vendedores de biblias.?> Més tarde, el nuncio Domenico

Sanguigni lo describia como un hombre muy habil y, al mismo tiempo, “assai pericoloso”.?®

Vale recordar que las vocaciones sacerdotales en Brasil durante el siglo Xix, como en
otros paises, no siempre eran auténticas. Los nifios tenian sus carreras sacerdotales
predeterminadas por sus padres; en cumplimiento de alguna promesa o por razones puramente
economicas, las escuelas parroquiales de alfabetizacion encaminaban a los jovenes
sobredotados a los seminarios —éstas eran, en realidad, las unicas escuelas de nivel superior

donde los jovenes pobres podian estudiar. En aquella época, encontramos un sinnumero de
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sacerdotes “heréticos”, “concubinos” e indiferentes a la religion y a sus deberes religiosos.

Todo lo anteriormente descrito hace dificil establecer una tipologia de los sacerdotes
liberales y masones. Al intentar hacerlo, es necesario tomar en cuenta que dicha tipologia es
apenas una propuesta sujeta a modificaciones futuras; es decir, podriamos afirmar que los
sacerdotes masones caian, en general, dentro de cuatro categorias: 1) sacerdotes “heréticos”,
jansenistas e, incluso, iluministas agnosticos que eran masones y liberales; 2) sacerdotes
ignorantes, semieducados y apenas semialfabetizados, que eran masones y politicos; 3)
sacerdotes bien educados, “romanistas” y, por tanto, profundamente comprometidos con la
politica y con otros intereses seculares defendidos por la masoneria, y 4) sacerdotes bien
educados, “romanistas”, por tanto masones, que renunciaron a la masoneria cuando tuvieron



que elegir entre una institucion y la otra.

Aparentemente, el nimero de sacerdotes considerados masones —y que, a Su manera,
también se decian “fieles a la Iglesia”— era mayor que el niimero de sacerdotes “heréticos”.
Tanto asi, que autores masones del siglo xix reconocian dos tipos de masoneria en Brasil: una,
liberal, republicana y “auténtica” (del Valle de los Benedictinos); y la otra, monarquista,

“clerical” y “romana” (del Valle del Labradio).”® Sin embargo, todos ellos —liberales o
conservadores, “heréticos” o “romanos”— luchaban por una idea en comin: el “progreso” de
Brasil.

LA IDEA DE “PROGRESO”

“Progreso”, en nuestra vision, es la palabra clave para solucionar la ecuacion “liberalismo-
masoneria-protestantismo” en Brasil. Durante el siglo xviil la idea de progreso alcanzé su
apogeo en el Occidente, asi en los circulos sociales, como en los académicos. Era una de las
ideas mas importantes de Occidente; tanto, que rebasaba las de igualdad, justicia social y
soberania popular. Con el tiempo, estas ideas vinieron a ser incorporadas a lo que se llamaba
“progreso”, que dejo de ser un concepto puramente materialista para ocultar aspectos politicos
y sociales. De esta manera, el término “progreso” asumio, por lo menos, dos fases: libertad y
poder.

La idea de progreso como libertad fue lanzada a partir del discurso de Turgot, en 1750. De
ahi —pasando por Condorcet, Edward Gibbon, Adam Smith, los patriarcas de la
independencia americana, William Goodwin, Herbert Spencer, Heinrich Hein y varios ya
mencionados— domin6 el espiritu de los liberales brasilefios, asi como el de otros

latinoamericanos.?”

Esta circunstancia explica el motivo por el cual la inmigracion europea, proveniente de los
paises protestantes, se volvio tan importante para los liberales de la época, pues era, en estos
paises, donde existia la gran libertad y donde el gran progreso, en términos materiales,
también habia sido alcanzado. Lo que hasta cierto punto representaba un problema, era la
forma en que el progreso debia ser trasladado, lo mas pronto posible, a Brasil. Y fue
precisamente esta impaciencia de los liberales brasilefios lo que orill6 al periddico catélico

de Rio de Janeiro —O Apodstolo— a nombrarlos “sectarios de los mejoramientos

repentinos”.’

Los historiadores brasilefios, en general, muestran que la necesidad de mano de obra,
latente en los grandes sefiores de la tierra, era en realidad la fuente maestra de la inmigracion;
éste fue, sin duda, uno de los motivos. No obstante lo anterior, es necesario volver a los
debates del Parlamento y a los debates exhaustivos conducidos por la prensa para ver que
habia otro motivo mayor: el de la importacion de la tecnologia y del conocimiento cientifico,
tan escasos en Brasil.>!

Los portugueses nos legaron un Brasil plagado de analfabetos y semianalfabetos, excepto,
claro, por una pequefia élite educada en Coimbra. El mercantilismo portugués exigia la
concentracion de todo en Portugal. Asi, los jovenes promisorios de todo el imperio colonial



eran llevados a Coimbra, lugar del que salian los clérigos, los juristas y los administradores
del Imperio colonial portugués. Las ciencias de la ingenieria, y otras relacionadas con ellas,
eran ignoradas en general.

El capitan inglés Richard Burton, ex consul en Santos, después de haber recorrido gran
parte de Brasil, escribié que el tnico ingenio legado por los portugueses al pais era el
“monjolo”.3? Ningln otro dispositivo mecanico, por mas simple que fuera, podia ser
encontrado en todo el pais. El arado de metal “moderno” también era desconocido. Le faltaba,
al brasilefio, un minimo de conocimiento de mecénica y de la tecnologia moderna.>?

Incluso, los navios de vapor brasilefios tenian que utilizar maquinistas extranjeros. Las
maquinas de los navios nacionales eran cuidadas por “ingleses” (en realidad, escoceses-
irlandeses, residentes en Rio de Janeiro, en el Barrio de la Salud, donde mantenian una Iglesia
presbiteriana escocesa). El primer camino para el transito de carruajes —la Union Industria—
fue proyectado por franceses y construido por obreros alemanes y portugueses. Los caminos
de hierro formaban parte de los proyectos ingleses construidos por obreros ingleses y
alemanes. Y los barcos de vapor, de la Bahia de Guanabara, eran de construccién

norteamericana y pertenecian al doctor estadunidense Thomas Rainey.>*

En fin, para el liberal brasilefio todo progreso material (tecnologia y ciencia) y politico
(libertad del individuo) venia de los paises protestantes. Con esto, los liberales creyeron que
la inmigracion protestante era en realidad necesaria para el progreso del pais, y que la mayor
barrera para esa inmigracion era la legislacion “retrograda” del imperio. Mas atn, que la
Iglesia catoOlica, por oponerse al cambio de dicha legislacion, se volviera —segun la

mentalidad de los liberales— el enemigo ntiimero uno del progreso nacional.®

Este ultimo necesitaba, con urgencia, europeizar al Imperio brasilefio. Para entonces,
Brasil era un pais predominantemente africano, a pesar de tener un monarca de origen
europeo, que se mantenia en el trono gracias a una pequefla élite europeizada, aunque no
siempre de raza pura.

Para comprender mas lo dramatico de la situacion, basta con revisar la serie de censos
realizados por extranjeros, que abordan el elemento racial de la poblacion brasilefia. El

doctor Robert Avé-Lallemant clasifica a la poblacién brasilefia, en 1858, de la siguiente

manera:>°

Blancos, ¥ de ellos portugueses 900 000
Negros esclavos 1 900 000
Negros libres 160 000
Mulatos esclavos 200 000
Mulatos libres 500 000
Indios 400 000

ToTtAL 4 060 000




Segun el calculo de Avé-Lallemant, considerando que sea correcto, resulta que apenas
22.16% de la poblacion era blanca. El resto, 67.98%, estaba constituida por negros y mulatos;
y 9.85%, por indios. En aquella época, ser “brasilefio” significaba ser negro, mulato o indio.
De esta manera —por lo menos en los documentos extranjeros— los blancos, en general, eran
llamados “portugueses”.

Esta situacion asustaba a la poblacion blanca. El nuncio apostélico, monsefior Pedro
Ostini, en 1832, aterrado por los disturbios politicos, los describia como “numerosas hordas
de negros armados que recorren las calles [...] matan individuos blancos uno a uno vy
amenazan de pillaje, de muerte y de exterminio [...] a todos los portugueses y en general a

otros europeos [...]”%’

Posteriormente, en 1835, en los estados de Para y Maranhdo, lo mismo ocurriria en la
“revolucién de los cabanos”, que concluyera con la matanza de portugueses y de masones
brasilefios, los cuales, en general, eran blancos y miembros de la élite local. Esto mismo
ocurrio durante la llamada Cuestion Christie en 1863.

El peligro mas temido por el gobierno en aquel momento, segtin escribio el estadunidense
Ashbel Green Simonton, era “el levantamiento de negros y de la plebe contra las clases mas
altas —extranjeras o nacionales”. Por esta razon —ponder6 el misionero—, el gobierno se

someti6 a las exigencias inglesas, al mismo tiempo que informaba al publico que “la honra y la

dignidad nacionales habian sido enteramente reivindicadas”.3

Hablamos de raza no sélo en el aspecto étnico —en el sentido de color—, sino también
como cultura. Asi, Brasil era un pais de cultura africana o indigena (aunque en muchas areas
continda siéndolo) con apenas un fino barniz de cultura portuguesa.

La inmigracién europea, por otro lado, asustaba a los brasilefios de origen africano; y eso
sucedio precisamente con Justiniano José de Rocha, quien, habiendo militado por muchos afios
dentro de las huestes liberales, escribiendo articulos que defendian el matrimonio civil y otras
reivindicaciones liberales, se convirtio al catolicismo en 1860, y pasé a atacar las
inmigraciones germanas y anglosajonas. Decia que tal inmigracion destruiria lo que él 1lamaba
la “cultura portuguesa” del Imperio, y se aterrorizaba con la idea de que sus hijos se volvieran

“sumisos” a la clase conquistadora —la de los colonos germanos y anglosajones—>
usurpadora del territorio nacional.

En 1862, los argumentos de Justiniano fueron objetados por Antonio Augusto da Costa
Aguiar y el diputado Aureliano Candido Tavares Bastos. Aquél acus6 a Justiniano de ser
defensor del mestizaje y de odiar a las razas caucasicas. La formula que entonces propuso
para elevar a Brasil al nivel de las naciones modernas era exactamente la de promover una
inmigracién masiva alemana y anglosajona.*

Tavares Bastos propuso un programa liberal de cuatro puntos principales: 1) amplia
libertad de comercio; 2) reconocimiento de “una division internacional del trabajo”; 3) la
apertura del Amazonas y todos los rios brasilefios al comercio internacional, y 4) el “cambio
del alma brasilefia” mediante la inmigracion masiva britanica, alemana e “irlandesa” (en
realidad escocesa-irlandesa).

Este “cambio del alma brasilefia” representaba un profundo cambio cultural y religioso
para Brasil, es decir, de una cultura afroindigena (con un matiz de catolicismo portugués) a una



cultura europea y protestante. De ahi que tres afios después de haber escrito sus famosas
“cartas del solitario”, proponiendo ese programa, Tavares Bastos paso a ser el hombre mas
importante de la inmigracion de los americanos confederados, posterior a la guerra civil de
aquel pais.*!

Medio millon de inmigrantes confederados, en su mayoria profesionales (médicos,
dentistas, ingenieros, profesores y otros); o hacendados, experimentados y conocedores de las
ultimas técnicas de la agricultura, representaban una verdadera promesa para el pais

brasilefio. Y en este sentido, tomando en cuenta a la pequefia élite nacional, tal inmigracion de

medio millén de personas educadas, significaria un cambio total en el “alma brasilefia”.*?

Este plan fue descubierto por el nuncio Domenico Sanguigni, quien inmediatamente alertd
a Roma. Escribi6 también una carta circular secreta a los obispos brasilefios, informandoles

que los planes de la Sociedad Internacional de Inmigracion eran de “protestantizar ese

magnifico Imperio”.*3

Nos parece que los liberales miraban a los inmigrantes protestantes como un arma de
multiples propositos: 1) traerian conocimientos técnicos; 2) los blancos, eventualmente,
superarian a los negros en nimero; 3) tales inmigrantes protestantes equilibrarian el poder
politico y la influencia de la Iglesia catdlica que los liberales consideraban como “una barrera
al progreso de Brasil”.

La Iglesia ya estaba controlada, hasta cierto punto, por la institucion del patronato. Este
ultimo, aunque en teoria estaba en manos del emperador, en la practica se encontraba en manos
del Parlamento, Gabinete y Consejo de Estado, y a estas tres instituciones las dominaba, a su

vez, la masoneria. Tal circunstancia era tan privativa, que el senador Candido Mendes de

Almeida exclamé en el Parlamento: “Sefiores, hace 75 afios que la masoneria nos gobierna”.*

¢Qué diria Candido Mendes si hubiera leido los cuadernos de anotaciones de Tavares
Bastos? En 1869, el diputado habia escrito que el programa liberal era excluir cualquier tipo
de favor para la ensefianza del clero y sus seminarios, o para el esplendor de la Iglesia. “En
cuanto al clero, era ignorante —escribio— no hacia mal alguno; su desconsideracion apresur6
el movimiento liberal en el pais [...]” —Y continu6— “es punto reservado, de la politica

liberal, mantener al clero catolico en la religion oficial del pais”, “no para sustituirla por el

protestantismo, sino por una Iglesia nacional, modelada por la doctrina filoséfica del

unitarianismo y con el matrimonio de los sacerdotes”.*

PROTESTANTISMO, LIBERALISMO Y MASONERIA

Muchos misioneros protestantes se sorprendieron por el auxilio que los masones y liberales
les proporcionaron. Otros tomaron posicion cautelosa, pero no por eso dejaron de aprovechar
el auxilio ofrecido.

En el caso de Daniel P. Kidder, podemos decir que fue muy discreto en lo que escribid,
aunque, segun sabemos, hizo buena amistad con el sacerdote Diego Feijo (senador, regente del
Imperio y jefe masén); los presidentes de las provincias, por las que pas6 el americano,
siempre recibieron bien a este ultimo; principalmente, porque llevaba cartas de presentacion



de masones. Esto lo constatamos en los archivos del Garret Theological Seminary, en los

papeles de Kidder. Su eventual colaborador, James Cooley Fletcher, ya es un caso diferente.*®

Es casi seguro que Fletcher era mason. Incluso su relacion con los liberales brasilefios fue
intima —esto se puede constatar en su libro Brazil and the Brazilians y en su correspondencia
en los archivos de la Indian Historical Society. Fletcher se entusiasmé de tal manera con los
liberales nacionales, que lleg6 a externar su seguridad, respecto a la conversion inmediata —
de liberales a protestantes— que harian los mismos liberales brasilefios, en caso de darse una
ruptura entre la Iglesia y el Estado. En cuanto a esto, el médico misionero escocés, doctor
Robert Reid Kalley, plasmo en su diario el engafio total en el que estaba Fletcher. Reid Kalley
escribio que los liberales brasilefios eran unos “infieles” (infidels) y que apenas utilizaban al

protestantismo para herir a la Iglesia cat6lica.*’

Ya el asistente de Kalley, el inglés Richard Holden, cuando atin estaba en el estado de Para
(1861-1863), asegurd haber descubierto —y eso lo afirma en su diario— la verdadera cara de
los liberales locales, quienes en realidad eran republicanos y separatistas, cuya intencion, en
caso de morir el emperador, era separar a la Amazonia de Brasil. Lleg6 a solicitar, a la
direccion de su mision, un plan de emergencia para llevar misioneros al Amazonas, pues era
un momento propicio que ayudaria a la obtencién de conversos,® en caso de que tal
separacion ocurriera.

En Pernambuco, John Rockwell Smith (1846-1918) hizo contactos con la masoneria y con
Ciriaco Antonio dos Santos e Silva, mason que se volvio protestante en Sao Paulo. Ciriaco,
aconsejado por Smith, fundo el periodico O Verdadeiro Catolico —para este 6rgano Smith
contribuyé con ideas y articulos. Ciriaco, aparentemente, seria la persona que supliria la
prensa masonica pernambucana con articulos de autores protestantes, cuyo contenido iria

encaminado a envenenar las relaciones del obispo don Vital y la masoneria.*’

La Cuestion Religiosa de 1872 sorprendi6 de tal manera a los protestantes presbiterianos,
que estos asumieron la teoria de Fletcher; especialmente el misionero J. Beaty Howell. En
carta escrita a la directiva de la misién, en los Estados Unidos, pidieron mas obreros con el
fin de enfrentar la nueva situacion de libertad religiosa que los liberales y masones decian
ocurriria en breve. Manifestaron suponer que la mitad de la poblacion, especialmente los
intelectuales, optarian por la Iglesia protestante; después de que pudieron hacerlo, asi se
expresaron de manera entusiasta:

Es nuestro deber y nuestro deseo estar preparados para esto, de modo que cuando el sefior haya asi arrasado las colinas,
llenado los valles y construido un camino para si por toda la nacién, su Iglesia estara lista para marchar adelante, bella como

el sol, clara como la luna y terrible como un ejército con banderas.””

La separacion entre la Iglesia y el Estado, tan deseada por los liberales, masones y
protestantes, no ocurriria todavia; de igual forma la inmigracion masiva de medio millon de
confederados dejaria de ocurrir por varias razones. Es muy probable que por causa de un
desacuerdo entre el Oriente del Valle del Labradio y el de los Benedictinos no ocurriera en
aquel momento la separacién entre la Iglesia y el Estado. Esa no es sélo teoria nuestra, es la
hermenéutica de la Cuestion Religiosa elaborada por Robert Freke Gould, et al., en la Library
of Freemasonry publicada en 1906, en Filadelfia, Londres y Montreal.



L.OS DESACUERDOS MASONICOS

Es un hecho conocido que en 1872 hubo una tentativa de fusion de los dos Grandes Orientes,
que resultaba necesaria para dar fin a la oposicion politica en el Imperio; oposicion que en
1869 casi provoca la guerra civil. El afio anterior el emperador habia dado un “golpe de
Estado”, proponiendo al conservador vizconde de Itaborai, jefe masonico del Gran Oriente
del Labradio como primer ministro. Esto frustr6 los planes de la masoneria liberal, que
pretendia poner en el puesto a Nabuco de Aratjo, lider liberal.

El nuevo ministerio era totalmente conservador, aunque casi completamente masonico.
Analogo a lo que ocurriera en 1822, cuando la masoneria conservadora de José Bonifacio
perseguia a la liberal, el gabinete de Itaborai paso a ser el perseguidor impio de los liberales.
Llegaron propuestas de todo Brasil dirigidas a Nabuco de Araujo, para que los liberales,
“armas en las manos”, fueran a las urnas. En realidad, una revoluciéon. Miembros mas
exaltados del Partido Liberal crearon el Club de la Reforma, exigiendo reformas vy
amenazando con una revolucion. Sin embargo, las modificaciones no ocurrieron, de tal suerte
que al siguiente afio, liberales mas radicales rompieron con el club y lanzaron el Manifiesto
Republicano de 1871. Los signatarios, en su mayoria, eran masones del Valle de los

Benedictinos.”!

Ademas de la disidencia republicana, habia otros desentendimientos entre los liberales.
Los republicanos y liberales exaltados exigian la total division de ambas instituciones. Los
“moderados” se oponian a esa idea por distintas razones; un ejemplo de ello era Tavares
Bastos, quien registrara en sus cuadernos lo siguiente: una Iglesia libre seria un peligro para el
Estado; era necesario mantenerla presa o crear otra Iglesia nacional que también estuviera

sujeta al Estado.>

En 1870 hubo elecciones en ambos Orientes. El Valle de los Benedictinos eligio al jefe del
Partido Nacional —en realidad un republicano exaltado, Joaquim Saldanha Marinho— para
Gran Mestre. El Valle del Labradio eligio, para Gran Mestre, al jefe del Partido Conservador,
al vizconde de Rio Branco que, no obstante ser un hombre de ideas marcadamente liberales,
en 1871 seria nombrado presidente del Consejo de Ministros. En ese mismo afio —1871— el
Parlamento aprobé finalmente la llamada Ley del Vientre Libre, una contemporizacion a la
total abolicion de la esclavitud, propuesta por la masoneria liberal desde 1864.

La aprobacion de esa ley también marco un acercamiento entre los dos Orientes: fue
efectuada una tentativa de unién con el fin de promover un programa politico de interés comun.
Los detalles del acuerdo permanecen sepultados en los archivos masénicos; pero sin duda
alguna, los masones del Valle de los Benedictinos, en lo que se refiere a la Cuestion Religiosa,

sobrepasaron los limites del mismo.>3

Fue en el afio de 1872 cuando se recrudecieron los ataques frontales a las tradicionales
leyes, que limitaban los derechos civiles de los no catdlicos. Provocaciones de todo tipo
fueron hechas a la Iglesia catélica, por medio de periddicos que atacaban sus dogmas y
creaban fricciones serias, en Pernambuco, con el obispo de Olinda y con el de Para.

Ciertos masones de alto nivel revelaron a los misioneros protestantes que pretendian
llevar la lucha hasta la separacion de la Iglesia y el Estado. Esto provocé una friccion dentro



de la propia masoneria, cuya conformacion, en el Valle del Labradio, tuvo un elevado nimero
de miembros del clero catélico, compuesto, en su mayoria, por catélicos practicantes.>*

De la disoluciéon de la union masoénica resulté una lucha por el poder entre Saldanha
Marinho y Rio Branco. Con todo y esto el Valle del Labradio salié en desventaja, pues perdio
38 de las 56 logias que poseia, las cuales favorecieron a los benedictinos.

La Iglesia brasilefia también fortalecié su posicion respecto a la masoneria. Los obispos
de Olinda y Para exigieron la expulsion de los masones de las fraternidades catdlicas que
mantenian los templos controlados, en su mayoria, por los masones.

Es dificil determinar el grado de complicidad que Rio Branco tuvo respecto a la actuacién
de los radicales; y eso estriba fundamentalmente en la dificultad que de pronto representa tener
acceso a los documentos masonicos. Tal vez el mismo Branco haya sido arrastrado por los
acontecimientos. Sin embargo, lo cierto es que si el gobierno hubiera invertido, habria pasado
a ser tutelado por la Iglesia.

El propio don Vital dijo: “O el gobierno de Brasil se declara no catdlico, o bien se
declara catdlico... Si el gobierno brasilefio es catolico, no sélo pierde superioridad en la

religién catdlica, sino que se convierte en su stbdito...”>°

La existencia de la propia masoneria conservadora y “clerical” —asi es llamada en la
Library of Freemasonry— estaba en juego. El gobierno defendio, entonces, sus intereses y su
tradicional derecho al patronato. Basado en la Constitucion y en los acuerdos con la Santa
Sede, el gobierno argumentaba que las bulas papales, condenando la masoneria, no eran
vigentes en Brasil. Esto era ya un asunto que sobrepasaba la jurisprudencia brasilena.

Los obispos fueron encarcelados y llevados a juicio por faltarle al respeto a la ley del
imperio; sin embargo, el nuncio Sanguigni estaba convencido de que todo aquello no pasaba
de ser una conspiracion; todo sucedia no s6lo para separar a la Iglesia del Estado, sino para
derrumbar al trono. En carta dirigida a la Santa Sede, explico lo expresado anteriormente y se
arriesgo a decir que el gobierno no tenia otra opcion que la de castigar a los obispos. “Si esto
sucede —escribio— recuerde, reverendisimo sefior, que la monarquia esta ahora en gran

peligro.” Sanguigni solicitaba, ademas, que por la clemencia del papa, el Imperio brasilefio

fuera “imposibilitado de arruinarse”.>®

Los obispos fueron juzgados, condenados y, finalmente, perdonados. El primer ministro,
Rio Branco, y el ministro de Relaciones Exteriores, Jodo Alfredo Correia de Oliveira, habian
explicado —al nuncio Sanguigni— el peligro que corria el trono, y también informaron lo
mismo a Roma.

Un juego politico, a nivel interno, y otro diplomatico, a nivel externo, fueron montados. El
duque de Caxias, apodado “el pacificador” — mason grado 33 y catolico practicante— fue
llamado a formar, en 1875, el 26 gabinete. Ahora libre de los radicales, el Gran Oriente del
Labradio continuaba gobernando el pais; de tal suerte que los obispos, y otros eclesiasticos de

las di6cesis de Olinda y Para, fueron perdonados.>’

En virtud de los disturbios populares era preciso utilizar la mano fuerte del “pacificador”
duque de Caxias en contra del gobierno y la masoneria. El 6 de septiembre de 1874 comenzo
en Para el movimiento del Mata-Portugués, que luego se transformaria en Mata-Mason. El 31
de octubre del mismo afio comenzé el Quiebra-Kilos —en Paraiba—, movimiento que se



extenderia en direccion al sur, donde hubo levantamientos, incluso en Minas Gerais. En la
percepcion del gobierno imperial, y de los politicos liberal-masonicos, estos movimientos
eran dirigidos por la Iglesia, y representaban aquello que la élite del Imperio mas temia: la

sublevacién de la plebe negra e india, contra los blancos y toda la clase dominante.®
El propio don Vital contribuia a esa impresion: asi lo confirman sus escritos en 1873:

El sefior nos proteja de una guerra religiosa; sin embargo, si para cimulo de nuestra desventura y expiacion de nuestros
pecados, tal cosa sucede, otro —que no el humilde obispo de Olinda— cargaria con la tremenda responsabilidad de los

males, cuyo alcance todos pueden medir. 59

En el Parlamento fue relatado que en cuanto estallé la revuelta del Quiebra-Kilos se
registro bastante excitacion derivada del encarcelamiento del obispo don Vital en Rio de
Janeiro; se murmuraba, ademas, para que todos escucharan, que en breve “alguien” se fugaria
del pais; y que ese “alguien” no seria el obispo.

De ser cierto ese rumor, jquién seria esa persona? ¢El emperador? ¢El primer ministro Rio
Branco? ;Todos los miembros del gabinete?

La pacificacién de los Quiebra-Kilos fue efectuada por los capuchinos. Entre ellos, estaba
fray Caetano de Messina Sobrinho —pariente de fray Caetano— considerado todavia “un
santo” por los campesinos.

Si por un lado fray Caetano Messina Sobrinho predicaba la paz al mando del gobierno, por
el otro lado el tio, al mando del gobernador general de los capuchinos en Roma, demostraba
solidaridad a don Vital, y tomaba la misma actitud contra la masoneria. Ademas, predicaba
sermones contra la inmigracion, especialmente la portuguesa, “porque ésos eran protestantes”

que “en vez de ocuparse de sus negocios, se volvian propagandistas de doctrinas peligrosas y

subversivas”.%0

De hecho, un gran nimero de comerciantes y profesionistas portugueses eran liberales y
masones fugitivos, durante los diferentes periodos represivos de la historia portuguesa del
siglo XIx; y éstos, justo es decirlo, fueron la esencia de la masoneria brasilefia. Por otro lado,
los vendedores de biblias, encontrados por todo Brasil, eran portugueses calvinistas profugos
de la Isla de Madeira, traidos por el doctor Kalley, con la intencién de que lo ayudaran en el

trabajo de la Sociedad Biblica Britanica.®!

La acusacion que hiciera el diputado Leandro Bezerra Monteiro contra Rio Branco y todo
el Gabinete —Bezerra pedia la pena de muerte para ellos— provocé estremecimientos en el
periodo de la pacificacion. El diputado se basaba en la ley del 15 de octubre de 1827, en la
cual, segin él mismo, se consideraba traicion al acto de confabularse (ya fuera en el interior o
en el exterior del pais), teniendo como mira —eso era lo principal— la destruccion de la

Iglesia cat6lica... Tal acusacion fue negada.®?

A pesar del radicalismo de Bezerra Monteiro, se reinicié6 un juego muy brasilefio de
reconciliacion. Un acuerdo con la Santa Sede permitié que los obispos fueran perdonados a
cambio de suspenderse la prohibicion de las iglesias. “El episcopado —considero6 el padre
Julio Maria—, restableciendo viejas amistades, hizo la paz con el regalismo. Y el clero,
imitando a sus pastores, volvi6 a las antiguas sumisiones.”%3

Los resultados favorables obtenidos del acuerdo entre politicos y clero se manifiestan en
la formacién del gabinete del 8 de enero de 1878, cuya base era un programa estrictamente



liberal con un proyecto de matrimonio civil y una enmienda constitucional; la inclusion de
tales documentos en el programa permitiria a los no catolicos ser electos para la Camara de
Diputados. Sin embargo, el primer ministro, Jodo Lins Vieira Cansacao de Sinimbu, no
permiti6 el debate sobre el asunto.%*

La posicién “privilegiada” en la que estaba la Iglesia catolica —aunque en realidad era
prisionera del Estado— hacia que algunos liberales desearan la permanencia de la Iglesia en
esas condiciones; o lo que es lo mismo, querian que ésta mantuviera su posicion inmutable por
largo tiempo. No hubo cambios en la Constitucion; pero, de acuerdo con el reglamento interno
aprobado en 1881, a los no catélicos, quienes declararon simplemente que el juramento de

fidelidad a la Iglesia catdlica iba en contra de sus creencias,® les fue permitido ingresar a la
Camara. Preciso es decir que para la formacion del Gabinete liberal, y el derrocamiento del
trono, tenian que pasar 11 afios.

Como el programa liberal —el cual guardaba relacién no sélo con el matrimonio y
registro civiles, sino también con la secularizacion de los cementerios y la libertad total de los
cultos— no fue llevado a cabo en la forma en que habian sido inicialmente los planes, la union
liberal masoénica-protestante continu6 en otras areas con un elemento que complicaba las

cosas: el surgimiento de la 1lamada Iglesia positivista en 1881.%

El positivismo entabl6 union no solamente con el liberalismo y el republicanismo, sino
también con el protestantismo y la masoneria, a fin de llevar adelante lo que los liberales
defendian desde 1860: “nuestro programa politico de transicién”. No obstante, el positivismo
representaba una desviacion de las libertadoras ideas liberales y predicaba un republicanismo
autoritario y dictatorial, de manera que el “progreso” predicado por ellos no estaba ligado a la

idea de las libertades individuales.®’

Sin embargo, a partir de 1870, la legislacion demuestra que el programa liberal poco a
poco iba siendo adoptado. Y una muestra de ello son las leyes que, en forma gradual,
contribuian a la transformacion sociopolitica-cultural de Brasil. Entre esas leyes se pueden
citar las siguientes: la del 9 de septiembre de 1870, que establecia el registro civil de los
nacimientos, matrimonios y defunciones, reglamentada en 1874; la Ley del Vientre Libre, que
exigia liberar a todos los nifios nacidos de madres esclavas, reglamentada, a su vez, a partir
del 28 de septiembre de 1871; luego se instrumentaron cursos nocturnos para la educacion de
adultos en la corte, en 1878; se dio la reforma de la ensefianza primaria y secundaria —
llamada “ensefianza libre”—, en 1879; se aplico la Ley del 28 de septiembre de 1885, que
reglamentaba la extincién gradual de la esclavitud, pero finalmente se obtuvo una ley que en
realidad era una gran victoria, pues pugnaba por la plena abolicién de la esclavitud en
Brasil;® esta ley fue la del 13 de mayo de 1888.

La abolicion de la esclavitud se convertiria, para los masonicos, en programa desde 1870,
precisamente cuando Rui Barbosa propuso a la masoneria un proyecto que se transformé en
“ley masonica” y que estaba estructurado en los siguientes términos: 1) todas las logias estan
obligadas a luchar por la emancipacion de los esclavos y la educacion del pueblo; 2) la quinta
parte del ingreso masonico debe ser utilizado para dar la libertad a nifios esclavos; 3) la
masoneria se compromete a crear escuelas gratuitas, de enseflanza primaria, para nifios y
adultos; 4) nadie sera aceptado en la masoneria sin jurar que liberara a todas las nifias



esclavas; los ya iniciados, por lo tanto, estaran obligados a ejecutar lo mismo, de lo contrario,

sufrirdn la pena de expulsién de la masoneria.®

La lucha por la liberacién de los esclavos causé nuevamente, en 1883, la union —aunque
temporal— de las dos logias Gran Oriente; aunque, en realidad, para ese mismo afio se dio el
surgimiento de un tercer Gran Oriente que se dedicaba totalmente a la liberacion de los

esclavos; un Oriente irregular y radical que era capitaneado por el senador Sirveira Martins.”°

LA CONTRIBUCION PROTESTANTE A LA CAMPANA DE ABOLICION

A pesar de que existe conocimiento acerca del caracter pionero que encierra la Iglesia
fluminense del doctor Robert Reid Kalley, respecto a la contribucion que hiciera la Iglesia
protestante a la campafia de la abolicion, este tema debe ser investigado con mas profundidad.
La Iglesia fluminense, desde su formacién en la década de 1850, estableci6 una norma en
cuanto a que nadie seria aceptado como miembro de la institucion sin haber liberado a sus

esclavos.”!

La campafia de abolicion fue seguida de cerca, por lo menos, por un misionero protestante
de nombre Emmanuel Vanorden —presbiteriano—, quien participara de varias maneras en la
campafa: como amigo y confidente de Saldanha Marinho y como redactor del periodico O
Pregador Cristdo, 6rgano abolicionista de Rio Grande do Sul. Ademas, este misionero por
cuenta propia fue a los Estados Unidos para entrevistarse con el presidente Ulysses S. Grant, a
fin de reclamar —y esto lo hizo en contra de la United States and Brazil Steamship Company
— la transportacion de esclavos de Bahia, que eran vendidos en el sur. La primera compafiia
no tuvo su contrato renovado con el gobierno; y la segunda, que era inglesa, fue forzada por
los propios ingleses para suspender sus actividades. Vanorden viajé en 1877 a Inglaterra,
donde se puso en contacto con la Sociedad Antiesclavista, de la que se hizo miembro
correspondiente en Brasil, juntamente con Joaquim Nabuco, con el doctor F. L. de Gusman

Lobo y con Antdnio Regoucas, en Rio de Janeiro.”?
Vanorden compartia la idea de que la campafia de la abolicion era profundamente influida
por las biblias distribuidas entre los estadistas brasilefios, no s6lo por él mismo, sino también

por sus propios compafieros.”? Esta idea de Vanorden tal vez resulte un tanto exagerada. Sin
embargo, no podemos olvidar que desde los dias de James Cooley Fletcher —é€I visité Brasil
frecuentemente hasta 1879— los abolicionistas brasilefios recibian textos antiesclavistas, que
eran traidos y distribuidos por este dltimo entre los miembros del Parlamento. Tan es asi que
el periddico esclavista de Virginia, el Richmond Enquirer, en enero de 1865 hizo comentarios
sobre el “peligro” de la influencia yankee en Brasil y el hecho de que los misioneros del norte

estaban haciendo campafia en favor de la abolicién en Brasil.”*

Un afio mas tarde, el aguerrido reverendo Ballard Dunn Smith —ex oficial de artilleria del
ejército confederado y emigrante en Brasil— formulé las mismas acusaciones a los
misioneros del norte, asi como a los libros antiesclavistas; mencionaba Smith que este tipo de
textos estaban siendo distribuidos en Brasil, especialmente por un cierto “pastor peripatético”,

cuyo nombre no registrd, pero que con toda probabilidad era Fletcher.”>



Ese topico merece un estudio cuidadoso con la investigacion de toda la correspondencia
misionera estadunidense de 1870 a 1888.

LA REPUBLICA Y LA SEPARACION DE LA IGLESIA Y EL ESTADO

Un afio clave en la historia de la inmigracién y de la relacion Iglesia-Estado es el de 1876, afio
del indulto de los obispos y del inicio de una nueva inmigracién en gran escala: la italiana. El
significativo contrato de 1874, hecho por Joaquim Caetano Pinto Junior, mismo que tenia por
objetivo traer 100 000 inmigrantes de Inglaterra, Suiza y norte de Italia, dio por resultado una

inmigracién italiana exclusiva y mas adaptable a la cultura y al ambiente brasilefios.”®

La contemporizacion de 1876 también provocd, dentro de la propia masoneria, un
movimiento subterraneo conducido por masones republicanos, los cuales, decepcionados por
la imposibilidad de cambiar la legislacién mediante métodos legales, comenzaron a planear
una conspiracion contra la monarquia.

Debemos confesar que no vimos los documentos masonicos concernientes a este periodo;
sin embargo, con base en lo que fue publicado —especialmente por Nicola Asian—,
semejante a lo acontecido con el movimiento de independencia, la declaracién de la
Reptblica ocurri6 primero dentro de la masoneria.

Un grupo masoénico, compuesto por Benjamin Constant, Quintino Bocayuva, el mayor
Frediro Solon Sampaio, Rui Barbosa y el senador Francisco Glicério, decidio que el
movimiento militar, dirigido por el mariscal Deodoro de Fonseca para derrotar al 36 (y
ultimo) Gabinete del Imperio, seria llevado a las ultimas consecuencias, es decir, hasta el
derrocamiento del trono. Para esto, desde Campinas fue llamado con urgencia por parte de
Campos Sales, el senador Glicério; mientras tanto, Quintino Bocayuva se responsabilizaba de
organizar el nuevo ministerio que seria comandado por el mariscal Deodoro. Los escogidos
eran, todos, masones y republicanos militantes. Y aunque la fecha sefialada para tal efecto fue

el dia 17 de noviembre —adelantada después al dia 14—, todo ocurrié finalmente el dia 15.””

La gran lucha por la separacion de la Iglesia y del Estado, y por los derechos civiles de
los no catolicos, llegaba a su fin con el auge de la Reptblica. Rui Barbosa, personalmente,
redactd los decretos y estableciéo una serie de cuestiones (entre ellas la separacion de la
Iglesia y el Estado y la secularizacion de los cementerios) que representaban una
contradiccion para todo aquello que los liberales, republicanos, masones y protestantes
combatian desde 30 afios atras. De ser veridico lo que relatan los textos masénicos, esto
habria ocurrido en funcion de una confabulacion planeada dentro de la masoneria, y sin el
permiso por parte de los masones monarquicos, ni de los conservadores y, tampoco, de los
liberales monarquicos.

CONCLUSION

La idea del “progreso”, indudablemente, fue la pieza que unificé al liberalismo, a la



masoneria y al protestantismo en Brasil durante el siglo xix. En un principio, la idea del
progreso como libertad, para el pais y para el individuo, fue adoptada en su sentido amplio.
Mas tarde, esa idea del progreso recibié modificaciones y ampliaciones con el fin de
introducir en Brasil, por medio de la inmigraciéon germanica y anglosajona, y mediante la
importacion del protestantismo, el desarrollo econdémico, tecnolégico y cientifico.

En Brasil, con la llegada subsecuente del positivismo, la idea del progreso fue asociada
simultaneamente con la idea de poder, de “orden”, misma que pretendia ser implantada por
parte de la “dictadura republicana”, que negaba de esa forma el sentido original del progreso
como libertad.

La conexion liberalismo-masoneria-protestantismo no llegé propiamente a su fin, debido
al surgimiento de la Republica. Sin embargo, con el paso del tiempo, el protestantismo —
habiendo abandonado la idea de conquistar la élite brasilefia— concentr6 sus esfuerzos en la
evangelization de los sectores mas humildes y dej6 a un lado los asuntos politicos, lo que
implico, con sus respectivas excepciones, momentos criticos o de peligro para sus derechos
civiles.
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IV. LA CUESTION RELIGIOSAY LA INCURSION DEL
PROTESTANTISMO EN BRASIL DURANTE EL SIGLO XIX:
REFLEXIONES E HIPOTESIS*

ANTONIO GOUVEA MENDONGA**

LA HISTORIA de la incursion del protestantismo en Brasil se ha llevado a cabo tradicionalmente
con el desconocimiento —por un lado— de la cultura brasilefia, y —por otro— de la Iglesia
catélica. Fsta ha sido la practica de la mayoria de los historiadores sectarios. Lo mismo
sucedid, incluso, con Emile G. Léonard, quien, a pesar de proponerse realizar “un estudio de
eclesiologia e historia social”, no estableci6o el dialogo necesario, ni con la sociedad
brasilefia, ni con la Iglesia catolica. Digase de paso, sin embargo, que hablar de dialogo con la
sociedad brasilefia y con la Iglesia catdlica es, en cierto modo, redundante, porque, una y otra
vez, son histéricamente indistintas.

En los ultimos dias, en la escasa bibliografia sobre el protestantismo en Brasil, esa
aproximacion cultural ha sido realizada; por la misma razén, nuevos desafios van surgiendo en
la mente de aquel que busca la explicacion a nuevos y, en ocasiones, insospechados aspectos
de la extensa trama (y drama) de la incorporacion de la “nueva religion” en la sociedad
brasilefia del siglo xix. Este trabajo pretende abordar la posible relacion entre los
procedimientos de busqueda de espacios de las misiones protestantes en el momento de su
incursion en Brasil, y el conflicto historico (Cuestion Religiosa) entre la Iglesia catolica y el
Estado brasilefio. Existen diversas evidencias de esta relacion;! sin embargo, es mi propésito,
a fin de contribuir al esclarecimiento de problemas de orden apologético del protestantismo en
Brasil, adelantar algunas hipdtesis de interpretacion dirigidas fundamentalmente a aspectos
sociologicos.

LA IGLESIA CATOLICA Y LAS REPERCUSIONES DE LA “MODERNIDAD”

La relacion de la Iglesia catolica con el mundo moderno fue particularmente dramatica; se
esboza en el Iluminismo y adquiere forma bajo la influencia de la ciencia y de la tecnologia en
el siglo xix. El drama se desarrolla en dos actos, los cuales, en un momento dado, a mediados
del siglo, se sobreponen, o por lo menos se desarrollan, en escenarios visibles para la misma
audiencia. En uno de ellos, el racionalismo iluminista solapaba el principio de autoridad,
logrando combatir (de forma directa) el principio de poder de la Iglesia; en el otro, el avance
de la ciencia y de la tecnologia creaba obstaculos dogmaticos y éticos, dificiles de resolver
por medio de los procedimientos usuales (y atn rigidos) de la escolastica. La Compaiiia de
Jesus —tradicional baluarte de la escolastica—, combatida y desarticulada a partir de la
segunda mitad del siglo xviii, habia sido victima directa del Iluminismo, aunque reactivada en
los primeros afios del siglo siguiente.



Fue asi como la vigorosa reaccion de la Iglesia —reaccion histéricamente vinculada al
Concilio Vaticano I, que la coloc6 en grave desequilibrio con el mundo moderno— propicié
por un lado el inicio de su marcha por la romanizacion y, por otro, en el calor de la refriega,
abrio flancos definitivos para sus adversarios.

El universo de ideas del siglo xix es el del liberalismo. Todas las ansiedades y luchas de
los siglos anteriores por la conquista de la libertad, tanto politica como de conciencia, se
cristalizan en el siglo xix, en el creciente conocimiento y dominio de la naturaleza, para la
comodidad, pasatiempo y seguridad de la gente, y la certeza de que eso no es sino el inicio de
un mundo todavia mejor, garantizado por la confianza en el progreso de la humanidad.

El llamado “espiritu de la civilizacion moderna” puede ser resumido en cinco aspectos
importantes: el deseo de secularizacion progresiva de la sociedad; la promocion de las masas
en perjuicio de las élites jerarquicas; la liberacion de los espiritus con respecto a la autoridad,
en nombre del progreso cientifico; la separacion de la Iglesia y del Estado, y la concepcién
evolutiva de la sociedad.

Ese nuevo “espiritu” repercutio en el protestantismo; el efecto en €él, sin embargo, no fue
tan grande. La naturaleza no monolitica del protestantismo imposibilité una reaccion
institucional, pero permiti6 el surgimiento, por otra parte, de extensas corrientes de
pensamiento, algunas de las cuales se incorporaron, de manera definitiva, al instrumental
teologico protestante. Asi, nuevas formas y técnicas de estudiar la Biblia —disposicion
permanente para ajustar la fe a los descubrimientos cientificos, y una latente preocupacion por
los problemas sociales— constituyeron en el universo protestante la herencia del conflicto
entre el conservadurismo y el liberalismo.

La Iglesia catdlica, sin embargo, totalmente distinta del protestantismo, como un bloque
jerarquico de pretensiones universalistas, no reaccion6 del mismo modo. La vision liberal del
mundo moderno no amenazaba so6lo al sistema doctrinal de la Iglesia, sino también a sus
pretensiones hegemonicas. No se pueden perder de vista, por tanto, las dificultades entre la
Iglesia y el Estado italiano; ni los crecientes problemas entre el ultramontanismo y el
galicanismo, en las iglesias locales, en Europa y en América Latina.

LA “QUANTA CURA” Y EL “SYLLABUS”

El decreto de la infalibilidad papal y la condenacién del modernismo pueden ser vistos bajo
dos aspectos: primero, como una defensa natural de la Iglesia, amenazada —de una manera o
de otra— por cambios historicos, los cuales, a mediados del siglo xix, lograron su punto mas
alto; y segundo, como un esfuerzo apostdlico por no permitir que el radicalismo liberal
arruinara, de manera irremediable, los fundamentos de la fe cristiana.

El “Silabo de Errores”, anexo a la enciclica Quanta Cura (1864), del papa Pio IX,
contenia, en su relacion de 80 errores modernos, la condenacién de los siguientes: de los
abusos del liberalismo econémico en materia social; de la concepcion liberal de religion y
sociedad; de la reivindicacién del monopolio estatal de la educacion; de la hostilidad hacia
las ordenes religiosas; de la afirmacion de que todas las religiones son equivalentes; de que la
sociedad moderna debe prescindir de la religion; de la reivindicacion por volver laicas las



instituciones; de la separacion de la Iglesia y del Estado, y de la total libertad de culto y de
expresion.

Dichas proposiciones del Syllabus disgustaron mucho al espiritu moderno. Aun en el
mundo catélico, en los circulos mas informados —tanto de clérigos como de laicos—, hubo
fuertes reacciones. El ejemplo mas conocido fue el movimiento “sillonista”, surgido en Paris,
en 1890, mediante la revista Le sillon, lanzada en 1894; el movimiento buscaba la
conciliacion entre el cristianismo y la sociedad moderna, sin poner en riesgo el contenido de

la fe.” Los laicos de dicho movimiento, en el que se incluyen jévenes sacerdotes y
seminaristas, eran antimonarquistas y republicanos.

Al lado de reacciones organizadas, como el “sillonismo” por ejemplo, numerosos
catolicos, sobre todo politicos e intelectuales, sin abandonar aparentemente la fe, asumieron,
en todos los aspectos relacionados con la modernizacion, posiciones criticas frente a la
Iglesia. Los circulos mas radicales vieron la anticivilizacion encarnada en esta ultima.

EL PENSAMIENTO FILOSOFICO BRASILENO Y EL LIBERALISMO

La carencia de una cultura del espiritu en Brasil durante la Colonia se caracterizé mas por la
desorganizacion del conocimiento que por la falta de libros y lectores. Durante la Colonia no
hubo escuelas ni imprenta; incluso, la escolastica jesuita estuvo ausente desde mediados del
siglo XVIII, hasta la Independencia. Sin embargo, a pesar de las restricciones y la falta de
estimulo de la metrépoli, esta probado hoy que Brasil en esa época tuvo focos de origen del
pensamiento y bibliotecas particulares bien provistas y actualizadas. De acuerdo con los datos
(tomados de diversas fuentes), en el siglo XVIII se leia bastante en Brasil, principalmente la
literatura del Tluminismo. Todo el racionalismo cientifico, politico y religioso circulaba entre
clérigos y laicos, sobre todo en Minas Gerais donde la riqueza era canalizada de manera
constante para la metropoli, lo cual caracterizaba el alarmante despojo de la Colonia y
generaba ideas liberales.

Uno de los ejemplos clasicos del clero iluminista en Brasil fue precisamente el canénigo

Luis Vieira da Silva —el “mas instruido y elocuente de todos los conjurados mineros”—,> que
vivio entre 1735 y principios del siglo xix. Cumplio pena de ocho a nueve afios de carcel en
Portugal, por causa de la Inconfidencia Minera. Se formé en el seminario de Mariana, donde
también impartio clases de filosofia. Este seminario —instalado en 1750 por el obispo Frei
Manuel de Cruz, monje de San Bernardo, bajo la inspiracion del papa Benito XIV— fue el
primero en lograr la formacién de sacerdotes competentes y dedicados en Brasil, cuya
influencia se extendié hasta las primeras décadas del siglo xix. La sélida base humanista de
este seminario form6 maestros y oradores famosos, no sélo clérigos, sino también laicos.
Muchos de ellos continuaron estudios en Coimbra, donde, por cierto, se dejaron influir por
fuentes iluministas. El drama de la Inconfidencia —encarnacion de los primeros suefios de
independencia de la Colonia— gravitd en torno al influjo intelectual del seminario de
Mariana.

El canonigo Luis Vieira da Silva, uno de los mas célebres profesores del mismo



seminario, se volvi6, en Minas Gerais, el ejemplo de la cultura iluminista.* La investigacion

realizada en su biblioteca (posterior a su condenacién) mostré su lectura predilecta,” misma
que abarca todos los ramos del conocimiento; aunque realmente lo que la distingue es la
presencia de libros de ciencia y de literatura iluminista. E1 canénigo estaba al dia con el
pensamiento politico revolucionario y con la ciencia. En los estantes estaban Locke, Voltaire,
Rousseau y Montesquieu; ademas, la obra galicana de Fleury, Discours sur [’histoire
ecclesiastique, asi como buena cantidad de libros de fisica, astronomia, historia natural y
otros por el estilo. Sin duda, el ilustre profesor del seminario de Mariana era un buen
iluminista.

Otro ejemplo aun mas claro de la influencia iluminista en el clero brasilefio, con
resonancia en toda la sociedad, fue el seminario de Olinda, donde se repudi6 la escolastica y
se dio relevo a las ciencias. El seminario de Olinda era un centro de ideas liberales; sus
profesores —sacerdotes seculares y regulares, sobre todo los oratorianos, que, ademas de
liberales, eran cartesianos— habian estudiado en la Universidad de Coimbra, que era de
influencia pombalina.

El jansenismo, por otra parte, es un capitulo poco estudiado del pensamiento brasilefio.
Las referencias hechas por los historiadores catolicos al jansenismo son parcas y casi siempre

indirectas;® sin embargo, los misioneros protestantes de los primeros tiempos, al describir
actitudes de sacerdotes seculares, frente a sus sermones y distribuciéon de biblias,
proporcionaban hipdtesis respecto al niimero de jansenistas, en el sentido de que esta doctrina
no era insignificante. Asi, los historiadores protestantes contemporaneos entretejen ideas que
comprometen al catolicismo brasilefio; las lineas jansenistas, por tanto, son bastante visibles.

Emile G. Léonard, calvinista francés que estuvo en Brasil en la década de los afios cincuenta,’
intenta rescatar al clero brasilefio de la tradicional acusacion de negligente, corrupto y poco
piadoso, porque ve en €l trazos —propios de los jansenistas— de piedad y de amor a las
Escrituras.

Léonard, ademas, ofrece dos razones para el liberalismo y jansenismo del clero regular
brasilefio: primera, porque el catolicismo brasilefio no pasé por las luchas de la posreforma,
como ocurrio en Europa, y puede desarrollarse, de hecho, al margen de todo (sin enemigos que
combatir), volviéndose tolerante e, incluso, libre de prejuicios histéricos contra los

protestantes;® segunda, porque si bien no habia escuelas en Brasil y los primeros seminarios
fueron surgiendo en los ultimos afios del siglo xvii, la mayoria de los obispos brasilefios
habia estudiado en la Coimbra iluminista y jansenista. Kidder registra el uso generalizado del
Catecismo de Montpellier, en Brasil,® acentuadamente jansenista y por lo mismo varias veces
condenado por decretos pontificios. A pesar de esto, atin en 1892, el Catecismo fue impreso en
Rio de Janeiro por la libreria Laemmert (tradicional editora de libros protestantes) para
“ensefiar la doctrina cristiana a los nifios de las escuelas de Brasil y Portugal”.!® Atin mas, se
divulgd que el Catecismo de Montpellier fue la Teologia de Lyon,!! puesto en el Index por el
decreto pontificio de 1792. Esta Teologia constituiria la base de la ensefianza teoldgica en los
seminarios de Olinda y de Rio, asi como en los de Portugal.'” La Teologia de Lyon, en
consecuencia, era francamente jansenista.

A fin de continuar con el tema abordado, es necesario considerar ahora el pensamiento



preponderante en la élite politica e intelectual brasilefia, en el periodo de incorporacion del
protestantismo. La pérdida del dominio jesuita en la educacion y en la vida intelectual (tanto
en Portugal, como en Brasil, en el periodo pombalino) abrié las puertas al laicismo, el
[luminismo, el progresismo y el nacionalismo. Existe un cierto pragmatismo en el pensamiento

portugués, ahora libre del costumbrismo escolastico.!

El evolucionismo, asi como las nuevas visiones del mundo surgidas en otras areas de la
ciencia, sobre todo en la geologia, sustituia la idea de un mundo hecho y estatico, por otro
cambiante y en busca de mejoria. La seleccion natural, encarnada en el laissez-faire del
liberalismo econ6mico, valorizaba al individuo y minimizaba la intervencion de cualquier
forma excesiva de poder. Por fin, el “spencerismo”, triunfante en los principales sectores del
circulo intelectual brasilefio, era la bandera de la ideologia del progreso, que llegaria
mediante la division del trabajo y de la oportunidad concedida a todos los individuos. En
medio de todo esto, con su tesis de progreso por medio de etapas en las que la sociedad
religiosa caminaba en direccion de una sociedad laica y secularizada, se encontraba el
positivismo.

Al liberalismo brasilefio, que no es sélo de ideas, sino de accion —de acuerdo con la
literatura y la documentacion histérica disponible—, lo conforman, por una parte, el
predominio del clero secular, posterior a la expulsion de los jesuitas de mediados del siglo

xvi;4 y por otra, el clima filoséfico evolucionista (positivista y especialmente
“spenceriano”) de la época.

LA ROMANIZACION Y LA IGLESIA CATOLICA BRASILENA

La romanizacién de la Iglesia en Brasil es un capitulo de la extensa historia del esfuerzo por
centralizar de manera definitiva el poder religioso en Roma. El universalismo de la Iglesia
estaba seriamente amenazado; los catélicos temian que pudiera sufrir destruccion tanto
politica, como religiosa.

La Independencia de Brasil (1822), comparada con lo acontecido en toda la América
espafiola, agravo los riesgos que corria el universalismo catélico. El Imperio brasilefio —
especialmente en la Regencia y en el Segundo Reinado— llevé demasiado lejos el
galicanismo historico. Formado bajo el clima liberal, el Imperio no tomaba muy en cuenta las
prerrogativas de la Iglesia y restringia incluso sus esfuerzos antiliberadores, mediante los
mecanismos legales del derecho de patronato.

De manera simplificada se puede decir que (la Iglesia en Brasil) ech6 mano de dos
canales de penetracion y refuerzo de poder en su lucha hegemonica. El primero, de indole

politica, pues a partir de Gregorio XVI (1831-1846), el sistema de nunciaturas fue ampliado.™
Luego las visitas ad limina, que fueron también utilizadas para reforzar la dependencia de la
Iglesia nacional a la romana. Otro lazo de este canal politico de romanizacion fue la elevacion
de clérigos conservadores a la prelatura; sobre todo, de aquellos formados en seminarios
romanistas, como el de San Sulpicio, en Paris. El segundo canal fue de indole religiosa; se
dirigio, de modo directo y doctrinal, a los “errores del mundo moderno”. La mayor expresion



del ultramontanismo fue Pio IX (sucesor de Gregorio XVI, quien convoc6 el Concilio
Ecuménico para diciembre de 1869). No obstante la prematura suspension (20 de octubre de
1870) por causa de acontecimientos politicos, el Concilio consiguié votar y aprobar
proposiciones que provocaron una intensa reaccion, no sélo por parte del mundo liberal, sino
también de areas importantes de la propia Iglesia.

El Concilio preocupé de un modo general a los gobiernos liberales, a causa de problemas
como las pretensiones medievales de la Iglesia, en cuanto al gobierno civil, el matrimonio
civil, la ensefanza laica, las libertades constitucionales y los efectos antiprogresistas del
Syllabus. El principio de autoridad papal, de igual manera, no dej6 de preocupar a los
obispos liberales.

La Asamblea, reunida el 8 de diciembre de 1869, compuesta por cerca de 700 obispos, era
predominantemente latina. Ademas, dos tercios de los consultores o especialistas, y todos los
secretarios, eran italianos, asi como los cinco presidentes. Querian resaltar el principio de
autoridad del papa —sobre las Iglesias nacionales, arriba de los respectivos gobiernos—en
un mundo minado por las aspiraciones democraticas; cercanas, de hecho, a la anarquia
revolucionaria. Ellos pensaban que la fuente principal de tal anarquia se encontraba en el

protestantismo. '

En Brasil predominaba, de modo intenso y visible, la admiracién por el mundo anglosajon.
No se trataba solamente de sefiales de la antigua dependencia politica comenzada con
Portugal, sino del alumnado filos6fico y de la aprobacion, al menos tedrica, de los modelos
progresistas de Inglaterra y Estados Unidos. El conflicto entre la Iglesia y el Estado —cuyo
climax fue la Cuestion Religiosa (1872-1875)— se concibe como una confrontacion de
diferentes mentalidades y de distintos proyectos de orientacion politica.

LLA CUESTION RELIGIOSA

La Cuestion Religiosa es una expresion brasilefia de la gran lucha entre la Iglesia y el mundo

liberal."”

Anos antes de la propagacion del conflicto entre los obispos y el emperador, el
episcopado brasilefio habia tenido confrontaciones con el pensamiento liberal y con el
regalismo imperial. Era un clima de rechazo e indiferencia, porque mientras el ala tradicional,
conservadora y romanista de la Iglesia dificilmente aceptaba, por un lado, el avance de las
ideas liberales, los intelectuales y politicos liberales del Imperio, por otro, no estaban muy
preocupados con la Iglesia. De cualquier forma, el jefe de la Iglesia en Brasil era el
emperador, y sin su placet ninguna decision, o instruccion de Roma, procederia.

Sin embargo —como ocurria con muchas otras cosas— la acalorada controversia entre
ultramontanismo y galicanismo desarrollada en Europa repercuti6é en Brasil, con gran
preocupacion y desagrado por parte de la corriente liberal. La reaccion del papa Pio IX se
dejo sentir en sus actitudes regresivas: condend, por medio del Syllabus (1864), las ideas
liberales; asi como a la masoneria, mediante la Quanta Cura; esta ultima, ademas, confirmo la
posicion de la Iglesia en anteriores enciclicas. Pio IX llevo a cabo muchos otros



pronunciamientos en contra de la orden.'® El problema en realidad estaba en torno al poder,
pese a que la Iglesia conden6 a la masoneria precisamente por los canales de la doctrina.

La masoneria, comparada con la Iglesia, poseia mayor capacidad para manipular el poder,
lo cual causaba malestar y enojo a los obispos, sobre todo porque veian en este hecho un serio
obstaculo para sus pretensiones de centralizacion progresiva del poder en Roma. Asi, en la
Cuestion Religiosa, la disputa representaba un aspecto doctrinario; sin embargo, lo que estaba
realmente en juego era el poder de los obispos y el del emperador. Bajo este punto de vista,

precisamente, seglin mi opinién, es como debe considerarse el problema.!”

La disputa entre masoneria e Iglesia, de hecho, existia ya desde antes que la Cuestion
Religiosa explotara. Las sucesivas condenas por parte de la Iglesia hicieron que la masoneria,
con violencia e insistencia por medio de sus periddicos, lanzara ataques a aquélla. Dado el
caracter de los acontecimientos, cabe una pregunta al respecto: ;por qué el conflicto que

marcé permanentemente esa lucha fue desencadenado de manera tan insélita?2°

En Pernambuco, en 1872, el conflicto se agravé cuando don Vital (obispo de Olinda)
prohibi¢ la celebracion de misas encomendadas por la masoneria. Por otro lado, las llevd a
cabo en desagravio a Nuestra Sefiora por causa de ataques contra ella, dirigidos precisamente
por los masones. Obligo (a sacerdotes masones) a renunciar a la masoneria, suspendiendo por
desobediencia a dos de ellos, de sus respectivas oOrdenes. Exhortdé a las hermandades
religiosas a inducir a sus miembros masones al abandono de las logias, eliminando a todas
aquellas que mostraran resistencia. So6lo dos atendieron la exhortacion; las otras fueron
suspendidas por el obispo.

La accion disciplinaria de don Vital se fundamentaba en bulas que el emperador no habia
aprobado, las cuales, como es facil suponer, no eran legalmente validas. La actitud del obispo
fue vista por el emperador como desobediencia civil, de tal suerte que se dispuso el
encarcelamiento de don Vital, en 1874, con pena de cuatro afios de prision con trabajos

forzados; no obstante, le fue dejado el castigo a simple prision, gracias al emperador.?!

La Cuestion Religiosa marco un profundo cambio en el campo religioso brasilefio. Las
posiciones quedaron bien definidas; por un lado, un Estado aun mas galicano, liberal y
anticlerical; por el otro, una Iglesia que, al parecer, abandonaba el enfrentamiento con el

Estado, pero que tomaba medidas de autofortalecimiento interno.”’> Muchos intelectuales y
politicos liberales aspiraban a la institucion de una Iglesia nacional, sujeta a Roma unicamente

en la constitucion de la jerarquia y en la promulgacién de leyes y decretos de los concilios.?
De cualquier forma, éste era, en realidad, el pensamiento del sacerdote Diego Antonio Feijo,
regente del Imperio (1835-1837). Hay que recordar, sin embargo, que en una época de
formacion y consolidacion de nuevos estados, el nacionalismo no era sino uno de los
componentes del pensamiento liberal brasilefio. De tal manera que, para politicos e
intelectuales liberales, una Iglesia con la mayor independencia posible del poder extranjero
resultaba por demas atractiva. En un momento dado hubo, en la historia brasilefia, un vacio
religioso; por una parte, un Estado en busca de una religion civil (abierta a la modernidad);
por otra, una Iglesia que, al borde de perder sus prerrogativas histéricas, se vuelca a si misma,
pero en los cuadros del conservadurismo, en un intento por fortalecerse institucionalmente. En
medio quedd un espacio abierto para quien quisiera entrar; y el protestantismo lo aprovecho.



PROTESTANTISMO: UNA PROPUESTA RELIGIOSA PARA UN ESTADO LIBERAL

A mediados del siglo xix, la hegemonia comercial inglesa comenzaba a ceder espacio a la
expansion estadunidense. Brasil, como toda América Latina, se volcaba con admiracion hacia
los modelos anglosajones de pensamiento y progreso. El comercio inglés, la agricultura
germana —e incluso una posible contribucion estadunidense, por medio de inmigrantes
confederados— constituyeron algunos de los elementos integrantes del deseo porque surgiera
la modernizacion y el progreso. Aunque en realidad, por encima de todo —y porque no
representaba ningun riesgo politico—, existia el deseo de asimilar las ideas y practicas
generadoras de la transformacion de los anglosajones, quienes, cabe mencionarlo, habian
pasado a ser lideres del mundo. La apertura al mundo anglosajon significo el ingreso al
universo protestante. Este ideario, y el espacio religioso originado por el alejamiento que se
dio entre el Estado monarquico y la Iglesia, constituyeron factores muy favorables para la
incursion del protestantismo en Brasil.

Las circunstancias que enmarcan el ingreso de la corriente protestante orillan al
planteamiento de algunos interrogantes. En primer lugar, ;por qué fueron los estadunidenses
intermediarios de la expansion protestante, si los ingleses tuvieron la oportunidad de erigirse
como tales? Luego, ¢cual fue la razén que hizo a los inmigrantes alemanes no instrumentar
dicha expansién después?

La respuesta esta en que los ingleses tenian interés en la ampliacion de sus mercados para
sus productos, de tal manera que su practica religiosa era tan s6lo uno de los elementos
componentes de su ethos cultural; por eso se quedaron encerrados en sus capillas. Por otro
lado, los inmigrantes alemanes estaban buscando un nuevo espacio de vida, y se contentaban
con practicar por entero la religion que habian traido de su tierra. Ni ingleses ni alemanes, por
tanto, tenian como objetivo compartir su religion con la nueva sociedad.

Los estadunidenses, sin embargo, no estaban de ninguna manera interesados en el
establecimiento de nuevos espacios geograficos. El esquema cultural de ocupacion vy
dominacién era el mas sutil y poderoso. Nacion nueva y llena de logros, formada por
peregrinos que, en el siglo xvii, habian llegado a América como quien llega a la tierra
prometida; esta pasion, en consecuencia, se consider6 dotada de una misién mesianica.
Estados Unidos se sentia depositario de la misién divina: llevar a los pueblos mas atrasados

los beneficios del reino de Dios en la Tierra. Ese era, precisamente, el Destino Manifiesto.?*

LLAS MISIONES PROTESTANTES Y LA EDUCACION COMO PROPUESTA LIBERAL

Los liberales progresistas brasilefios ansiaban una nueva educacion que sustituyera el sistema
escolastico de los jesuitas. Se necesitaba tomar cuanto antes el camino de la educacién
pragmatica, inclinada mas a la ciencia y a la tecnologia, para que el pais saliera del
tradicionalismo de las bellas letras y entrara por ende al esquema de las naciones mas
avanzadas.

Los misioneros estadunidenses trajeron un sistema educativo que, en realidad, obtuvo gran



éxito entre los miembros de la élite brasilefia.?> Estos tiltimos, en su mayoria liberales, no
estaban interesados en la “religion” protestante, sino en la educacion que los misioneros
ofrecian; ansiaban el progreso. Una buena alternativa para lograrlo la constituian, sin lugar a
dudas, los colegios, donde ofrecian a los alumnos instruccién cientifica, técnica y fisica, sin
descuidar los aspectos humanisticos. Tanto en intensidad como en calidad, la educacion, pues,

resultaba de mayor provecho.?® Sin embargo, a pesar del logro alcanzado por los colegios
protestantes, éstos ofrecian escasos frutos religiosos a los misioneros.

No obstante el desinterés de la élite liberal brasilefia por la “religion” protestante como
tal, acogio a los misioneros como los heraldos del liberalismo y del progreso. Si por una parte
el sistema educativo del protestantismo interesaba de modo directo, por otra, el religioso fue
visto, seguramente, COmo una consecuencia necesaria e inseparable del primero; resultaba
imposible aceptar uno y rechazar el otro. Por eso, la empresa misionera protestante, en Brasil,
se dividio en dos partes distantes, e incluso, antagonicas: la educacion se dirigio, asi, a los

miembros de la élite; la evangelizacién, a los pobres.”” Estos tltimos, pese a los esfuerzos
misioneros, perdieron el empuje evangelizador al apropiarse de la ética puritana que los
lanzara al seno de una clase media en formacion. Los miembros de la élite, por su parte,
recibiendo la influencia del pragmatismo protestante, asumieron el discurso capitalista, asi
como la perspectiva ética, mas no la religion.

CUESTION RELIGIOSA Y PARTICIPACION PROTESTANTE

La eclesiologia encerrada en el protestantismo es posiblemente 1o que volvio a éste mucho
mas atractivo frente a las circunstancias de relacion conflictiva entre la Iglesia y el Estado. El

sentido de Iglesia para los protestantes era muy diferente al que tenian los catdlicos.?® El
sectarismo estadunidense que los misioneros traian era fuerte en cuanto a la unidad interna de
los grupos, pero débil en cuanto a su presencia en la sociedad; de tal manera que, jamas se
disputarian el poder con el Estado.

La religion protestante reposa en la fe y en la practica individuales, y es independiente, en
buena parte, de los sacramentos; por lo menos, en la forma en que fue traida por los
misioneros estadunidenses. Es religion de mente convencida, de corazén entusiasmado, cuyos
reflejos se dan en la ética individual; es religion que no se predispone a movimientos de
rebeldia de masa; por tanto, el individualismo viene a ser otro aspecto de la corriente
protestante.

La historica tolerancia religiosa de esta ultima, y su tendencia a formar sociedades
voluntarias —que, para funcionar tenian que registrarse como sociedades civiles sujetas a las
leyes del pais—, viene a ser el tercero y ultimo aspecto del protestantismo, diferente, por tales
caracteristicas, a lo que ocurria con la Iglesia catolica, la cual llegé junto con el conquistador
y colonizador y que, por lo mismo, resultaba dificil contender sus derechos.

Coincidencia o no, el protestantismo en Brasil comenz6 a fortalecerse y a expandirse en
1870, fecha en la que sus primeros grandes colegios empezaron a establecerse. Es también la
década de la Cuestion Religiosa, cuando el conflicto Iglesia-Estado se volvié excesivamente



agudo. La Cuestion Religiosa no solo llevo al extremo las tensiones entre el galicanismo y el
ultramontanismo, también mostro a los liberales mas exaltados el gran abismo que habia entre
sus pretensiones modernizantes y la posicion antiliberal y romanizante de la Iglesia catdlica.
Este distanciamiento entre el Estado y la Iglesia, asi como el espacio religioso no cubierto por
esta ultima, vino a conformar, al menos de manera ideol6gica, el motivo central que el
protestantismo tomé como base para introducirse en Brasil en el siglo xix. La propuesta
liberal y modernizante hizo que, en la balanza, los polos del conflicto pesaran mas a favor de
tal corriente.

No obstante la descripcion de las anteriores circunstancias, cabe hacer algunas preguntas:

;Seria en realidad el conflicto abierto entre la Iglesia y el Estado —ocasion por demas
suficiente para interferencias directas— el que dejo patente un espacio social para ser
cubierto por instancias protestantes, para que éstas lo ocuparan y alargaran? ;Podriamos acaso
saber si existen pruebas de tales interferencias? ¢O tendremos que permanecer en el terreno de
la hipotesis?

De hecho, no existen testimonios de interferencia directa de los protestantes en la Cuestién
Religiosa. Sin embargo, los constantes problemas juridicos que se dieron por la fuerza de la
presencia protestante en Brasil contribuyeron a la agudizacion del problema y al
“crecimiento” de la hoguera levantada en torno a esta presencia. Es decir, en términos
figurativos, ayudaron a “poner lefia en la fogata”; esta ultima, preparada por la ansiedad y el
deseo que los liberales tenian de dejar al pais aliviado de los impedimentos que la Iglesia
catolica ponia, tanto a la modernizacion como a la autosuficiencia de una posible Iglesia
nacional, secularizada y abierta al progresismo.

En una sociedad tradicional, en la que la Iglesia cat6lica controlaba todos los actos de la
vida —los mas cruciales, como nacer, casarse o morir—, la presencia protestante (en nimero
ya razonable hacia las décadas de los sesenta y los setenta del siglo XiX) vino a provocar
trastornos y agudas polémicas en las que liberales e, incluso, algunos conservadores,
defendieron a los protestantes.

La resistencia catolica al reconocimiento del matrimonio protestante, del bautizo de los
hijos y de la sepultura de los muertos en cementerios no controlados por la Iglesia (que
ademas eran los unicos), cre6 situaciones de emergencia que, ante todo, obligé a la busqueda
de soluciones juridicas y circunstancias incomodas para los proceres del gobierno. No habia
forma de desconocer el matrimonio protestante; la autorizacion para celebrarlo finalmente fue
otorgada a los pastores, quienes también pudieron efectuar bautizos, contribuyendo con ello al
registro civil de las personas. La secularizacion de los cementerios tardd mas tiempo, de tal

suerte que los protestantes se vieron obligados a construir sus propios cementerios.? No es
dificil darse cuenta de que todos estos problemas, suscitados dentro de un periodo en el que la
Iglesia estaba siendo cuestionada de manera severa, dejaban a los protestantes en una ola
favorable de simpatia dirigida por los liberales.

La masoneria vino a ser otro factor favorable para aquéllos; incluso, es bien sabido que
ésta tenia un gran peso en el gobierno imperial brasilefio. Ahora, en cuanto a los misioneros
protestantes, no se sabe quién era o no mason; el peso de la masoneria, sin embargo, era muy

grande: indudablemente hubo una alianza masénica-protestante®® demasiado palpable durante
el periodo de la Cuestién Religiosa.?! Al parecer, dadas las dificultades iniciales que los



protestantes tenian para encontrar espacios donde hacer sus reuniones, las llevaban a cabo en

el interior de las logias masénicas.?

John Boyle (misionero presbiteriano), en andanzas evangélicas por el sur de Minas Gerais,
predico en una sala masoénica. Mas adelante, al llegar a una ciudad donde no conocia a nadie,
pregunto si no habia en la ciudad algiin mason; lo hubo, de hecho, y fue hospedado por él; mas
tarde este anfitrion se convirti6 y su hijo fue uno de los grandes predicadores del

presbiterianismo.33

CONCLUSION

La mentalidad favorable que permiti6é al protestantismo incorporarse a la sociedad brasilefia
del siglo xix se vio precedida —y esto es evidente— por tres factores esenciales: la llegada
de las ideas liberales, como sucesoras del Iluminismo; la necesidad de busqueda, por parte de
las élites liberales brasilefias, del progreso y de la salida del estancamiento colonial, y la
ejemplificacion en el ser de las naciones protestantes, del extraordinario avance en todos los
sentidos.

Por otro lado, las tensiones internas entre el Estado liberal y la Iglesia antiliberal
fortalecieron el negativismo respecto a la Iglesia catélica. Asi, la Cuestion Religiosa —que
fue el punto culminante de una situacion conflictiva, desarrollada desde los preparativos del
Concilio Vaticano I— abri6 un espacio ideoldgico suficientemente sélido para permitir que el
protestantismo fuera aceptado y establecido en forma definitiva.

No se trataba, desde luego (al menos por parte de las élites), de aceptar una “nueva
religion”, sino de recibir, e inyectar en la sociedad brasilefia, la sangre nueva del liberalismo
y del progreso. De ahi, pues, que las mismas élites hayan permitido a las escuelas protestantes
establecerse con relativa facilidad a partir de 1870. El mensaje religioso encontré refugio en
el sector pobre y rural de la poblacién no alcanzada por la Iglesia catdlica.

Respecto a la participacion de los protestantes en la Cuestion Religiosa prefiero
permanecer en el terreno de la hipoétesis; si participaron, fue indirectamente por el apoyo y
abastecimiento que la “municion teolégica” otorgo a los masones en su lucha contra la Iglesia
catolica. Por otro lado, si los liberales encararon el acto de “insubordinacién” de los obispos
al poder civil como una manifestacion de intolerancia, no se descarta la idea de que en los
momentos en que tuvieron que discutir, y decidir, la cuestion de los obispos, la tradicion
protestante (de tolerancia no sdlo religiosa, sino también filoséfica y politica) se haya
constituido en “municion ideologica” en manos de los liberales.
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V. LAINTRODUCCION DEL SISTEMA LANCASTERIANO EN
PERU: LIBERALISMO, MASONERIA Y LIBERTAD
RELIGIOSA

RosA DEL. CARMEN BRUNO-JOFRE*

EN ESTE trabajo seran analizados el primer intento de organizacion de la educacion publica,

siguiendo el modelo de monitores;' el uso de la Biblia como libro de texto (aunque en su
version catolica romana); y la relacion de Thomson con el ideario liberal de la época.
Precisamente el sistema lancasteriano fue introducido en Perti, asi como en otros paises
sudamericanos, por un escocés, James Thomson, quien era agente de la Sociedad Escolar
Britanica y Extranjera y, a la vez, trabajaba con la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera.
Las cartas de Thomson proveen la base documental para este estudio que tiene todavia un
caracter preliminar.

CONTEXTO IDEOLOGICO

Peru tiene una larga historia cuya continuidad fue rota por la Conquista hispana, que trajo
consigo la destruccion del Imperio incaico y el consecuente sometimiento de la poblacién

indigena.’ La Iglesia catélica romana fue entonces introducida en el pais, convirtiéndose en
una fuerza ideoldgica que servia y legitimaba el orden colonial. La Iglesia desempefi6 un
papel directo y relevante en el trasplante de instituciones espafiolas, las que fueron
combinadas con fragmentos de la estructura social anterior.

Peru tiene hoy una poblacion predominantemente catélica romana. Sin embargo, junto a la
version oficial, coexiste también un catolicismo muy particular con raices en la Conquista

misma, que es conocido como catolicismo popular.? El historiador Luis E. Valcércel lo analiza
profundizando en el aspecto subjetivo del proceso de colonizacion y escribe:

Cuando vino la irremediable dominacién del extranjero, el indigena, astutamente, apel6 al empleo muy diestro de la
simulacion. No pudiendo rechazar, con franqueza y altivez, los valores religiosos predominantes y decisivos, fingio
aceptarlos. Se hizo catélico, recibi6 bautismo, fue practicante asiduo, participaba en los ritos y fiestas. Mas su corazon
seguia firmemente adherido a sus viejos dioses. Incorporé subrepticia, clandestinamente, su propia liturgia a la de la

Iglesia.4

El protestantismo no alcanzé a Peru en el tiempo de la Colonia, a pesar del contacto con
mercaderes, en particular con contrabandistas ingleses. (La Inquisicién habia sido establecida

en Perd en 1569 en la época de Felipe II.) Durante el siglo xvii,> sin embargo, libros
extranjeros, revistas, y de manera especial autores como Condillac, Rousseau, Voltaire, y
luego, particularmente a comienzos del siglo xix, Adam Smith y Benjamin Constant,
aumentaron su presencia en el medio intelectual de las colonias espafiolas. Espafia, por su
parte, habia vivido un proceso liberalizador a lo largo del siglo xviil. Asi, en el tiempo de la



guerra de Independencia, los criollos educados, y politicamente inquietos, estaban
familiarizados con el protestantismo y con las ideas politicas y econdémicas modernas. Un
espiritu de renovacion cultural y una conciencia critica emergieron en las colonias, generando
con ello una atmésfera intelectual distinta.® La filosofia francesa y el liberalismo inglés (sin
disminuir la importancia del efecto de la independencia de los Estados Unidos) proveyeron,
en un sentido amplio, las fuentes principales para los revolucionarios latinoamericanos. Ellos
buscaban fundamentos tedricos; primero, para sus aspiraciones de liberacién del colonialismo
espafiol, y luego, para la organizacion de la vida social y politica. En el caso de Pert, en su
mayor parte, la independencia fue el resultado de fuerzas externas: del ejército del sur,
dirigido por San Martin, y del norte, por Bolivar, que se movieron a Pert, mas que
consecuencia de un movimiento interno. Durante los primeros afios de la vida politica
independiente (que se abrio con la declaracion de la independencia por San Martin, en Lima,
el 28 de julio de 1821) hubo aceptacién inicial de la ensefianza biblica a nivel popular. Esta
enseflanza estaba relacionada con el primer intento de organizacién de la educacion publica.
Cualesquiera que fueran las diferencias politicas, los lideres independentistas en Peru
(republicanos liberales, en particular) acudieron a elementos juridicos e ideoldgicos liberales
importados, para construir lo que ellos concebian como un orden nuevo, en el que la

educacién tendria un papel especial.” Jorge Basadre, historiador peruano, sintetiza esta
problematica cuando escribe:

Los hombres que fundaron la Reptiblica fueron generosos, idealistas y patriotas; pero les falté tener una conciencia de Pert
en el espacio y el tiempo... Creyeron inventar un pais nuevo: Ignoraron que precisamente este pais tenia el privilegio
envidiable... de una vieja cultura. De la Colonia, hablaron como si sélo hubiese sido el “largo tiempo” durante el cual el

peruano oprimido, la ominosa cadena arrastré. Y si alguna vez pensaron en los incas, fue empleando una figura retérica.®

Por ejemplo, la Constitucion promulgada por el primer Congreso Constitucional peruano
en 1823 (el primero de muchos intentos para escribir una constitucién), era una expresion de
fe doctrinaria en el liberalismo (los republicanos liberales gozaban de una amplia mayoria) y,

en consecuencia, inaplicable a Pert.® Se basaba en la soberania popular, al punto que los
articulos 4 y 5 llegaron a decir: “La nacion no tiene la facultad para decretar leyes que atenten

a los derechos individuales...”'? Todas las garantias usuales, libertades civiles, seguridad
personal, libertad de prensa, libertad de comercio e industria y libertad personal (el

esclavismo fue suprimido) estaban incluidas, excepto la libertad religiosa.'' La Constitucién
declaraba: “La religion catolica, apostélica y romana es la religion del Estado y la practica de

alguna otra es excluida”.!? (Debe notarse, sin embargo, que un tercio de los delegados al
Congreso estaba en favor de la tolerancia religiosa.) Esta omisién de la garantia de libertad
religiosa muestra ya la fuerza de los sectores conservadores dentro de la Iglesia cat6lica y es
también una sefial temprana del papel fuertemente defensivo que esta Iglesia jugaria en el
futuro. En esta Constitucién se consider6 como una necesidad comun la instruccion, la cual
debia ser otorgada en forma obligatoria por parte de la Republica a cada uno de sus miembros

(articulo 181).13 Asi, se dictaminé el establecimiento de universidades en las capitales de
departamentos y escuelas elementales (siguiendo el modelo basado en monitores) en las

aldeas pequefias.'*



Los lideres del movimiento independentista, que auspiciaron el trabajo de Thomson en
varios paises, eran, en su mayoria, masones. Ejemplos de ello son: José de San Martin,
Bernardo O’Higgins, Bernardo Monteagudo, Simén Bolivar, Vicente Rocafuerte, entre muchos
otros. La afiliacion masénica no preveia, sin embargo, fuertes diferencias politicas, tales como
las expresadas en la polémica entre republicanos y monarquistas (en ultima instancia, entre

liberales y conservadores). En Pert, la Logia Lautaro fue fundada por San Martin en 1821.%
Sus raices se encontraban en la Gran Reunion Americana, fundada por Francisco Miranda,
quien habia sido iniciado en una logia a la cual Washington y Franklin habian pertenecido.
Francisco Miranda fund6 originalmente la Gran Reunion Americana en Londres, con capitulos
en Paris, Madrid y Cadiz. La Reunion Americana fue el lugar donde la mayor parte de los
lideres recibié “luz masénica” universalidad era el lema que alcanzaba todo desde el amor
fraternal a la ciencia, filosofia y politica. El objeto de culto era Dios como el arquitecto del

universo, causa superior de vida, fuerza revolucionaria, constructora y ordenadora.l® La
realidad latinoamericana obligaba a recrear, en la practica, los postulados masonicos,
generando asi conflictos internos y nuevos contenidos, afines a la problematica de los estados
nacionales en formacion. Las caracteristicas que tomo el proceso de secularizacion de las
instituciones ejemplifica también la variedad de enfoques y politicas desarrolladas por lideres
masones.

LA ORGANIZACION DE LAS ESCUELAS LANCASTERIANAS

La organizacion en Peru de las escuelas lancasterianas (las primeras escuelas publicas en el
pais) estuvo caracterizada por tener alumnos monitores, disciplina estricta, memorizacion y
enseflanza cristiana no denominacional. Este proceso tuvo lugar durante la direccion de James
Thomson. El mismo fue parte del esfuerzo por abrirle a Peri las puertas al progreso y a la
civilizacion: ideales de la época, que se remontaban al siglo xviil, y que estaban relacionados
con el universalismo que se habia movido mas alla de la esfera econdmica —particularmente
en Inglaterra, lider industrial internacional y centro econdmico hegemonico— para penetrar a
la esfera ideoldgica. Este universalismo tenia como punto de partida la idea de que la division
internacional proporcionaria prosperidad econémica al mundo. El papel adjudicado a la
educacion en América Latina asumi6 diferentes dimensiones sociopoliticas, siguiendo las
corrientes politicas que se desarrollaron.

Thomson describio, en varias de sus cartas, como José de San Martin, protector de Perd,
lo recibi6 en Lima en 1822. Por ejemplo:

Mis anhelos y esperanzas han sido satisfechos y mas que satisfechos. San Martin es, decididamente, un amigo de la
educacion general, universal. Espero que ninguno de los miembros del Comité de la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera
se sienta ofendido, sino gratificado, si yo digo que ellos [los miembros de la Sociedad Biblica] no son mas amigos de esta

causa, que San Martin.1”

Sin embargo, no dejo ninguna mencion como referencia al pensamiento politico
sanmartiniano, que habia generado ya oposicion entre los republicanos liberales al manifestar,
en sus proposiciones monarquicas y en su entendimiento, que solo los educados podrian



ejercer derechos politicos. El articulo 2 de su decreto sobre la ciudadania y la distincion entre
naturales y ciudadanos decia: “Seran ciudadanos los naturalizados que tengan grado o
aprobacion publica en una ciencia, o en un arte liberal, o una profesion que rinda anualmente
una cantidad de 500 pesos”. Cuando San Martin cre6 la orden del Sol, para honrar a los
ciudadanos que prestaron servicios eminentes al pais, fundé un colegio dedicado de manera
exclusiva a los hijos de los miembros de la orden. Al mismo tiempo, sin embargo, San Martin
auspicié con vigor la educacion universal, la cual incluia escritura, lectura, la ensefianza de la
religién reconocida por el Estado y el aprendizaje de un oficio.!® (El ingrediente clasista
convergia con el proyecto de universalizacion educativa de manera similar al liberalismo
europeo, de corte mas conservador.) Sin duda, Thomson no fue capaz de reconocer que dos
posiciones politicas distintivas: el conservadurismo y el liberalismo peruanos, ambas
igualmente separadas de la realidad, ya se habian delineado y se mantendrian asi durante las
generaciones venideras.

El decreto de julio 6 de 1822 (firmado por Bernardo Monteagudo, publicado en Lima en la
Gaceta del Gobierno y reproducido por Thomson en su carta del 12 de julio de 1822) intentd
organizar la educacion publica en Peru siguiendo de manera exclusiva los principios
lancasterianos. Asi, el articulo 4 decia que después de seis meses todas las escuelas publicas

que no fueran conducidas de acuerdo con el sistema de instruccién mutua, serian cerradas.'®
La escuela central o principal fue autorizada para iniciar sus operaciones bajo la direccién de
Thomson, en el convento de Santo Tomas. Era la primera escuela normal. La educacion formal
habia estado bajo el control de la Iglesia catolica durante el periodo de dominacion espafiola y
habia sido extremadamente restrictiva. Los nifios indios y mestizos podian asistir a escuelas

parroquiales donde se les enseflaba sobre todo el catecismo catélico romano.?® En 1825,
cuando Thomson ya se habia marchado, el general Simon Bolivar, quien complet6 la campafia
libertadora enfrentando el contraataque espafiol, orden6 que el sistema lancasteriano fuera
extendido a lo largo y ancho de la Republica y que se establecieran escuelas normales en la

capital de cada departamento.?! Le sigui6 un decreto en el cual se diferenciaban las escuelas
elementales de las secundarias en distintas partes del pais. La creacion del colegio de
educandas, en Cuzco, adquirio particular significacion, pues se tratd de la primera escuela

secundaria para nifias en Perti. La misma fue declarada abierta a todas las clases sociales.??
Thomson introdujo la Biblia como libro de texto, enfatizando el uso del Nuevo
Testamento. La Sociedad Biblica Britanica y Extranjera proporcion6 las biblias y nuevos
testamentos. L.a recompensa y el elogio con referencia a la disciplina aparecen, de manera
prominente, en las cartas que testimonian su trabajo educativo y religioso. La ensefianza tenia
un caracter no denominacional y una poderosa dimensién moral. Habia no obstante, una
ligazon muy fuerte entre Thomson y la Sociedad Biblica: “A pesar de que me presento ante los

sudamericanos como promotor de la educacion e instructor de la juventud, en todos los
» 23

aspectos, me considero servidor [servant] de la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera”.

En 1822, Thomson vendi6 500 biblias y nuevos testamentos en Lima, con la cooperacién
de sacerdotes catdlicos, a quienes él mismo calific de liberales.?* Las biblias eran copia de
la versién catélica traducida al espafiol por Scio de San Miguel.”> De esta manera, el clero

que trabajaba con Thomson dificilmente podia ser acusado de herético por el clero



conservador, el cual se oponia con firmeza al proyecto educacional en su conjunto.
El educador escocés explicod en forma bastante ilustrativa en qué usaba el Nuevo
Testamento en la clase:

Cada parte de estas lecciones se repasa en el aula hasta que los nifios pueden leerla facilmente. Cuando lo logran, la
sustancia de lo que han leido y la instrucciéon que los textos contienen queda grabada en su memoria. Los nifios, como

ustedes saben, tienen el habito de repetir lo que han dicho o leido frecuentemente.2®

En efecto, €l creia con firmeza, tanto en el poder de las Sagradas Escrituras como en el de
la educacion, para liberar al pueblo de la ignorancia y poder facilitar el movimiento hacia el
progreso y la felicidad, en el contexto de la ley. Leyes y constituciones tenian, a su entender,

una importancia primordial en la organizacién del aparato estatal.?’

THOMSON Y LAS IDEAS DE LA EPOCA

Thomson escribié en 1826, al evaluar su propia experiencia y revisar la situacion y el
progreso alcanzado en la educacién en América del Sur, la siguiente conclusion: “No tengo
ninguna duda en decir que la voz publica esta decididamente en favor de la educacion

universal. Nunca escuché, ni siquiera una vez, lo que todavia se escucha en otras partes: que

el pobre no debe ser ensefiado”.?®

En su calidad de agente de la Sociedad de Escuelas Britanicas y Extranjeras, fue activo en
la expansion del sistema lancasteriano, no solamente en Perti sino también en Argentina, Chile,

Ecuador y Colombia.?® En Inglaterra, Karl F. Kaestle explica que la Sociedad habia ganado
“el apoyo de una mezcla compuesta de whigs reformistas como Mill, Bentham, y Francis

Place; ministros disidentes, como Rowland Hill; y cuaqueros filantropos, como William Alien

y Joseph Foster”.3

El pensamiento de Bentham y Mill y su preocupacién por la reforma politica y la extensién
de la educacion, asi como los principios de la economia politica expuestos por Smith, Ricardo
y Say, eran conocidos en un sinnumero de paises latinoamericanos. Cursos de economia
politica fueron creados en las universidades en Brasil durante 1808 y en Buenos Aires durante

1823.31 En las palabras de Sergio Bagi, el grupo Rivadaviano (de Argentina) asimild

entusiastamente las pasiones reformistas de Jeremy Bentham.?’ Thomson dejé una mencién
elocuente de estas influencias al referirse a Bernardino Rivadavia:

Por algunos afios €1 ha residido en Londres y Paris; y el tiempo que estuvo en esos lugares ha sido bien empleado. El ha
estudiado, y estd ahora aplicando, los principios mas solidos de la economia politica... Una emulacion rica se llevara a cabo

y ya ha comenzado entre Buenos Aires y Lima.. 33

El plan economico implementado por el grupo Rivadaviano intentd crear, segiin Sergio
Bagt, una economia organica nacional de tipo capitalista, teniendo como punto de partida una
estructura colonial.>* Fue un experimento tinico en el contexto latinoamericano de la época. El
grupo Rivadaviano intentd reproducir, por medio de la iniciativa estatal, lo que se habia
logrado en Gran Bretafia con gran espontaneidad, pensando que el interés privado podria tener



motivaciones para asumir el papel principal.®® De esta manera, la necesidad de proveer
conocimientos practicos, que pudieran ser directamente aplicados de acuerdo con el programa
economico, condujo tanto a la preocupacion por la educacion especializada, como a la
expansién de la educacion basica, esta dltima fundamentada en el sistema de monitores.>® A
pesar de que el grupo Rivadaviano encontré inspiracion en los filésofos y economistas
britanicos, debi6 enfrentar obstaculos insalvables, generados por la red de intereses
econémicos delineados por el Imperio britanico.?” No hubo un proyecto econémico de esta
naturaleza en Per, en el cual se intentara ubicar la expansion de la educacion elemental. La
prediccion de Thomson no se cumplia.

Las ideas de Thomson, reconstruidas a partir de la lectura de sus cartas, parecen estar
relacionadas de manera particular con el movimiento utilitarista (una version del liberalismo
del siglo xix). Desde esta perspectiva, la educacion era relevante porque la capacidad de
raciocinio de cada individuo estaba en la busqueda de su “real” interés y felicidad. La
educacion permitia, a los seres humanos, ver que el interés “real” estaba ligado al interés
comun. Estas consideraciones estaban circunscritas por la esfera politica, en la cual la

legislacion tenia el lugar mas importante en lo concerniente a la armonizacién de intereses.®
La preocupacion de Thomson por alcanzar no sélo a criollos y a mestizos, sino también a los
indigenas, quechuas, aimaras y aun a los habitantes de la region amazodnica, debe entenderse
dentro de este contexto ideologico, ajeno a la realidad histérica peruana, sin olvidar por ello

el hincapié que la reforma daba a la extensién educativa.® Durante su estadia en Pert tradujo
el Nuevo Testamento en su totalidad al quechua; ademas, prepard el evangelio de San Lucas

para su publicacién.*

Su fe en la Biblia como fuente de inspiracion fue compartida por muchos lideres politicos
latinoamericanos de persuasion liberal, algunos de los cuales acostumbraban sefialar un agudo
contraste entre el oscurantismo espafiol y el desarrollo de la ciencia e industria en los paises

protestantes.*! Esta actitud estaba también relacionada, de alguna manera, con el apoyo
favorable expresado por Gran Bretafia —la cual ya habia establecido su red comercial en las
colonias espafiolas— al movimiento independentista. Sin embargo, esta fe y admiracién por la
Biblia y el protestantismo en Gran Bretafia y en los Estados Unidos, se manifestd mayormente
como un asunto personal, encerrando contradicciones agudas. En general, los historiadores
protestantes sobrestimaron los logros del trabajo misionero de Thomson mientras descuidaron
el papel de la Iglesia catolica romana en el contexto politico y social de la época. Una
interpretacion prometedora ha sido elaborada por Jean-Pierre Bastian, quien considera que
“los liberales admiraban el protestantismo fuera de América Latina y en particular en los
Estados Unidos pero temian perder con su presencia en América Latina, su [propia]

identidad”.*” La problemética en torno a la construccién de los estados nacionales adquiria asi
gran complejidad debido a la carencia de referencias ideoldgicas con raices en la realidad
latinoamericana.

Thomson reprodujo, con evidente satisfaccion, un articulo sin firmar titulado “Educacion
publica”, escrito por un lider politico chileno publicado en la Gaceta Publica chilena el 4 de
agosto de 1821. El papel de la educacion en el proceso de participacion politica, tal como la
burguesia progresista y los filésofos utilitaristas, en particular, lo entendian en Inglaterra,



aparece con fuerza en el parrafo siguiente:

La ignorancia es uno de los mayores males que el hombre puede sufrir, y es la principal causa de errores y miserias. Es
también un gran soporte de la tirania, y debe, en consecuencia, ser eliminada por todos los medios del pais que desee una
libertad regulada por leyes, costumbres y opinién. Nadie puede ser feliz a menos que estudie religion, moralidad y sus

propios derechos, a menos que mejore el conocimiento de quienes lo han precedido.43

LAS ESCUELAS MONITORIALES EN EL CONTEXTO HISTORICO

Después de haber permanecido en Peru durante mas de dos afios, Thomson se fue, en
septiembre de 1824, cuando Lima y otras provincias estaban otra vez bajo la ocupacién
espafiola. Sim6n Bolivar, quien desalojo finalmente a los espafioles, intentd continuar el
desarrollo de las escuelas monitoriales. Su preocupacion por la educacion popular fue
explicita y consecuente con su vision latinoamericanista. Sin embargo, Bolivar abandon6 el

pais en 1826, en medio de una crisis politica que continuaria, sin ser resuelta, hasta 1845.%
Las escuelas monitoriales existieron, desde el punto de vista legal, hasta 1850, cuando Ramén

Castilla firmé una nueva regulacién: el Reglamento General de Instruccién Piblica.*> Durante
los largos afios transcurridos entre 1826 y 1850, la educacion publica se caracterizé por la
carencia de una direccion central y por la confusion en los planes de estudio. La ensefianza
mas elemental quedé bajo el control de la Iglesia catdlica debido a la indiferencia

gubernamental.*®

Las esperanzas y suefios respecto a una educacion formal extendida y a su influencia en la
construccion de un nuevo orden en Peru chocaron con las limitaciones econémicas, sociales y
politicas. Los suefios igualitarios jacobinos tuvieron, también, una vida corta entre los lideres
de la nueva Republica.

Los centros productivos (centros mineros), ligados al sistema internacional, estaban ya
decadentes o aun paralizados antes de la independencia. A esta situacion debemos agregar la
escasez de productos que podrian colocarse en el mercado y la inconveniencia creada, por la
distancia, para productos como el azicar. Peru estaba comercialmente aislado. (Argentina y
Chile constituyen casos bastante diferentes.) En consecuencia, el latifundismo, fortalecido por
la estructura legal liberal, inspirada en el Cédigo Napolednico y la Ley Romana, se desarrollo
y expandio, ademas de que facilit6 la disolucion de la propiedad comunal indigena. Mientras
tanto las actividades mercantiles fueron rapidamente controladas por extranjeros, sobre todo

por aquellos relacionados con los intereses ingleses.*” Dado que ninguna clase, grupo
dominante, o coalicion, fue capaz de imponer un sistema institucional que expresara su
hegemonia a nivel nacional, el caudillismo se convirtio en la principal forma politica de

gobierno, teniendo como contexto institucional un aparato politico y legal liberal.*® De
acuerdo con el analisis de Basadre, la guerra de la Independencia, y las guerras que siguieron
(1821-1845), generaron un vacio social; en otros paises como Chile, donde hubo continuidad,
esto no sucedi6. Las revoluciones escaparon de las manos de la nobleza colonial. Por tal
motivo, los militares, junto con una parte de la clase media perteneciente a profesiones
liberales, y con so6lo una fraccion de la clase dominante, tomaron control del pais de una



manera muy desordenada.”® La Iglesia catélica romana, mientras acentuaba sus tendencias
conservadoras, permanecia como la institucién mas cohesionada del pais, una fuente de poder
y legitimacion en medio de la lucha politica.

Al considerar las ideas de Thomson, sus evaluaciones y la suerte corrida por las escuelas
monitoriales en Pery, es preciso recordar que la idea de una educacion formal universal, que
complementase la clase de gobierno descrita por un James Mill (quien apoyaba el sistema
lancasteriano), se volvia anacronica en un escenario politico caudillista, basado en la
dominacién de relaciones precapitalistas de produccién, que no requerian innovacion.
Thomson no fue capaz de entender el contexto histérico peruano. No habia aqui semejanzas
entre la situacion en la cual la burguesia o la clase media industrial, mientras asumia el
derecho a representar a la clase trabajadora, podia, no obstante, permitirle decir algo en los
eventos. Ni los terratenientes peruanos, ni la limitada clase media que Basadre menciona, ni
los extranjeros que controlaban el comercio, buscaban legitimacion social. La dinamica social
de la época tampoco motivaba presiones que generasen nuevas propuestas de extension
educacional.



* Rosa del Carmen Bruno-Jofre es autora de “The Educational Work of the American Methodist Mission in Peru, 1889-
1930: Social Gospel, American Economic and Ideological Penetration” (Universidad de Calgary, Alberta, Canada, 1983). Es
profesora de Historia de la Pedagogia en la Universidad de Maniroba, Canada.

1 Maestros repetidores que buscaban, segiin la pedagogia de Joseph Lancaster, la transformacion de los mismos alumnos en
maestros, con lo cual ampliaban el efecto pedagégico y alfabetizador.

2 Como consecuencia de la explotacion minera, el virreinato de Pert, organizado en el siglo XVI, se convierte en un
importante centro colonial.

3 Estamos hablando, por una parte, del contenido especial que la fe catélica ha logrado encerrar, debido a la forma en que el
pueblo peruano ha venido viviendo su propia fe; y, por la otra, de las caracteristicas culturales que los diferentes grupos étnicos
introdujeron en las practicas religiosas. Constltese al respecto Jeffrey L. Klaiber, Religion and Revolution in Peru, 1824-
1876 (Indiana, University of Notre Dame Press, 1977), p. 2.

4 Véase La ruta cultural del Perti, de Luis E. Valcarcel (México, FCE, 1945), p. 165.

S «g] predominio de la escolastica se prolonga hasta el siglo XVIII. Entonces, por accion en parte de factores que operan en
la propia Espafia, como es el caso de la politica liberalizante de los ministros de Carlos III y la obra de escritores de espiritu
reformador, como el padre Feijoo, y en parte debido a factores que operan en los territorios bajo el dominio espafiol (por ejemplo
los viajeros y las expediciones cientificas), se hacen presentes en América ideas y corrientes contrarias a la escolastica y muy
representativas de la nueva direccién del pensamiento europeo a partir del Renacimiento.” Constltese, de Augusto Salazar
Bondy, Sentido y problema del pensamiento filosofico hispanoamericano, Ocasional Publication nim. 16 (Lawrence,
University of Kansas, Center of Latin American Studies, 1969), pp. 6-7.

6 «por otra parte, las instituciones educacionales y culturales se renuevan: en las ciudades cabeza de virreinato o sede de
audiencias surgen los llamados colegios carolinos y las sociedades de Amantes del Pais y se editan revistas de cultura de
indudable valor. Un despertar de la conciencia critica y un primer esbozo de conciencia nacional y americana son perceptibles
en el periodo. Esta atmésfera de cultura equivale, por lo menos exteriormente, a lo que se conoce en Europa como la época de
la Iustracién. Y la vinculacion doctrinaria es clara, pues la ideologia Ilustrada hispanoamericana no es sino el transplante de la
filosofia de la ilustracién europea, especialmente francesa.” Ibidem, p. 7.

7 gl tipo de Estado que surge con la Reptiblica es el lamado “Estado liberal”. Sus caracteristicas fundamentales eran:
soberania popular regulada por una Constitucion, division de poderes, un ejecutivo y un legislativo electo. El poder ejecutivo
debia ser limitado en su accién; se favorecia una tendencia hacia un tipo pasivo de gobierno; se mostraba celo en garantizar los
derechos individuales y en inhibir la accién del Estado con referencia a las relaciones sociales y econémicas. Al respecto, véase,
de Jorge Basadre, La multitud, la ciudad y el campo (Lima, Ed. Huascaran, 1947), p. 15, citado por Ernesto Yepes del
Castillo, Peru, 1820-1920: un siglo de desarrollo capitalista (Lima, Instituto de Estudios Peruanos, 1971), pp. 39-40.

8 Jorge Basadre, Historia de la reptiblica del Pert, 2 vols., 3% ed. (Lima, Ed. Cultura Antartica, 1946), vol. 1, p. 30.

9 Hubo cinco constituciones entre 1823 y 1838, tres de ellas fueron liberales (1823, 1828 y 1834) y dos autoritarias (1826 y
1836). Las constituciones liberales fueron el producto de Asambleas Constituyentes. En 1839 hubo otra constitucién, la
Constitucién de Huancayo; en 1856 y 1860 hubo nuevas constituciones. En todas ellas, con la excepcion de la Constitucion para
la Confederacién con Bolivia (1836), la cual no menciona la religién, el catolicismo romano fue considerado la religion del
Estado. Véase ibidem, pp. 154-155. Francis Stanger, La Iglesia y el Estado en el Peru independiente (tesis doctoral,
Facultad de Filosofia, Historia y Letras, Universidad Mayor Nacional de San Marcos, Lima, 1925). Véase el cuadro de la
evolucion religiosa de las constituciones del Peru, pagina sin numerar.

10 Tal como Jorge Basadre lo sefiala, debiera decir Estado en vez de nacién. Véase Jorge Basadre, Historia, vol. 1, p. 30.
1 Idem.
12 Brancis Stanger, “La Iglesia y el Estado”, cuadro de la evolucion religiosa, pAgina sin numerar.

13 El término individuo, en vez de ciudadano, es usado en consonancia con el requerimiento establecido en la constitucién de
que para ser ciudadano era necesario saber leer y escribir. Sin embargo, se estipulaba que el requerimiento no seria puesto en
vigencia hasta 1849, dado el alto nivel de analfabetismo en el pais.



14 Jorge Basadre, Historia, vol. 1, p. 30.

1514 Logia Lautaro particip6 desde 1821 en el movimiento independentista en Perd. Trabajé por la consolidacion de la
forma republicana en contra del proyecto de San Martin, quien intentaba establecer una monarquia. Se opuso a la forma
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VI. LA ACTIVIDAD DE LAS SOCIEDADES BIBLICAS EN
ECUADOR DURANTE EL PRIMER LIBERALISMO

WASHINGTON PADILLA J.*

DURANTE la Colonia (y hasta 1739), lo que es hoy Ecuador perteneci6 al virreinato del Perd,
con el nombre de Audiencia o Presidencia de Quito. Dicho afio pas6 a formar parte del
virreinato de Nueva Granada (hoy Colombia) hasta el fin de la época colonial.

Se independizé de Espafa el 24 de mayo de 1822, cuando el general Antonio José de
Sucre derrot6 a los realistas en la Batalla de Pichincha. Con esto, Ecuador pas6 a formar parte
de la Gran Colombia, fundada por el libertador Simon Bolivar, bajo el nombre de Distrito Sur.
La nueva Republica se disgregé ocho afios mas tarde, en 1830, cuando Venezuela y Ecuador
decidieron “hacer vida propia”.

Como en toda América Hispana, los promotores del cambio fueron predominantemente
criollos imbuidos de las ideas “ilustradas™ del liberalismo europeo (gobierno representativo,
elegido por el pueblo, liberalismo economico, libertad de pensamiento, libertad de prensa,
etcétera).

Por el mismo tiempo en que se incubaban tales ideas en las colonias espafiolas de América
y se desarrollaba luego el proceso de las guerras de independencia —en las primeras décadas
del siglo xix— el protestantismo europeo y estadunidense experimentaba un creciente
despertar misionero, cuya expresion mas visible fue la creacion de muchas agencias y

sociedades para la propagacién del evangelio.

A las sociedades biblicas corresponde el honor de haber sido las pioneras de la difusion,
en toda América Hispana, de la Biblia en el idioma comun. En Ecuador, por ejemplo, en los
afios posteriores a la emancipacion politica, fueron sus agentes los que pusieron la Biblia en
las manos del pueblo.

Aunque el presente articulo se limita a lo realizado por estos agentes de las sociedades en
el territorio de Ecuador —dado que este pais formo6 parte de la Gran Colombia durante los
primeros ocho afios de vida republicana—, tendremos que referirnos, necesariamente, a toda
la entidad politica.

BREVE VISION DE LOS CAMBIOS POLITICO-ECONOMICOS Y CULTURALES DEL
PRIMER PERIODO INDEPENDIENTE (1822-1830)

Tres fenémenos vividos por las naciones hispanoamericanas en el transito de colonia a
republica son sefialados por Enrique Dussel en su obra Historia de la Iglesia en América
Latina. Tales fenomenos son: la organizacion de los nuevos estados independientes, la

universalizacién de las comunidades nacionales y la secularizacién institucional.” Siguiendo
un orden diverso, sefialaremos brevemente algunos rasgos indicativos de los mismos,



entendiendo que durante el periodo de la Gran Colombia asistimos apenas a los inicios de
estos procesos.

El libertador Simén Bolivar fue proclamado presidente de la nueva Republica, en 1819, y
ratificado en el cargo por el Congreso Constituyente de Cucuta, en 1821. El general Francisco
de Paula Santander, un liberal colombiano de tendencia federalista, que habia luchado por la
causa de la independencia desde 1810, sirvio de vicepresidente. Fue €l, en realidad, quien
goberno entre los afios de 1821 a 1826, en virtud de que Simon Bolivar sigui6 ocupado en las
campafas militares contra los espafioles, para liberar definitivamente a Venezuela, Ecuador,
Bolivia y Pert; asi que se ausentd, de este ultimo pais, de 1823 a 1826.

La Gran Colombia (como el resto de las ex colonias espafiolas de América) vivia un

doloroso y dificil periodo de transicién.® En 1821, el Congreso Constituyente, reunido en la

ciudad de Cucuta, formul6 la Carta fundamental, y con ella dio comienzo al proceso de

reorganizacion politica.
Segln esta constitucion, la Republica de la Gran Colombia tendria una organizacion unitaria; asi, el poder legislativo, [era
ejercido por] dos camaras, una, de representantes que durarian cuatro afios, y otra, de senadores que durarian ocho [...] en
sus cargos. El poder judicial [seria desempefiado tanto por] la Alta Corte de Justicia, [como por] los tribunales y los
juzgados. El poder ejecutivo lo ejercia un presidente, elegido cada cuatro afios por las asambleas electorales, y asesorado
por el vicepresidente, y un consejo de gobierno integrado por cinco secretarios de despacho y un ministro de la Corte de
Justicia [...] Fue una constitucién muy centralista [...] Las leyes organicas de este Congreso dispusieron dividir el territorio

en provincias, cantones y parroquias [...] La capital provisional seria Bogota [...] Medidas econémicas y sociales de gran
importancia fueron la libertad de partos, segin la cual, todo hijo de esclava naceria libre; la abolicién de la trata de

negros; la supresion del tributo de los indios, y la abolicién de los resqguardos [...].4

En el Distrito Sur se manifesté un gran descontento debido a que el mismo Congreso
establecié impuestos directos sobre la renta, los bienes raices, los capitales, los semovientes y
los productos.

Durante las décadas inmediatamente anteriores —a finales de la colonia y de los afios de
guerra de independencia— el epicentro economico de lo que hoy es Ecuador se habia
desplazado de la sierra (o meseta central) a la costa. Esta ultima region no habia tenido gran
significado durante la mayor parte de la Colonia, en virtud de que era un area poco poblada,
donde prevalecian las pequefias parcelas agricolas y las propiedades comunitarias. Dichas
actividades no sucedian en la sierra, region mas poblada, donde se habian desarrollado, en
cambio, las grandes haciendas o latifundios y la manufactura textil.

Todo esto empezo a cambiar como resultado de las medidas adoptadas por Carlos III, rey
de Espafia, en los afios de 1778 y 1782; el monarca establecio el libre comercio entre Espafia
y sus colonias americanas, con la intencién de transformar en mercado a éstas, para los
productos industriales de las mismas; sin embargo, debido al poderio industrial y naval de

Inglaterra, Espafia no podia competir ni industrial ni comercialmente con esta potencia; a la

postre, por tanto, “qued6 reducida a una onerosa intermediaria entre Inglaterra y América”.”

La apertura comercial con Espafia, y por medio de ella con otros paises de Europa, dio
ocasion para que en la costa ecuatoriana empezaran a desarrollarse las plantaciones de
productos tropicales, tabaco, algodén, arroz, y sobre todo el cacao, que, para los primeros
afios de la republica, se habia convertido en el principal producto de exportacion. Sin
embargo, esta misma apertura al comercio internacional afect6 gravemente a la industria textil



de la sierra, la cual no podia competir con los articulos similares, importados de Francia e
Inglaterra, a precios mas bajos y de mejor calidad.

Por razones politicas y econdmicas, no obstante, esta situacion no lograba satisfacer a los
grupos criollos, que deseaban desplazar a los peninsulares de los puestos de mando, y
establecer asi directamente relaciones comerciales con Gran Bretafia y con otros paises de
Europa. En tales términos se expresé Simon Bolivar al escribir, en 1814, una carta dirigida al
ministro de Relaciones Exteriores inglés, en plena actividad militar en contra de los
espafioles:

Buscando en la presente revolucion de la América, [los pueblos se han trazado dos objetivos:] sacudir el yugo espafiol, y
amistad y comercio con Gran Bretafia [...] Todas [las regiones de América] han hecho ver que reconocen sus verdaderos
intereses en esta separacion de la Espafia, y en esta amistad con Inglaterra. La primera medida es dictada por la naturaleza,
la justicia, el honor y el propio interés; aspiramos a la segunda confiados en la generosidad de la nacion britanica, en el

augusto caracter de su gobierno, y [en] los reciprocos intereses de uno y [de] otro pueblo.6

Tras el triunfo de la guerra de independencia, el nuevo gobierno abria las puertas del pais
al libre comercio con todas las naciones del mundo, especialmente con Inglaterra. La nueva
republica, con esto, caia en las redes neocolonialistas del nuevo imperio econémico y politico
del momento. La Gran Colombia, pues, comenzaba a estar en torno de las nuevas metropolis
mundiales, que hasta nuestros dias se prolongan.

Para la industria textil de la sierra, esta mayor apertura comercial, como politica del
gobierno de Bogota, representdé una verdadera catastrofe, al grado de que para el
Departamento de Ecuador constituyé una de las fuentes de mayor descontento. La sierra se
convirtio, en consecuencia, en proveedora de alimentos para consumo interno. Y pese al
impulso inicial de las décadas anteriores en la exportacion del cacao, ésta perdi6é su fuerza
debido a la competencia internacional y al control que las grandes potencias econdmicas
europeas ejercian sobre el mercado internacional y los precios, es decir, que esto ultimo no
era manejado por los productores-exportadores locales. Un nuevo producto (el sombrero de
paja toquilla, mal llamado “sombrero de Panama”) que empez6 a ser exportado hacia el
Caribe fue lo que vino a salvar, en realidad, la economia de la costa. En las primeras décadas
de la republica, el valor de este producto llego a superar al del cacao en el mercado

internacional.”

Un agravante economico y social para el Distrito Sur fue “la larga y agotadora guerra” de
las ultimas etapas de la independencia; estaba, el Distrito, colocado entre los dos escenarios
de guerra, al norte y al sur: “Al norte, debio hacer frente a las campafias, para sujetar a la
sublevada [region de] Pasto. Al sur, armar una poderosa expedicion, para terminar la
independencia del Perd”.8

Esto significo para el Distrito Sur ingentes contribuciones en dinero y hombres, que
drenaron su poblacién y lo dejaron exhausto economicamente.

En el mismo periodo de la Gran Colombia se inici6 el proceso de secularizacion de la
vida institucional. Cabe advertir, sin embargo, que al examinar los documentos de la época, se
llega a la conclusion de que los nuevos gobernantes colombianos no eran de ninguna manera
anticatélicos, menos aun anticristianos, como quieren hacerlos aparecer algunos historiadores

ultraconservadores.” Al contrario, ellos eran catélicos muy convencidos; incluso muchos eran



clérigos “ilustrados”, que vivian en tiempos de transicion, tras siglos de subordinacion de la
Iglesia al Estado espafiol. Como hijos de su tiempo (nacidos y educados en ese régimen), esos
hombres creian que el nuevo gobierno era el heredero natural del patronato, o derecho de

presentacion.'” No es de sorprenderse, por tanto, que el Congreso Constituyente de 1821
hubiera omitido articulos respecto a la religion oficial del Estado, aunque si contribuy6 a
determinar la formacion de una junta eclesiastica, encargada de acordar los términos en que
debia celebrarse un concordato con la Santa Sede, para definir claramente las relaciones
patronales del Estado con la Iglesia.

Por otro lado, el proceso de la independencia de Espafia implico division y conflicto entre
las filas de la Iglesia. Habia, en este sentido, clérigos liberales con ideas adoptadas de la

Tustracién europea,’’ que apoyaron la revolucién de independencia; y otros (quiza la
mayoria), se habian opuesto a ella. Triunfé la revolucién, y los opositores —casi todos
espafioles— abandonaron sus puestos, quiza voluntariamente, o forzados (también es posible)
por los nuevos mandatarios; de tal manera que siete de los nueve obispados que existian en el
territorio de la Nueva Granada y muchos puestos menores quedaron vacantes. El nuevo
gobierno y los mismos clérigos liberales sintieron la necesidad de reorganizar la institucion
eclesiastica, toda vez que colocaron en los cargos directivos a personas partidarias del nuevo
régimen.

El Congreso de 1824 promulgé la Ley del patronato, que fue definido segin sus propios
términos, en razon de que el Vaticano demoraba la decision de nombrar los nuevos prelados
presentados por el gobierno colombiano, para reconocer asi al nuevo régimen.

El Congreso de 1821 suprimio el Tribunal del Santo Oficio; transfirio al gobierno civil la
autoridad que la Iglesia tenia de reglamentar la publicacion de literatura considerada por ésta
perjudicial para la misma institucion; dispuso que los obispos asumieran la funcion de
vigilancia, prevencion y castigo, ejercida antes por el Tribunal de la Inquisicion; restringio la
competencia de éstos, a los casos de nativos de Colombia, y extranjeros inscritos en los
registros parroquiales; suprimié los conventos que tenian menos de ocho religiosos y asigno
sus rentas a los colegios que debian crearse para la educacién publica.

En los congresos de 1824 a 1826, la no exigencia de derechos por dispensas
matrimoniales fue legislada, asi como la tramitacion verbal de éstas; fueron sometidos los
colegios de ordenados al plan general de estudios y a la vigilancia del ejecutivo, a quien
tocaba expedir el reglamento; se otorgaron facultades a éste, para que pudiera llevar a cabo la
enajenacion de los bienes de las cofradias, con el fin de proveer de recursos suficientes al
libertador y proseguir asi con la guerra de independencia; y se prohibié la admision, en los

conventos novicios, a menores de 25 afios.!”* El gobierno colombiano, en fin, ejercié
plenamente el Patronato, a tal grado que una buena parte del clero no so6lo lo acept6, sino que
fue la Unica forma en que concibi6 la relaciéon del Estado con la Iglesia; aunque, a decir
verdad, hubo opositores.

La revolucion de independencia fue producto —por lo menos en cierta medida— de lo que
Dussel 1lama “la universalizacién al nivel de la cultura”.!® Se puede asegurar que, a raiz de la
independencia, el nuevo gobierno liberal adopto6 ante tales perspectivas medidas directas para
acelerar el proceso. De tal suerte que el vicepresidente Santander, por decreto del 8 de



noviembre de 1825, orden6 que en todos los colegios se leyera la legislacion civil del
utilitarista inglés Jeremy Bentham. La respuesta del doctor Juan Azuero, a un critico de la
medida, ofrece en este sentido una vision de las nuevas ideas que se difundian en el ambiente
cultural de la republica. Transcribimos lo que Azuero dijo:

El ha asegurado que en el colegio del Rosario se ensefian doctrinas mas puras que en el de San Bartolomé; pero alli se han
dado lecciones a través del Espiritu de las leyes de Montesquieu, y no me seria dificil demostrar que este autor tiene mas
invectivas sobre materias religiosas, que todas las obras de Bentham. Alli se ha ensefiado por medio del Pacto social de
Rousseau, que todos saben como trata a la religién; se ha leido el Derecho de gentes por Wattel, que, como rigido
protestante, ataca frecuentemente los dogmas y practicas ortodoxas: hoy dia se ensefia la Ciencia del derecho por
_]'14

Lepage, que contiene también diversos capitulos sobre religion y sostiene vigorosamente la tolerancia religiosa [..

La logia masonica fue también una fuerza activa desde comienzos de la republica. El
vicepresidente Santander y su ministro José Maria Castillo fueron los primeros presidentes de
la misma. En Quito, se fund6 la primera sociedad secreta en 1824 (o 1825), que tuvo el
respaldo del general Juan José Flores, comandante general del Departamento de Ecuador en
ese momento.

Uno de los liberales mas activos en la divulgacion de las nuevas ideas fue el guayaquilefio
Vicente Rocafuerte (acaudalado criollo nacido en 1783), educado en Espafia y Francia. Ocup6
algunos cargos publicos durante las postrimerias del régimen espafiol; ayudo a la causa de la
independencia de varios paises americanos y después fue presidente de Ecuador de 1835 a
1839. Desempefio por corto tiempo, primero el puesto de secretario de la Legacion de México
en Londres, después el de encargado de Negocios, en el periodo que va de 1824 a 1829.

En Londres, Rocafuerte encontré algunos emigrados liberales espafioles que habian huido
de la Peninsula a raiz del regreso de Fernando VII a Espafia, y de la reimplantacion del
absolutismo en 1814. Algunos de ellos, segin parece, eran personas con quienes Rocafuerte
habia trabado amistad durante el tiempo que fue representante de la provincia de Guayaquil,

en la corte de Cadiz.!® El vio en estos liberales espafioles un excelente recurso humano para
producir el tipo de obras que mucho necesitaban las reptblicas americanas.

Aunque la mayoria de los exiliados preferia escribir obras literarias, Rocafuerte convencié a algunos de ellos para que
elaboraran tratados técnicos, haciendo que sus escritos literarios fueran publicados por Rudolf Ackerman. Les ofrecio
subsidios para una serie de manuales de religién, moral, gramadtica, geografia, aritmética y tecnologia [...] En los afios que
siguieron, fueron publicados numerosos manuales técnicos llamados catecismos, que recibieron amplia difusién en el Nuevo
Mundo. Como estos libros se convirtieron en los textos basicos y, en muchos casos, los tnicos usados en las escuelas

hispanoamericanas, los liberales espafioles ejercieron asi una profunda influencia sobre varias generaciones americanas. 10

Vicente Rocafuerte era un catolico liberal, convencido de que el progreso de las naciones
estaba intimamente vinculado con la educacién popular y con la difusion de la Biblia, porque
—segln él— “esos sagrados libros, sin nota ni comentario, son los [elementos primordiales]
del verdadero orden social”. Hacia 1823, con motivo de una mision a favor de los
republicanos mexicanos en los Estados Unidos —y con el proposito de conseguir un
empréstito para el gobierno colombiano— Rocafuerte solicité el apoyo, por parte de la
Sociedad Biblica Americana, para difundir la Biblia en los paises de Sudamérica.'” El propio
Rocafuerte habia adaptado, al castellano, la cartilla de alfabetizacion de la New York School
Society, filial de la British and Foreign School Society (Sociedad Escolar Britanica y
Extranjera) de Londres, que promovia la educacion elemental por el sistema mutuo de José



Lancaster y empleaba textos de lectura tomados de las Sagradas Escrituras.

En Londres, Rocafuerte estableci6 vinculos tanto con la British and Foreign School
Society, como con la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, esta tltima dedicada a difundir
la Biblia en el mundo entero, sin nota ni comentario.

[Rocafuerte] sugirio que ciertos tratados usados por ambas sociedades fueran traducidos para ser usados por las nuevas
naciones independientes; y para demostrar la posibilidad de Ilevarlo a cabo convencié a uno de sus amigos espafioles (el
sacerdote liberal Joaquin L. Villanueva) de que tradujera la Teologia natural de William Paley [...] Los miembros de las
dos sociedades, impresionados por [el trabajo del referido] sacerdote, fundaron la Sociedad de Traducciones Espafiolas, que
llam6 a varios exiliados espafioles [para] diversos trabajos. Rocafuerte, aprovechando su amistad personal con los
presidentes de la Gran Colombia y México, asi como la [sostenida] con muchos ministros de varias naciones
hispanoamericanas, facilito el viaje de algunos representantes de las Sociedades de Escuelas y Biblica al Nuevo Mundo.
Les dio cartas de recomendacion, patrocin6 la fundacién de escuelas e instituciones de beneficencia y usé su calidad
diplomatica para proteger las biblias y tratados, que ambas organizaciones comenzaron a distribuir en América. Con su
apoyo, la Sociedad de Traducciones Espafiolas publicé y distribuy6, antes de 1828, 11 500 ejemplares de obras educativas y

religiosas. 18

Cuando se leen las obras de algunos historiadores catolicos que comentan los efectos
“nocivos” —segun ellos— de las obras publicadas por los liberales espafioles, es facil

adivinar la influencia que todo esto tuvo en la Gran Colombia.”

La universalizacion de la cultura naturalmente, y el pluralismo consecuente, no podian
menos que despertar la oposicion del elemento conservador, cuyos propdsitos eran, a como
diera lugar, detener los cambios que se estaban operando en todos los 6rdenes de la vida de la
nueva republica.

JAMES THOMSON EN ECUADOR

El inicio de la difusion biblica en lo que hoy es Ecuador fue precisamente parte del proceso
de universalizacion de la cultura, asi como de la creciente influencia de los paises protestantes
capitalistas, que extendian su dominio econémico y cultural a todos los continentes.

Poco después del discurso que Rocafuerte pronuncié en Nueva York, con motivo de la
celebracion del séptimo aniversario de la Sociedad Biblica Americana en 1823, la citada
institucion comenzo a enviar, en pequefias cantidades, biblias y nuevos testamentos (version
catolica de Scio de San Miguel) a Guayaquil. Segin parece, por ese tiempo la Sociedad
Biblica Britanica y Extranjera empezo a hacer lo mismo. Algunos “notables” y extranjeros

radicados en la ciudad sirvieron como agentes de distribucién de las referidas biblias.?’ En el
informe de la Sociedad Biblica Americana, correspondiente al afio de 1824, se notificaba el

envio hecho a Rocafuerte de 500 nuevos testamentos “para distribucién gratuita en

Sudamérica”;?! en el décimo informe, por otra parte, se decia que la Sociedad Biblica

Americana habia enviado 25 biblias y 100 nuevos testamentos “a un caballero de Guayaquil

[...] para la venta o distribucién gratuita, en Colombia”.?

El primer protestante en tierras ecuatorianas que traia el proposito de difundir la Biblia y
fundar escuelas fue el escocés Thomson, quien habia trabajado desde 1818 en Argentina, Chile
y Perd. En esos paises habia recibido un gran apoyo del gobierno argentino; de Bernardo



O’Higgins (primer presidente de Chile); del general San Martin (cuando éste se desempefiaba
como “protector” de Peru) y del libertador Simén Bolivar (durante la tltima fase de la guerra
de independencia en este tltimo pais).

El 25 de noviembre de 1823, desde Lima, Thomson dio a conocer el envio de 50 nuevos

testamentos a la ciudad de Trujillo, en el norte de Perti;2> meses méas tarde, citaba la carta que
le escribiera el comerciante an6nimo, con quien envié los nuevos testamentos. En esos
momentos, los revolucionarios americanos dirigidos por Bolivar estaban todavia luchando
contra las ultimas fuerzas espafiolas en Pert. Por tal motivo, el portador de los nuevos
testamentos no pudo desembarcar en Trujillo, y sigui6 el viaje rumbo a Guayaquil. En su carta
a Thomson, le hablaba sobre su decision de hacer un viaje de negocios a Jipijapa, Monte
Cristo, y a Bahia de Caraquez, poblaciones situadas al norte de Guayaquil.

Antes de dejar Guayaquil, alguien supo que tenia los nuevos testamentos, y entonces la demanda por ellos fue tan grande,
que estuvo fuera de mi alcance salvar algunos de ellos para llevarlos, tal como era mi intencién, a los otros lugares
mencionados [...] Pasando por las calles de Guayaquil —no una ni dos veces, sino casi todos los dias— he visto con placer
a los tenderos (y a la gente pobre que tiene puestos de venta) leer el sagrado evangelio de nuestro sefior y salvador
Jesucristo. Estoy convencido que de haber contado con otra cantidad diez veces mayor de libros, la hubiera vendido.

A mi llegada a este puerto [Monte Cristo], no tenia nuevos testamentos, solamente unos pocos opusculos y algunas de
las instrucciones del sistema de ensefianza lancasteriano; di estos tltimos, al igual que algunos optisculos, a diferentes
maestros de escuela. Fue asombroso, y a la vez placentero, ver [cémo] la gente joven (y de edad) se me acercaba o iba a
mi alojamiento, para que les diera o vendiera un ejemplar [...]

Hace casi cuatro afios, distribui algunos testamentos en Monte Cristo, de los cuales vi uno o dos esta vez. Tal es el
deseo por la palabra de Dios, que el gobernador y dos o tres personas mas pidieron que les dejara el nuevo testamento que
tenia para uso exclusivo, hasta mi regreso; me ofrecieron dinero y me rogaron traer, a mi retorno, el nuevo testamento o la

Biblia cornpleta.24

En vista de las hostilidades en Pert (donde se encontraba en ese momento) y de las
halagiiefias perspectivas que se presentaban en la Gran Colombia, en 1824, Thomson decidio
viajar a través de esta republica, pasar por Guatemala y por México, y regresar luego a Gran
Bretana. En carta escrita desde Quito, el 19 de noviembre de 1824, indic6:

Los dos objetivos que han ocupado mas inmediatamente mi atencién en Sudamérica son aquellos que comprenden el trabajo
de la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, y de la Sociedad Escolar Britanica y Extranjera. Con estos dos objetivos sali

de Lima hacia Bogota [...] Aunque [...] el de la Sociedad Biblica es el principal de este Viaje.25

Thomson llegd a Guayaquil el 30 de septiembre de 1824 con un total de 800 nuevos

testamentos y una biblia.?® Alli encontré un cargamento mas o menos igual al que llevaba. En
seis dias vendié un total de 741 nuevos testamentos. Recibié también propuestas de los
magistrados para que permaneciera entre ellos, “con el fin de establecer escuelas segin

nuestro plan y promover los fines de la educacién en general”.?” Thomson, sin embargo, no
acept6.8

El 14 de octubre de 1824 sigui6 su viaje al norte, con direccion a Quito; visito las
poblaciones de Babahoyo, Guaranda, Riobamba, Ambato y Latacunga, donde distribuy6é un

total de 251 nuevos testamentos.”” A su paso por Ambato, Thomson convirtié en auxiliar suyo

al tedlogo catolico, doctor Joaquin Miguel de Araujo, quien predic6 a favor del nuevo

testamento de Thomson, afladiendo “sabios consejos respecto a su lectura”.>

El agente biblico lleg6 a Quito el 7 de diciembre de 1824. Durante los 19 dias de su



permanencia distribuy6 un total de 360 nuevos testamentos; entre ellos, 50 comprados por las
autoridades para las escuelas publicas, y 25, por el Provincial del Convento de San Francisco,

“con el expreso propoésito de poner un ejemplar en manos de cada uno de los frailes del

convento”.3!

Pero la bienvenida mas calurosa e incondicional fue la de los marqueses de San José:
Manuel de Larrea y sefiora. Durante su permanencia en Quito, se hospedd en su casa. El
marqués era uno de “los proceres de la independencia”, que habia participado en el primer
intento de arrebatar el poder a los espafioles en 1809, y formado parte, a su vez, de la Junta
Soberana constituida “para la conservacion de la verdadera religion, la defensa de nuestro

legitimo monarca y la propiedad de la patria”.3’ Larrea permiti6 “vender los nuevos
testamentos en su propia casa y animo a sus amigos a comprarlos”. Al indicarle Thomson la
labor que cumplia la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, Larrea se ofreci6 como agente
de la misma. Thomson le habl6 de la formacion de una Sociedad Biblica para el distrito de
Quito, cuya sede deberia estar en Quito. Larrea “se interes6 plena y alegremente en este

asunto, y prometio hacer todo lo que estuviera en su poder, para iniciar, y/o llevar a cabo, este

proyecto, tan pronto como se presentara la oportunidad apropiada”.®

El 26 de noviembre prosiguié su viaje hacia el norte, pasando por las poblaciones del
Otavalo, Ibarra y Tulcan, al norte de lo que hoy es Ecuador; y Pasto, Popayan, Neiva y
Purificacion, en lo que hoy es Colombia. En todos estos lugares vendié algunos ejemplares;

lleg6 finalmente a Bogotd, el 29 de enero de 1825.34

En ese lugar, el agente biblico tenia apenas dos nuevos testamentos. Esperaba encontrar un
cargamento de escrituras, que le permitiera hacer el trabajo de distribucion en la capital, para
luego seguir su viaje hacia Guatemala y México; sin embargo, se encontré con que la Sociedad
Biblica Britanica y Extranjera no habia hecho el envio. Decidi6 entonces concentrar sus
esfuerzos en uno de los principales propoésitos de su viaje: interesar a los mismos
colombianos en la creacién de una Sociedad Biblica Nacional, cuya principal actividad
(inicial) fuera la distribucion biblica en todo el pais. Para cumplir este proposito, empez6 a
buscar los contactos necesarios y se preocup6 por cultivar la amistad de las personas mas
influyentes de la capital, tanto en las altas esferas del gobierno civil, como en los circulos
eclesiasticos.

En una serie de reuniones (en la capilla de la Universidad, que funcionaba en el convento
de Santo Domingo) todos los presentes pudieron expresar sus opiniones a favor o en contra
del proyecto. Finalmente, se obtuvo el voto “casi unanime” de crear la Sociedad Biblica
Nacional de Colombia, cuyo unico fin iba a ser “imprimir el texto de las Sagradas Escrituras y
promover su circulacion” en Colombia, Sudamérica y por todo el mundo. La asamblea en que
formalmente quedd organizada la nueva Sociedad Biblica se llevo a efecto el 4 de abril de
1825. En ella fueron elegidos, como presidente, el ministro del Exterior del gobierno
colombiano, Pedro Gual; como vicepresidente, el ministro de Hacienda José Maria Castillo;
como tesorero, el senador José Sans de Santamaria; y como secretario, el padre Antonio
Marcos Gutiérrez, quien era a su vez secretario de la Universidad.>”

Esta fue la culminacién del viaje realizado por Thomson a través de la Gran Colombia, asi
como de su carrera, a lo largo de siete afios, como difusor de la Biblia en América del Sur. De



esta forma da cuenta de la creacion de la Sociedad Biblica de Colombia:

No necesito [decir] cuanto placer experimenté al presenciar este triunfo, ni cuantas preocupaciones que albergué
previamente, respecto al resultado de estas reuniones, se calmaron de subito, o fueron transformadas en aquella
tranquilidad, aquella paz y gozo, que provienen de ver el nombre del sefior glorificado entre los hombres [...] jEste es uno
de los felices resultados de la revolucion politica! y es sélo uno de muchos; algunos de los cuales ya son visibles; los demas,
vendran en su orden, hermoso y natural. 36

Lamentablemente, la existencia de la Sociedad Biblica de Colombia fue efimera: Thomson
sali6 de Colombia inmediatamente después de nacida la institucion, de tal suerte que falto, a
ésta, el respaldo de su fundador.

LA REACCION CONSERVADORA

Para comprender atin mas el marco politico religioso dentro del cual se desenvolvié Thomson
a lo largo de su estadia, es importante considerar el punto de vista de las autoridades
eclesiasticas catolicas. De acuerdo con estas ultimas, habia dos objeciones que hacian
inaceptables los libros distribuidos por las Sociedades Biblicas: una, si bien las biblias
distribuidas, tanto por la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, como por la Biblica
Americana, eran de la version catdlica del padre Scio de San Miguel, no traian éstas las notas
explicativas exigidas por la Iglesia catolica romana; y otra, la Sociedad Biblica Britanica y
Extranjera en 1824 (afio en que Thomson pasé por Ecuador) dej6 de incluir, en sus biblias, los
libros apocrifos o deuterocanonicos, considerados por la Iglesia cat6lica como inspirados por

Dios y, por tanto, parte del canto sagrado.?’

A estas objeciones, vino a incluirse la noticia de que el 5 de mayo del mismo afio, el papa
Leon xi habia publicado la enciclica Ubi Primum, en la que condenaba la labor de las
Sociedades Biblicas:

La iniquidad de nuestros enemigos llega a tanto, que —aparte del aluvién de libros perniciosos, por si mismo hostil a la
religion— se esfuerzan también en convertir, en detrimento de la religion, las Sagradas Letras dadas divinamente, para
edificacion de la religion misma. No se oculta, venerables hermanos, que cierta Sociedad, vulgarmente llamada biblica,
recorre con audacia todo el orbe; despreciadas las tradiciones de los santos Padres, contra el conocidisimo decreto del
Concilio Tridentino, juntando para ello sus fuerzas y medios todos, intenta que los Sagrados Libros se viertan, o mas bien, se
perviertan en las lenguas vulgares de todas las naciones [...]

Para alejar esta calamidad, [...] os exhortamos, venerables hermanos, a que os esforcéis a todo trance por apartar a
vuestra grey [de esa Sociedad] a fin de que vuestros fieles adheridos al pie de la letra a las reglas de nuestra Congregacion
del indice, se persuadan de que “silos Sagrados Libros se permiten corrientemente y sin discernimiento en lengua vulgar, de
» 38

ello ha de resultar, por la temeridad de los hombres, mas dafio que provecho”.

Como consecuencia de todo esto, las biblias enviadas por Thomson a Ecuador fueron
incautadas por las autoridades eclesiasticas. El reverendo John C. Brigham —enviado por la
Junta Americana de Comisionados para las Misiones Extranjeras a realizar un viaje de
observacion en Hispanoamérica, iniciado en 1823— escribié desde Guayaquil, el 20 de
octubre de 1825, diciendo:

He tenido noticias de que una caja enviada el afio pasado [a Quito] por el sefior Thomson fue recogida y después quemada
por los sacerdotes. Una parte de los vendidos por el sefior Thomson en [Guayaquil], también ha sido recogida y quemada;



quienes quisieron retener los textos, los retuvieron. 39

Cuando en 1826 Bolivar regresaba del Pert, contribuyé al fortalecimiento de los
conservadores del Distrito Sur, al instituir las siguientes medidas: prohibicion de la ensefianza
de Bentham en las universidades; restablecimiento de los conventos menores; suspension de la
vigencia de la ley que prohibia la admisién de novicios menores de 25 afios; reinstalacion de
los puestos de vicarios generales y capellanes en el ejército; institucion obligatoria de clases
de apologética de la religion catolica en las escuelas; prohibicion de las sociedades secretas;
y, finalmente, estipulacion, en el Decreto Organico del 27 de agosto de 1828, de la relacion
Iglesia-Estado, en los siguientes términos: “El gobierno sostendra y protegera la religion

catolica, apostdlica, romana, como la religiébn de los colombianos”.*’ La reaccién
conservadora estaba en su apogeo.

LUCAS MATTHEWS EN GUAYAQUIL

La Sociedad Biblica Britanica y Extranjera estaba preocupada por la necesidad de fortalecer
el trabajo que Thomson habia realizado en América del Sur. Consecuentemente, en 1826,
contratd y envio al reverendo Lucas Matthews como su agente, con el mandato especifico de

“seguir los pasos del sefior Thomson, hasta Colombia”.*' Después de recorrer Argentina,
Chile y Per, este segundo agente de la Sociedad inglesa, llegd a Guayaquil en los primeros
meses de 1828, justo cuando la Convencion de Ocafia estaba sesionando, y el pais se
encontraba en medio de la crisis que condujo a la disolucién de la Gran Colombia, en 1830.

Matthews fue recibido por Wheelwright —el industrial y consul estadunidense— que
servia de agente voluntario de las sociedades biblicas en Guayaquil. En vista de que Thomson,
tres afios antes, no habia podido satisfacer la demanda de biblias, Matthews esperaba poder
distribuir una buena cantidad; sin embargo, se encontr6 con que Wheelwright habia estado muy
ocupado en la distribucion de las Escrituras publicadas por la Sociedad Biblica Americana;
en consecuencia, “el lugar estaba bien provisto”. Vio luego que las biblias distribuidas por la
Sociedad Biblica Americana incluian los apocrifos, mientras que las de la Britanica y
Extranjera los omitian. Naturalmente, esto “tenia un peso adicional, y se inclino,
decididamente, contra la venta de biblias”.

La visita de Thomson, aunada a la perseverante labor de Wheelwright, habia tenido efecto.
La Biblia era conocida y estudiada, por lo menos, entre la clase alta de Guayaquil; faltaba
introducirla a la clase pobre. Matthews decidi6é entonces ofrecer los nuevos testamentos a las
escuelas publicas donde, por carecer de libros de texto, cualquiera, sobre todo econémico, era
bienvenido. “Nadie que haya recibido o presenciado los efectos de la instruccion biblica a
edad temprana —decia Matthews— pensara que la introduccion del Nuevo Testamento, como
libro de texto en las escuelas infantiles, es cuestion insignificante.” Para el agente biblico era
vital la distribucion de los nuevos testamentos entre los nifios, porque éstos, por medio de la
lectura, darian a sus padres la oportunidad de familiarizarse con su contenido, dado que la

mayoria de ellos no sabia leer.*?
Otro canal de servicio y de distribucion lo encontr6 Matthews en una escuela de nifias



establecida en el antiguo convento de San Agustin,*> cuyo sostenimiento estaba a cargo de una
Junta Curadora de Damas.*

Conociendo hasta qué punto los sentimientos de la Sociedad simpatizan con esfuerzos como los de estas honorables damas
—escribi6 Matthews—, y cuan importante es estimularlas y ayudarlas, no vacilé en ofrecerle a la Junta una caja de nuevos
testamentos.

Al ver el donativo hecho por Matthews, Maria Urbina, presidenta de la Junta, se mostro

muy complacida.®

Una tercera oportunidad de distribuir gratuitamente la Biblia se le present6 a Matthews,
cuando el intendente del Guayas, general Juan Illingsworth, le solicitdo la donacién de las
Sagradas Escrituras para una escuela que el cabildo de la ciudad esperaba abrir muy pronto;

él acept6 de inmediato y entregd 260 ejemplares del Nuevo Testamento.*® Existen evidencias
de que, durante su corta estadia en Guayaquil, Matthews puso 1 122 Escrituras en manos del
pueblo.

MATTHEWS RECORRE LAS HUELLAS DE THOMSON

En una carta escrita el 11 de julio, Matthews informé que saldria de Guayaquil rumbo a las
ciudades de Cuenca, Quito y Bogota. Sabemos que estuvo trabajando en la primera de éstas
por lo menos hasta finales de octubre, y también que el padre Vicente Solano —un franciscano
que posteriormente se distinguié por su espiritu polemista y caustico, en contra de todos
aquellos que no estaban de acuerdo con él— “movio6 al doctor Landa [encargado del obispado
de Cuenca], para que publicara una circular, ordenando recoger las biblias” distribuidas por
Matthews; el mismo Landa se dirigi6 al vicario capitular de Quito, para insinuarle a éste hacer

“otro tanto”.*” En el Distrito Sur de la dictadura de Bolivar de 1828, estas actitudes y
prejuicios tenian pleno eco en el gobierno y Matthews estaba consciente; de manera que, al

emprender su viaje hacia el norte, sabia que su trabajo peligraba.*®
En su paso por Ambato, el agente biblico visito al doctor Araujo, quien ya habia recibido,
en 1824, a Thomson. Alli dejé 25 ejemplares del Nuevo Testamento, para que el doctor

Araujo los distribuyera; sin embargo, 12 afios mas tarde, este ultimo no lo habia hecho, por

temor a “incurrir en alguna censura eclesiastica”.*

Al llegar a Quito, el jefe de policia, acompafiado de un clérigo, le entreg6 a Matthews
“una orden del Intendente, para incautar todos [sus] libros y colocarlos bajo la custodia del

obispo [...]”>° Al parecer, esto fue el resultado de la prohibicién emitida por el promotor

fiscal del Obispado de Quito, doctor José Chica, de circular la Biblia protestante sin notas,

por considerarla “trunca”.”!

Matthews parti6 de Quito sin libros rumbo a Bogota, adonde 1legé el 13 de diciembre tras
un viaje azaroso; y al dia siguiente escribio la ultima carta que recibié de él la Sociedad
Biblica Britdnica y Extranjera.”” En la misiva, Matthews se referia asi a las circunstancias de
la obra biblica en la Gran Colombia: “Desconozco la condicion en la que se encuentran los
asuntos de la Sociedad aqui, o la perspectiva que ésta tenga [...] No puedo, sin embargo,



esperar nada favorable; mucho me temo que nuestras operaciones en Colombia, al presente,

hayan concluido”.>® El 3 de marzo de 1829, en efecto, el gobierno de Bolivar decretaba la
prohibicion de difundir la Biblia.

En cuanto a lo acontecido con Matthews después de su salida de la capital, a mediados de
enero de 1829, la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, al no recibir noticias de €l durante
meses, hizo las averiguaciones correspondientes. Se enterd, mediante la carta de un oficial
inglés (el mayor John Powell), que aquél se habia quedado en Honda por cerca de dos
semanas, hasta la primera de febrero de 1829. Al no encontrar un barco disponible que lo
llevara rio arriba, rumbo a Cartagena, Matthews compro una canoa y contratd a un patrén con
dos remeros, para que lo condujeran. En su carta, Powell decia que desde el 4 de febrero,
fecha en que Matthews parti6 de Honda, no habia sabido mas de él; y por tal motivo
especulaba:

Es [probable] que la canoa sufriera algin accidente y perecieran todos los que estaban a bordo; o bien, que los barqueros lo
robaran y asesinaran; creo que lo tltimo es lo mas [seguro]; porque muy rara vez embarcaciones de esa clase sufren
accidentes cuando viajan rio [arriba]. Como €l estaba solo y desarmado, el dinero que llevaba consigo, su equipaje, o aun la

canoa misma [...] fueron tentacién suficiente para que esos hombres cometieran tal crimen. >4

De esta forma concluy6 la vida de un hombre que hiciera grandes esfuerzos por difundir la
Biblia en Ecuador, en momentos en que las fuerzas reaccionarias, durante la dictadura de
Bolivar, hacian mas dificil su labor evangelizadora.

CONCLUSIONES

A) Hubo algunos factores positivos que facilitaron la labor de Thomson, de Matthews y de los
agentes voluntarios que difundieron la Biblia en Ecuador, durante el periodo de la Gran
Colombia.

1. Entre éstos, el nuevo ambiente de libertad politica que se respiraba en el pais, y que
permitia la entrada y difusion de nuevas ideas, fue el principal. La revolucion de
independencia abri6o posibilidades de libertad que no existian durante la Colonia, lo cual
facilito, al principio del periodo, la libre distribucion biblica.

2. Habia también hambre cultural en el pueblo de Ecuador. A pesar de que el elemento
conservador se fortalecio a finales del periodo, es evidente que no decayo el interés del
publico desde la primera vez que el escritor anonimo distribuyera nuevos testamentos en
Guayaquil (en 1820), hasta la visita de Matthews (en 1828). Habia plena apertura por parte
del pueblo. Quienes cerraron las posibilidades fueron las autoridades, especialmente las
eclesiasticas.

3. Personas influyentes, laicos y clérigos ayudaban a los agentes biblicos en la distribucion
de las Escrituras. Entre estos, podemos distinguir por lo menos tres grupos: primero, los
criollos, que habian aceptado las ideas del liberalismo europeo y estadunidense, muchos de
los cuales, ahora, ocupaban cargos en el gobierno. A este grupo pertenecian los magistrados
de Guayaquil, los gobernadores de las provincias que visitdé Thomson, los nobles con quienes



tuvo contacto en Quito, los miembros del gobierno central que formaron parte de la Sociedad
Biblica de Colombia, etc. Muchos estaban interesados en establecer relaciones comerciales
mas estrechas con el exterior; para ello, veian la necesidad de suprimir la intolerancia
religiosa y de abrir las puertas del pais a las influencias extranjeras, con el fin de lograr la
vinculacion con las naciones industriales, especialmente con Gran Bretafia.

Segundo, los extranjeros, provenientes de paises protestantes, que habian participado en
las guerras de independencia o que habian venido a estas tierras por razones profesionales o

de negocios.” Por otro lado, al abrirse las fronteras al libre comercio con el exterior, muchos
extranjeros vinieron a establecerse temporal o permanentemente en nuestro territorio, con el
fin de fundar empresas comerciales o de representar las de sus paises. Naturalmente, muchas
de estas personas eran protestantes que, aun cuando no tuvieran la intencion de hacer una labor
proselitista, si expresaban, de alguna manera, sus convicciones cristianas. En algunos casos,
se constituian en activos agentes de la difusion biblica o, por lo menos, facilitaban el trabajo a
quienes venian con esa intencion. A este grupo pertenecian el industrial y cénsul estadunidense
en Guayaquil, Wheelwright y su socio Robinet; y el intendente del Departamento de

Guayaquil, general Juan Illingsworth.®

Tercero, los clérigos liberales e ilustrados que respondieron tan positivamente, sobre todo
durante la visita de Thomson. Los casos mas destacados fueron el doctor Araujo, en Ambato, y
los clérigos que participaron en la formacion de la Sociedad Biblica de Colombia. Muchos de
ellos ejercian influencia no so6lo religiosa, sino politica, ya que en muiltiples ocasiones, en
especial en cuanto al Distrito Sur (hoy Ecuador), ellos eran precisamente los hombres que lo

representaban en los congresos nacionales.”” En muchos casos éstos fueron los clérigos que
dieron la bienvenida a Thomson y a sus libros.

4. Otro factor que sin duda favorecié la distribucion biblica durante este periodo fue el
empefio que el gobierno liberal tenia en la creacion de un sistema de educacion publica para
las clases populares en toda la republica. Cuando Matthews lleg6 a Guayaquil, encontr6
algunas escuelas publicas que no existian en 1824, tiempo en que Thomson paso6 por la ciudad.
Es decir, como resultado del esfuerzo educativo del gobierno, Matthews encontré un publico
lector mas amplio entre la clase pobre. Por eso, aunque la clase alta educada ya estaba bien
provista de las Escrituras, €l pudo hacer en el puerto una distribucion mayor que Thomson.

5. Lo anterior esta relacionado con la carencia de fondos, por parte del gobierno, para
proveer de libros de lectura a las escuelas. Cualquier libro, especialmente a precio modico,
era bienvenido. Tal fue el caso de las Escrituras distribuidas por las sociedades biblicas.

6. Un factor que también favorecio, sobre todo al trabajo de Thomson, fue el elemento de
novedad de la distribucion biblica. Hasta ese momento la Biblia era conocida s6lo por un
grupo de personas educadas, particularmente clérigos. Pero aun estos ultimos no disponian de
suficientes biblias en castellano. Cuando llegaron los agentes biblicos protestantes por
primera vez, se hizo una distribucion mas amplia de las Escrituras.

7. En los momentos en que la Gran Colombia adoptaba ideas politicas y filoséficas
nacidas en los paises de los agentes biblicos, y en que se abria aquélla al comercio con
Inglaterra, Estados Unidos y otras naciones protestantes, la procedencia de estos agentes como
difusores fue un factor positivo que predisponia (a muchos) a recibirlos y escucharlos.
Consciente o inconscientemente, los identificaban con el progreso y el adelanto ambicionados



por los nativos.
B) Habia también factores que limitaban las posiblidades de éxito de los agentes biblicos.

1. En el caso de Thomson, su distribucion estuvo dirigida a las clases “ilustradas” y a los
clérigos, y muy poco al pueblo comtn; y no porque quisiera marginar a la gente, sino porque el
pueblo en general era analfabeto y no estaba en condiciones, por tanto, de leer el Nuevo
Testamento.

2. Ademas, aunque Thomson hizo una excelente labor enfocada a una distribucion futura,
falto darle a ésa un seguimiento inmediato. Desgraciadamente, las circunstancias no
permitieron hacerlo.

3. El animo inicial de muchos clérigos —antes de la llegada de Matthews— se vio
disminuido a raiz de tres razones especificas: una, de la condenacién que la enciclica Ubi
Primum hacia de las sociedades y de la difusion de las Escrituras en lenguaje comun; dos, de
la publicacién, sin notas, de las biblias, por parte de las mismas sociedades, y tres, de la
supresion, en las ediciones de la Sociedad Biblica Britanica y Extranjera, de los libros
apocrifos.

4. El Decreto Organico y otros que restringian la libertad de pensamiento y daban fuerza a
la accion del elemento conservador, regian en los tiempos en que comenzaba la dictadura de
Bolivar, y en los que Matthews visitaba el interior del pais, a mediados de 1828. Ya no seria
posible, desde esos momentos, una difusion masiva de la Biblia en el pais, sino hasta el
triunfo del partido liberal, en 1895.



* Washington Padilla J. es coordinador de la investigacién sobre protestantismo en la region andina, que la Comision de
Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA) promueve.
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VIL. NOTAS SOBRE LA RELACION ENTRE LIBERALISMO,
FRANCMASONERIA Y PENETRACION PROTESTANTE EN
CENTROAMERICA

ARTURO PIEDRA SOLANO*

DEsDE hace poco tiempo la relacion estrecha que se dio entre liberalismo y protestantismo en
el pasado, ha sido asunto discutido entre estudiosos de la materia; sin embargo, no se habian

hecho —hasta hoy—! suficientes andlisis que abordaran este tema de vital importancia,
porque nos pone en contacto con las raices historicas que facilitaron el ingreso del
protestantismo al area centroamericana. El tema, por otra parte, adquiere importancia porque
nos revela las alianzas politicas que el protestantismo establecio desde los primeros dias de
su actividad en Centroamérica.

En este trabajo, que cubre las regiones de Costa Rica y Guatemala, se hace alusién a la
primera época del liberalismo y de la francmasoneria, asi como a la primera etapa del
protestantismo costarricense.

EL INTERES RELIGIOSO DE LOS LIBERALES

Al parecer, tanto el liberalismo como la francmasoneria estaban convencidos de que sus
postulados trascendian el ambito socioeconémico; tan era asi, que llegaron a considerarse
portadores de un ideal espiritual, imposible de ser llevado a la practica historica por las
religiones. De tal suerte, pues, se puede hablar de la plena certeza que estas corrientes tenian
sobre lo elevado de sus principios filosoficos, en proporcion con el cristianismo tradicional
latinoamericano, predicado en la forma en que lo hacia la Iglesia catolica romana del
momento.

El caracter pragmatico de las ensefianzas liberales fue exaltado por sus ide6logos, quienes
veian que la religion formal carecia del mismo. De este modo, los francmasones se sintieron
representantes de una religion superior; a tal grado que podemos ver esa actitud en opiniones
como la siguiente:

La francmasoneria cumple con las ensefianzas, aplicaindolas en una conducta diaria, en una forma que las iglesias cristianas

no han logrado hacerlo. Es, debido a esto, que a muchos francmasones les resulta agradable concurrir a sus logias, mientras
que en la Iglesia se sienten aburridos, porque cuanto dice y hace el sacerdote a menudo parece tener muy poco contacto

con la Vida.2

Abundan los asuntos biblicos y teoldgicos tratados por la francmasoneria, a pesar de que
siempre rehuso ser una religion en sus escritos, en los inicios del movimiento en América
Latina. Lo anterior es cierto en razon de que hay suficiente material informativo para
determinar una etiologia de la hermenéutica que utilizaron los francmasones en sus

argumentos.>



Uno de esos asuntos teoldgicos es el cuestionamiento a la inclinacion de las religiones
hacia un deismo practico, en detrimento del principio biblico que sostiene la accién continua

de Dios en la vida humana.* Esta desviacién atribuida por los francmasones al cristianismo
tradicional la retoma la Iglesia catdlica, adjudicandosela luego a ellos (con la diferencia de
que en el caso de éstos, tal inclinacion aparece como un elemento tedrico, pues en la practica
exaltan, para el mejoramiento de la sociedad, el concurso y la responsabilidad humana, mas

que la participacion de las fuerzas ultraterrenas).”
Segun los liberales —quienes se consideraban sintesis de los principios religiosos mas
elevados—, su preocupacion por el bienester social hizo que su ideologia se colocara a la

altura de la mejor expresion del cristianismo.® Por lo tanto, el exclusivismo de las religiones,
dada la posicion de los liberales (influida en gran medida por el positivismo) perdia

legitimidad.” La inoperancia de la religion tradicional, desde la éptica de su utilidad en el
desarrollo de los pueblos, era sefialada por los liberales. De esta manera, entonces, la religion
natural predicada por los liberales logré imponerse al catolicismo.

Lorenzo Montufar, como ministro de Instruccién en Guatemala, expreso esta perspectiva:

Ya fuera en la ensefianza de la religién natural, o en cualquier otra ciencia practica, el criterio para evaluar un sistema
educativo era su utilitarismo [...Lorenzo Montifar] ministro de Instrucciéon Publica sefialaba en 1877 que Samuel Morse no
aniquilé las distancias traduciendo a Virgilio; que Benjamin Franklin no domin6 el raso comentando a Santo Tomas de
Aquino, y Robert Fulton no inventd la navegacion a vapor, explicando el Apocalipsis [...] Si queréis que haya moralidad y

justicia, ensefiad al pueblo las leyes de la naturaleza, que leyes divinas son.

REFORMAS A LA RELIGION TRADICIONAL

El punto anterior ilustra la manera en que los liberales se sintieron genuinos profesantes de
una religion pragmatica, superior a la catolica, lo cual les dio autoridad para sugerir reformas

de fondo al cristianismo latinoamericano.? Buscaban los liberales, mediante estas reformas,

eliminar los rasgos politicos subversivos de la religion.'” Se requerian medidas de diversa
indole para que la religion experimentara el cambio deseado por los liberales, y una vez en el
poder éstos, tratarian de introducir modificaciones a la religion que predicaba el

catolicismo.!!
Los liberales pretendian alcanzar una religién que no cuestionara el statu quo, mucho
menos que se viera involucrada en un plan de transformacion del orden establecido. Por ello

criticaban la militancia politica del clero catdlico, que atentaba contra el sistema vigente.'?> En
otras palabras, los liberales no permitirian que la Iglesia catolica utilizara los simbolos
religiosos para indisponer al pueblo. El desprestigio de la Iglesia cat6lica promovido por los
liberales se derivé del papel politico desempefiado por ella.!?

Los liberales deseaban una religion pragmatica que lograra enmarcarse dentro del
incipiente sistema capitalista introducido por ellos en los paises centroamericanos. Esta nueva
religion “cientifica”, conforme a lo predicado por el positivismo, llevo a los intelectuales

liberales a buscar un debilitamiento del catolicismo.!#



PROTESTANTES Y LIBERALES

La iniciativa del presidente Justo Rufino Barrios por hacer que el protestantismo ingresara en
Guatemala responde a dos razones: una, a su determinacién por entablar discusiones sobre
esta posibilidad en los Estados Unidos; y otra, a su decision por traer de aquel pais al
presbiteriano John C. Hill, primer misionero protestante en Guatemala. Barrios relacion6 a las

autoridades protestantes con las mas altas esferas del gobierno liberal de Guatemala'® y
facilit6 las condiciones de infraestructura suficientes para que el protestantismo se

estableciera en la nacién centroamericana.'®

Este apoyo que los protestantes recibieron del gobierno liberal de Barrios hizo que
aquéllos se identificaran con los liberales de Centroamérica, pues temian la reconquista del
poder por parte de los conservadores, quienes consideraban que el protestantismo era un

aliado del liberalismo.!” Por ello, los protestantes, en el contexto de una guerra regional que
Barrios podria ocasionar al buscar la unidad centroamericana, vieron como natural su registro

en el ejército,'® no obstante el riesgo existente en cuanto a perpetuar en el poder a un hombre
cuyas intenciones eran afianzar los privilegios de su clase.

La muerte de Barrios y el ascenso al gobierno del general Manuel Lisandre Barillas hizo
que los misioneros estuvieran mas al pendiente de los cambios que pudieran afectar a su
Iglesia. Durante los dos primeros afios, Hill intent6 mantener las buenas relaciones con

Barillas.!® De hecho, el cambio de presidente no ocasionaria problemas; sus nuevos dirigentes
provenian de la misma clase que los anteriores. Esta situacion continuaria hasta entrado el

siglo xx.?°

INTERES TACTICO DEL PROTESTANTISMO

La conexién existente entre Iglesia catolica y conservadores habia venido representando el
principal obstaculo para los liberales. De alli que éstos buscaran, con la ayuda del
protestantismo, debilitar a la Iglesia catdlica, no obstante conocer la influencia que ésta
ejercia en los sectores populares.

La llegada del protestantismo a Guatemala fue interpretada por los conservadores como
muestra del interés que los Estados Unidos tenian en “protestantizar” aquel pais. Asi lo
explico un miembro del Partido Conservador:

La persecucién al catolicismo con que Justo Rufino habia comenzado sus reformas, ahora tomaba otro aspecto. Como el
hierro no pudo aniquilar la fe del pueblo guatemalteco, Rufino llamé en su auxilio al protestantismo yanqui. Protestantes
estadunidenses estan siempre listos a emprender esta clase de conquistas, de acuerdo con su lema: Americanization
through evangelization (evangelizar para americanizar). Con este objeto, han creado verdaderas empresas mantenidas

con abundante dinero.21

Las apreciaciones de este autor conservador no estaban lejos de lo que sucedia en esos
momentos. El misionero Haymaker reporto asi una entrevista que sostuvo con Barillas:

Una de las primeras preguntas que el presidente me hizo fue: ustedes, ¢en qué nos pueden servir? Yo le respondi, llamando



la atencioén al poder liberador del evangelio a la actitud de nuestra Iglesia en cuanto a la obediencia y apoyo al existente
poder civil [...] si el presidente y su gabinete [van a ser] amistosos a nuestros intereses, [esto sera por] la utilidad [que les

representa el] protestantismo no porque [crean] en el evange]io.22

La respuesta del misionero correspondia a las expectativas politicas del presidente
liberal, respecto a tener una “religion practica” que, lejos de oponerse al orden establecido, 1o
apoyara. A pesar de ello, una vez que los protestantes habian cumplido con su mision politica,
perderian en parte el apoyo de los liberales. Asi se expres6 un misionero:

Los que han prometido un apoyo econdmico por afios, lo hicieron con la idea de que la misién no duraria mas de uno, y
ahora que ven que la obra va a perdurar, ya no son tan liberales [en su manera de aportar] como en el principio parecieron.
Incluso, algunos que nos consideran de los mas respetables, practicamente desistieron en la ayuda a la misién. Sin embargo,
se esta resumiendo alrededor de nosotros un grupo sustancial de hombres trabajadores de la mecéanica y hombres
trabajadores, quienes muestran muy claramente que aprecian al maximo las ventajas de la misién. Los carpinteros del

ferrocarril [Central R. R. Co.] hace dos semanas me regalaron un elegante pulpito que cuesta unos 100 pesos [...]23

Para 1885 —cuando los liberales habian creado las condiciones politicas para

perpetuarse en el poder y perdido su interés en el protestantismo—?2* se abriria una nueva fase
en la historia del movimiento protestante: sectores de estratos sociales inferiores le empezaron
a brindar apoyo.

Hacia la ultima década del siglo xix, tanto liberales como protestantes se necesitaban;
aunque eran los segundos quienes necesitaban mas de los primeros. Para ese entonces, las
estructuras del gobierno liberal se habian consolidado y, aunque los protestantes habian
fracasado en su afan por debilitar el poder del catolicismo en el pueblo, todavia eran

necesarios para el gobierno.?
Prueba de la utilizacion politica que los liberales hicieron del protestantismo es el hecho
de que las practicas religiosas del catolicismo no fueron abandonadas por la gran mayoria de

los primeros.?®
Como lo afirmara un misionero protestante que vivio en Guatemala durante mucho tiempo:
“Barrios, a pesar de que se opuso a la Iglesia catolica, jamas se aparto de ella, llegando a

tener un sacerdote [el padre Angel Maria Arroyo] como su més intimo, durante los 12 afios en

que fue presidente”.?’

Rodolfo Cardenal describe la situacion de la Iglesia catélica antes y durante el gobierno
de Barrios:

constatamos una serie de actividades ambiguas [...] la presencia del gobierno en pleno en los Te Deum, en las
celebraciones de Semana Santa, y hasta [en] la [de] Corpus Christi; la exoneracién de los clérigos del servicio militar, el
tafier de las campanas el dia [en] que es electo Barrios; la solicitud de capellanes para el ejército, y el poner, en los

estatutos de la nueva [academia militar], [la necesidad de] una capilla [...]28

Ya desde el momento en que los liberales controlaron el poder politico, una vez eliminado
el orden colonial con el apoyo de la Iglesia cat6lica, buscaron aliarse con la Iglesia a fin de
evitar que ésta se sublevara.”’ Este temor quedé manifiesto en la enmienda propuesta por
Martin Barrundia y Rafael Arroyo al articulo 24 de la Constitucion:

El ejercicio de todas las religiones, sin preeminencia alguna, queda garantizado en el interior de los templos, pero su libre
ejercicio no [significa] ejecutar actos subversivos o [...] practicas incompatibles con la paz y el orden publico; [no] da



derecho [a] oponerse a las obligaciones civiles o politicas.30

En el fondo, los liberales —conscientes de que no se podian desarraigar los sentimientos
religiosos del pueblo— prefirieron amoldar la religion a sus expectativas politicas y, dados
sus temores respecto a las actividades subversivas de la Iglesia catdlica, se inclinaron por
otra religion, cuyo pragmatismo se impusiera a su contenido doctrinal.

FRANCMASONES Y PROTESTANTES

En Centroamérica, muchos de los pioneros del protestantismo estuvieron ligados a la
francmasoneria; de alli que el protestantismo y la masoneria no fueran movimientos

antagénicos.! Sin proponérselo, la francmasoneria result beneficiosa para los protestantes,

al defender en principio la libertad de culto® y, en la practica, declararse contra el monopolio
de la Iglesia catdlica heredado de la Colonia, que se oponia a todo cambio social.

Por otra parte, existian importantes alianzas entre francmasones y protestantes. En Costa
Rica, por ejemplo, los pioneros de la francmasoneria fueron también cofundadores del
protestantismo costarricense. La figura del doctor Ricardo Brealey, miembro de una logia en
Heredia, destaca en este contexto principalmente porque los primeros cultos protestantes —

pese a que la Constitucién de entonces lo prohibia— fueron celebrados en su casa.®

En Guatemala, dada la estrecha relacion entre protestantes y francmasones, se les llego a
ver como un solo movimiento; aunque fue la Iglesia catdlica la que contribuy6 a propagar tal
impresion. La Mision Presbiteriana, por ello, se encargd de desmentir: “Esta Iglesia no es,

como muchos creen, una logia de francmasones. No hay ninguna cosa oculta o misteriosa; todo

es claro, es el simple culto de los cristianos primitivos”.3*

Por otra parte, si bien es cierto que la lucha de los francmasones contribuy6 al
establecimiento del protestantismo, también es comprobable que, en la medida en que pasaba

el tiempo, eran palpables los efectos negativos provocados en el trabajo protestante.>> Cuando

se daban problemas en la francmasoneria, luego tenian repercusién en el protestantismo.>°

Los adversarios del protestantismo utilizaron el término “mason” como un estereotipo
estigmatizante, aplicado a todos aquellos portadores de simpatia y respeto hacia la nueva
religion introducida en Guatemala. La Mision Centroamericana (organizacion protestante que
hizo su aparicion después de la ultima década del siglo xix) informaba que precisamente el
término mason era el calificativo que los catélicos atribuian a sus feligreses: a los de la
Mision. Esta Mision estaba lejos de establecer alianza alguna (por su origen fundamentalista)
con liberales y francmasones. Prueba de ello es la minima referencia que en los informes
misioneros se hace de la situacion politica y de los gobernantes liberales. Mientras que en los
informes de los misioneros presbiterianos se citan con frecuencia verdaderos analisis de la
situacion politica de Guatemala, en la Mision Centroamericana, por otra parte, los informes se
reducen a meros afanes proselitistas, sin importar mucho el contexto sociopolitico de la
nacion.



AFINIDADES ENTRE FRANCMASONERIA Y PROTESTANTISMO

¢En qué medida existio afinidad ideoldgica entre estas dos corrientes? Siete son los rasgos
que caracterizaron esta afinidad en ambas sociedades. El primero —que las llevo a legitimar
las condiciones sociales imperantes, por injustas que éstas fueran— era la sumisién que se
inculcaba a los feligreses de ambas, respecto al Estado.

Pese a esto, el comportamiento de liberales y francmasones era diferente al de los
protestantes. Los francmasones, como los liberales, se interesaron en conservar las estructuras
politicas y sociales introducidas por ellos a fin de evitar cambios profundos que pudieran

alterar sus planes de clase o grupo alternativo.>” En el protestantismo, la perspectiva acerca
del Estado era fruto, por un lado, de la vision teoldgica y, por otro, de los condicionamientos
impuestos por el mismo liberalismo.

La desaparicion de la autonomia religiosa frente al poder politico coincidié con la llegada
al poder de los liberales. En un sentido, la neutralidad politica de la francmasoneria aparecia
como un dogma que s6lo podia ser comprendido a través de sus ideas y aspiraciones como
parte del poder politico. Los siguientes consejos a francmasones, dados por un antiguo
miembro de la francmasoneria centroamericana, dan mas luz sobre lo anterior:

El que pretenda que la verdadera [franc]masoneria busca mezclarse con la politica, atacar a los gobiernos y entrar en
consideraciones, desconoce la institucién, la desnaturaliza completamente. [Estan] obligados (como francmasones) a
obedecer y cumplir los mandamientos de las leyes morales. [Deben] ser ciudadanos de costumbres pacificas como todos
los francmasones, y [estar] sujetos a las autoridades civiles del pais en donde [residan] o [trabajen], no debiendo jamas
[mezclarse] en conspiraciones. En este contexto, es que se contempla que todo miembro de la [franc]masoneria “debe ser

amante de su pais y amante de sus leyes”.38

Un segundo rasgo que identificaba tanto a los francmasones como a los protestantes era el
relacionado con los valores éticos. En ambos, el comportamiento ético no trascendia la
conducta individual, es decir que ni a uno ni a otro interesaban los problemas de orden
estructural, generadores de los males sociales. Las exigencias de orden personal e individual
aparecian como un requisito importante, que debian cumplir los miembros de la
francmasoneria. Para ser miembro de la antigua Asociacion Masona de Centroamérica, por
ejemplo, se estipulaba que se debia “gozar de buena opinién y de buen concepto moral e

intelectual”.>®

Un tercer rasgo refuerza la idea de que la democracia y el protestantismo son
perfectamente compatibles. Los liberales pensaban que, mientras la Iglesia catdlica
mantuviera su poder en las conciencias populares y en la sociedad en general, no podia existir

democracia en los paises latinoamericanos.*
Un cuarto rasgo donde convergian el protestantismo y la francmasoneria, o el pensamiento

liberal en general, es el que se referia a la perspectiva tedrica a propésito del trabajo.*! Para
protestantes y liberales, el trabajo no estaba en funcion de la realizacién humana; era el ser
humano el que estaba para servir al trabajo. Ademas, practicamente se aceptaba como natural
la explotacion laboral. Los liberales, como representantes de un capitalismo que se abria paso
en América Latina, opinaban que el trabajo productivo de las grandes masas seria un factor
determinante en el desarrollo de tan pobres naciones. Con base en esto, repudiaron el derroche



del dinero y aconsejaron la practica del ahorro; también los protestantes tomaron en cuenta lo
anterior en su discurso moral. Por eso, los miembros de la francmasoneria debian cumplir
practicas muy similares a las que el protestantismo exigia a sus feligreses.*

Un quinto aspecto en el que también tuvieron afinidad protestantes y francmasones es el
que se relacionaba con algunas cuestiones teolégicas de fondo. La francmasoneria, como ya lo
hemos asentado, habl6 mucho de religion y teologia, pero sus fundamentos, en este particular,
eran muy similares a los predicados por el protestantismo; es decir, encierra un caracter

abstracto en las definiciones teolégicas.*?

El temor que se tenia a los cambios sociales de fondo y a la legitimacion del sufrimiento
humano, como fruto de las leyes divinas, era un sexto rasgo que aparecia en estas dos
sociedades. Aunque en el liberalismo este temor tiene fundamentos politicos, en el

protestantismo su origen es mas que todo teolégico.**
Por ultimo, tanto la francmasoneria como el protestantismo compartian una perspectiva
muy similar en cuanto a los pobres. Pareciera que la existencia de éstos fuera necesaria, para

que los fieles pudieran mostrar la eficacia de sus convicciones religiosas o filoséficas.*> Pero
la francmasoneria, cuando impedia el acceso de los pobres a la organizacion, mostraba
precisamente un desinterés de fondo por ellos. La Asociaciéon Masona de Centroamérica
dejaba afuera a los pobres, al determinar que para ser socio de la orden, “hay que tener

medios propios u ocupacion decorosa, que proporcione los recursos necesarios para su

subsistencia” .0

En el caso del protestantismo, a los pobres no se les impedia el acceso a la organizacion,
como en la francmasoneria, pero se evadia una seria valoracion teoldgica que bien podia
incidir en la vida y mision de la Iglesia.

CONCLUSION

Podemos concluir, por lo anterior, que la francmasoneria y el liberalismo buscaron una
relacion fraterna con el protestantismo; porque, dentro de los planes de los primeros, como
clase social en ascenso, se requeria de una ideologia religiosa que pudiera competir y limitar
a la Iglesia catdlica; esta ultima, por perpetuar sus intereses y el papel asignado por el orden
colonial, formo6 parte de los sectores que habian heredado el poder politico.

Dentro de esta coyuntura, cuyo fin era sustituir el poder politico, el protestantismo buscé
abrirse paso en la sociedad centroamericana. De alli, pues, que ambas organizaciones fueran
utilizadas reciprocamente para lograr sus objetivos particulares.

Ahora, si el trasfondo politico del contexto centroamericano en esta época fue un elemento
importante, promotor del acercamiento entre protestantismo y liberalismo, no podemos omitir
el hecho de que el trasfondo teoldgico liberal (del presbiterianismo y del metodismo) fuera en
realidad una preparacion ideoldgica para aquellos misioneros que llegaron primeramente a
Centroamérica, aceptando con naturalidad las aspiraciones y postulados de los liberales.



* Es profesor de Historia de la Iglesia, en el Seminario Biblico Latinoamericano, de San José, Costa Rica.

Lpor tal motivo, un equipo de investigadores decidimos —bajo el apoyo y estimulo de la Comision de Estudios de Historia
de la Iglesia en América Latina (CEHILA)— darnos a la tarea de incursionar en este campo, con el afan de encontrar la
medida en que se fue dando esa relacion estrecha entre liberalismo, masoneria y protestantismo.

2 Federico Géngora, Mis ultimos documentos de la masoneria centroamericana, 1809-1939 (San José, Costa Rica,
Imprenta Espafiola, 1942), p. 280.

3 si procedemos a valorar la oposicion activa que los liberales enfrentaron de la Iglesia catdlica, nos damos cuenta de que
aquéllos buscaron responder con las mismas armas.

4 La critica mencionada se aprecia en la siguiente afirmacién: “comiinmente, las religiones ensefian que Dios creé el
universo en el comienzo, pero dicen muy poco [...] respecto a lo que Dios esta haciendo ahora, [...] a este mundo nuestro tan
lleno de desorden [...] la francmasoneria nos ensefia que Dios no sélo creé el universo en sus comienzos, sino que [...] esta
continuamente trabajando sobre él y moldeandolo en una forma mejor”. Véase idem.

> Por ello, liberales y masones insisten en que, de acharcarseles un grado de religiosidad, éste debe ser situado dentro del
marco de una “religion de la accion”. Véase idem.

6 Desde esta perspectiva se ubica la opinién de Ignacio Lopez, quien, en 1877, decia: “Si el liberalismo genuino, si el
progreso del siglo XIX no fuera compatible con la justicia y la caridad evangélica, méas valiera retroceder.” Citado por Jorge
Mario Garcia Laguardia, en EI pensamiento liberal de Guatemala (San José, Costa Rica, EDUCA, 1977), p. 106.

7 Enel liberalismo, por tales motivos, la moral —al ligarse mas con la naturaleza que con los dogmas— atraviesa por un
proceso de secularizacién. M. A. Herrera, en su prélogo al libro Filosofia positivista de Comte (1888), confirma lo anterior:
“Las sectas religiosas han intentado constituirse en director[a]s de la moralidad del individuo y de la sociedad, deseando (porque
asi esta en los intereses de cada una) hacer prevalecer la suya [...] La moral no debe seguir siendo patrimonio de ninguna secta
religiosa, politica o filoséfica; todas deben profesar la tinica moral que existe, la que esta sujeta a las leyes invariables como las
que rigen en el orden fisico, por lo tanto nuestra misién es estudiar unas y otras mediante los mismos procedimientos, y
[compilarlos] en [una] forma [de] universal aceptacion”. Véase ibidem, p. 243.

8 H. J. Miller, La Iglesia catdlica y el Estado en Guatemala, 1871-1885 (Guatemala, Editorial Universitaria, 1975).

A pesar de sus apreciaciones, el arraigo de la Iglesia catdlica en los sectores populares, impedia que el sentimiento liberal
respecto a su superioridad religiosa sobre la catdlica fuera completamente aceptado por el pueblo.

10 e referfan en concreto a las manifestaciones (de la religi6n) que atentaban contra el poder politico alcanzado por la
nueva clase social, y que la Iglesia catélica —aprovechando el control que tenia de las masas— buscaba minar.

11 Una de esas medidas religiosas consistia en la exigencia de preparacion teoldgica impuesta al clero por el gobierno de
Guatemala. La siguiente cita nos da una vision de cémo tal exigencia fue recibida entre el clero: “El decano recordo al
gobernador de la Mitra que, de acuerdo con los reglamentos, debia instar a sus sacerdotes que no hubieran completado sus
estudios teoldgicos, a que lo hicieran en la Universidad. Insisti [en] que todas estas reglamentaciones intentaban formar un
sacerdocio mas adecuado”. H. J. Miller, La Iglesia catdlica, p. 401.

12 grado de efectividad que podia tener una reforma de la practica del cristianismo se manifestaba en la preocupacion de
la Iglesia por el estado de las almas y de su vida interna, dejando a un lado el orden social. La Iglesia catélica, como sabemos,
mostro interés por los asuntos sociales, no en funcién de la suerte de las grandes mayorias explotadas de la poblacion indigena,
sino del servicio brindado a las oligarquias conservadoras, que se mantuvieron en el poder hasta la llegada de las liberales, a
partir de la segunda mitad del siglo XIX.

13 E] control de la actividad politica de la Iglesia catélica forma parte de la preocupacion que el general Francisco Morazan,
liberal y masén, deja entrever en las siguientes palabras: “La religion se presenta hoy entre nosotros con toda su pureza, y sus
verdaderos enemigos, que la tomaban en sus labios para desacreditarla, no la haran aparecer ya como el instrumento de las
venganzas. Yo procuraré que se conserve intacta y que proporcione a los centroamericanos los inmensos bienes que brinda a
los que la profesan”. Rafael Bardales, Pensamiento politico del General Francisco Morazdn (Tegucigalpa, Editorial
Universitaria, 1985), p. 42. La polémica en torno a la libertad de culto y al consecuente subsidio econémico que el Estado debia
dar a la Iglesia catélica se une a la iniciativa del Estado Liberal, por conformar una expresion religiosa acorde a sus aspiraciones



de poder.
14 Ibidem, pp. 2-3.

15 para una descripcién sobre la llegada de Hill a Guatemala, véase Eduardo Haymaker, Footnotes on the Beginning of
the Evangelical Movement in Guatemala (Guatemala, mimeografiado, 1946), p. 15.

16 ] sentimiento de las autoridades eclesidsticas de la Iglesia catdlica, en este particular, fue contrariado por las facilidades
que el gobierno liberal otorgd a las autoridades protestantes.

17 Cfr. Pedro Joaquin Chamorro Zelaya, El patrén: biografia de Justo Rufino Barrios (Managua, Ed. La Prensa, 1966),
p. 357.

18 Cfr. R. 161, 12 de marzo de 1885, pp. 6-7 (337).
19 Véanse, por ejemplo, R. 161, 11 de abril de 1885 (350) y R. 161, 1° de mayo de 1886 (363).

20 g 1905, los protestantes informan a los lectores de su érgano informativo que “el gobierno contintia muy amistoso con
nosotros”. Véase CAB, vol. IX, vol. IV, 15 de octubre de 1905, p. 12.

21 pedro Joaquin Chamorro Zelaya, El patrén, p. 357. Esto se corrobora en las palabras del liberal doctor Lorenzo
Montiifar. “La extensién del protestantismo en Guatemala podia disminuir el poderio del arzobispo, de los curas, de los monjes y
de las monjas; y por eso nos convenia.” Véase Lorenzo Montifar, Memorias autobiogrdficas (Guatemala, Tipografia
Nacional), primera parte, p. 86.

22 R. 161, 17 de octubre de 1887 (523).

23 R. 161, 12 de diciembre de 1884, p. 3.

24 Haymaker lo dice claramente: “los positivistas y otros hombres no creyentes [...] asisten a una o dos reuniones por
curiosidad o para golpear al clero, y después se apartan”. Eduardo Haymaker, Footnotes, p. 36.

25 Esto se evidencia en un reporte hecho por un misionero sobre su encuentro con un prominente liberal politico, quien
solicitaba “un nimero de buenos maestros escolares protestantes (quizd como unos 23), uno para cada departamento de la
Republica”, para ayudar con la labor educativa. R. 162, 8 de octubre de 1898, p. 1.

26 rancisco Lainfiesta dice que con Barrios “no escasearon los bautizos, desempefiando su papel de padrino con notable
resignacion y paciencia”. Francisco Lainfiesta, Apuntamientos para la historia de Guatemala (Guatemala, Ed. José de
Pineda Ibarra, 1975), p. 245.

27 Burguess, Justo Rufino Barrios, pp. 330-331.

28 Enrique Dussel, et al., Historia general de la Iglesia en América Latina: América Central (Madrid, Ediciones
Sigueme, 1985), p. 289.

29 1,05 liberales pedian de la Iglesia que se comportara como lo habia hecho durante el régimen colonial, con la diferencia
de que ésta no recibiria ahora el reconocimiento y la proteccion exclusiva por parte del Estado.

30 Jorge Mario Garcia Laguardia (comp.), EI pensamiento liberal de Guatemala (San José, Costa Rica, EDUCA, 1977),
p. 123. Incluso antiliberales de la época, segin podemos notar en la siguiente afirmacién, coincidian en la necesidad de que la
Iglesia catdlica estuviera sujeta a los principios constitucionales: “porque el deber de los ministros del culto catélico —decia
Angel Arroyo— es predicar [a los pueblos] paz, orden, progreso, respeto a las autoridades, obediencia a las leyes, [y oposicién
a] las tenebrosas maquinaciones de los que se quieren insurreccionar [...]” Jorge Mario Garcia Laguardia, El pensamiento
liberal, p. 158.

31 La situacién de gran intolerancia ideologica provocada por las persecuciones a masones y protestantes orilld a las dos
corrientes a formar causa comiin frente a la Iglesia catolica.

32 ygase Federico Gongora, Mis tltimos documentos, p. 19.

33 Federico Gongora, Mis ultimos documentos, p. 190; Ricardo Blanco Segura, 1884: el Estado, la Iglesia y las



reformas liberales (San José, Ed. Costa Rica, 1984), p. 186.
34R. 161 (s. £.).
35 Véase, por ejemplo, R. 162, 8 de noviembre de 1893.
36 Incluso, la identificacion protestante con el liberalismo hizo que aquél entrara en crisis en varias ocasiones.

37 Si los masones mostraban alguna beligerancia contra el sistema vigente, fue porque éste no representaba sus intereses de
clase.

38 Federico Gongora, Mis tltimos documentos, p. 16.

39 No cumplir estas disposiciones morales, por tanto, era exponerse a ser excluido de la organizacion; por ejemplo, en la
masoneria, eran expulsados aquellos que hubieran incurrido en robo, calumnia, difamacion, injuria o abuso de confianza. Véase
Obregon Loria, La masoneria en Costa Rica, pp. 86y 88.

40 Véase, por ejemplo, Lascaris, Desarrollo de las ideas en Costa Rica, p. 138.

41 105 misioneros protestantes, pasando por alto las condiciones laborales inhumanas, a las que nuestros antepasados
habian sido sometidos, avalaron ciegamente el discurso liberal sobre el trabajo, que se fundamentaba en la vagancia del indigena
y en la necesidad del progreso.

42 véase Obregon Loria, La masoneria en Costa Rica, p. 80. La visién del trabajo, desde luego, gener6 conflicto entre
libérales e Iglesia catolica, al grado de que los primeros declararon que “no era prohibido trabajar en dias domingos”. Véase
Diego Manuel Chamorro, “Por qué son conservadores los conservadores”, en Revista Conservadora (Managua, Nicaragua),
abril de 1968, p. 10.

43 Véase Federico Gongora, Mis tltimos documentos, p. 9.

44 No obstante la estrecha relacién que se teje entre estas dos corrientes, se amalgamaron ambos intereses para encubrir
las verdaderas causas del sufrimiento.

45 A lo més lejos que han llegado estas organizaciones, en este asunto, es a definir un programa filantrépico que no muestra
interés por cuestionar las estructuras sociales generadoras de la pobreza.

46 Obregodn Loria, La masoneria en Costa Rica, p. 86.



VIIL. LAS SOCIEDADES PROTESTANTES Y LA OPOSICION A
PORFIRIO DIAZ EN MEXICO, 1877-1911

JEAN-PIERRE BASTIAN™*

ESTUDIAR los origenes del protestantismo en México nos remite a considerar un fenémeno
religioso marginal, en general poco estudiado por la historiografia mexicana de los siglos xix
y XX. Los escasos ensayos existentes pertenecen al género de la hagiografia misionera o, al
contrario, a investigaciones cuya primera caracteristica es el juicio de valor frente a un
fenémeno religioso heterodoxo, sospecho de tener raices estadunidenses y por lo tanto de
pertenecer a una estrategia conspirativa del vecino nortefio. En esta ultima linea, no faltaron
los historiadores profesionales que convergieron con las interpretaciones ideolégicas
catolicas romanas, las cuales a menudo denunciaron la disidencia religiosa, protestante o no,

bajo el pretexto de que ésta amenazaba la integridad nacional.’

Recientemente, sin embargo, algunas investigaciones de fenomenos prerrevolucionarios y
revolucionarios a nivel regional han mostrado la posible importancia de estos actores
religiosos disidentes en la conformacion de vanguardias revolucionarias en contextos rurales,
en particular en el centro sur del estado de Tlaxcala y en la Chontalpa tabasquefia. En
Chihuahua, también, una tesis reciente ha prestado atencion a la afiliacion protestante de la
famila de Pascual Orozco y de colaboradores cercanos en el levantamiento revolucionario de

noviembre de 1910.° Estas indicaciones nos han llevado a interrogarnos sobre la posible
correlacion entre la adhesion a practicas religiosas disidentes anticatdlicas, y la conformacién
de redes revolucionarias que pudieran explicar la participacién de estos actores protestantes
en la oposicion al régimen de Porfirio Diaz y revelar una de las bases de la revolucion
maderista. Para realizar esta tarea fue necesario replantear el problema de los origenes del
protestantismo en México: no a partir de su supuesta exogeneidad fundamental, sino mediante
la consideracion, en primer lugar, de su practica asociativa endégena. S6lo un estudio que
permitiera reconstruir las redes de las congregaciones protestantes, examinando su progresion
y sus concentraciones —como también el sentido liberal radical de la practica asociativa—
podria restituir la importancia relativa de un objeto de estudio descuidado hasta hoy por la
historiografia.

Las razones politicas y sociales que existieron a raiz de la difusiéon de un fenémeno
religioso heterodoxo deben permitir superar las explicaciones causales que enfatizaban el
origen y el caracter exdgeno de ese movimiento, para centrarnos en los factores internos que
permitieron la adopcion de tales creencias y practicas, por algunas minorias. En otras
palabras, nos interesa mas bien preguntarnos por qué se difundieron, en México, estas
asociaciones protestantes entre 1877 y 1911. ;Como? ;Doénde? ¢En qué contexto politico?
¢Qué tipo de practicas e ideas ofrecieron? ;Cuales fueron sus repercusiones sociales y
politicas? ;En qué medida no fueron las tnicas, sino que pertenecieron a modelos asociativos
en expansion? Con base en estos interrogantes hemos emprendido el estudio de las sociedades
protestantes en México entre 1877 y 1911. Pero antes de examinarlas durante este periodo, es



necesario aclarar su génesis.

LIBERALISMO RADICAL Y SOCIEDADES PROTESTANTES

Como lo han notado varios historiadores, al liberalismo moderado de los constituyentes de
1857 en materia religiosa, sucedi6 un liberalismo radical cuya expresion fueron las Leyes de

Reforma de 1859.° El contenido anticlerical y fundamentalmente anticatélico de estas leyes
centradas en los grandes principios liberales de la separacion de la Iglesia y del Estado, la
libertad de culto, la secularizacion de los cementerios y del registro civil y la prohibicién de
las manifestaciones externas del culto, desembocé en la ruptura de relaciones con el Vaticano.
Este contenido, en esencia anticatélico, de las Leyes de Reforma se debi6 a la actitud
antiliberal de la Iglesia catdlica y al sostén activo que ella prest6 a las tentativas
conservadoras de retomar el poder. Es sobre esta confrontacion entre la Iglesia catdlica
romana como portadora de valores y concepciones politicas corporativistas y el Estado
liberal, deseoso de someter la Iglesia al Estado en un principio y de reducirla a la esfera
privada individual —cuando no pudo realizarse la primera alternativa— como hay que
entender el origen de la disidencia religiosa en México.

De hecho, una de las primeras medidas intentadas por Juarez al entrar a la Ciudad de
México, en enero de 1861, fue promover un cisma catolico mexicano por medio de su
ministro, Melchor Ocampo. Este intento fracasé tanto por la débil respuesta que encontrd en
unos pocos “padres cismaticos” llamados constitucionalistas, como por la cohesion que
mostro la jerarquia catdlica mexicana por la precariedad de la situacion politica y la guerra

contra la intervencién extranjera.* El imperio, no obstante, si bien devolvié a la Iglesia
algunas de sus prerrogativas, no modifico basicamente los grandes principios liberales de
separacion entre la Iglesia y el Estado. Fue mas bien un paréntesis durante el cual unos pocos
liberales anticatolicos no dejaron de interesarse en la organizacion de asociaciones religiosas
anticatélicas. El triunfo liberal de 1867 permiti6 reiniciar con mayor vigor la tentativa de
cisma catolico con la creacion de un comité de laicos, entre los cuales se encontraba José
Maria Iglesias. De nuevo ningun obispo se uni6 al cisma, que por lo tanto no tuvo legitimidad
catolica; solo unos pocos clérigos se adhirieron y el gobierno les ofreci6 algunas parroquias
de la Ciudad de México.

Fueron mas bien unas 50 sociedades religiosas reformistas con mucha autonomia las unas
con las otras las que surgieron entre obreros textiles, como por ejemplo en la fabrica La
Hormiga de Tizapan, o entre jornaleros e indigenas de comunidades en conflicto con las

haciendas vecinas, como en el distrito de Chalco, Estado de México, y Tizayuca, Hidalgo.> Su
difusién marcaba pautas que serian recurrentes en el futuro. Los adherentes a este tipo de
asociaciones surgian de sectores sociales en transicion, como lo eran obreros de origen rural
siempre en contacto con el campo por la precariedad de su situacion ante las crisis
economicas frecuentes, y los cierres de fabricas y de minas; por su lado, los jornaleros,
aparceros y pequefios propietarios miembros de estas asociaciones, provenian de
comunidades rurales en via de descomposicion debido a los efectos conjugados de la



expansiéon de las haciendas, el ferrocarril en construccion y las fabricas textiles cercanas,
como en el caso del distrito de Chalco. Los dirigentes de estas sociedades religiosas
reformistas eran en su mayoria ex oficiales del ejército juarista, quienes al regresar a sus
poblaciones asumian un liderazgo politico, religioso, liberal y radical, que tomaba la forma de
asociaciones anticatolicas, cuyo modelo eran las logias francmasénicas. Asi, Juan Amador, en
Villa de Cos, Zacatecas, escribano de Hacienda, public6 desde 1856 wvarios libelos
violentamente anticatolicos, lucho en el ejército del general Gonzalez Ortega, alcanzando el
grado de coronel; fund6 en 1886 una sociedad catélica evangélica en su pueblo, y también, al
afio siguiente, erigi6 un templo que tenia nexos con asociaciones similares en algunas

poblaciones vecinas.® M4s que de un movimiento unitario, se trataba de una serie de
congregaciones sin organizacion, pero entre las cuales predominaba un modelo asociativo
francmasonico, horizontal, en ruptura con el modelo catélico clerical, vertical. Eran
asociaciones de hermanos, como se llamaban ellos mismos, donde se proferian discursos
anticatélicos mas que practicas religiosas, que pretendian mantener un catolicismo mexicano
que hubiese reproducido el modelo jerarquico romano con su distincion entre clerecia y
laicismo.

El cisma, sin embargo, era limitado y a la muerte de Juarez, en julio de 1872, existian en
toda la republica unas 60 congregaciones reformistas sin organizacién propia ni proyecto
especifico, fuera del mero anticatolicismo ligado a luchas politicas locales. Ademas, Juarez,
aunque coment6 con Justo Sierra que le hubiera gustado ver la propagacion del protestantismo
entre los indigenas para ensefiarles a leer en lugar de encender velas, apoyaba tibiamente el

cisma y adoptaba mas bien una posicién moderada, en relacién con la Iglesia catélica.” A su
muerte, se esperaba que su sucesor, Sebastian Lerdo de Tejada, siguiese el mismo camino. Al
contrario de lo esperado, Lerdo radicaliz6 la posicion liberal en materia religiosa, buscando
erradicar para siempre la influencia politica del clero. Entre 1873 y 1875, el gobierno de
Lerdo no so6lo hizo constitucionales las Leyes de Reforma, sino que expulsé las ordenes
religiosas e implantdé un estricto control de las practicas religiosas, prohibiendo las

manifestaciones externas del culto catélico romano.?
En este contexto, entre septiembre de 1872 y principios de 1874, cinco sociedades
misioneras protestantes estadunidenses metodistas, presbiterianas y congregacionalistas,

decidieron emprender actividades proselitistas en México, juzgando la situacién favorable.’
Unos 20 misioneros llegaron al pais y establecieron contactos con las redes religiosas
reformistas existentes. Lo significativo es que inmediatamente todos los lideres religiosos
reformistas aceptaron transformarse en protestantes en un tipo de arreglo, verdadero modus
vivendi, entre misioneros foraneos y dirigentes mexicanos. Mientras los primeros ponian a
disposicién los recursos econémicos para construir o comprar templos, levantar escuelas y
desarrollar una prensa, los segundos ofrecian sus redes religiosas. Por lo tanto, el modelo
asociativo protestante se desarrollé en continuidad con el modelo religioso reformista, cuyas
pautas se encontraban en las sociedades masoénicas, con dirigentes mexicanos que tenian
interés fundamental en seguir su lucha politica contra la Iglesia catdlica.

El régimen de Lerdo favorecio la difusion del protestantismo como base liberal radical en

el marco de su confrontacién con la Iglesia catélica.'? En un ambiente de intensa lucha politica



marcada por levantamientos —cristeros en el centro del pais (Michoacan, Querétaro)—, las
congregaciones reformistas convertidas en protestantes se duplicaron. Para 1876, sumaban
129 congregaciones. Estas habian crecido en las regiones en donde ya existian, entre obreros
textiles y mineros, en donde ofrecian organizaciones similares a las mutualistas, con escuelas,
cajas de ahorro, ademas de los servicios propiamente religiosos. Pero también se mantenian
en zonas rurales de pedagogia liberal radical, como los distritos ya citados. Ademas del
anticatolicismo que las caracterizaba, las asociaciones religiosas disidentes asimilaban
paulatinamente un protestantismo pragmatico en el cual predominaba una religion sencilla sin
dogmas, mas bien ética, que consistia en la practica de reglas morales como no tomar, no
fumar, el respeto al matrimonio, y el rechazo de las practicas con los juegos de azar. Estas
asociaciones tenian mucha similitud con otras del mismo tipo, como las sociedades
espiritistas, que también se difundian al mismo momento, y las mutualistas, cuyo auge se dio
durante el régimen de Lerdo.!

Integradas por minorias, estas asociaciones tenian como caracteristica esencial ofrecer, al
individuo, pautas y modelos organizativos, en ruptura con los modelos corporativos
tradicionales, ligados en gran parte al catolicismo. En este sentido, la penetracion protestante
—si es que hubo tal penetracion— fue mas bien una continuidad con el liberalismo radical de
las sociedades religiosas reformistas y un modelo asociativo, portador de valores y practicas
modernas, que atrajo a minorias liberales radicales —cercanas al régimen de Lerdo de Tejada
— por anticatdlicas, minorias que defendian ademas un respeto absoluto a la ley como
instrumento de defensa de las instituciones liberales (ley, de hecho, poco respetada por el
propio régimen lerdista, que buscaba su reeleccion en 1876). La contradiccion entre practicas
tradicionales (basadas en pautas de control social de tipo patrimonial) y una constitucion
impuesta por minorias liberales y reivindicadas por ellas de manera utépica, iba a tejer el
espacio en el que podia desarrollarse un liberalismo metafisico, de respeto absoluto a la ley,
cuya raiz, en parte, era el juarismo y, ante todo, el lerdismo. Esta contradiccién, que Porfirio
Diaz y los cientificos buscaron superar, fundo6 la practica social y politica de las asociaciones
religiosas protestantes y esta en la base de la razon de ser de su propagacién, como lo
veremos ahora.

UNA GEOGRAFIA LIBERAL RADICAL

Durante el porfiriato, las congregaciones protestantes sextuplicaron su niumero pasando de 129
en 1876, a ser aproximadamente 700 en 1911. Su progresion fue muy rapida hasta 1890 cuando
ya eran unas 500, para disminuir paulatinamente hasta 1911 (véase el cuadro vii.1 Ay viir.1
B). Para medir la importancia de las redes de congregaciones protestantes, convendria
compararlas con otras sociedades promotoras de asociaciones similares, como por ejemplo
las espiritistas y las logias. Se carece de estadisticas en cuanto a las primeras, aunque si se
sabe que para 1890 —en el momento de la integracion de las logias a la Gran Dieta masonica
controlada por Diaz— eran 115 las logias afiliadas al Gran Oriente del Valle de México,
organo rector de la Gran Dieta Simbdlica. A pesar de que éstas no representaban todas las



logias mexicanas, es significativo que las redes de congregaciones protestantes, las cuales se
escapaban al control del gobierno, hayan sido entre cuatro y cinco veces mayores.'? Aiin mas
significativa que su numero fue su dispersion geografica.

Cuapro VIIIL. 1A. Estadisticas de la membresia protestante en México 1882-1910

Ario 1882 1888 1892 1900 1907 1910° 1910°
Miembros 13096 12135 16250 20 638 30 000
Adherentes 27300 26967 49512 38 864 40 000

TOTAL 4039 39102 65762 53667 59502 68839 70000

4 Henry O. Dwight, The Blue Book of Missions for 1907 (Nueva York, Funk and Co.,
1907), p. 37.

b Moisés Gonzalez Navarro, Estadisticas sociales del porfiriato, 1877-1910 (México,
Secretaria de Economia, Talleres Graficos de la Nacion, 1956), p. 13.

¢ William Ross, Sunrise in Aztec Land (Richmond, Virginia, Presbyterian Committee of
Publications, 1922), p. 110.
FUENTES: Frederick A. Ober, Travels in Mexico and Life Among the Mexicans (Boston,
Estes and Lauriat, 1888); El faro (México) 15 de febrero de 1888, p. 30; William Butler,
Mexico in Transition from the power of Political Romanism to Civil and Religious Liberty
(Nueva York, Hunt and Eaton, 1892), p. 300.

Cuapro VIII. 1B. Numero de congregaciones protestantes en México 1875-1910

Ario 1875 1882 1888 1892 1897 1903 1910

Numero 125 239 393 469 600 550 700

FUENTES: William Butler, Mexico in Transition from the power of Political Romanism to
Civil and Religious Liberty (Nueva York, Hunt and Eaton, 1892), p. 300; William Ross,
Sunrise in Aztec Land (Richmond, Virginia, Presbyterian Committee of Publications, 1922),
p. 110; La antorcha evangélica (Zacatecas, Zac.), 1876; The Missionary Review of the
World (Nueva York), 1888, 1897, 1903; The Missionary Herald (Boston), 1888.

Entre 1877 y 1911, las congregaciones protestantes se mantuvieron en los espacios de la
parte central de México donde habian sido las sucesoras de las sociedades religiosas
reformistas. Pero se desarrollaron en nuevos espacios que llaman la atencion.

En primer lugar, redes de 20 y hasta 40 congregaciones se formaron en regiones de antigua



pedagogia liberal, como el distrito de Zitacuaro, Michoacan, y las Huastecas hidalguense y
potosina, desde 1878 y 1879. En el distrito de Zitacuaro, 10% de la poblacion adulta se
adhiri6 al presbiterianismo, tanto en la cabecera del distrito como en pueblos como Tuxpan,
Jungapeo y rancherias vecinas. En Hidalgo, el distrito de Zimapan y las poblaciones vecinas
de Pisaflores, Jiliapan y Jacala, tuvieron un fenomeno similar. En Pisaflores, pueblo estudiado
en particular por Franz J. Schryer como una economia ranchera, toda la poblacion se
convirtio, incluyendo las principales familias y el patriarca fundador del pueblo. Un fenémeno
similar ocurrié en el mismo estado, esta vez bajo la influencia conjugada del metodismo y de
las logias, alrededor de Zacualtipan y a lo largo de la vega de Meztitlan hasta poblaciones
colindantes del estado de Veracruz (Platon Sanchez). En la Huasteca potosina, minorias
liberales radicales también se adhirieron al protestantismo, en poblaciones como Rayon,
donde también se encontraba una asociacion espiritista. Estas regiones se caracterizaban por
ser periféricas al México central; por haber secularizado bienes del clero; por ser zonas de
colonizacion reciente con una economia ranchera en expansion, y una produccién

agroexportadora basada en el café y el platano, entre otros.!?

Un segundo tipo de espacio propicio a la propagacion de sociedades protestantes, fue el
relativo a los estados donde existieron fuertes antagonismos regionales, en los que las redes
de congregaciones protestantes vinieron a reforzar la autonomia de regiones periféricas de los
mismos, frente a las élites de sus capitales. Mientras las élites porfiristas estatales adoptaban
(con una centralizacion politica creciente) la conciliacion activa con la Iglesia catélica —
siguiendo en eso el ejemplo del gobierno central—, las élites regionales antagonicas,
desplazadas del poder, promovian practicas religiosas heterodoxas protestantes, aunque
también espiritistas y masonicas, con el fin de asegurar una mayor autonomia ideoldgica y
religiosa y, a final de cuentas, politica también.

Asi, en el estado de Puebla, el metodismo se difundi6 particularmente en la sierra norte
del estado, en los distritos de Xochiapulco y Tetela de Ocampo, con apoyo de los clanes de
los caudillos liberales Juan C. Bonilla y Juan N. Méndez, quienes habian apoyado el
movimiento de Tuxtepec; sin embargo, al perder el poder estatal entraban en una oposicion

solapada a las élites urbanas del estado.!# De igual manera, en Tabasco, el presbiterianismo se
difundi6 a partir de 1883 en la Chontalpa (region pantanosa y poco poblada, pero en
expansion economica ranchera) siguiendo el camino de las logias de Comalcalco, Paraiso y
Cardenas, ademas de encontrar conversos en rancherias y pueblos vecinos. Ahi también el
apoyo inicial del gobernador Eusebio Castillo (1883-1885) y del coronel Gregorio Méndez
(caudillos de las guerras liberales) permitié estructurar un espacio ideologico antagonico a la
capital del estado, una vez que el poder politico fue tomado de nuevo por las élites urbanas de
San Juan Bautista, tachadas de espafiolas, porque controlaban las casas de comercio del

estado.!®

Un tercer caso significativo, esta vez en Chihuahua, fue la propagacién del
congregacionalismo en el oeste del estado, en particular en el distrito de Guerrero, donde
familias como los Orozco y Frias de San Isidro, pequefios propietarios de minas, comerciantes
y arrieros, se encontraban entre los primeros miembros a partir de 1885. Otra red de
congregaciones se conformo desde Parral hasta Galeana, en pueblos de tradicion de
resistencia al estado central como Cusihuiriachic y Namiquipa, ademas de Ciudad Guerrero,



donde ocurrieron varios levantamientos antifiscales y contra la hegemonia politica del

gobierno del estado.'® Un cuarto estado fue caracteristico de las influencias regionales en la
conformacion de redes de sociedades religiosas heterodoxas. En el estado de Tlaxcala, las
congregaciones metodistas se difundieron en el centro sur, en el valle del Atoyac, region
donde alternaban ranchos medianos, microaparcerias y fabricas textiles. La veintena de
asociaciones metodistas reclutaron a sus miembros entre una poblacion mixta de jornaleros-
campesinos-trabajadores textiles del centro sur; mientras, el norte del estado, donde existian

grandes haciendas pulqueras, fue totalmente cerrado a este tipo de asociacién.!”

En otras partes del pais, las haciendas y los hacendados mismos se opusieron y fueron
también hostiles a ellas por amenazar el control que ejercian sobre sus peones mediante el
catolicismo. Los miembros de estas congregaciones protestantes no fueron ni hacendados ni
peones, pero tampoco indigenas de comunidades rurales, integradas por el catolicismo
tradicional. Sorprende su difusion en regiones predominantemente rurales, un tanto alejadas de
los centros politicos y econémicos. Reclutaron a sus miembros entre minorias rurales
compuestas de rancheros y jornaleros ligados a una economia agroexportadora (como en la
Huasteca y la Chontalpa), donde ante todo existian intereses politicos antagonicos a los del
centro de los estados. Las sociedades protestantes atrajeron €lites rurales interesadas en los
servicios educativos, en los valores individualistas y en la relativa desacralizacion o
secularizacion que ofrecia el protestantismo, tachado de religion moderna, frente al
tradicionalismo catoélico.

Ademas de los sectores rurales de las periferias del centro del pais, las congregaciones
protestantes reclutaron en el norte, en particular, trabajadores migrantes: jornaleros
algodoneros de La Laguna y mineros de las principales poblaciones mineras como Concepcién
del Oro, Zacatecas, Sierra Mojada, Coahuila o Batopilas, Chihuahua. Se trataba de una
poblacion migrante que encontraba en las redes de congregaciones grupos de tipo mutualista
que ofrecian, ademas de una solidaridad activa, servicios educativos para sus hijos. Al lado
de esta poblacion migrante, también rancheros de poblaciones con tradicion liberal —como
Lampazos, Allende y Montemorelos, Nuevo Ledn— fueron atraidos por estas organizaciones
que reforzaban su autonomia.

Si el protestantismo tuvo un fuerte arraigo en algunas regiones predominantemente rurales,
se implant6é de igual manera en las principales ciudades del norte y del centro del pais, donde
participaban en las congregaciones los hijos de los rancheros y jornaleros, quienes, después
de haber gozado de los servicios educativos, eran nuevos profesionistas, en particular
maestros de escuela, periodistas y empleados de casas comerciales. Ciudades como la capital
de la republica, Puebla, Pachuca, Guanajuato, San Luis Potosi, Chihuahua, Torreon, Saltillo y
Monterrey, fueron lugares de importantes colegios secundarios, teol6gicos y escuelas normales
protestantes, a los cuales estaban ligadas las congregaciones urbanas.

Ahi se formaron las vanguardias ideoldgicas del movimiento, simbolizado en pastores y
maestros de escuela, como Andrés Osuna y Moisés Saenz, ambos de origen rural, hijos de

aparceros y educados en las escuelas protestantes.'® Asambleas y convenciones anuales
reagrupaban los cuadros del movimiento protestante, asegurando la organizacién suficiente
para dar coherencia al movimiento asociativo protestante, dividido en varias sociedades a
nivel nacional. Ademas de las estructuras nacionales del protestantismo, que reagrupaba cada



afio entre 400 y 500 de sus dirigentes en distintas ciudades, fue la constancia de sus practicas
civicas la que dio una coherencia especifica al movimiento, otorgandole un papel prepolitico.

UNA PEDAGOGIA LIBERAL RADICAL

Lo que se proponian las sociedades protestantes era lograr un cambio global en los valores,
una reforma religiosa que llevara a una sociedad impregnada del catolicismo hacia una
sociedad nueva, en la que los actores religiosos y sociales ya no fueran los actores colectivos
de la sociedad corporativista, sino el pueblo, considerado como conjunto de individuos, de
ciudadanos. Por lo tanto, las congregaciones, en cuanto asociaciones donde se ensefiaban estos
conceptos nuevos del mundo —centrados, no en el orden natural preestablecido por derecho
divino, sino sobre el individuo como sujeto de la vida religiosa y politica— fueron
verdaderos laboratorios de inculcacion de practicas democraticas. Con sus elecciones, sus
asambleas, sus mesas directivas, las asociaciones protestantes propiciaban un espacio donde
se podia experimentar lo censurado en la practica por el gobierno porfirista, aunque

formalmente existieran los derechos democraticos en la Constitucién.™®

Esta pedagogia liberal protestante rebaso las congregaciones, para practicarse en las
escuelas y muy a menudo en las plazas publicas durante las fiestas civicas liberales.

La red escolar protestante, aunque muy limitada (representaba 1.7% del total de las
escuelas, mientras las catdlicas significaban 4.8%), no careci6 de significacién si se toma en
cuenta el conjunto de escuelas privadas, entre las cuales existia un buen nimero de escuelas

fomentadas por sociedades liberales radicales.’’ Al lado de cada templo existia una escuela
primaria; la mayoria, en zonas rurales donde los servicios educativos eran deficientes y donde
sobresalia la red escolar protestante, que respondia a un verdadero movimiento de sociedad
hacia la educacion. La importancia de la red educativa crece ain mas si se toman en cuenta las
escuelas secundarias, normales, comerciales y teologicas que competian con la red catdlica, y
no tenia parecido entre la red privada.

Lo que distingui6 ante todo la ensefianza protestante fue su acento sobre las practicas
democraticas y su énfasis sobre el individuo como agente de progreso, en la medida en que su
accion se fundaba en una moral cristiana forjadora del caracter y de la responsabilidad
individual. A manera de ejemplo, mientras una de sus organizaciones de jovenes se llamaba
“los esforzadores cristianos”, la otra tenia como lema “elevaos y elevad a los demas”. Esta
pedagogia contrastaba con la vision del mundo y de la sociedad propagada por las escuelas
catolicas. Por ejemplo, en el colegio San Juan Nepomuceno de Saltillo, Coahuila, donde
estudiaban los hijos de la burguesia, en el examen final del curso de filosofia de 1886 se
argumentaba que la naturaleza del hombre reclamaba la sociedad civil y que por lo tanto “eran
falsos el contrato social de Rousseau y el sistema social de Hobbes”. Se afirmaba también que
la autoridad civil o politica no era obra del hombre sino que “venia inmediatamente de Dios y
[que], por lo tanto, no [residia] en el cuerpo de la naciéon como lo pretendian Rousseau y los
racionalistas... y [que], en consecuencia, el parlamentarismo era un mecanismo

intrinsecamente imperfecto”.?! El catolicismo social, fruto de la enciclica Rerum Novarum de



1891, difundida desde mayo en México, si bien propicié un catolicismo de movimiento a la
ofensiva que sustituyo el catolicismo de posicion de Pio IX, a la defensiva frente al
liberalismo, no modific6 la comprension aristotélico-tomista del hombre y de la sociedad que

sigui6 impregnando el pensamiento cat6lico mexicano.??

En la educacion, la postura protestante se elaboraba en oposicién a la vision catolica. Ese
antagonismo tenia hondas raices historicas, y la afirmacion del libre albedrio del sujeto
cristiano era en si misma una negacion del corporativismo catolico. En las escuelas
protestantes no se intentaba defender la existencia de un orden natural al que el individuo se
incorporaba a su nacimiento; en ellas el alumno debia “estudiar la constitucion de la patria,
saber cémo esta gobernado y cuales eran sus derechos y privilegios como individuo y

ciudadano”.? En el colegio metodista de la ciudad de Chihuahua, la actividad de las tres
sociedades literarias era descrita como un verdadero laboratorio de practicas democraticas.
“Ahi el joven emite opiniones propias y las sostiene en debate, lee la prensa periddica y siente
las pulsaciones de la vida nacional; se inicia en los procedimientos parlamentarios y hace sus

primeras armas en el campo literario.”%*

La pedagogia protestante no so6lo rompia con la catolica, sino que también tomaba sus
distancias con la ensefianza oficial, en particular frente a un positivismo que pretendia
prescindir de toda base moral. Mientras los positivistas, como lo subraya Leopoldo Zea,
“atribuyeron a la ciencia una cualidad sobrehumana, creyendo que mediante ella era posible
obtener el acuerdo de todos los hombres”, los protestantes mas cercanos a los pedagogos de la
vieja guardia liberal (José Maria Vigil) compartian la doctrina del filosofo krausista belga
Guillaume Tiberghien, quien sostenia que la religion era indispensable para el
perfeccionamiento de la vida moral. Para ellos no podia haber armonia ni progreso social sin

una moral, sin principios abstractos que fundamentaran la accién del individuo.?

La oposicion protestante al positivismo fue de principios filosoficos, pero también rebaso
la mera controversia filosofica, ya que el positivismo se habia transformado en el arma para
sostener el nuevo partido del orden y del progreso, como conjunto de ideas que legitimaban
una sociedad autoritaria.

Desde el primer gobierno de Diaz, con la idea de aplicar a la politica un criterio
cientifico, los jévenes pedagogos, imbuidos de positivismo y reunidos en torno al periddico
La Libertad, pretendieron realizar el programa liberal a largo plazo y trazaron las grandes
lineas del régimen porfirista.”® En sustitucién del antiguo liberalismo anarquico, dividido en
facciones cuando no luchaba contra el enemigo comuin, propusieron desarrollar, segin su
propia expresion, “un liberalismo conservador” cuya meta fuera establecer el orden como
garantia del progreso. Para implantar una politica tal, habia que poner fin a las
contradicciones entre la utopia de una constitucion liberal (inaplicable a la realidad y de
hecho nunca aplicada) y la realidad social mexicana. Esa nueva politica, llamada por ellos
mismos “de conciliacion”, pretendia unir a todos los mexicanos en torno al proyecto de orden
social cuya garantia fuera (ademas de la persona de Diaz, el gran unificador) el estudio
cientifico de la realidad para lograr el progreso, lo cual permitiria una evolucion progresiva y
pacifica del pueblo hacia el progreso y la libertad.

Dos elementos de este programa eran dificilmente aceptables por los protestantes y las



minorias liberales radicales, y provocaron su oposicién, puesto que se vieron fotalecidos con
el ingreso de esos jovenes a la esfera del poder, al constituirse en grupo de “cientificos”, en
1892.

En primer lugar, los protestantes rechazaron la politica de conciliacion con la Iglesia
catolica romana y la endeble aplicacién de las Leyes de Reforma. En segundo, rechazaron
también la idea de que el orden y el progreso debian prevalecer sobre la practica de la
democracia, aunque fuera de manera provisional.

De ahi su radicalismo civico para intentar crear hic et nunc el espacio democratico
postergado por los detentores del poder. Ese radicalismo civico exigia la separacién de la
Iglesia y el Estado en términos estrictos, sin concesiones posibles, pero también reclamaba la
participacion del pueblo en las elecciones, lo cual era continuamente negado por la practica
politica porfirista de reelecciones decretadas desde arriba.

Esta oposicion se manifesto en particular en las fiestas civicas, entre las cuales
sobresalian la del 18 de julio, aniversario de la muerte de Juarez; la del 16 de septiembre,
celebracion de la Independencia nacional; la del 5 de febrero, aniversario de la Constitucion;
y la del 5 de mayo, de la Batalla de Puebla. Los protestantes y los grupos liberales radicales
dieron a estas fiestas, celebradas también por el poder porfirista, un contenido distinto.
Mientras para los porfiristas se trataba de integrar el pais, mediante el civismo, al sistema
politico imperante para asegurar el orden y el progreso, y de crear una identidad nacional
frente a otras culturas vecinas, para ellos, segin palabras del director del Instituto Metodista
Mexicano de Puebla, habia que avanzar un paso mas, es decir “no solo instruir sino educar al

pueblo para que tenga conciencia de sus derechos”.?” Por eso la relectura de la tradicién
operada durante los actos liberales era distinta.

Para los porfiristas, el liberalismo radical, tachado de metafisico, no habia logrado
deshacerse de las leyendas patrioticas y se contentaba con historias de combate, por lo tanto,
no aceptaba critica alguna de la actuacion de los héroes liberales. Para los protestantes, los
actos civicos del liberalismo conservador eran frios, incapaces de crear la fe liberal necesaria
que suscitara el despertar del pueblo a la vida politica. En contra del frio rigor de los
discursos oficiales, ellos se consideraban como los apostoles del saber y de la democracia,
con el sagrado deber de “ilustrar, iniciar, regenerar al pueblo”, invitandolo (como en

Zacualtipan, Hidalgo, en 1897) “a acercarse al altar de nuestro padre Hidalgo y protestar que

va a hacer la guerra a la ignorancia y al fanatismo; amar la escuela y la ilustracién”.?8

Se tenia la esperanza de que el pueblo, como entidad abstracta, se movilizara en torno a
sus intereses, movilizacion que debia surgir, segtn ellos, de la interaccion entre los mismos
liberales radicales y éste, mediante el activismo democratico de los actos civicos y de la
propagacion de asociaciones protestantes y liberales en las que, como la congregacion
metodista de Orizaba, Veracruz, “se educaba el caracter de los miembros que concurrian con
la disciplina en la mano, discutiendo todo conforme a la ley”.? Ese liberalismo constitucional,
para retomar la tipologia de Alan Knight, patriético y popular, se encontraba “en el extremo
opuesto al patriotismo nacionalista y centralizado de las élites porfiristas”, en particular por
su pretensién pedagégica y su dimensién religiosa.?® Por medio de estas asociaciones de
ciudadanos liberales nacia a la cultura democratica un pueblo nuevo, ultraminoritario, pero a



la vez trasmisor y propagador activo de una disidencia politica religiosa y critica de las
practicas y valores dominantes. Esa pedagogia liberal, desarrollada de igual manera por las
escuelas y las congregaciones protestantes, con su extension en las plazas publicas pueblerinas
durante las fiestas civicas, constituyo una fuente latente y manifiesta a la vez, de impugnacion
al régimen porfirista, cuya fuerza rebasaba sobre su conciliacion con la sociedad tradicional y
sus formas de control politico.

UNA OPOSICION A LA CONCILIACION

La revolucion encabezada por Porfirio Diaz en contra de la reeleccion de Lerdo fue un
movimiento liberal, y el régimen que se inici6 a principios de 1877 fue desde el principio un
gobierno de liberales. Para comprobarlo, basta recordar que el Plan de Tuxtepec, en su
articulo primero, consideraba como ley suprema la Constitucion y las Leyes de Reforma a ella
incorporadas en septiembre de 1873. Fue después de la toma del poder que los tuxtepecanos
consideraron la posibilidad de aliarse con los catolicos, en un tiempo en el cual el liberalismo
salia debilitado de la crisis politica y permanecia amenazado, mientras corrian rumores de
invasiones lerdistas desde el norte. Por lo tanto, Porfirio Diaz puso rapidamente en practica lo
que habia de ser una constante durante todo su régimen: una aplicacion laxa de los principios
constitucionales, sin abolir, pero sin respetar tampoco, las Leyes de Reforma, con el fin de
conseguir el respaldo catélico y con €l garantizar la paz y el orden necesarios para el
progreso.

Esta politica, que tomo el nombre de conciliacion, se desarrollo desde el primer gobierno
de Diaz y hasta su caida, tomando el rasgo de relaciones de simpatia personal entre Diaz y los

obispos catélicos, pero también de servicios reciprocos.?! Mientras el gobierno ganaba el
consenso catolico, la Iglesia procedia a una verdadera reconquista del espacio una vez
amenazado por el liberalismo radical de Juarez y de Lerdo. Esta expansion cat6lica puede
medirse por la creacion de didcesis, la apertura de seminarios y la formacion de nuevas
ordenes religiosas, mientras las antiguas reencontraban sus actividades tradicionales. El
conjunto de medidas adoptadas se tradujo en un catolicismo vigoroso, cuya actividad
renovada llamaba la atencién de los liberales radicales, en particular cuando en 1895 se
consagro el pais a la virgen de Guadalupe, y en 1896 se celebr6 el V Concilio Provincial
Mexicano, recibiéndose por primera vez, desde tiempos de la Reforma, la visita de un nuncio

apostdlico, en la persona de monsefior Averardi.?” Esta reconquista catélica tomaba forma en
la vida cotidiana con la reaparicion del traje talar, de las procesiones ptblicas y de los
repiques de campanas, entre otras manifestaciones externas anteriormente prohibidas por el
liberalismo radical. Este surgimiento catdlico provocé una polarizacion creciente en los
pueblos donde habia minorias liberales radicales, protestantes, masonicas y espiritistas, tal
como el corresponsal de El Hijo del Ahuizote 1o hacia notar para Zacatlan, Puebla: “Hablar
de Zacatlan es hablar de la mayoria de las poblaciones de la Reptblica donde se encuentran:
un clero ambicioso, un grupo de fanaticos minando los hogares, otro grupo de politicastros
convenencieros Yy, finalmente, un pequefiisimo circulo de liberales, atropellados por la



clerecia”.33

Esta reconquista catolica se manifestd, en particular entre 1880 y 1888, por una
persecucion recrudecida por parte de los catolicos hacia las minorias liberales radicales, y
especialmente, en contra de los miembros de las congregaciones protestantes y de las logias,
sobre todo en las regiones rurales periféricas donde la Iglesia catélica habia perdido por
algin tiempo parte de su influencia, y donde creaba escuelas y redoblaba el proselitismo de
las ordenes religiosas.

Entre los primeros en denunciar la politica de conciliacion y las violaciones a las Leyes
de Reforma por el clero, se encontr6 la prensa protestante, aliada desde el principio del
régimen porfirista a la prensa liberal de oposicion.

La denuncia, por parte de la prensa protestante, de las violaciones a los principios de la
Reforma en materia religiosa, de las reelecciones, y de su rechazo a las modificaciones
constitucionales que las aseguraron, tanto para el presidente como para los gobernadores, fue
una constante entre 1884 y 1892; esta actitud le vali6 lectores desde Cusihuiriachic,
Chihuahua, hasta el sur de Veracruz, en poblaciones donde las minorias liberales radicales
intentaban rechazar el control estatal sobre los intereses municipales y la creciente
centralizacion politica reflejada en la nominacion de los jefes politicos y de las autoridades

civicas.3* Esta oposicién protestante al régimen se manifesté también en la prensa liberal de
oposiciéon. En particular, EI Monitor Republicano fue un canal de expresion donde varios
pastores no s6lo mandaron cartas de protesta sino que también fueron corresponsales y aun
editorialistas del periodico, entre 1877 y 1885. El maestro de escuela y pastor metodista
Simon Loza, de Guanajuato, enviaba regularmente sus cartas a EI Monitor Republicano,
denunciando la doble violacion a las Leyes de Reforma por la conciliacion religiosa, y a la
Constitucién, por el no respeto de las practicas democraticas. Su colega Emilio Fuentes y
Betancourt, ex sacerdote liberal cubano pastor metodista desde 1881 en la Ciudad de México,
fue editorialista del mismo periodico durante el fin del gobierno de Manuel Gonzalez y antes
de la primera reeleccion de Diaz. Sus editoriales fueron ataques virulentos al liberalismo
conservador que, a sus ojos, traicionaba los principos liberales en materia religiosa y

electoral también.® La represién que el régimen desaté contra la prensa de oposicién alcanzé
no solo a periodistas independientes, sino también a redactores protestantes de EI Grano de

Arena, en Morelia, Michoacan, en 1886.3

A partir de 1887, cuando se modifico la Constitucion para permitir la reeleccion de Diaz,
la represion hacia la prensa liberal independiente fue continua, y sus redactores eran
encarcelados bajo cualquier pretexto.

En los primeros meses de 1892, anteriores a la tercera releccion de Diaz, las
manifestaciones estudiantiles y obreras de la Ciudad de México, hechas en su contra, fueron
también duramente reprimidas. Ademas, con la creacion en 1890 de la Gran Dieta Simbdlica
(6rgano centralizador de la mayoria de las logias mexicanas), de la cual era Gran Maestro,
Diaz habia logrado asentar su control sobre las logias maso6nicas. Sélo unas cuantas logias,
ligadas al liberalismo radical, rehusaron la integracion y se mantuvieron al margen de la Gran

Dieta.?” Si las logias eran un espacio ambiguo donde proliferaban los espias de Diaz y donde
se encontraban enemigos declarados (como Filomeno Mata) o futuros opositores (como



Librado Rivera), las demas sociedades liberales radicales, como las protestantes y las

espiritistas, gozaban de una mayor autonomia e independencia.>®

Por lo tanto, las logias respondieron, ante la transformacion del liberalismo en un
movimiento politico autoritario y conservador, creando espacios de critica a la politica de
conciliacion y a las reelecciones, en particular mediante las celebraciones de fiestas civicas

independientes de las oficiales, donde se propagaba la pedagogia liberal radical.®® El
anticatolicismo que manifestaban fue indisociable del antiporfirismo, rechazando asi la
postergacion del ejercicio de los derechos civicos del pueblo por la alianza “contra
naturaleza”, a su juicio, del liberalismo y del catolicismo. En un contexto de represion
continua, el anticatolicismo fue el pretexto para iniciar actividades politicas de oposicion.
Asi, en julio de 1895, la prensa liberal independiente, encabezada por los periodistas Vicente
Garcia Torres, Filomeno Mata y Daniel Cabrera, fundé el Grupo Reformista vy

Constitucional .*’

Se trat6 de un primer intento de crear un frente politico de oposicion o, en términos de los
protestantes y liberales radicales, de hacer surgir “el verdadero partido liberal”, tomando en
cuenta que los liberales en el poder eran, a los ojos de las minorias liberales radicales,
traidores del liberalismo.

La plataforma de accion del Grupo Reformista y Constitucional consistio, desde un
principio, en llamar la atencion de las autoridades para que se dejaran de violar las Leyes de
Reforma debido a una politica relajada en materia religiosa. Uno de los propdésitos era poner
freno al auge clerical manifestado por la coronacion de la virgen de Guadalupe, el V Concilio
Provincial Mexicano y la visita del nuncio Averardi. El segundo proposito, que seria explicito
a partir de principios de 1896, era el de crear conciencia entre el pueblo para que pudiera
ejercer sus derechos politicos y votara por las candidaturas independientes promovidas por la
prensa de oposicion en cuanto a diputados y aun a presidente de la reptblica, cuando algunos

propusieron al general Mariano Escobedo.*!

Lo mas significativo del intento fueron las cartas de apoyo que llegaron a los tres
periodicos principales de oposicion liberal (EI Monitor Republicano, El Diario del Hogar y
El Hijo del Ahuizote) respaldando la iniciativa del Grupo Reformista y Constitucional de la
Ciudad de México. Unas 85 cartas, cuyos signatarios aparecen, nos revelan la geografia y aun
la composicién de esta minoria liberal radical de oposicion al régimen (véase el cuadro
VIIL.2). Los estados de Hidalgo, San Luis Potosi y Veracruz son los de mayor representacion
con cartas provenientes de grupos ubicados en la Huasteca y en sus margenes veracruzanas. Es
una geografia en gran parte similar a la de los clubes liberales reagrupados, cinco afios mas
tarde, en San Luis Potosi. Ya se encontraban representadas como adherentes al Grupo
Reformista y Constitucional, minorias liberales de poblaciones como Matehuala (San Luis
Potosi), Cuicatlan (Oaxaca), Zitacuaro (Michoacan), que mandaron delegados al congreso
liberal de San Luis Potosi de 1901, cuyos nombres aparecen entre los firmantes. La base del
movimiento se reclutaba entre las sociedades liberales radicales independientes, formadas por
congregaciones protestantes, sociedades espiritistas y algunas logias.

En el caso de las primeras, he podido identificar, en 25% de los casos, firmas de
miembros y dirigentes de congregaciones protestantes, lo que comprueba la importancia de



estas redes disidentes religiosas como espacios de lucha politica. Una vez pasada la
reeleccion, el Grupo Reformista y Constitucional ces6 de existir por resignarse a la
impotencia politica, mientras las sociedades protestantes y demas liberales radicales seguian
su lenta labor de educacion e ilustracion del pueblo, en vista de su posible participacién
civica. Pero por primera vez se habian manifestado las bases de este “verdadero liberalismo”
que tenia como principal caracteristica su doble oposicion al catolicismo y a la reeleccion. En
particular, en poblaciones rurales de menor importancia, este liberalismo radical estaba
integrado por protestantes, espiritistas y francmasones que representaban la coalicion
ideolodgica opuesta a la alianza conciliadora de porfiristas y catélicos. Entre los miembros de
estas sociedades estaba el potencial para un movimiento politico organizado, que permitio
superar las redes informales de las sociedades de ideas.

Cuapro VIIL.2. Distribucion comparada por estados de los grupos de apoyo al Grupo
Reformista y Constitucional en 1895-1896, y de los clubes liberales presentes en el
Congreso Liberal de febrero de 1901 en San Luis Potosi, S. L. P.

Ntimero Ntuimero
de grupos de clubes
Estado (1896) (1901)
Campeche 2 —
Chiapas 1 —
Chihuahua — 1
Coahuila 5 1
Distrito Federal 2 4
Durango 3 1
Guanajuato 2 1
Guerrero 7 1
Hidalgo 10 12
Jalisco 2 —
México 7 —
Michoacan 4 5
Nayarit 1 —
Nuevo Leon 5 2
Oaxaca — 1
Puebla 6 5

Queretaro 1 —



San Luis Potosi 3 8

Tabasco 3 —
Tamaulipas 3
Veracruz 11 3
Zacatecas 2 3
ToTtAL 82 50

FuenTEs: El Diario del Hogar (México), 1895-1896; El Monitor Republicano (México),
1895-1896; El hijo del Ahuizote (México), 1895-1896; Coleccion Porfirio Diaz, Universidad
Iberoamericana, México.

LAS SOCIEDADES PROTESTANTES ENTRE EL MAGONISMO Y EL MADERISMO

En 1900, la quinta reeleccion de Diaz fue recibida en una atmésfera de resignacion por la
prensa liberal independiente. Sin embargo, en los ultimos afios del siglo xiX, surgieron muy a
menudo sociedades liberales radicales en continuidad con las logias, como en Puebla, y las

sociedades protestantes, como en Zitacuaro, Michoacian.*? Es una de estas sociedades
liberales (el club Ponciano Arriaga, de San Luis Potosi) la que desperté a la vida politica lo
que era el movimiento liberal radical en gestacion. El club Ponciano Arriaga no se
diferenciaba de las demas sociedades liberales radicales por su énfasis sobre la defensa de
las Leyes de Reforma y de la Constitucion frente a la conciliacion de intereses Iglesia-Estado.
Estaba integrado por francmasones, protestantes y estudiantes del colegio del estado, a
semejanza de otros clubes urbanos, como la Sociedad Patridtica Melchor Ocampo, en

Puebla.*? El conflicto agudo entre estos liberales y el obispo Ignacio Montes de Oca, quien en
julio de 1900 pronunci6 un discurso en el cual alababa al régimen de Diaz, en particular por
haber dejado a un lado las Leyes de Reforma en materia de religion, fue el detonador de un
movimiento que aliaba anticatolicismo y antiporfirismo, a la manera de lo ocurrido en 1895,
con la creacion del Grupo Reformista y Constitucional de la Ciudad de México. A finales de
agosto de 1900, el club potosino publicé un manifiesto a los liberales en el cual los llamaba a
formar clubes, a velar por el respeto de las leyes amenazadas por el clericalismo y a celebrar
un congreso en febrero del afio siguiente, que debia desembocar en una plataforma y

organizacién comuin.** Un centenar de clubes se formaron entre septiembre de 1900 y febrero
de 1901.

De entre ellos, 50 clubes fueron representados en San Luis Potosi en febrero de 1901; la
mayoria provenia de los estados de Hidalgo y de San Luis Potosi, en continuidad con el
movimiento de 1895-1896, pero también de aquellas regiones de antigua pedagogia liberal,
como la sierra norte de Puebla, el distrito de Zitacuaro, en Michoacan, y poblaciones aisladas
de Veracruz, Oaxaca y Durango, donde la alianza liberal radical estaba integrada por



protestantes y francmasones, entre otros. Es revelador al respecto que, de 42 nombres de
delegados conocidos, siete hayan sido maestros y pastores protestantes o simpatizantes, como
Hexiquio Forcada (Rayon, San Luis Potosi), Francisco S. Motelongo (Cuencamé, Durango),
Pompeyo Morales (Tampico, Tamaulipas), Gonzalo Lépez (Zimapan, Hidalgo), Aurora Colin
(Zitacuaro, Michoacan). En poblaciones rurales como Platon Sanchez (Veracruz), Cuicatlan
(Oaxaca) y Tetela de Ocampo (Puebla), protestantes y liberales radicales eran miembros de
los clubes también presentes en el congreso. De hecho, el tono anticatélico promovido en
parte por los delegados protestantes fue particularmente fuerte. Los discursos mas radicales
proferidos por jovenes estudiantes, sobre todo por Ricardo Flores Magon, no rebasaron los
ataques genéricos al régimen, calificado de tiranico, ni superaron las tematicas del liberalismo
radical. De hecho, la posicion ideoldgica de los delegados fue bastante homogénea y no se
puede inducir, de las palabras posteriores de Ricardo Flores Magon —segun el cual se trataba
de transformar “simples comecuras” en militantes antiporfiristas—, que existiera una

diferencia ideolégica entre los delegados.* El mayor logro del congreso no fue el radicalismo
de sus criticas, sino la organizacion politica de una confederacion de clubes liberales bajo la
direccion del nucleo de San Luis Potosi, que le dio organizacion politica al movimiento. La
represion que siguio se desatd contra esta organizacion y especialmente contra el ntcleo
potosino, cabeza del movimiento. A lo largo del afio de 1902, mientras muchos de los
intelectuales potosinos se encontraban en la carcel, los protestantes siguieron activos en los
clubes y en las fiestas civicas, tal como lo denunciaba un corresponsal potosino del periddico

liberal porfirista La Patria.*® Hexiquio Forcada, pastor en Ciudad Valles, San Luis Potost,
denuncio en la prensa, por medio de una carta abierta, los atropellos a los liberales potosinos,
mientras los protestantes de Zitacuaro hacian lo mismo. Por su lado, la prensa protestante
reconocia también la participacion de los protestantes en los clubes al considerar el régimen

de Diaz como transitorio y al rehusar abandonar el ejercicio de sus derechos politicos.*’

Sin embargo, los dirigentes urbanos del movimiento liberal de San Luis Potosi,
encarcelados a principios de 1903 en la Ciudad de México, después de haber intentado crear
el club “Redencion de oposicion a la politica reeleccionista de Diaz”, vivieron una primera
apertura a ideas anarquistas y sindicalistas mediante la lectura de Kropotkin, entre otros, que
iba a marcar una division interna del liberalismo radical. Mientras el niicleo potosino tomaba
el camino del exilio, donde se iban a reforzar sus ideas revolucionarias, al contacto de
anarcosindicalistas europeos, los liberales radicales protestantes regresaban a sus sociedades
de origen, donde seguian con las antiguas practicas liberales de pedagogia civica y de
oposicion al clero. En este sentido, 1903 marca un parteaguas para la oposicion liberal. Desde
el exilio en los Estados Unidos, los mas radicales, encabezados por los hermanos Flores
Magon y Librado Rivera, optaban por una tactica violenta de confrontacion revolucionaria con
el régimen de Diaz, formaban un Partido Liberal Mexicano —cuya plataforma preveia como
unica alternativa el derrocamiento del régimen por las armas— y formulaban programas
sociales avanzados en materia laboral, ademas de defender algunos de los grandes principios
liberales en cuanto a la educacién y el anticatolicismo.*®

Por su parte, un sector mas moderado —en el cual participaban Camilo Arriaga y
Francisco I. Madero en Coahuila, y la mayoria de los dirigentes de sociedades liberales



radicales y protestantes— consideraba la necesidad de seguir con una estrategia pacifica, de
lucha electoral y democratica. Por lo tanto, el respaldo protestante al liberalismo magonista
fue limitado, aunque no dejé de ser significativo. La agitacion magonista que buscaba
conseguir una insurreccion para septiembre de 1906 tuvo la simpatia activa de algunos
pastores protestantes, como Silvestre Garza en Monterrey y Toribio S. Hernandez en Parras y

Laredo, ambos arrestados poco después.*

En el sur de Veracruz, a la par con la fundacion de clubes liberales formados por el
magonista Hilario C. Salas, se creaba una congregacion presbiteriana en Coatzacoalcos, cuyo
principal fundador lo era también del club liberal de la ciudad y se vio involucrado con otro
dirigente protestante tabasquefio, Ignacio Gutiérrez GoOmez, en los acontecimientos

revolucionarios de la regién, en septiembre de 1906.°° Al mismo tiempo, la agitacién obrera
en Rio Blanco, Veracruz, crecia entre 1905 y 1906. Los obreros influidos por el magonista
José Neira, habian aparecido en forma de Gran Circulo de Obreros Libres, fruto de las
discusiones fomentadas desde el tinico espacio de reunion tolerado en el pueblo fabril, la
congregacion metodista. Ahi también el pastor José Rumbia era un activo participante del
movimiento obrero independiente, lo que le valdria la carcel al afio siguiente de la huelga,
mientras los integrantes obreros de la congregacion metodista desaparecian bajo la

represién.”! En fin, en el ataque magonista al pueblo de Viesca, Coahuila, en junio de 1908, el
pastor presbiteriano de la poblacion estaba entre los arrestados.

Las listas de suscriptores a Regeneracion, organo del Partido Liberal Mexicano, para
1905 y 1906, nos confirman la simpatia de dirigentes protestantes como Hexiquio Forcada y
Francisco S. Montelongo (ambos congresistas en San Luis Potosi, en 1901) hacia el Partido
Liberal Mexicano. También estas listas nos remiten a lectores que se encontraban entre los
nucleos liberales radicales y protestantes, presentes en la oposicion liberal de 1901 como
Zitacuaro (Michoacan), Cuicatlan (Oaxaca), Tetela de Ocampo (Puebla). Pero este liberalismo
radical rural tuvo dificultad en integrar tanto los aspectos ideoldgicos anarquistas como el

recurso a la violencia.>? Por lo tanto, su apoyo se dirigié mas bien a Francisco I. Madero y al
movimiento antirreeleccionista, cuando éste se estructuré a partir de finales de 1909.

A raiz de una entrevista de Diaz con el periodista estadunidense James Creelman, del
Pearson’s Magazine, segin la cual Diaz habria revelado que toleraria una oposicion
democratica, una primera lucha se desat6 entre los porfiristas; porque mientras unos querian a
Ramoén Corral como vicepresidente, otros, en una estrategia de oposicion al grupo de los
cientificos, proponian a Bernardo Reyes, gobernador de Nuevo Leon. La salida de Reyes al
extranjero, a finales de 1909, puso fin al uso de su persona para simbolizar no sélo la
oposicion a la faccion de los cientificos, sino también al régimen por parte de algunos, y dejo

el terreno politico libre para el antirreeleccionismo.”® Al contrario del reyismo, demasiado
ligado a los intereses porfiristas, el antirreeleccionismo y la persona de Madero recibieron el
apoyo activo de los protestantes, cuya prensa se quejaba a menudo de la ausencia de practica
democratica. En sus distintas giras, entre los nicleos que recibieron a Madero, se encontraban
estudiantes y miembros de sociedades protestantes, como en Oaxaca y Chihuahua, donde
integraban clubes antirreeleccionistas. En San Luis Potosi, al pasar por la ciudad Francisco I.
Madero, antes y después de la convencion antirreeleccionista de abril de 1910, entre los



principales oradores se encontraban los hermanos Antonio y Adrian Gutiérrez, ambos
maestros del Colegio Wesleyano y activos metodistas. En Puebla, en mayo de 1910, entre los
primeros en abrir la marcha en honor de la llegada de Madero estaban los alumnos del
Instituto Metodista Mexicano, codo a codo con los del seminario palafoxiano, de los colegios
del estado y de la normal.

Ahi también el principal orador con Madero fue el maestro de escuela metodista Pedro
Galicia Rodriguez, presidente de un club antirreeleccionista de la Ciudad de México y
participe de las actividades liberales radicales que metodistas y masones llevaban en

Amecameca y el distrito de Chalco desde los afios de 1888.>*

El arresto de Madero en Monterrey, a principios de julio de 1910, y su detencion en San
Luis Potosi en los meses siguientes, pusieron fin al movimiento antirreeleccionista, segun
pautas que Diaz habia desarrollado a lo largo de su régimen, al reprimir sistematicamente toda
oposicion preelectoral. Diaz esperaba, en particular para las fiestas del Centenario de la
Independencia, mostrar a las delegaciones extranjeras que tenia bien controlado al pais. Sin
embargo, la impaciencia de los antirreeleccionistas y la represion del régimen desencadend
una légica revolucionaria que Madero habia rechazado entonces, pero que ahora, al agotarse
los recursos legales, estaba dispuesto a asumir.

LOS PROTESTANTES EN LA REVOLUCION MADERISTA

La campafia antirreeleccionista guiada por Madero habia gozado de cierta libertad, pero no se
podia decir lo mismo de las actividades llevadas a cabo por los antirreeleccionistas. Como se
quejara el propio Madero, en una carta dirigida a Diaz, sus simpatizantes habian sido
arrestados y encarcelados en distintas partes de la reptblica. En Puebla, varios dirigentes de
clubes antirreeleccionistas (entre ellos el maestro metodista Andrés Cabrera) habian sido
deportados a Quintana Roo. En el estado cercano de Tlaxcala, el descontento por las
sucesivas reelecciones del gobernador Prospero Cahuantzi, habia llevado a algunos liberales
radicales —entre los que se encontraba el predicador local metodista de San Bernabé
Amaxac, Marcos Hernandez Xolocotzin— a levantarse en armas el 18 de mayo, fracasando al
dia siguiente, al ser perseguidos por los federales. Poco después, el club antirreeleccionista
de la estacion de Atoyac (Veracruz) se preparaba para tomar también las armas el 14 de julio;
sin embargo, al ser descubierto, se puso fin al proyecto y a la congregacion metodista del
lugar, cuyos miembros respaldaban el movimiento. Durante el verano de 1910, la agitacion
cundi6 en varias regiones donde ya se venian desarrollando actividades liberales radicales;
muestra de ello son los casos del sur de Veracruz, la Huasteca potosina e hidalguense y, en
septiembre, de San Isidro, Chihuahua, donde las familias Orozco y Frias, con sus redes

regionales, llevaban una reunién secreta para preparar un levantamiento. >

Los festejos del Centenario de la Independencia se celebraron con la euforia de un régimen
cuya estabilidad parecia mas segura que nunca y para el cual los brotes insurreccionales muy
restringidos no representaban ninguna amenaza. El movimiento antirreeleccionista, por su
lado, sufria la defeccién de algunos de sus dirigentes, como el ingeniero Félix Palavicini,



quien creia “preferible el estancamiento democratico a la guerra civil”.>® Otros (por ejemplo,
el presidente del movimiento antirreeleccionista, doctor Emilio Vasquez Gomez) también
consideraban que ya no habia que pensar en enfrentarse al régimen una vez pasada la
reeleccion. En este clima de indecision, Madero, con el doctor Rafael Cepeda y el nicleo
antirreeleccionista potosino, decidié romper la l6gica porfirista y llamar a la insurreccion;
para eso Madero preparo su evasion de la ciudad, logrando ganar el 5 de octubre, disfrazado
de mecanico de ferrocarril, la frontera estadunidense. A los pocos dias, Madero lanzé el Plan
de San Luis Potosi, emitido desde los Estados Unidos al final de octubre, pero fechado
retroactivamente el dia de su salida de México.

Siguiendo la tradicion de los principios liberales, este Plan se proponia, entre otras cosas,
respetar y defender la Constituciéon y las Leyes de Reforma, establecer los principios de
sufragio libre y no reeleccion y llamar a la insurreccion para el 20 de noviembre, unos dias
antes de la inauguracion del siguiente periodo presidencial. Madero habia dado, sin embargo,
un giro radical al liberalismo cuando habia apuntado ya a la superacion del viejo antagonismo
liberal con los cato6licos, en su campafia antirreeleccionista y en su libro La sucesion
presidencial en 1910. Segin él, ya no habia razon para desconfiar de los catdlicos
democraticos; mas bien habia que buscar una union sagrada contra lo que él llamaba el

militarismo y la tirania de Diaz.®” Aunque durante su campafa habia hablado de manera
imprudente (en la ciudad de Durango) en contra de las medidas anticatolicas de las Leyes de
Reforma, Madero se habia ganado un amplio apoyo, reflejado en Puebla por la participacién
conjunta de alumnos metodistas y del seminario palafoxiano en las manifestaciones. Por lo
tanto, dispuestos a tolerar la apertura a un catolicismo democratico, los medios protestantes y
liberales radicales veian en el llamado maderista a la Revolucion un intento de restablecer el
liberalismo puro, el de la Reforma, con el acceso de los ciudadanos a sus derechos civicos
como principal objetivo, sin que se descartaran otros logros a nivel educativo, en particular.
El respaldo de las sociedades protestantes a la Revolucion fue inmediato, en la medida en que

permitia conquistar los derechos civicos y resolver la cuestién religiosa.”®

Diaz, sin embargo, logré rapidamente sofocar de manera preventiva los arrestos
insurreccionales de los antirreeleccionistas urbanos, entre los cuales se sospechaba que habia
algunos protestantes.

Particularmente en Puebla, el 18 de noviembre, al catear la casa de Aquiles Serdan, uno de
los principales antirreeleccionistas locales, se puso fin a los planes insurreccionales. En la
misma ciudad, entre otros edificios sospechosos, se encontraron armas en el Instituto
Metodista Mexicano, cuyos estudiantes habian participado en las actividades liberales

radicales y antirreeleccionistas.”® En San Luis Potosi, el 19 de noviembre, entre la decena de
sospechosos arrestados, se encontraban los maestros metodistas Antonio y Adrian Gutiérrez.
En Chihuahua también, los integrantes de los principales clubes antirreeleccionistas de la
ciudad —entre ellos el maestro de escuela protestante Braulio Hernandez— fueron

perseguidos, por lo que huyeron hacia la frontera estadunidense.® Antes de que comenzara la
Revolucion, parecia haber fracasado, dado el eficiente control policiaco del régimen. Por lo
tanto, el 20 de noviembre fueron pocos y dispersos los intentos de levantamiento, la mayoria
de los cuales fracasaron por ser aislados.



Entre los pocos que tuvieron un éxito relativo, se destaco el iniciado por Albino Frias
(padre) y Pascual Orozco (hijo), en el pueblo de San Isidro, Chihuahua. Tanto Frias como
Orozco eran miembros de la Congregacion Congregacionalista local, donde desde 1887 se
habian adherido al protestantismo, a la vez que participaban de redes liberales radicales
regionales. Los protestantes de San Isidro, segin lo subray6 un misionero protestante, eran
gente de influencia y prestigio a nivel regional, arriba del nivel cultural del promedio de la

gente en el campo.®! En la regién, parte de su base estaba constituida por miembros de
congregaciones protestantes y no sorprende encontrar entre los primeros sublevados al pastor
Jesus Grijalva, de la congregacion protestante de Ciudad Guerrero, cabecera del distrito,
quien encabezando 40 hombres, participé en el ataque a Ciudad Guerrero a principios de
diciembre. Otros jefes orozquistas, como José de la Luz Blanco, del pueblo minero de
Tomasachic, y Luis Garcia de Galeana, predicador local protestante, pertenecian a estas
mismas redes.

Varias cartas de dirigentes protestantes y de misioneros, escritas durante el afio de 1911,
confirman la activa participacion de miembros de sociedades protestantes en el movimiento
orozquista, aun tomando en cuenta que 300 de ellos estuvieron luchando en el ataque decisivo

a Ciudad Juarez, en mayo de 1911.°

Una segunda region donde se organizé un levantamiento temprano fue la Chontalpa
tabasquefia, donde el dirigente magonista y presbiteriano del pueblo de San Felipe Rio Nuevo,
Ignacio Gutiérrez Gomez, secundd el llamado maderista a principios de diciembre, en una
lucha contra el gobernador Valenzuela, recientemente nombrado para sustituir al general
Bandala. El levantamiento de Gutiérrez Gomez fracaso en diciembre pero se reinici6 en abril,
encontrando bases entre los miembros de las congregaciones presbiterianas de la Chontalpa,
entre otros. Gutiérrez Gomez control6 la Chontalpa a los pocos dias, casi sin disparar armas, y
amenazaba la capital del estado el 17 de abril, cuando, sorprendido por los federales en

Villaldama, fue derrotado con su millar de hombres mal armados.®3

Estos dos casos, donde dirigentes revolucionarios miembros de congregaciones
protestantes encabezaron la insurreccion, son reveladores de la importancia en la
conformacion de un campo de resistencia al régimen, de estas redes religiosas que eran
disidentes liberales radicales. La presencia de protestantes y sus congregaciones en el
estallido revolucionario ya mucho mas generalizado se confirma si se toma en cuenta el
levantamiento del pastor Benigno Zenteno, de Tepetitla, Tlaxcala, encabezando su
congregacion metodista a principios de mayo. También en Concepcion del Oro, los miembros
de la congregacion presbiteriana y su pastor Isabel Balderas se unieron a las tropas de Eulalio

Gutiérrez.%* En la Huasteca potosina, el cacique metodista Fidencio Gonzélez, rico ranchero
de San Pedro Huazalingo, se lanzaba con sus peones a la insurreccion, mientras en Cuicatlan,
Oaxaca, el pastor Victoriano D. Baez se unia como pagador de tropas al movimiento
encabezado por el ingeniero Angel Barrios.%” Incluso en el Morelos Zapatista, en el distrito
liberal de Jojutla, donde congregaciones metodistas existian desde el principio de la década
de 1880, se levantaba en armas el pastor José Trinidad Ruiz.

Como lo ha notado Frangois Xavier Guerra, las regiones de levantamientos corresponden

a las periferias del México central.%® El centro del pais, pero ante todo el Bajio catélico, fue



campo de pocos movimientos. Mas bien fueron estas regiones de antigua pedagogia liberal —
donde habian surgido las asociaciones liberales y entre ellas las sociedades protestantes—
que participaron de la Revolucion maderista. La prensa protestante, después de que Diaz
abandon6 el pais, y al entrar Madero a la Ciudad de México a principios de junio, vio en €l el
triunfo revolucionario de las ideas liberales radicales y el acceso del pueblo nuevo a la vida
politica. Para las sociedades protestantes, el trabajo de ilustracion, educacion y moralizacion
debia seguir, esta vez para ensanchar la base politica del movimiento democratico y para
permitir que los militares dejaran lugar al pueblo civico.

CONCLUSION

La disidencia religiosa protestante tiene sus raices en el liberalismo radical posterior a las
Leyes de Reforma, cuya estrategia politica fue la confrontacion con la Iglesia catélica. Por lo
tanto, las sociedades protestantes, si bien fueron respaldadas por organizaciones misioneras
de los Estados Unidos, se desarrollaron en continuidad con las sociedades religiosas
reformistas anteriores a la llegada de los misioneros estadunidenses. Con el apoyo econémico
y organizativo misionero, los dirigentes religiosos liberales radicales pudieron ampliar las
redes de congregaciones a favor del régimen politico liberal radical de Sebastian Lerdo de
Tejada. A partir de 1877, estando ya las riendas del gobierno en manos de Porfirio Diaz y
estructurado un liberalismo conservador, estas sociedades protestantes reforzaron las redes
liberales radicales de resistencia al liberalismo conservador, en particular en regiones rurales
de antigua pedagogia liberal y de oposicion a los centros estatales del poder.

El régimen de Porfirio Diaz fue un sistema politico de compromiso con la Iglesia catdlica
por medio de una politica de conciliacion de intereses, que reforzo las pautas tradicionales de
control politico, favorecié las reelecciones y el acaparamiento del poder por una clase
politica ligada con lazos personales a Porfirio Diaz. Las sociedades protestantes, al contrario,
defendieron el respeto absoluto a la Constitucion y a las Leyes de Reforma atacando la
politica de conciliacion y promoviendo practicas democraticas tanto en sus congregaciones —
que se volvieron verdaderos laboratorios donde los valores modernos se inculcaban— como
en la actuacion publica de sus dirigentes en los actos civicos liberales radicales. Esta
pedagogia liberal las llevo a aliarse con el liberalismo radical de oposicion y a participar en
el frente liberal radical que se perfil6 a partir de 1895 por la iniciativa del Grupo Reformista
y Constitucional. Cuando, a partir de 1901, surgi6 un liberalismo radical, organizado en frente
politico en el sentido moderno de la palabra —vale decir ya no como mera asociacién de

sociedades de ideas protestantes, masoénicas, espiritistas y clubes politicos—,% las
sociedades protestantes siguieron participando en este frente liberal radical. Una minoria
acompafno al magonismo pero la mayoria, por rehusar al recurso de las armas, se afilié al
antirreeleccionismo en cuanto lucha politica pacifica en la legalidad.

Al agotarse los recursos legales en julio de 1910, estas redes religiosas protestantes
fueron una de las bases de la Revolucion maderista, especialmente en Chihuahua, Tabasco, la
Huasteca hidalguense y el centro sur del estado de Tlaxcaia. Su participacion se explica



porque, a lo largo del porfiriato, estas sociedades protestantes habian sido un nticleo de
formacion de un pueblo moderno, ultraminoritario, que fundaba la soberania en el ejercicio de
los derechos civicos y religiosos por los ciudadanos de una republica, a la cual la Revolucion
restituia sus derechos violados continuamente por el Antiguo Régimen que, si bien tenia una
cara moderna, habia mantenido hasta entonces las antiguas estructuras corporativistas de
control social. Para las sociedades protestantes era en el individuo que debia residir la
soberania del pueblo. Eso implicaba romper las comunidades naturales, las metaforas
organicas y las tradiciones religiosas historicas que encerraban al sujeto en una totalidad que
no podia haberse escogido. Fundar la libertad politica en la libertad civica era la gran
reivindacion de estos liberales radicales, para quienes era fundamental combatir el principal
sostén de los valores politicos tradicionales que negaban el acceso del pueblo como conjunto
de individuos al ejercicio de sus derechos: la Iglesia catolica romana. En este sentido, las
asociaciones protestantes fueron la cara religiosa del radicalismo liberal, cuyo extremo se
encontraba en el ateismo y agnosticismo del anarcosindicalismo, dificilmente aceptable en
sectores sociales rurales en transicion hacia la modernidad, que atin no podian prescindir de
una comprension religiosa del mundo y del sujeto social. Por lo tanto, las sociedades
protestantes fueron un espacio necesario para vincular estos sectores a la lucha politica
moderna secularizada e inaugurada con el triunfo de Madero, cuya expresion principal seria la
Constitucion de 1917.
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