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				Pórtico

				La Reforma luterana y nuestros países

				Enrique Ayala Mora

				


				


				Las conmemoraciones en la historia

				Ahora celebramos conmemoraciones a cada rato. “Muy difícilmente se puede encender la radio o abrir un periódico estos días sin ser bombardeados por otro aniversario; cien años desde esto, cien años de esto otro. Nuestra historia popular parece ser escrita cada vez más en centenarios, que generan libros y exhibiciones, camisetas y suovenir especiales.”[1]


				Pero es bueno preguntarse ¿Cuándo comenzó este hábito por celebrar aniversarios? La respuesta nos lleva al gran conflicto por la libertad religiosa que sacudió el norte de Europa en el siglo XVII. “La primera de estas celebraciones centenarias modernas parece haber sido organizada, en Sajonia (Alemania), en 1617. El evento que se estaba conmemorando había tenido lugar cien años antes.”[2] Era nada menos que el acto del fraile Martín Lutero de clavar sus 95 tesis en la puerta de la iglesia de Wittenberg, con el que se inició lo que luego se llamó la “Reforma Protestante”.

				En 1617, cien años después, en la convulsiva Europa de entonces, se preparaba una nueva guerra de religión. El papa dirigía un catolicismo centralizado, mientras los protestantes estaban dispersos. Por ello debía hallar un modo de resistir. En Sajonia apareció un poster, o afiche lo llamamos ahora, con una escena en la que el príncipe elector recibía de Dios el mensaje del papel crucial que Martín Lutero cumpliría en la cristiandad con sus tesis clavadas en la puerta de la iglesia de Wittenberg un siglo antes. En la escena aparece una luz que baja del cielo, desde la Trinidad, e ilumina el libro abierto de las Sagradas Escrituras que está frente a Lutero. Un mensaje claro.

				A los cien años del inicio de la reforma protestante se celebró su centenario, convirtiéndose este acto en la primera conmemoración que se realizaba en la historia. Antes no había existido esa práctica. Luego se generalizó y ha llegado hasta nuestros días, en que se celebran aniversarios de lo relevante y de lo superfluo, a veces con inusitada resonancia. 

				El instrumento gráfico al que se ha hecho referencia vino a ser el primero que se conoce, que fuera parte de la celebración de un “aniversario”. Es decir que fue producido como un elemento del recuerdo social e institucional de un hecho del pasado que se consideró muy importante. La acción de Martín Lutero había iniciado un proceso que se convirtió en el cambio de mayor envergadura en la vida de la cristiandad y en uno de los acontecimientos más trascendentes de la historia de Occidente.

				He mencionado este hecho y el poster conmemorativo, porque este libro trata del impacto que tuvo la reforma luterana, y la reforma protestante en general, en lo que ahora llamamos América Latina. Y se lo edita precisamente con ocasión de los quinientos años del inicio de esa reforma.

				Hitos de la Reforma Luterana


				Durante el siglo XV, la Europa medieval se vio sacudida por un “grito por reforma” de la Iglesia Occidental.[3] La dirección burocrática y metalizada de la Curia Romana, su ostentación y riqueza, su persistente búsqueda del dinero de los fieles para auto sostenerse, para financiar su guerras y grandes monumentos; el relajamiento de gran parte del clero y el manejo mundano de la administración eclesiástica de obispos y abades; la distancia cada vez mayor entre el mensaje del Evangelio y la vida de la sociedad llevaron al estallido de varios movimientos que intentaron reformar la Iglesia. “Hubo muchos que protestaron contra su decadencia moral: surgieron movimientos sectarios”.[4] Algunos de ellos tuvieron un profundo contenido de cambio social y hasta revolucionario. Pero todos fueron suprimidos, a veces con medidas pacíficas, otras con represión violenta, en la que confluyeron autoridades religiosas y civiles, reyes y príncipes.

				A inicios del siglo XVI, “estaba claro que la vieja iglesia medieval, la sociedad total que venía desde tiempos carolingios, se caían en pedazos.”[5] El humanista Erasmo de Rotterdam lo constató en sus escritos. En la segunda década del siglo, surgió un movimiento reformista que, pese a que fue combatido, no logró ser eliminado y pervivió por quinientos años: la Reforma Luterana. Comenzó con el acto de desafío del fraile agustino alemán Martín Lutero, que, el 31 de octubre de 1517 clavó sus tesis en la iglesia de Wittenberg, que cuestionaban las indulgencias, el relajamiento del clero y otras lacras de la Iglesia.[6] La reacción del Vaticano fue grande. El año siguiente, Lutero tuvo que acudir a la ciudad de Augsburgo para defenderse ante el cardenal Cayetano, delegado del papa León X, pero no se retractó. Radicalizó su postura, no solo cuestionando las indulgencias, sino la autoridad del papa.

				En junio de 1520, León X mandó a Lutero la bula Exsurge Domine en que le conminaba por última vez a retractarse bajo la pena de excomunión. Como respuesta, Lutero la quemó públicamente junto con la legislación canónica.[7] El 3 de enero de 1521, León X emitió la bula Decet Romanum Pontificem, con que excomulgó a Lutero. El asunto pasó a manos del poder secular y el recientemente electo emperador Carlos V aprovechó la reunión de la Dieta alemana en la ciudad de Worms, en abril de 1521, para oir a Lutero, donde se lo presionó para que se retractara, pero no lo hizo. Defendió con energía su postura.

				Lo que se esperaba hubiera sido una condena de Lutero y su ejecución, terminó de forma distinta. Carlos V se dio cuenta de que el fraile rebelde tenía el apoyo de varios príncipes alemanes, en especial del elector de Sajonia, Federico, el sabio, y de que era popular en algunos sectores, especialmente pobres de la sociedad. Por ello, se limitó a prohibir la práctica de la reforma y a declarar proscritos a Lutero y a sus seguidores. El 26 de mayo, Carlos V, con el Edicto de Worms, ratificó la sanción de destierro para Lutero y ordenó quemar sus escritos. Pero el movimiento reformista se extendió rápidamente en otros lugares. En pocos años había llegado a Suiza, los Países Bajos, Francia, Escocia e Inglaterra.[8] 

				Para proteger a Lutero, Federico el Sabio fingió su secuestro y lo escondió en el castillo de Wartburg, en Turingia.[9] Allí escribió varias obras y numerosas cartas. Durante su retiro tradujo al alemán el Nuevo Testamento. Culminó esa tarea con la traducción completa de la Biblia desde sus originales. Fue publicada en 1534 y tuvo un gran impacto, no solo en el medio religioso, sino en la consolidación del idioma alemán.

			

			
				Las ideas de Lutero se propagaron rápidamente entre el pueblo y también entre algunos príncipes deseosos de afirmar su independencia frente al papa y frente al emperador. Líderes y grupos reformadores surgieron en muchos lugares y realizaron cambios litúrgicos, como la supresión de la celebración de la misa. Eso lo obligó a volver a Wittenberg, que se había convertido en un centro activo de la reforma. Allí trató de calmar los excesos de varios de los radicales. Además, Lutero se dedicó a la organización de las nuevas comunidades evangélicas que iban surgiendo en toda Alemania. Por ello realizó numerosos viajes.

				En el curso de esos viajes, pudo constatar que “los representantes de la pequeña nobleza le consideraron campeón de una Alemania liberada de la tutela romana, invitándole a abrazar la causa de los caballeros que en los comienzos de 1522 se habían sublevado, capitaneados por Franz de Sickingen.”[10] Lutero no aceptó la invitación porque pensaba que la libertad cristiana no debía confundirse con la libertad nacional. Pero en poco tiempo se vio obligado a intervenir en la Guerra de los campesinos. 

				En 1524 estallaron, en Alemania del sur, sublevaciones campesinas que decían apoyarse en la Escritura. A algunas reivindicaciones sociales, como, por ejemplo, la reducción de los impuestos y la abolición del vasallaje, añadían exigencias religiosas, entre las que se encontraba el derecho de los cristianos a elegir sus pastores. Los campesinos consultaron el contenido de los doce artículos de su programa con Lutero, y él les contestó con la Exhortación a la paz. Los animaba a no recurrir a la violencia y, aun señalando que la revuelta tenía su causa en las exacciones de los príncipes, les declaraba que la libertad cristiana no está ligada a la libertad política.[11]


				Pero su Exhortación no logró evitar las guerras campesinas, lideradas por un pastor luterano, Thomas Müntzer, quien fue fundador de los anabaptistas. Lutero, en el fondo, apoyaba algunas de esas reivindicaciones. Pero cuando sus intentos de pacificación fallaron y los campesinos recurrieron a la violencia indiscriminada, Lutero apeló a los nobles para que con las armas restituyeran el orden establecido. En realidad, no hubiera hecho falta su llamado, porque los señores castigaron sin piedad a los rebeldes y los derrotaron en la batalla de Frankenhausen. Se evidenció que la reforma, además de movimiento religioso, tenía un claro contenido de clase y, al fin y al cabo, el conflicto se inclinó por el poder. “La mantención de la moralidad cristiana es transferida de las desacreditadas autoridades eclesiásticas a las manos del Estado.”[12] 

				La traumática experiencia de las guerras campesinas llevó a Lutero a una actitud de desconfianza del pueblo, lo cual resultaba contradictorio con sus tesis, y con la defensa de la independencia de los gobernantes respecto del poder eclesiástico, que le valió el apoyo incondicional de muchos príncipes y la tolerancia del emperador. En plena violencia, Lutero apuntalaba la represión y se esforzaba en demostrar la servidumbre de la voluntad humana y escribió De servo arbitrio (Del albedrío esclavizado), como refutación a la defensa del libre albedrío de Erasmo en su obra De la voluntad libre.[13] 

				En realidad, Lutero no era un “revolucionario”, entendido desde el punto de vista social. Era un hombre de su tiempo. “Europa quería reforma y no estaba esperando revolución”.[14] Tampoco fue un promotor del capitalismo. Pero es verdad que más allá de su prédica de austeridad, de lucha contra la usura y la acumulación de riqueza, su defensa de la individualidad y de la libertad de pensamiento fueron elementos ideológicos importantes del desarrollo de la ideología capitalista.

				A lo largo de la década de 1520 la reforma se desarrolló. La nueva Iglesia, que fue llamada “luterana”, oficiaba la misa en la lengua vernácula. Desde 1529 tenía su propio clero, gran número de fieles y su catecismo escrito por Lutero (Grosser Katechismus y Kleiner Katechismus, el Gran catecismo y el Pequeño catecismo). La influencia de la reforma se había extendido por el norte y el este de Europa. Lutero se dedicó a escribir y a una vida familiar[15] Allí enfrentó las divisiones entre los reformistas, especialmente su disputa con Zwinglio sobre la Eucaristía, que no pudo ser superada pese a varias reuniones y diálogos.[16]


				El emperador Carlos V se empeñó en hacer cumplir su edicto de Worms y persiguió a los protestantes. Convocó a la Dieta de Augsburgo, celebrada en 1530. Lutero no pudo concurrir por estar excomulgado y delegó la defensa de la reforma a Philipp Melanchthon, quien presentó la Confesión de Augsburgo, que exponía la profesión de fe protestante y 28 puntos de discrepancia con el catolicismo, pero demostraba que no se apartaban de la Iglesia Católica en ningún artículo de fe. Pero el papado y los estados católicos no aceptaban la coexistencia y el emperador cerró la Dieta con el mandato de que los protestantes se sometiesen antes del 15 de abril de 1531. 

				Pero los estados disidentes no se sometieron y crearon la Liga de Esmalcalda, que logró varios apoyos en Alemania e inclusive en Francia. En 1532, el emperador Carlos V, presionado por la lucha con los turcos en el Mediterráneo dio, en la tregua de Nuremberg, la libertad para ejercer libre y públicamente el nuevo culto en territorio alemán. En 1536 el papa Paulo III resolvió convocar el concilio de Trento, pero los reformistas consideraban ya que la ruptura era irreversible. Lutero radicalizó su anti papismo, publicó los Artículos de Esmalcalda y en 1545 la célebre Reforma de Wittenberg. El mismo año publicó uno de sus más violentos panfletos por el conflicto surgido en el concilio de Trento entre el emperador y el papa: Sobre el papado de Roma fundado por el diablo.[17] Cuando murió el 18 de febrero de 1546, la reforma protestante que había iniciado estaba consolidada en varios países.

				La “Contrarreforma”


				En el seno del catolicismo, aún en la propia Curia Romana, había la conciencia de que la iglesia necesitaba una profunda reforma. Por ello, se dieron numerosos esfuerzos por realizarla.[18] Para ese efecto, muchos aceptaron la idea de los protestantes, de que se convocara a un concilio ecuménico. Incluso los papas, desde León X, anunciaron que lo convocarían. Pero a las dificultades materiales, como las distancias, el peligro de las pestes, la amenaza de los turcos en el Mediterráneo, se sumó el temor de la burocracia eclesiástica de perder sus privilegios.[19] Adicionalmente, muchos pensaban desde el poder, que la acción de Lutero y otros reformadores era demasiado peligrosa y confiaron más bien en eliminarlos por la fuerza, antes que tener que escucharlos.

				Al fin, el papa Paulo III convocó el esperado concilio en la ciudad de Trento, cerca de Alemania; pero su reunión tardó todavía diez años, ya que se instaló en 1545. “Para ese tiempo, dice un historiador anglicano, pocos lo tomaron seriamente. Había sido dilatado por 25 años, tiempo durante el cual, algunas formas de protestantismo se habían diseminado por una buena parte de Europa. El agonizante Lutero dijo: ‘El remedio viene muy tarde’. ¿Cómo podría someterse entonces?”.[20] En realidad, ni en las filas protestantes había intención de volver a la obediencia al papa, ni en el catolicismo existía intención de aceptar cambios de fondo a las concepciones religiosas.

				El concilio sesionó por 17 años en dos partes o etapas y se vio influenciado por las tensiones políticas de entonces. No permaneció “ajeno a las angustias y rivalidades de los hombres de su tiempo”.[21] El concilio reafirmó los dogmas y las creencias católicas frente al protestantismo, pero llevó adelante una profunda reforma de la organización y la disciplina. Para un historiador católico: “Esta santa asamblea debe ser mirada como la fiel imagen y el fiel complemento de las que la han precedido. Ninguna ha abrazado tantas materias, tanto respecto al dogma como a las costumbres y a la disciplina, ninguna las ha tratado y ventilado con mejor claridad y minuciosidad.”[22] 

			

			
				El Concilio de Trento reafirmó el contenido de la Biblia y las fuentes de la Revelación, reorganizó el colegio de cardenales, las diócesis,el nombramiento de obispos y las formación del clero, disponiendo la creación de seminarios, reguló las órdenes religiosas y unificó la liturgia, concediendo gran importancia a la música sagrada. Se insistió que había llevado adelante la “verdadera reforma”, pero al fin pasó a la historia como el eje de la “contrarreforma”. Las órdenes religiosas existentes, como franciscanos y dominicos, así como las nuevas, la más destacada la Compañía de Jesús, cumplieron un papel central en la implantación de la contrarreforma en todo el orbe católico. 

				La Reforma y América 

				En el siglo XVI la reforma se expandió por el norte de Europa, pero la Iglesia Católica logró detener su difusión en el sur. España imperial fue el baluarte de la contrarreforma. Por ello, sus colonias americanas se sellaron a los prestantes, que solo llegaron a tener una presencia marginal. Pero, de todas maneras, la reforma influyó poderosamente en ellas, porque el catolicismo de la implantación fue precisamente el de la contrarreforma. Las rígidas reglas tridentinas marcaron el catolicismo en lo que se llamaría América Latina hasta bien avanzado el siglo XX. En la evangelización indígena de América tuvo enorme importancia el uso de lenguas indígenas.[23] 

				La Iglesia americana, fuertemente controlada por la burocracia del monarca español, su “patrono”, llegó a tener muy pronto una compleja organización. Se instalaron varias órdenes religiosas y se estructuraron obispados y arzobispados. Se convocaron “concilios” en cada una de ellas, donde se establecieron normas precisas para la vida religiosa, de acuerdo a las reformas del Concilio de Trento.[24] En Brasil, colonia portuguesa, el desarrollo institucional fue mucho menor.

				En América del Norte la presencia de la reforma fue temprana, puesto que allá fueron a parar diversos grupos de peregrinos que buscaban libertad para el ejercicio de sus creencias a la luz del mensaje bíblico. Allí se desarrollaron las vertientes tradicionales del protestantismo, pero también una infinidad de grupos independientes. Obviamente, el objeto de estos párrafos no es estudiarlos. Pero cabe advertir que varias organizaciones religiosas de Estados Unidos, ya en tiempos republicanos, lograron creciente influencia en Latinoamérica. Y esa fue una de las vías por las que el mensaje de la reforma llegó a estas tierras. 

				La Biblia en castellano

				Uno de los rasgos centrales de la postura de Lutero, y ciertamente una de las bases de todo el protestantismo, fue la demanda de que los fieles leyeran directamente la Biblia. Por eso, la difusión mundial del protestantismo estuvo siempre ligada a la divulgación de la Biblia en lenguas vernáculas y a su publicación mediante la imprenta, cuyo gran crecimiento se inició unos pocos años antes del comienzo de la reforma protestante. Para que la Biblia fuera impresa y divulgada, debía ser traducida a los idiomas que hablaba la gente. Lutero la tradujo al alemán y con ello contribuyó a la consolidación del idioma, como ya se observó. En el siglo XVI se multiplicaron las traducciones a varios de los que luego serían “idiomas nacionales” de Europa.

				Ya desde la Edad Media hubo intentos de traducir la Biblia al castellano. Pero solo se contó con una versión completa cuando Casiodoro de Reina, un fraile sevillano, se dedicó a esa ingente labor y logró publicarla en Basilea en 1569.[25] Una nueva versión revisada por Cipriano de Valera, que también fuera fraile en Sevilla, fue publicada en 1602. La Biblia Reina-Valera, que es un clásico del Siglo de Oro español, se convirtió en la versión castellana por excelencia. 

				Aunque su influencia en España fue reducida, la versión castellana Reina-Valera tiene enorme importancia. En América Latina se convirtió, con el paso de la historia, sobre todo en el siglo XX, en el libro más divulgado de todos los tiempos. La usan misioneros y congregaciones de todas las denominaciones en todo el subcontinente. Hay, desde luego, otras traducciones de la Biblia al castellano, realizadas por instituciones evangélicas. Y desde el Concilio Vaticano II (1962-1965) han aparecido también versiones castellanas.[26] Pero la Biblia Reina-Valera sigue siendo la preferida en muchos ámbitos.[27] 

				Protestantismo latinoamericano

				En América española y lusitana, los protestantes fueron discriminados asiduamente por el Estado colonial. Solo con las independencias pudieron abrirse, muy dificultosamente, un espacio en los ámbitos latinoamericanos.[28] Desde las primeras décadas del siglo XIX el crecimiento del protestantismo en la región estuvo ligado al desarrollo de los estados nacionales y a la lucha por la libertad de pensamiento y de cultos.[29]


				Las comunidades evangélicas y las misiones han marcado la vida de las sociedades latinoamericanas, sobre todo de algunas, en muchos sentidos, especialmente en la consolidación del laicismo, el reconocimiento de sus diversidades e identidades, así como en la vida social y política. Basta constatar el impacto de las traducciones de la Biblia en la preservación de la cultura de varios pueblos indígenas y la influencia electoral que los evangélicos han tenido en algunos países. Por otra parte, es indudable que ha habido personalidades, sobre todo comunicadores, que, más allá de su círculo de fieles, han logrado influencia en importantes sectores de la sociedad.[30] 

				Las iglesias que tuvieron su origen, directo o indirecto, en la reforma protestante se han caracterizado en América por su amplia diversidad y por sus distintas formas de acción. Una ha sido, por lo general, la presencia de las iglesias históricas, como la luterana, la calvinista, la presbiteriana o la anglicana-episcopal, que en su acción han promovido la libertad y el ecumenismo. Otra, la acción de las sectas integristas que, a veces, han asolado el subcontinente, dividiendo a los más pobres, castrando sus energías insurgentes y hasta actuando directamente como instrumentos de las agencias de seguridad imperialista. La acción de estas sectas ha sido denunciada reiteradamente en el ámbito internacional.[31] También en el Ecuador se han dado denuncias.


			

			
				El hecho es que, de todas maneras, la influencia de unas y otras agrupaciones ha sido significativa. Y esa realidad se ha estudiado muy poco. Este libro podrá, aunque de forma indirecta, aportar a su mejor conocimiento. Pero, de todas maneras, una investigación está pendiente.

				Contenido de este libro

				Esta obra recoge trece textos escritos en el año 2017. Luego de esta introducción, abre el libro el estudio de José María Miura: “Erasmismo, reformismo y biblismo. Casiodoro de Reina, un jerónimo sevillano primer traductor de la Biblia al castellano en el siglo XVI”. Este trabajo enfrenta un tema central y echa mucha luz sobre la vida y obra del traductor de la versión de la Biblia más divulgada en los países de habla española. La traducción de Casiodoro la han usado, y lo hacen hasta el presente, la gran mayoría de las confesiones evangélicas en toda América. Un texto que complementa el anterior es: “Dos calvinistas españoles en los orígenes de la Reforma Protestante: Francisco de Enzenas y Juan Pérez de Pineda” de José Rubens Lima-Jardilino, que profundiza en las vidas de dos personajes muy relevantes.

				Los siguientes tres estudios ofrecen bien desarrolladas visiones generales de la situación en ambos lados del Atlántico en el siglo de la Reforma luterana y de la Contrarreforma católica: “Reforma y Contrarreforma en la Monarquía Hispánica” de Juan José Iglesias Rodríguez, “Los ecos de Trento en los Andes a través de los textos de un cronista indígena: don Phelipe Guaman Poma de Ayala” de Juan Marchena Fernández, y “El catolicismo tridentino y los brotes del protestantismo en la América portuguesa (1551-1707)” de Pedro Cardim. Adicionalmente se incluye el análisis de un curioso caso histórico: “El Luterano de Riobamba” de Álvaro Mejía Salazar.

				Varios de los estudios que vienen en las páginas siguientes se refieren a situaciones históricas posteriores, especialmente varios hechos y procesos acaecidos en nuestros países de Latinoamérica en tiempos republicanos: “Ideas protestantes y evangélicas en el Ecuador republicano” de Julián Guamán, “La distribución de la Biblia y la traducción del Nuevo Testamento al quechua en los inicios de las repúblicas sudamericanas.
El caso del colportor protestante Diego Thomson (1818-1825)” de Tomás Gutiérrez Sánchez, y “Protestantes, pentecostales y política en Colombia. 1870-2016” de Medófilo Medina.

				Otro grupo de textos, al final, contiene diversas reflexiones teológicas sobre las raíces de la Reforma, su ubicación histórica, su papel en los cambios geopolíticos de la época, el impacto de las migraciones y su proyección hasta el presente. Estos son: “La raíz teológica de la Reforma. Ubicación histórica y proyección actual de su mensaje” de Daniel C. Berós, “Reforma, conquista y circunnavegación:
El significado de Lutero y la Reforma para las Américas” de Vitor Westhelle, e “Iglesias del Trasplante: Inmigración o evangelización” de Felipe Adolf.

				Aunque no se refiere en forma directa al tema de este libro, los editores decidimos incluir como anexo el estudio: “Los Jesuitas en Japón. Un caso trágico de éxito misionero” de João Paulo Oliveira e Costa, tanto por su importancia, como por las conexiones que tiene con varios de los puntos tratados. 


				Conclusión

				Los textos que aquí se publican fueron originalmente presentados como ponencias en el seminario internacional: “La reforma luterana y su influencia en América Latina”, organizado por el Colegio de América, Sede Latinoamericana, con el auspicio de la Universidad Andina Simón Bolívar, Sede Ecuador. Se lo llevó a cabo en Quito, los días 21, 22 y 23 de noviembre de 2017, como una contribución al quinto centenario de la Reforma y al conocimiento de esta dimensión de la realidad de nuestro subcontinente.

				Con algunos años de anticipación habíamos venido discutiendo con Juan Marchena Fernández sobre la posibilidad de organizar un espacio de reflexión sobre el impacto de la Reforma en Latinoamérica en 2017. Cuando concretamos la realización del seminario, organizado por el aniversario del 31 de octubre de 1517, su contingente para definir su contenido y convocar a varios de los expositores fue fundamental. También con Felipe Adolf hablamos de la necesidad de discutir sobre la proyección del acontecimiento en nuestra región, y con su participación pudimos contar con trece ponentes de nueve países. Por ello, mi primera nota de gratitud va dirigida a todos ellos.

				Llevamos adelante la organización y ejecución del seminario junto con Ana María Canelos, coordinadora del Colegio de América, Sede Latinoamericana, y con el apoyo de Karina Cadillo, secretaria del Colegio. El esfuerzo organizativo de Ana María y la ayuda de Karina merecen un especial reconocimiento. A la Universidad Andina Simón Bolívar, Sede Ecuador, en cuyo marco funciona el Colegio de América en Quito, a los ponentes y a todos quienes contribuyeron a la realización del programa académico y concurrieron a él, van de nuestra parte los más rendidos agradecimientos. 

				Al concluir estos párrafos introductorios, expreso la satisfacción por haber podido ofrecer a los lectores este espacio de aporte académico. No cabe duda de que la mejor manera de conmemorar los quinientos años del inicio de la Reforma es reflexionar sobre ella.

				            Enrique Ayala Mora

				              Editor

				Quito, enero, 2018
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				Erasmismo, reformismo y biblismo. Casiodoro de Reina, un jerónimo sevillano primer traductor de la Biblia al castellano en el siglo XVI
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				El 26 de abril de 1562 se celebró un auto de fe en Sevilla, sede del monopolio del comercio de los territorios americanos con la Corona de Castilla. En el auto de fe, entre otras cosas, fue quemada la efigie de Casiodoro de Reina y su nombre fue incluido en el Índice de los libros prohibidos como autor de primera clase, dogmatizador y herexiarca o maestro de herejes. En 1569 se publicaban en Basilea (Suiza), por el impresor Thomas Guarín, 2.600 ejemplares de la primera Biblia traducida al castellano. En la portada se usó una marca tipográfica en desuso de otro impresor (Apiario) que representaba a un oso apoyado en un árbol libando la miel de un panal de abejas. Por ello, la primera Biblia traducida al castellano por el fraile jerónimo sevillano Casiodoro de Reina se conoce como la Biblia del Oso.

				En realidad todo ello era el resultado de una amplia trayectoria histórica. Es nuestra intención analizar los fermentos que hicieron posible esa edición de la Biblia del Oso en 1569. Con tal fin, creemos necesario analizar la orden a la que perteneció Casiodoro, el monasterio donde vivió, su vida y la edición de la obra. En estas partes discurrirá mi artículo.

				La Orden de San Jerónimo

				Hay fechas que marcan el devenir de la orden jerónima y sirven de entramado y armazón cronológico de cualquier aproximación a la misma. Son de reseñar su fundación canónica en 1373, la entrega del Santuario de Santa María de Guadalupe en 1389, la reforma de Lope de Olmedo en 1425 y la llegada de los frailes jerónimos a El Escorial, fundado en 1567 por Felipe II.[1]


				El nacimiento de la orden jerónima se incardina de forma clara en la realidad eclesiástica de la Corona de Castilla del siglo XIV. A lo largo de este siglo la documentación conservada parece testimoniar un aumento de anacoretas, de eremitas, de aquellos que se alejaban del mundo en un lugar solitario con el fin de llevar una vida religiosa. El proceso indica que el crecimiento de tales anacoretas o eremitas se encuentra en relación inversa a la crisis que padeció el monacato, y especialmente el benedictino cisterciense, desde el siglo anterior, el siglo XIII. Esta crisis del cenobitismo, que se ha analizado desde un punto de vista económico, aparecería fuertemente ligada a la sustitución de los estímulos religiosos contemplativos por la vida activa de las órdenes mendicantes (franciscanos y dominicos fundamentalmente) con un fuerte arraigo en el medio urbano.[2]


				Sabemos que algunos de estos eremitas tenían una especial veneración a San Jerónimo, pero nos es imposible determinar en qué medida seguirían su regla, su estilo de vida o sus ideales. El fenómeno de la unión de anacoresis y devoción a San Jerónimo no es nuevo ni exclusivo de la Castilla del siglo XIV. Otros núcleos de ermitaños con un especial fervor a San Jerónimo nos son conocidos en Italia.[3] Procedentes de la península italiana los encontramos en Guisando (Ávila), Villaescusa (Madrid) y El Castañar (Toledo).

				Este último, el de El Castañar, será el que, tras la incorporación al mismo de Pedro Fernández Pecha y Fernando Yáñez de Figueroa, va a dar origen a la orden de San Jerónimo. En 1366 tenemos a los dos personajes juntos como eremitas en El Castañar, modelando lo que se habrá de convertir en la primera comunidad de jerónimos. Hemos de llamar la atención sobre la dualidad de elementos que nos indican los actores. Podríamos decir que el primero, cortesano y casado, representa el espíritu de perfección del laicado que anhela los goces espirituales sin renunciar a su estado, la ascesis y el retiro del mundo. El segundo, clérigo y canónigo de Toledo, tendrá el bagaje suficiente para incardinar en una estructura organizativa eclesial las aspiraciones del anterior. No en vano fue nombrado primer prior de Guadalupe, justo cuando los jerónimos pierden parte de su inicial estado inorgánico y se convierten en un instrumento de la monarquía.

				Sin embargo, el panorama no se nos mostraría completo sin añadir a este dúo un tercer protagonista. El hermano de Pedro, Alonso Fernández Pecha (1327-1389), fue nombrado Obispo de Jaén en 1359, cuando aún solo estaba ordenado de subdiácono. Tras entrar en contacto con los eremitas de Lupiana, renunció a su diócesis y marchó a Roma manteniendo una intensa relación con los Pontífices. Quizás el dato más interesante de su biografía sea la relación que mantuvo con Brígida de Suecia, terciaria franciscana la cual, en sus revelaciones, ponderará, como buena franciscana, la humanidad de Cristo y la Pasión, ayudando a producir un cambio notable en la espiritualidad y devoción de la época.[4] 

				La vida jerónima en Lupiana se desarrollaba en torno a una ermita central, la de San Bartolomé, donde los ermitaños se reunían solo para la misa y los rezos del oficio divino, pasando el resto del tiempo en unas celdas diseminadas por el entorno, apartados de todo y de todos y en la más absoluta soledad dedicados a la oración. No había ninguna regla, no tenían ningún voto ni seguían las directrices de ninguno de ellos. Este estado inorgánico es justamente el que va a determinar que la jerarquía eclesiástica los comience a ver con recelo, puesto que hacen vida religiosa fuera del marco institucional y, como recogen los propios cronistas jerónimos desde las fechas más tempranas:

				Fueron corridos e perseguidos por los perlados de Castilla e Portugal, disiendo que eran Beguinos, defendidos (prohibidos) por el derecho.[5]


				Efectivamente, tras esta persecución y con objeto de mantener su género de vida, los eremitas de Lupiana van a conseguir de Gregorio XI la creación, el 15 de octubre de 1373, de la orden monástica de San Jerónimo, bajo la regla de San Agustín, con hábito blanco y capa y escapulario marrón, y licencia para fundar cuatro monasterios. Con ello se les autoriza su forma de vida. Se fundan los monasterios de Lupiana, Guisando, La Sisla y Corral Rubio a partir de grupos de eremitas escasamente relacionados entre sí (más que una orden es una confederación, primero de eremitas y después de eremitorios).[6]


			

			
				Cuando los jerónimos de Castilla recibieron la regla de San Agustín, simultáneamente lo hacían los hermanos de la vida común de Gerhard Groote, otro movimiento sobre el que recaían acusaciones de begardismo. A estos, al igual que a los jerónimos, Gregorio IX les había requerido para que adoptaran una regla extraída del corpus epistolar y la biografía de San Jerónimo.[7]


				El siguiente paso de la orden de San Jerónimo será la recepción del santuario de Santa María de Guadalupe en 1389 y el establecimiento de la orden en él. Guadalupe antes de 1389 era una auténtica potencia económica, tanto agrícola como ganadera. El santuario era señor de la Puebla de Guadalupe y Valdepalacios, tenía excepciones tributarias para sus ganados en plena ruta de la trashumancia, y recibía diversas rentas y mercedes regias desde tiempos de Alfonso XI. Guadalupe nada tenía que ver con el espíritu jerónimo inicial, que buscaba la pobreza y la limosna como forma de mantenimiento. Los jerónimos eran fruto de su tiempo y, por eso, se convirtieron en el instrumento perfecto para la política religiosa de la dinastía castellana Trastámara.[8]


				Los jerónimos se multiplicaron con gran rapidez en Castilla.[9] Eran casas independientes entre sí y caracterizadas por la constante consagración al culto divino, en un ambiente de austeridad, soledad, silencio y pequeñez aunque eran, al mismo tiempo, colmadas de favores por parte de la aristocracia y la realeza, que convirtieron a los jerónimos en una institución poderosa.

				El modelo de San Jerónimo elegido por los castellanos es el de peregrino, penitente y gran biblista. Por ello, la lectura constante de las Escrituras, su rumiatio, centró su experiencia religiosa. El oficio divino y el canto del coro fueron desplazados por la lectura, el estudio y la meditación sobre las Sagradas Escrituras. Los novicios, por su parte, estaban obligados a retirarse a la profundidad de las celdas para estudiar la Biblia.[10]


				En el Capítulo de 1418 fue elegido General de la Orden fray Lope de Olmedo. Fray Lope de Olmedo pretendía una reforma radical de la institución, abandonando la regla de San Agustín para adoptar unas normas redactadas por él mismo y basadas en las obras atribuidas a San Jerónimo. Este plan implicaba modificar el hábito tradicional de los jerónimos e introducir disposiciones más severas y austeras, próximas a las reglas de la Cartuja, en la línea del eremitismo primitivo de la Orden: los monjes no podrían comer carne, tendrían que guardar clausura y disciplinarse tres veces por semana.[11] 

				El papa Martín V dispuso que los miembros de la orden de San Jerónimo podrían persistir en su hábito y regla de San Agustín como siempre, mientras que por su parte fray Lope de Olmedo podría establecer una rama sometida a la regla llamada de San Jerónimo, surgiendo así los monjes ermitaños de San Jerónimo. En 1424 se establece el que iba a ser el primer monasterio de esta reforma jerónima, el de San Jerónimo de Cazalla. Años después, en 1431, se establece una nueva casa de su reforma, al ser recibido el 24 de septiembre de dicho año el monasterio de San Isidoro del Campo de manos de su patrono don Enrique de Guzmán, conde de Niebla, quien tras complicados pleitos y en cumplimiento de una bula otorgada en 1429 por Martín V había expulsado a los cistercienses por la relajación de la observancia monástica, manifestada en diversas irregularidades y desórdenes. Surge así la reforma de fray Lope de Olmedo con el apelativo de los Isidros.[12]


				Un Monasterio para la traducción de la Biblia: 

				San Isidoro del Campo de Sevilla

				La fundación cisterciense de San Isidoro del Campo constituye un episodio tardío dentro del proceso de expansión de la Orden del Císter por la Península. Casi es la única casa masculina en tierras andaluzas, además de una breve presencia del Cister en el Monasterio de los Santos Mártires Acisclo y Victoria de Córdoba (que no llegó al medio siglo). 

				El monasterio fue fundado en 1301 por Alonso Pérez de Guzmán, más conocido como Guzmán el Bueno, y su mujer María Alonso Coronel, instauradores de la Casa de Medina-Sidonia, como panteón propio y como testimonio de su piedad. La edificación tuvo lugar sobre una ermita mozárabe en la que, según la tradición, estuvo enterrado San Isidoro de Sevilla, hasta que fue trasladado a la basílica de San Isidoro de León en 1063. Juan Alonso, hijo del matrimonio, construyó adosada a la iglesia levantada por sus padres otra nave, al prohibir su progenitor otros enterramientos en la primitiva iglesia, siendo ambas conocidas como las iglesias gemelas.[13]


				Sobre el estilo gótico cisterciense, desde 1431 se impuso el reformismo jerónimo de Lope de Olmedo. En la reforma se acentuaba la tradición bíblica, el antiintelectualismo (scientia inflat) y la lectura de las Escrituras. Lope de Olmedo nunca exigió la limpieza de sangre (la demostración de ser cristiano viejo y, en consecuencia, no ser descendiente de judío o musulmán) a sus miembros, lo que facilitó la entrada en la orden de judeoconversos. 

				Uno de los cambios significativos en el monasterio fue la transformación estilística y decorativa. Frente a la austeridad y la limpieza constructiva cisterciense, carente de adornos, Lope de Olmedo y los Guzmán van a impulsar una decoración colorida e invasiva que inunda todos los espacios del monasterio, salvo la iglesia. Dentro de este programa iconográfico, adquiere especial significado la pintura mural de la Sala Capitular. La componen una serie de paneles, enmarcados entre simulada arquitectura de estilo gótico flamígero, que narran aspectos de la vida de San Jerónimo. Las escenas conservadas son La imposición del capelo cardenalicio, La partida a Tierra Santa, San Jerónimo dictando a los monjes, La aparición del león y El robo de los asnos. En todos ellos se respira el aspecto básico de la espiritualidad jerónima: la meditación sobre textos religiosos, en general, y sobre las Sagradas Escrituras, en particular. La meditación basada en las reflexiones que el inspirador de la Orden, San Jerónimo, hiciera sobre la vida monacal para alcanzar el fin último de su vida contemplativa: la unión con Dios. Se mire donde se mire se observan monjes escribiendo y tomando notas, ayudando a San Jerónimo en la tarea de la recopilación, la copia o la traducción de los textos bíblicos, incluso en el trayecto marítimo hacia Tierra Santa. Si a ello sumamos una ingente y bien dotada biblioteca, donde no faltaban epístolas, obras homiléticas, exegéticas de San Jerónimo, además de su traducción de la Biblia al latín, y el deseo de profundizar en las lenguas latina, griega y hebrea, tendremos el marco iconográfico, mental y material para generar un ambiente proclive a imitar a San Jerónimo y llevar el texto bíblico a la lengua vulgar. Un entorno alentador para la confección de una nueva “vulgata”. (Figura 1)

				Por todo ello, –escriturismo, biblismo, judeoconversos– no puede sorprendernos que, poco más de un siglo después, el espíritu evangélico se adueñara del más importante monasterio jerónimo reformado[14] mientras la ciudad se perdía en sofismas, dentro del monasterio señoreaba con total potestad la Escritura, la única fuente de espiritualidad y devoción cotidianas.[15]


				Los sucesos de algo más de un siglo después transformarán para siempre la vida de San Isidoro del Campo de Sevilla y de la propia reforma de Lope de Olmedo. En 1552 se inicia el proceso de Juan Gil, el Doctor Egidio, al que se acusa de luteranismo, de lo que abjura y vuelve, sin mayor problema, a la canonjía.[16] Constantino Ponce de la Fuente, formado en la Universidad de Alcalá, en 1548 pasó a ejercer el cargo de capellán del rey en la corte de Carlos V, hasta 1553. Durante este tiempo, viajó como tal con el príncipe Felipe (futuro Felipe II) por Italia, Alemania, Flandes, Inglaterra y Bruselas. Al regresar a Sevilla ocupó la Canonjía Magistral, vacante tras la muerte de Egidio, a partir de 1557. Poco después, al descubrirse el foco luterano de Sevilla en el verano del mismo año, la Inquisición le procesó por prácticas heréticas.[17] Muchas de las obras peligrosas fueron a parar al monasterio de San Isidoro, cuyos monjes, catequizados por Egidio, se declararon reformados.[18]
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						Figura 1. San Jerónimo dictando a los monjes. Pinturas murales de la Sala Capitular del monasterio de San Isidoro del Campo, Santiponce, Sevilla.

					

				

				En el año 1557, acontecieron en Sevilla cosas maravillosas y dignas de perpetua memoria. Y es que, en un monasterio de los más célebres y ricos de Sevilla, llamado San Isidoro, el negocio de la verdadera religión iba tan adelantado y tan a la descubierta, que no pudiendo ya más con buena conciencia estar allí, doce de los frailes, en poco tiempo, se salieron. Unos por una parte y otros por otra. Los cuales, dentro del año se vieron en Ginebra, a donde, cuando salieron, tenían determinado de ir.En el año 1557, acontecieron en Sevilla cosas maravillosas y dignas de perpetua memoria. Y es que, en un monasterio de los más célebres y ricos de Sevilla, llamado San Isidoro, el negocio de la verdadera religión iba tan adelantado y tan a la descubierta, que no pudiendo ya más con buena conciencia estar allí, doce de los frailes, en poco tiempo, se salieron. Unos por una parte y otros por otra. Los cuales, dentro del año se vieron en Ginebra, a donde, cuando salieron, tenían determinado de ir.[19]
En el año 1557, acontecieron en Sevilla cosas maravillosas y dignas de perpetua memoria. Y es que, en un monasterio de los más célebres y ricos de Sevilla, llamado San Isidoro, el negocio de la verdadera religión iba tan adelantado y tan a la descubierta, que no pudiendo ya más con buena conciencia estar allí, doce de los frailes, en poco tiempo, se salieron. Unos por una parte y otros por otra. Los cuales, dentro del año se vieron en Ginebra, a donde, cuando salieron, tenían determinado de ir.

				Destacan en el grupo de los frailes de San Isidoro Casiodoro de Reina, autor de la Biblia del Oso en 1569, y Cipriano de Valera. 

				En los autos de fe de 1559 y 1560 se impuso un silencio total sobre la disidencia religiosa. Casiodoro y Cipriano habían huido, Egidio y Constantino muertos, siendo exhumados y quemados, al igual que el judeoconverso Francisco Fox Morcillo, hermano del humanista Sebastián Fox y Jerónimo de San Isidoro del Campo, que permaneció en la ciudad.

				Casiodoro de Reina

				Frente a lo que nos es conocido de cualquier autor de primera línea de una corriente, heterodoxa u ortodoxa, renovadora en los años centrales del complejo siglo XVI europeo, nuestro conocimiento del primer traductor de la Biblia al castellano es escaso y confuso. Las razones son múltiples y algunas de ellas se irán desgranando en el texto que componemos.[20] 

				Sabemos, por la relación del auto de fe celebrado en Sevilla en 1562, donde fue quemada su efigie, que nació en Montemolín[21] (entonces localidad perteneciente al Concejo de la ciudad de Sevilla y al Reino de Sevilla, aunque en la actualidad forma parte de la provincia de Badajoz, en Extremadura). La fecha de su nacimiento se sitúa en torno al año 1520 y, esto sí con seguridad, falleció en Frankfurt en 1594. 

				Desconocemos cuándo entró en la orden Jerónima en el monasterio de San Isidoro del Campo, ni cuándo se ordenó sacerdote. Recientes investigaciones sugieren que pudo ingresar en la orden con 26 años (hacia 1546). A esa edad estaba bien formado en letras y teología. De hecho, a su llegada a Ginebra, años más tarde, no tuvo que hacer estudios complementarios de Teología.[22] 

				En la Sevilla de las primeras décadas del siglo XVI, que era la capital económica de la Corona de Castilla, el centro político, económico y social de Europa, además de puerto y puerta de América, se vivía un ambiente cosmopolita, abierto a los nuevos horizontes y al replanteamiento del mundo conocido. En ese panorama, humanista y receptor del erasmismo, se forma Casiodoro de Reina. También en esa ciudad, y en ese estado de ánimo que la inunda, se producen los primeros casos, reprimidos por la Inquisición, de protestantismo. El Humanismo cristiano erasmista contó con figuras como los citados Juan Gil (el Doctor Egidio) y Constantino Ponce de la Fuente. A ellos hemos de unir a Juan Pérez de Pineda,[23] quien, desde Ginebra y a través de Julián Hernández, conocido como Julianillo, surtía de libros prohibidos la bien dotada biblioteca del monasterio de San Isidoro, cuyos frailes tuvieron acceso a libros prohibidos de Erasmo, Lutero, Martín Bucer, Heinrich Bullinger, Johannes Ecolampadio y Philipp Melanchton, además del Catecismo de Calvino y diversos textos en castellano de la Biblia.[24]


				Iniciado el proceso inquisitorial por la captura de Julianillo, fray Casiodoro, en compañía de otros,[25] abandonó el monasterio jerónimo de San Isidoro del Campo, próximo a Sevilla, en septiembre de 1557, fijando su residencia en Ginebra. Salieron doce frailes con diversos destinos. Hicieron bien. 

				En el auto de fe de 24 de septiembre de 1559 fueron quemadas dieciocho personas (once hombres y siete mujeres), un relajado en estatua, ocho reconciliados, tres abjuraron de vehementi y diez de levi.

				Julián Hernández fue quemado en la hoguera en el auto de fe celebrado en Sevilla el 22 de diciembre de 1560. En ese mismo auto de fe otros diez fueron quemados, quince reconciliados, cinco abjuraron de vehementi, tres de levi y se quemaron las efigies de tres hombres. Dos de ellos habían muerto ya y fueron desenterrados: Egidio y Constantino Ponce de la Fuente. El tercero era el proveedor de libros a San Isidoro del Campo a través de Julianillo, Juan Pérez de Pineda, huido en 1549.

			

			
				En el auto de fe de 26 de abril de 1562 nueve quemados en persona, un quemado en estatua y huesos desenterrados, quince quemados en estatua (entre ellos Reina), diez reconciliados por la secta luterana, once penitenciados por cosas de la secta luterana con abjuración de vehementi, tres penitenciados por cosas de la secta luterana con abjuración de levi, un penitenciado por perturbadores del Santo Oficio (único no luterano). Unos meses más tarde, el 28 de octubre, la relación completa de condenados alcanzó los cincuenta y dos, de los que cuarenta eran protestantes y, entre estos, diecinueve eran mujeres.[26] 

				A Ginebra llegan fray Casiodoro de Reina, fray Antonio del Corro y fray Cipriano de Valera a fines de 1557. Allí cuentan con el apoyo de otro andaluz: el cordobés y exportador de libros Juan Pérez de Pineda. Sabemos que estaba allí al menos desde 1555 donde lo situamos imprimiendo libros y traduciendo partes de la Biblia al castellano.[27] Su influencia favoreció a Reina con Calvino a quien le propuso Casiodoro la traducción de la Biblia al castellano. Calvino ya había recibido, cinco años antes, un ofrecimiento similar de Francisco de Enzinas. La principal diferencia de ambos proyectos es que de Enzinas no realizaba la traducción sobre los textos originales, no traducía el texto bíblico, sino que hacía una traducción del texto latino de Sebastián Castellio. De Enzinas hacía una traducción al castellano de un texto latino, no de la Biblia.

				La vida en Ginebra no fue fácil para Casiodoro y Antonio del Corro que no casaban en el rígido sistema ginebrino. Las autoridades del lugar recelaban, por regla general, de italianos y españoles, por apoyar las ideas antitrinitarias de Servet –quien había muerto en la hoguera el 27 de octubre de 1553 justamente por estas ideas– o por suponerles raíces judías a los españoles. Casiodoro realizó acciones políticamente incorrectas como traducir (De haerectis an sint persequendi) y difundir entre los españoles las obras de Castellio, proclamado anticalvinista, y mantener una correspondencia epistolar con el mismo.[28]


				Ante el aumento de la tensión, en 1558 Casiodoro, que abogaba por la libertad de conciencia, se trasladó a Frankfurt y desde allí a Londres, a donde animó a la importante comunidad española a emigrar. Llegó a la ciudad del Támesis a fines de ese año con la intención de fundar una Iglesia española en Inglaterra. Calvino y otros consideraron una traición y una deserción el traslado a Londres e hicieron a Casiodoro responsable de la imposibilidad de crear una Iglesia española en Ginebra.

				A finales de 1558 Casiodoro intenta crear y organiza una Iglesia de lengua española en Londres, aceptando como miembros a italianos y neerlandeses caídos en desgracia en sus iglesias respectivas. En su ánimo, alentado por el relato de los italianos, estaba encontrar el experimentalismo, la eurofilia y la tolerancia al radicalismo que había caracterizado el reinado de Eduardo VI (1537-1553). No obstante, los delicados equilibrios internacionales tras la subida al trono de Isabel I no favorecían la creación en Londres de la primera Iglesia protestante de lengua española. Felipe II, anterior rey consorte de Inglaterra, vería como un ataque directo a su enfoque de la Reforma esa acción. Tampoco los franceses ni los ginebrinos aceptarían de buena gana la creación de la nueva iglesia. Se recomienda a Casiodoro y a los españoles que mantengan en privado su culto sin poder elevarlo a público. La situación se fue haciendo insostenible para los exiliados en Londres, al tiempo que el panorama político se iba clarificando con el rotundo enfrentamiento entre Isabel I y Felipe II.[29]


				En enero de 1560 redacta la Confesión de fe hecha por ciertos fieles españoles, que huyendo de los abusos de la iglesia Romana y la crueldad de la Inquisición d’España hizieron a la Iglesia de los fieles para ser en ella recibidos por hermanos en Christo.[30] Es esta la primera declaración de fe de todas las congregaciones españolas protestantes. Con un total de veintiún artículos no es clara, de manera consciente, en algunos asuntos. Lo primero que llama la atención es que no sigue un desarrollo doctrinal sobre las Escrituras sino que sigue un orden narrativo bíblico, desde la Creación del Mundo al Apocalipsis, sin definir cuáles eran los Libros canónicos de la Biblia y cuáles los apócrifos ni el orden de los mismos. Tampoco existe ninguna mención a la predestinación de los creyentes, que aparecía en otras confesiones coetáneas, como la Galaica de 1559 o la Belga de 1562. Todo ello nos habla del biblismo apasionado y profundo de su autor. También basculaba sobre el pacto entre los creyentes y estos con Dios.

				La Confesión, pactista y escasamente dogmática, con rasgos de erasmismo e irenismo, cuenta con la oposición de las Iglesias calvinistas francesas y holandesas londinenses por la tibieza en el debate de asuntos claves entre calvinistas y luteranos, entre el protestantismo oficial y las disidencias como los anabaptistas, antitrinitarios…

				No se definía de forma clara en el Dogma de la Trinidad y la naturaleza divina de Cristo. La misma ambigüedad se da en el bautismo de niños, la presencia de Cristo en la Cena (con una posición más cercana al luteranismo de la consustanciación), o el papel de la autoridad civil, de origen divino, pero que no aclaraba la responsabilidad de las Iglesias con respecto a la obediencia al mismo.[31]


				La Confesión de Casiodoro pone el énfasis en lo ético por encima de las formulaciones teóricas o dogmáticas, moviéndose en la ambigüedad para garantizar la conciliación de las iglesias y las distintas sensibilidades del protestantismo.[32]


				La Confesión se cerraba con el Credo de los Apóstoles. En 1558 se había decidido en Ginebra que, frente a los antitrinitarios, había que añadir el de Nicea y el de Atanasio. El texto no gustó a los ultra ortodoxos pero sí a los ambiguos, posición donde se encontraba la Iglesia anglicana, por lo que el obispo de Londres, Edmund Grindal, autorizó la creación de la primera Iglesia de lengua española.

				Las acechanzas provenían de dos grupos, que, aunque totalmente opuestos en sus intereses, se encontraron acordes en impedir la labor del traductor de la Biblia. De una parte los inquisidores, quienes lograron infiltrar un agente provocador en la naciente Iglesia e hicieron chantaje o promesas a algunos miembros débiles, dispuestos a denunciar al propio pastor ante las autoridades inglesas hasta del crimen nefando. Y de otra parte los celosos calvinistas de las Iglesias francesa y flamenca de Londres quienes, guiados por su extrema desconfianza y antipatía por Casiodoro, no hacían sino espulgar los textos todavía incompletos, buscar herejías por todas partes y denunciarlas inmediatamente a Ginebra, llegando al extremo de apoyar ciegamente el doble juego montado a todas vistas por el embajador de España en Londres y por agentes de la Santa Inquisición.

				En septiembre de 1563 se presenta denuncia contra Casiodoro por: inmoralidad sexual, sodomía, adulterio y profesar las doctrinas de Servet. Todas eran causa de pena de muerte. Isabel I retiró a Casiodoro la pensión. Se abrió una investigación que incluía la Confesión de fe, se recordó el historial “herético” de Reina y sus contactos con los antitrinitarios, su aprecio por Servet... Frente a estos inusitados ataques, Casiodoro decide repentinamente abandonar Inglaterra con su familia. Se había casado meses antes con Ana León, viuda del Dr. Thomas Le Feure, y convivía con sus padres. Esta decisión estaba motivada por la convicción de que no tendría un juicio justo.

				Casiodoro huyó de manera precipitada a Amberes y se produjo la inmediata dispersión de la Iglesia española en Londres. Su mujer, disfrazada de marino, lo seguirá algo más tarde. Los trabajos de traducción de Casiodoro se salvaron y fueron enviados al traductor por medio del antiguo prior de San Isidoro, Francisco de Farias.

			

			
				Observado en todas partes por los espías de la Inquisición y sospechoso de herejía o de peores cosas aun por sus hermanos de fe, Casiodoro erró durante más de tres años entre Frankfurt, Heidelberg, Montargis en el sur de Francia, Basilea y Estrasburgo, pasando por Orleans y Bergerac, buscando un lugar donde establecerse como pastor de la Iglesia o como simple artesano, y poder dar así término a su traducción.[33] 

				En septiembre de 1567, con el pseudónimo de Reginaldo González Montano, se publica en Heidelberg el libro Artes de la Inquisición española.[34] Mucho se ha teorizado sobre quién se oculta detrás del pseudónimo. La obra es una crítica a los fundamentos, criterios y modos de actuación (Artes) de la Inquisición española, apoyado en ejemplos de la actuación de la institución en la Sevilla de entre 1558 y 1564 (aunque hay muestras anteriores), y se cierra con unas semblanzas de algunos protestantes sevillanos. No hay duda de que el autor vivió en parte o totalmente los procesos que describe. Por ello, entre otros, Casiodoro de Reina, Antonio del Corro y otros frailes jerónimos sevillanos han sido presentados como autor o autores de la obra.[35] Gilly y Moreno se inclinan por Casiodoro. Vermaseren y Kinder lo hacen por Antonio del Corro. Schäfer propone a otro de los frailes isidros huidos, fray Benito. Ruiz de Pablos prefiere dejar abierto el número de posibles autores, al igual que lo hace Luttikhuizen, quien especula con la existencia de un manuscrito en castellano traducido para su edición al latín, lo que permite todo un abanico de autores andaluces no huidos.[36] La que sí parece segura es la participación de Reina en las tareas de edición de la obra, que había intentado publicar sin éxito primero en Estrasburgo y más tarde en Basilea antes de hacerlo en Heidelberg. Publicado en latín conoció un notable éxito que llevó a su traducción al francés (1568), inglés (1568), neerlandés (1569) y alemán (1569). La obra fue uno de los pilares sobre los que se construyó la llamada Leyenda Negra Española y tuvo una innegable trascendencia en la manera de ver la acción de la Corona española.

				En 1567 y 1568 encontramos a Casiodoro en Basilea, en casa del banquero calvinista de origen judío Marcus o Marcos Pérez,[37] quien ya había protegido a Casiodoro en Amberes y quien ahora lo defiende contra las inculpaciones de los colegas reformados, financiando, finalmente, los gastos de la impresión de la Biblia. El ambiente en Basilea era propicio para facilitar la reposada tarea del traductor. Las autoridades de la ciudad eran críticas con Calvino y la reforma de Ginebra. En la década de los 50 y 60 la ciudad acogió a seguidores de Servet y a Castellio, partidario de la tolerancia y la concordia. En este ambiente, diez años después de la huida desde San Isidoro del Campo, se dan las condiciones que facilitarán el fin de la traducción de la Biblia.  

				La Biblia del Oso

				En la Europa protestante, el impulso del Humanismo y la Reforma llevó a la recuperación del texto bíblico en lenguas vulgares. Puesto que cada creyente era sacerdote de sí mismo, era lógico admitir el acceso a la palabra de Dios en su lengua.

				No es Casiodoro de Reina el primero en realizar traducciones de las Escrituras al castellano. El más antiguo ejemplo de una traducción íntegra en castellano se remonta al siglo XIII. Hay una versión prealfonsí contenida en dos códices de El Escorial y fueron usados por los redactores de la General Estoria. Alfonso X acudió a toda la literatura de la antigüedad para construir su General Estoria y se tradujeron numerosas obras, entre ellas la Biblia. La estrecha relación entre ambas versiones nos lleva a no considerarlas como traducciones distintas, por lo que las podemos considerar una única versión castellana. Alfonso X, pese a estar rodeado de colaboradores hebreos, optó por emplear traducciones del texto latino, la Vulgata, como base de su obra por razones pragmáticas: la traducción de la Biblia estaba destinada a servir de fuente historiográfica y no a su uso como texto sagrado. Se elige el camino más fácil, traducir del latín al castellano.[38] 

				La Fazienda de Ultramar nació de la unión de segmentos tomados de un itinerario latino de Tierra Santa y de diversos resúmenes y fragmentos textuales de un romanceamiento bíblico del hebreo, al que se añaden unas pocas citas de la Vulgata. Se sitúa cronológicamente en el siglo XIII. Hacia 1430 Rabí Mosé Arragel de Guadalajara acaba la traducción del texto hebreo, que le había encargado el Maestre de Calatrava Luis de Guzmán, que hoy conocemos como Biblia de Alba. Sin embargo, en el caso del libro de los Salmos, Arragel partió del latino de la Vulgata, frente a los originales hebreos que utilizó para el resto de su Biblia. Junto a la versión prealfonsí del Nuevo Testamento a la que hemos hecho referencia antes, hemos de considerar los Evangelios y las Epístolas de Pablo traducidos por Martín de Lucena, el Macabeo, para Íñigo López de Mendoza, marqués de Santillana (antes de 1458); podemos añadir el fragmento del Evangelio según Juan encuadernado al final del manuscrito de Toledo, (inicios del s. XV); los textos incluidos por Gonzalo García de Santa María en sus Epístolas y Evangelios; y la traducción evangélica incluida en los Evangelios moralizados de fray Juan López de Salamanca, también conocido como López de Zamora, que se sitúa cronológicamente entre 1450 y 1470.[39]


				Se preservan, tras un análisis exhaustivo, solamente seis traducciones diferentes del siglo XV hechas a partir del hebreo: la Biblia completa del manuscrito de El Escorial E3, el Pentateuco del manuscrito E19, la Biblia completa que supone la combinación de la traducción contenida en los códices E7 y E5, la Biblia completa que denominamos Biblia del Marqués de Santillana, la Biblia de Arragel y los Profetas Anteriores contenidos en el códice de la Biblioteca Bodleiana de Oxford.[40]


				Las versiones reseñadas están destinadas a miembros de la nobleza y son obras de encargo. Son las conocidas como traducciones aristocráticas realizadas desde mediados del siglo XIII y para uso personal de textos del Antiguo Testamento y, por lo general, con mayor valor bibliófilo que religioso para el autor del encargo. Merece la pena reseñar la justificación de su trabajo de Gonzalo García de Santa María: La cual obra se hizo a fin que los que la lengua latina ignoran, no sean privados de tan excellente e maravillosa doctrina.[41]


				En el siglo XVI las traducciones de la Biblia a lengua vernácula se dispararon, no solo en el número de traducciones sino, y fundamentalmente, por el número de ejemplares que puso a disposición de los fieles la imprenta. La preocupación por la Biblia fue en aumento a medida que el Renacimiento, el Humanismo y las nuevas corrientes de pensamiento cristiano, vinculadas a la devotio moderna y al erasmismo, calaron en los reinos peninsulares. Este biblismo llevó a la realización de esfuerzos colosales para la elaboración de dos Biblias Políglotas (Complutense y Regia), donde el texto original latino de la vulgata ocupaba el lugar central en relación a los textos hebreos y griego. Ese mismo esfuerzo se empleó en la realización de nuevas versiones de los textos usando el castellano como lengua vehicular. Ya hemos analizado las de fines del siglo XV, pero la traducción al latín del Nuevo Testamento de Erasmo en su versión griega (1516), agitó el clima bíblico al introducir correcciones al texto latino de la Vulgata. Al hilo de ello, Juan de Valdés (Cuenca 1509-Nápoles 1541), traducirá antes de que terminara 1536 el Salterio desde el hebreo, con una introducción y probablemente una exégesis de los Salmos. Al año siguiente realizó su comentario a Romanos y Corintios y tradujo y explicó las restantes epístolas paulinas, salvo Hebreos, pero toda huella de esos escritos se ha perdido. De las epístolas, Valdés volvió a los evangelios y en 1539 completó El Evangelio según San Mateo.[42]


			

			
				La expulsión de los judíos en 1492 favoreció las ediciones bíblicas en castellano para la comunidad sefardí, de las que la Biblia de Ferrara (1553) es un claro ejemplo y guarda conexión con las anteriores Biblias romanceadas. Por último, el control y persecución de la Inquisición española no hizo sino agrandar e intensificar aún más el movimiento biblista, que ya existía, e hizo que algunos tuvieran que salir de España y editar fuera sus textos bíblicos, como el caso de Enzinas y Pineda con sus traducciones del Nuevo Testamento.[43] 

				Se iniciaron proyectos por parte de los humanistas castellanos exiliados, encabezados por Francisco de Enzinas,[44] quien tradujo el Nuevo Testamento (El Nuevo Testamento de nuestro redemptor y salvador Jesu Christo) sobre la versión latina de Erasmo en Amberes en 1543. Lo dedicó a Carlos de Gante I o V de Castilla o del Imperio Alemán, pretendiendo con ello su difusión para facilitar como indica en su dedicatoria: Porque ha visto que no hay poder humano bastante a impedir la difusión de las Escrituras. Porque todas las demás naciones de Europa gozan ya de este beneficio y tachan a los españoles de supersticiosos porque no hacen otro tanto... ...Porque no se opone a la publicación ninguna ley real ni pontificia.[45] Apela Enzinas a la tolerancia, a la honra de la nación española y a razones de legitimidad. 

				Francisco de Enzinas dejó incompleta la traducción del Antiguo Testamento, proyecto que estaba avalado por Calvino, no publicó más que cuatro (Salmos, Job, Proverbios y Sirach), todos en Estrasburgo pero con el falso pie de imprenta de Lyon, Sebastian Gryphus, 1550. En el verano de 1552 estaba la traducción de los otros libros casi terminada, pero su traducción no estaba hecha a partir de los textos originales, sino de la versión latina de Sebastián Castellio. La excelente versión en latín clásico de Castellio fascinó, además de Enzinas, a Casiodoro de Reina.

				Juan Pérez de Pineda, natural de Córdoba, rector del Colegio de la Doctrina de Sevilla, amigo personal de Egidio y Constantino Ponce, huido de Castilla y exportador de libros prohibidos, publicó en 1556, en Ginebra, una revisión del Nuevo Testamento de Enzinas. Si lo publicó en 1556 hemos de suponer que gran parte del trabajo había sido ya realizada antes de su huida a Ginebra y que, sin duda, había traído una parte considerable del trabajo desde España. El Nuevo Testamento se titulaba: El Testamento nuevo de nuestro Senor y Salvador lesu Christo. Nueua y fielmente traduzido del original Griego en romance Castellano. Se añadía una epístola dedicatoria y una introducción. La dedicatoria, al propio Cristo, se convierte en una exhortación al rey Felipe II a defender y propagar la fe cristiana.[46] Pérez de Pineda, junto con otros exiliados españoles, creó una caja de donaciones para financiar la edición de una Biblia en castellano. Su muerte en 1567 le impidió concluir el proyecto.

				La Biblia de Casiodoro es otra más de estas traducciones españolas en el exilio. Ya vimos que le hizo el ofrecimiento a Calvino cuando llegó a Ginebra en 1557, lo que nos informa de un proyecto vital y, a estas fechas, maduro. Ahora, desde la tranquilidad de Basilea y con el respaldo económico del banquero marrano Marcos Pérez, su protector, inicia el proceso editorial. El primer contrato para la edición de 1.100 ejemplares de la Biblia fue firmado en el verano de 1567 con el editor Oporino, antiguo amigo de Enzinas. Se financió con cuatrocientos florines, pagados por adelantado, del fondo reunido en Frankfurt por los refugiados españoles para la edición. Oporino murió en julio de 1568 y resultó estar arruinado. Los esfuerzos económicos de años fueron a parar a los deudores de Johannes Oporino. Marcos Pérez prestó trescientos florines, a fondo perdido, para realizar un nuevo contrato de impresión. El impresor Thomas Guarin editó finalmente 2.600 ejemplares.[47]


				La impresión tuvo lugar en los talleres del mismo Guarin y no en la minúscula imprenta de Samuel Biener “Apiarius”. Apiario, antes de asentarse en Basilea, había tenido una imprenta en Berna. A Casiodoro le gustó la simbólica estampa con el oso de Apiario, que era la marca del impresor, y la compró o la pidió prestada para ilustrar la portada. Es ese oso, símbolo de la ciudad de Berna, comiendo miel de un colmenar o apiario, el que dará nombre a la después llamada Biblia del Oso.[48] La impresión, que ocupó durante meses una o dos prensas de Guarin, fue terminada antes de septiembre de 1569. En junio quedaban, sin embargo, por imprimir la Praefatio latina al lector sobre la visión de Ezequiel, la Amonestación del intérprete al lector y la no publicada dedicatoria de la Biblia a Isabel I de Inglaterra. Isabel había sido requerida para colaborar con la edición de la obra. Parece ser que fue Johannes Sturm de Estrasburgo quien aconsejó a Reina sobre la oportunidad de esta dedicatoria.

				Cuando uno se acerca a la organización interna de la Biblia del Oso llama su atención el Índice. Lutero en su traducción de 1534 había ordenado su texto diferenciando libros canónicos y apócrifos, colocando estos últimos juntos y al final del Antiguo Testamento. La misma estructura toman las traducciones inglesas o ginebrinas. Frente a ello, Casiodoro sigue el canon alejandrino o de la Septuaginta o la costumbre católica, los de la Vulgata latina de San Jerónimo, que en 1546 el Concilio de Trento había consolidado como la única versión canónica. Según algunos autores, siendo precisamente la divulgación de la Biblia en España su mayor interés, Casiodoro intentó evitar la prohibición inmediata, haciendo pasar su Biblia como obra católica y respetando el orden de los libros bíblicos según la Vulgata. La elección del canon alejandrino puede ser interpretada como un intento de retrotraerse a un momento anterior y primigenio donde no existían controversias entre católicos y protestantes a la hora de ordenar el texto bíblico, reforzando su universalidad. También es cierto que el orden de la Septuagésima era el más familiar al judaísmo medieval.[49] Quizás por ello, además de no mencionar al autor ni el lugar de impresión, en la segunda portada se reproducen dos regulaciones del Concilio de Trento favorables a las traducciones de las Escrituras bajo determinadas circunstancias. Índice, inexistencia de data tópica y mención de autoría e impresión de cánones del Concilio de Trento apuntan al deseo de disfrazar la obra.

				A los decretos de Trento le seguía la dedicatoria. La inicial a la Reina Isabel de Inglaterra se sustituye por la más genérica dedicatoria a los magistrados de toda Europa y del Sacro Imperio Romano.

				Tras ello, Reina introduce una Praefatio escrita en latín, lo que es curioso cuando se está realizando la traducción al castellano de los textos bíblicos, que aparecen firmados solo con las siglas C.R. Con el nombre completo de Casiodoro de Reina esta Praefatio se imprimió separadamente de nuevo en Estrasburgo en 1613. Versa sobre la visión del profeta Ezequiel y el oficio de los príncipes cristianos, siendo una llamada clara a la concordia de las Iglesias, que lleve a la unidad basada en la tolerancia.

				Sobre las fuentes usadas por Casiodoro para la traducción de su Biblia nos da datos él mismo en su Amonestación al lector.[50] Emplea las fuentes originales hebrea y griega, la versión latina de Sanctes Pagnino (esta traducción fue revisada y anotada por Miguel Servet, en Lyon en 1542), y la Biblia de Ferrara de 1553 de la que comenta: de la vieja translación española del Viejo Testamento, impresa en Ferrara, nos habemos ayudado en semejantes necesidades más que de ninguna otra (...) por darnos la natural y primera significación de los vocablos hebreos y las diferencias de los tiempos de los verbos... Para las partes griegas del Antiguo Testamento Casiodoro parece haber seguido sobre todo la Biblia latina de Zürich y en parte la de Castellio. Estas aportaciones de traducciones no católicas son silenciadas, al igual que las versiones castellanas utilizadas (Enzinas, Juan Pérez y Juan de Valdés), pues la divulgación de la Biblia en España era su mayor interés.[51]


			

			
				En la Amonestación justifica el trabajo del traductor, la traducción a la lengua vulgar, y declara que católico es.[52] Continúa con la explicación de los criterios seguidos en la traducción, donde inserta comentarios de naturaleza filológica, que intentan aclarar alguna palabra o término de difícil entendimiento. Por último explica la razón por la que antepone breves sumarios al inicio de cada capítulo que, en realidad, son auténticas guías o ayudas a la lectura. Es en estos comentarios filológicos y breves sumarios a cada capítulo donde se puede rastrear el pensamiento teológico de Reina.

				En el último párrafo de la Praefatio Casiodoro abría el horizonte geopolítico en el nombre de Dios: Ni los españoles ni los indios, diseminados aquellos en un extremo del orbe, estos en el otro, deben (...) ser a este respecto para vosotros menos queridos que los sometidos a vuestro gobierno...


				El 19 de enero 1571, la Inquisición tenía noticias de que “la Biblia en romance” se había impreso en Basilea y ordenó la recogida de todos los ejemplares que se descubrieran. El 10 de agosto 1571, como se puede leer en el informe oficial de Niccoló Balbani, los pastores ginebrinos, no obstante “la sinistra opinione” que dicen seguir teniendo de Casiodoro, no encontraron absolutamente nada que reprochar a la edición de su Biblia. En 1581 se denunciaba al cardenal Carlo Borromeo que 1.400 ejemplares de la Biblia en español se habían enviado de Frankfurt a Amberes. En Amberes finalmente se cambiaron las portadas de muchos de estos ejemplares por el frontispicio del Diccionario de Ambrogio Calepino para poderlos introducir y difundir en España. Otros muchos ejemplares quedaron durante decenios depositados en manos de los miembros de la familia de Casiodoro en Frankfurt, quienes tunearon periódicamente los ejemplares actualizando las portadas.[53]


				La valoración del estilo literario de Reina ha sido capaz de aunar a detractores y defensores de la traducción de la Biblia, de la reforma o del propio Casiodoro. Una de las primeras alabanzas parte de Menéndez Pelayo quien no duda en asimilar su aportación a la lengua española a la que a la italiana hizo el primer traductor de la Biblia al italiano en 1603 Giovanni Diodati: el escritor a quien debió nuestro idioma igual servicio que el italiano a Diodati era un morisco granadino llamado Casiodoro de Reina y añade que como hecha en el mejor tiempo de la lengua española, excede con mucho, bajo tal aspecto, a la moderna de Torres Amat y a la desdichadísima del Padre Scio.[54] El director de la edición de la Biblia del Oso y autor de su introducción no duda en calificar el texto como un clásico castellano del siglo XVI. Por eso, nos hemos reducido a adaptar la ortografía a los módulos actuales, dejando intacto el lenguaje original del autor-traductor.[55] Mucho más expresivo y rotundo se ha manifestado el académico de la Lengua y premio Príncipe de Asturias de las Letras, Antonio Muñoz Molina:

				Casiodoro de Reina escribe en un castellano prodigioso que está en el punto intermedio entre Fernando de Rojas y Cervantes, con una efervescencia expresiva que solo tiene comparación con santa Teresa, san Juan de la Cruz y fray Luis de León. Es una lengua poseída por la misma capacidad de crudeza terrenal y altos vuelos literarios de La Celestina; un castellano mudéjar, empapado todavía de árabe y de hebreo, forzado en sus límites sintácticos para adaptarse a las cadencias y las repeticiones y las exageraciones de la lengua bíblica. Es una lengua de campesinos, de hortelanos, de trabajadores manuales, con una precisión magnífica en los nombres de las cosas naturales y los oficios; y también es una lengua todavía muy descarada, muy sensual, no sometida a la monotonía sofocante de la ortodoxia, a la esterilización dictada por el miedo, a la hipocresía de la conformidad. Es una lengua para ser recitada, entonada, cantada en voz alta; para expresar la furia tan desatadamente como el deseo erótico; y también las negruras de la pesadumbre y los extremos del dolor.[56]


				Los últimos tiempos

				Acabada la que había sido su titánica tarea en los doce años anteriores, Casiodoro de Reina tomó una nueva derrota. Entre 1570 y 1578 se trasladó a Frankfurt. Con la recomendación del filoluterano Simon Sulzer, que califica a Casiodoro como hombre querido de todos por su sincera piedad, sus cándidas costumbres, su aborrecimiento de las controversias teológicas y su aplicación al estudio de las escrituras,[57] es admitido en la Iglesia calvinista francesa, no sin los reparos de los calvinistas ginebrinos, especialmente de Teodoro Beza, que impidió a Casiodoro por más de un decenio todo tipo de carrera eclesiástica. Mantuvo contactos, cada vez más fluidos y amistosos, con Matthias Ritter el Joven, supervisor de las congregaciones extranjeras de la ciudad luterana. En 1571 recibió la ciudadanía. Todo parece indicar que su vida fue allí feliz y pacífica, después de muchos años de turbulencias y traslados forzados. La familia de Ana León, hija del comerciante de origen español y converso Abraham de León de Nivelles, residía en Frankfurt. Se dedicó al comercio de sedas y de libros, publicó obras como la Bibliotheca Sancta de Sisto da Siena, cuyo apéndice financió él personalmente, o el texto castellano de su Confesión de fe de Londres en 1577. Impartió clases de castellano a los hijos de importantes familias judías, se ofreció como editor, actuó, con el apoyo y la recomendación de Johannes Sturm, como informador político y traductor para la corte de Kassel y colaboró con políticos como Hubert Langait y Robert Beale. Cuando llegó a Frankfurt tenía un hijo, llamado Marcus, que había nacido en Basilea, cuyo nombre probablemente sea un homenaje a Marcus Pérez, pero aquí aumentó la descendencia con cuatro hijos más: Augusto, Margarita, Servas y Johan.[58]


				Símbolo del compromiso con la ciudad, en 1573 Reina ofrece un ejemplar de la Biblia del Oso a la Biblioteca de Frankfurt y lo dedica y firma. Se atreve a mostrar su verdadero pensamiento en los comentarios que escribió al Evangelium Ioannis y su Expositio primae partis capitis quarti Matthaei, publicados ambos en 1573 en la prensa de Bassée, una impresionante defensa de la libertad de expresión en la Iglesia.[59] El único retrato que de él poseemos se lo hizo en Frankfurt. (Figura 2). La vida discurría tranquila en la ciudad para Casiodoro y su familia.

				En 1577, quizás resultado de la celebración en Frankfurt de las Iglesias calvinistas que dará lugar a la Fórmula de la Concordia, Reina recibe un ofrecimiento de ministerio reformado en Polonia, en la región de Cracovia, pero renuncia, no sabemos si por la edad, salud u otra causa. En todo caso, un año después Casiodoro será invitado por la comunidad luterana de lengua francesa de la ciudad de Amberes para ser su pastor. Antonio del Corro había sido su pastor hasta la entrada del duque de Alba en la ciudad en 1576. Por fin podía ejercer su vocación de servicio a una comunidad de fieles que anhelaba desde su partida de Sevilla veinte años atrás. Reina acepta el cargo, pero debía limpiar previamente la mácula que en su trayectoria vital habían dejado las acusaciones recibidas tres lustros antes en Londres.
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						Figura 2. Retrato de Casiodoro de Reina. Deustche National Bibliothek.

					

				

				


				En diciembre de ese año encontramos a Casiodoro en Londres ante una comisión real presidida por Edmund Grindal, arzobispo de Canterbury y ex obispo de Londres, que le planteó cinco cuestiones sobre la eucaristía que contestó de forma ambigua. Su círculo de amigos y conocidos, las relaciones con los poderes civiles, el antiespañolismo, sus trabajos bíblicos, el mismo arzobispo… acabaron por aunarse para declarar inocente a Reina. Casiodoro firmó la adhesión a los principios dogmáticos del calvinismo, al credo de la Iglesia de Inglaterra y a la Confesión de fe de la Iglesia de lengua francesa de Londres.[60] Con su sentencia de inocencia abandona Londres para establecerse en Amberes al frente de la “iglesia martinista” o de lengua francesa luterana que se congregaba para sus ceremonias en el Claustro de los Carmelitas. Al frente de su comunidad firmó los principios dogmáticos del luteranismo, la Confesión de Augsburgo, y la disciplina eclesial de los luteranos de Amberes.[61] 

				Casiodoro debió de vivir internamente y sufrir sus propias contradicciones y los luteranos amberinos le dieron la confianza suficiente para que continuara al frente de su Iglesia, pese al ataque de los calvinistas y de los ultraluteranos, quienes lo tachaban de criptocalvinista. En 1580 se editaba en castellano, francés, holandés y latín el Catecismo de Amberes, que sigue al de Lutero. En 1582 realizó la traducción al francés de Historia Confessionis Augustanae publicada en Amberes. La situación de los Países Bajos durante el lustro 1580-1585 no dejó de ser cada vez más conflictiva y confusa. Alejandro Farnesio, al frente de los tercios españoles, entró en Gante en 1584, en Bruselas en febrero de 1585 y el 17 de agosto Amberes se rindió. Aunque se dio una tregua de cuatro años, Casiodoro abandonó inmediatamente la ciudad y volvió a Frankfurt junto con muchos miembros de su comunidad. No podían ser Iglesia oficial pero sí pudieron organizar una obra social de socorro mutuo para los refugiados de los Países Bajos y los pobres. En 1593 se le nombra pastor adjunto de su propia Iglesia, la valona de Frankfurt, y firma, para acceder al cargo, la Fórmula de la Concordia, en la que se condenan los errores y herejías de católicos, anabaptistas, zuinglianos, schenkfeldianos y calvinistas, y muestra su adhesión a las diferentes confesiones luteranas. Casiodoro murió en Frankfurt el 15 de marzo de 1594, veinticinco años después de ver la luz su mayor logro. Su hijo, Marcos, le sucedió en la labor pastoral de la comunidad luterana de habla francesa en Frankfurt.[62] En 1596, dos años después de su muerte, se había agotado la primera edición de su colosal obra.

				Reflexiones finales

				El titánico esfuerzo de Casiodoro tuvo su culminación en la edición de 1569 en Basilea. La Biblia del Oso, el mayor logro del sevillano, ocultó la azarosa vida de su autor. Bajo el genérico Reina-Valera ha permanecido olvidado para sus lectores. Para Gilly en la mal llamada Biblia de Cipriano de Valera (Ámsterdam 1602) el nuevo editor se limitó a cambiar el orden de los libros y a añadir o quitar notas marginales, con alteraciones cuantitativamente mínimas del texto bíblico fijado por el primer traductor, cuyo nombre viene además ostentosamente silenciado en la portada.[63] Valera había iniciado la nueva edición en Londres en 1580 y esperó a la muerte de Casiodoro para publicar en la ciudad del Támesis en 1596 su edición del Nuevo Testamento, con escasa difusión. Con la edición de la Biblia del Cántaro en Ámsterdam en 1602 lo que Valera pretendía no era suplir la falta de ejemplares sino, por el contrario, acabar con el hecho de tener que servirse de una Biblia, que tanto en el orden de los libros como en las anotaciones teológicas marginales, no correspondía exactamente a las normas calvinistas.[64] Si con la nueva edición Reina desapareció engullido por Valera entre los reformados, la Inquisición borró con su deseo y su desidia todo lo que pudiera facilitar el conocimiento de su vida entre los católicos. La Academia, sobre todo la española, no le ha prestado la atención que merece. Así ha permanecido, olvidado de todos hasta nuestros días, fagocitado por su propia obra.
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				Casiodoro de Reina es un personaje asombroso, enigmático, con una vida llena de aventuras y, en el terreno eclesiástico, dividido entre Iglesias. Exiliado y perseguido por la Iglesia católico romana, es un protestante que no encuentra su lugar. Acusado por esa Iglesia de luteranos, sus principios son los de un calvinista poco estricto. Ambiguo en los asuntos espinosos acabó siendo un calvinista en un territorio luterano y un pastor luterano en territorio calvinista. Se encontró a caballo entre dos sistemas teológicos y dos Iglesias, por lo que será objeto de temor y desprecio por parte de los calvinistas, pero a su vez, será sospechoso de Casiodoro de Reina es un personaje asombroso, enigmático, con una vida llena de aventuras y, en el terreno eclesiástico, dividido entre Iglesias. Exiliado y perseguido por la Iglesia católico romana, es un protestante que no encuentra su lugar. Acusado por esa Iglesia de luteranos, sus principios son los de un calvinista poco estricto. Ambiguo en los asuntos espinosos acabó siendo un calvinista en un territorio luterano y un pastor luterano en territorio calvinista. Se encontró a caballo entre dos sistemas teológicos y dos Iglesias, por lo que será objeto de temor y desprecio por parte de los calvinistas, pero a su vez, será sospechoso de criptocalvinismo ante los luteranos ortodoxos. Pensamos que entre el Ser o No Ser hamletiano o casiodoreño él siempre eligió el ser: ser fraile jerónimo, ser biblista, ser traductor, ser pastor, ser católico, ser irénico, ser calvinista, ser luterano. Nunca, y digo bien nunca, eligió el no ser.Casiodoro de Reina es un personaje asombroso, enigmático, con una vida llena de aventuras y, en el terreno eclesiástico, dividido entre Iglesias. Exiliado y perseguido por la Iglesia católico romana, es un protestante que no encuentra su lugar. Acusado por esa Iglesia de luteranos, sus principios son los de un calvinista poco estricto. Ambiguo en los asuntos espinosos acabó siendo un calvinista en un territorio luterano y un pastor luterano en territorio calvinista. Se encontró a caballo entre dos sistemas teológicos y dos Iglesias, por lo que será objeto de temor y desprecio por parte de los calvinistas, pero a su vez, será sospechoso de criptocalvinismo ante los luteranos ortodoxos. Pensamos que entre el Ser o No Ser hamletiano o casiodoreño él siempre eligió el ser: ser fraile jerónimo, ser biblista, ser traductor, ser pastor, ser católico, ser irénico, ser calvinista, ser luterano. Nunca, y digo bien nunca, eligió el no ser.Casiodoro de Reina es un personaje asombroso, enigmático, con una vida llena de aventuras y, en el terreno eclesiástico, dividido entre Iglesias. Exiliado y perseguido por la Iglesia católico romana, es un protestante que no encuentra su lugar. Acusado por esa Iglesia de luteranos, sus principios son los de un calvinista poco estricto. Ambiguo en los asuntos espinosos acabó siendo un calvinista en un territorio luterano y un pastor luterano en territorio calvinista. Se encontró a caballo entre dos sistemas teológicos y dos Iglesias, por lo que será objeto de temor y desprecio por parte de los calvinistas, pero a su vez, será sospechoso de criptocalvinismo ante los luteranos ortodoxos. Pensamos que entre el Ser o No Ser hamletiano o casiodoreño él siempre eligió el ser: ser fraile jerónimo, ser biblista, ser traductor, ser pastor, ser católico, ser irénico, ser calvinista, ser luterano. Nunca, y digo bien nunca, eligió el no ser.Casiodoro de Reina es un personaje asombroso, enigmático, con una vida llena de aventuras y, en el terreno eclesiástico, dividido entre Iglesias. Exiliado y perseguido por la Iglesia católico romana, es un protestante que no encuentra su lugar. Acusado por esa Iglesia de luteranos, sus principios son los de un calvinista poco estricto. Ambiguo en los asuntos espinosos acabó siendo un calvinista en un territorio luterano y un pastor luterano en territorio calvinista. Se encontró a caballo entre dos sistemas teológicos y dos Iglesias, por lo que será objeto de temor y desprecio por parte de los calvinistas, pero a su vez, será sospechoso de criptocalvinismo ante los luteranos ortodoxos. Pensamos que entre el Ser o No Ser hamletiano o casiodoreño él siempre eligió el ser: ser fraile jerónimo, ser biblista, ser traductor, ser pastor, ser católico, ser irénico, ser calvinista, ser luterano. Nunca, y digo bien nunca, eligió el no ser.
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				Dos calvinistas españoles  en los orígenes de la Reforma Protestante:  Francisco de Enzenas y Juan Pérez de Pineda[1]


				 José Rubens Lima-Jardilino

				


				


				Introducción

				En este año 2017 sobre todo en los meses de octubre y noviembre y en varias partes de nuestra oikoumene (La ecúmene es el conjunto del mundo conocido por una cultura), se han promovido discusiones y debates sobre la reforma protestante y su impacto en la estructura religiosa del mundo, desde el siglo XVI hasta nuestros días. Estas discusiones fueron unas, académicas como las organizadas en Quito por la Universidad Andina y el Consejo Latinoamericano de Iglesias; y otras, de solo apoyo a las creencias del protestantismo e incluso algunas de matices políticos.[2]


				El tema de este capítulo se basa en diferentes áreas de investigación[3] a las que me he dedicado a lo largo de la carrera académica.

				En la hoja de vida consta que soy un sociólogo injertado en el árbol de la Historia, lo que merece una breve explicación. Me inicié en ella hacia los primeros años de mi carrera académica cuando me gradué en filosofía y teología. Para obtener el título de licenciado y como tema de la tesis, elegí a Juan Calvino y sus actividades en Ginebra. Algo atrevidamente, titulé mi investigación: Calvino, el dictador de Ginebra. 

				Como sucede a muchos principiantes en seminarios de investigación, pequé de ingenuo, pues mi bibliografía no era suficiente. Esto se comprende, porque mis primeras lecturas sobre el reformador ginebrino carecieron de penetración, ya que me hallaba en un ambiente de teólogos reformados de Brasil, donde estudié teología protestante.[4] En ese primer trabajo[5] me detuve, sobre todo, en los rudimentos del proceso vivo de la Reforma, y de modo particular, en la ortodoxia calvinista adoptada en Ginebra y en la condena a Miguel Servet.

				Por fortuna, me reencontré con el presente tema en una pasantía de estudios posdoctorales ya hacia el final de la carrera como profesor universitario. Ahora en España, he retomado el asunto luego de más de 30 años con el fin de investigar sobre los intelectuales que se unieron a la reforma en pleno auge del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición, introducido en 1478 por los Reyes Católicos para mantener la ortodoxia católica en sus reinos. Me hallo investigando sobre dos españoles que tuvieron estrecha relación con el origen del calvinismo en la Ginebra de la primera mitad del siglo XVI: los llamados herejes o heterodoxos españoles, algunos de los cuales se libraron de la hoguera al huir, principalmente, a Ginebra. Muchos de ellos fueron los monjes del Monasterio de San Isidoro del Campo, en Santiponce, provincia de Sevilla, como lo demuestra el trabajo del profesor Miura en este mismo libro.

				En esta ponencia he privilegiado la trayectoria y la acción de dos personajes importantes en la intelectualidad española del siglo XVI: Juan Pérez de Pineda y Francisco Enzinas, quienes mantuvieron lazos muy cercanos con Calvino.

				Las fuentes del presente estudio fueron la extensa documentación bibliográfica sobre la heterodoxia española en el siglo XVI y, particularmente, acerca de la Inquisición en España, que, en su segunda etapa, persiguió también a los luteranos. 

				En aquella época, toda y cualquier herejía protestante en la Península Ibérica fue conocida por la Inquisición bajo el nombre común de “luteranismo”, hasta en el caso de aquellos que tenían una marcada influencia de la reforma calvinista en Ginebra. Tal como ocurrió en los dos autos de fe celebrado en Sevilla en 1559 y 1560.[6] Por eso se habla de una represión al luteranismo cuyos núcleos más importantes se hallaban en Valladolid y Sevilla. En realidad, fueron detenidos, juzgados y condenados, la mayoría, como adeptos a las ideas de Lutero, tal como ocurrió en los dos autos de fe arriba señalados. Por tanto hablar de calvinismo en ese período del siglo XVI español, lo podremos hacer solamente acudiendo a fuentes primarias que lo expliciten. 

				Para probar la hipótesis de que los dos protestantes españoles, Juan de Enzinas y Juan Pérez de Pineda eran cercanos a Calvino, nos basaremos en los epistolarios de Enzinas (conocidos como Dryander)[7] y Calvino, y en una parte de la correspondencia de Juan Pérez de Pineda, (a quien llamaban Pierius). 

				Además de dichas fuentes, seguimos la información de autores clásicos en el estudio contra el protestantismo en España, tanto en la época que nos atañe,[8] como en la historia de la Inquisición, incluida su segunda fase del siglo XVI.[9] 

				La estructura del presente texto consta de cuatro partes. En la primera, –una producción muy especializada del tema– se contextualiza la Reforma Protestante en los marcos referenciales de una institución, que, a lo largo del siglo, se constituyó en uno de los instrumentos más importantes para la defensa de la fe y de la ortodoxia cristiano-católica: la Santa Inquisición, sus orígenes y el lugar que ocupó en España, especialmente en Sevilla y Valladolid, los dos núcleos protestantes más importantes de la península ibérica.

			

			
				En la segunda, se presenta una síntesis casi bio-bibliográfica de los dos personajes que se mueven en el ámbito indicado: los orígenes, la biografía, el desempeño intelectual y una síntesis de las obras principales. 

				La tercera parte se concentra en el análisis de la correspondencia de los autores estudiados, y en la cuarta parte se exponen las conclusiones de todo lo dicho. 

				La Reforma Protestante en el contexto

				de la Inquisición en España–Sevilla y Valladolid

				La España de los Reyes Católicos, Fernando e Isabel, ha sido considerada por los historiadores de la época como una de las más gloriosas de la península ibérica. Estaba en los umbrales de un gran período de expansión y creatividad del cual habrían de surgir las nuevas fuerzas económicas, políticas y culturales de la modernidad; pero para esto, la reconquista de la Península debía haber sido consumada. 

				El esfuerzo de la pareja real se tradujo en múltiples reformas para asegurar la estabilidad y la expansión del Reino que habían recibido en herencia. Un reino desestabilizado por refriegas políticas y crisis financieras ocasionadas por disputas entre las dinastías y la nobleza. 

				En la consolidación de la Reconquista, la nobleza española obtuvo la victoria. La nobleza impuso un imaginario de pureza por medio de una comunidad cerrada y protegida en sus valores. Con esto se puede, de pronto, explicar el surgimiento de la idea de cristianos viejos y nuevos case sin distinción de clase, como nos comenta Henry Kamen:[10] 

				El éxito de nobleza castellana habría de tener efectos perniciosos de más profunda importancia y de más larga duración. El problema es por la visión de sus propias clases dominadoras, de modo que de una comunidad abierta con lazos creativos con el mundo exterior, sea forzada a recogerse sobre sí misma, cortando todas las comunicaciones externas y convirtiéndose así en una sociedad cerrada (p.17).

				Hay historiadores que ponderan esta visión al subrayar que más allá de las inquietudes de naturaleza religiosa que la nobleza querría conservar, se daba una cierta inestabilidad social de sectores que veían en la presencia de la Inquisición una manera de reordenar el orden social, pues abundaban los caros cargos religiosos y políticos en manos de cristianos nuevos que había ascendido a nobleza gracias a su poder económico. Lo afirma José Martínez Millán:[11] 

				La situación de crisis social era especialmente tensa en Andalucía, como los monarcas tuvieron oportunidad de comprobar durante la primera visita que hicieron a Sevilla en 1477, donde se percataron que había riesgo de revuelta social. Admitir la implantación de la institución inquisitorial parecía el remedio más útil y menos costoso para los monarcas (p. 68).

				En tal contexto, se explica la Inquisición como un instrumento para proteger la fe y la moral de las “castas castellanas”. Estos son algunos de los esclarecimientos que nos dan los historiadores acerca de la fundación de Tribunal del Santo Oficio. Un tribunal para reprimir fuertemente las herejías, una de las cuales era la reforma protestante, de la que el Santo Oficio se ocupó durante mucho tiempo. Probablemente, sea esta la explicación de muchos estudiosos del protestantismo en España, a saber, que la cosmovisión castellana de protección a la Santa Fe habría sido el motivo principal de la Reforma. Tal opinión no ha dejado muchos frutos ni ha echado raíces en la Península. (Kame, Menéndez Pelayo). 

				Werner Thomas afirma que la reforma de la iglesia española por obra del cardenal Jiménez de Cisneros, la Inquisición y la ausencia de información acerca de Lutero y de su pensamiento no son las causas reales que impidieron el surgimiento de la reforma protestante y posteriormente del protestantismo en España.[12] 

				El fracaso del Protestantismo en España (...) fue el resultado de un largo proceso de valores sociales y religiosos que acompañó la reconquista católica desde 722. Al concluir este proceso de recuperación territorial e ideológica, la aversión y recelo contra todo atisbo de heterodoxia a la fe católica estaba tan imbuida en la mentalidad popular española que en la península la causa luterana estaba perdida de antemano. No fueron tanto las circunstancias contemporáneas, sino más bien, las huellas que la reconquista inevitablemente había dejado en la sociedad española y en el modelo sociopolítico tales como se desarrollaban desde la época de los reyes católicos.” (Thomas, 2001, p.65). Fueron estas que la condujeron al rechazo de Lutero y posteriormente del protestantismo. 

				Contra esta explicación, de una España aislada de la vida intelectual de Europa, se debe señalar que el país se exterioriza por medio del resurgimiento de la iglesia y del poderío militar. Con esas dos armas –el escudo de la fe y la espada– España, durante el siglo XVI, se torna hegemónica en Europa, América y los océanos Atlántico y Pacífico. En fin, no se puede echar la culpa del cierre de la sociedad y del triunfo de las conquistas a la creación de la Santa Inquisición, sino al ambiente sociopolítico muy complejo del periodo, que debe ser mirado desde una perspectiva política y social. 

				La Herejía de la Reforma. Represión al Luteranismo

				En la segunda etapa de la Inquisición (1520-1630),[13] un periodo ciertamente largo, el Santo Oficio había llegado a su plena estabilidad con bienes, tribunales, distritos, legislación procesal y representación social bien aceptada por el pueblo, a causa de la ideología del miedo. Precisamente, en esta etapa es cuando el Santo Oficio se ocupa con mayor atención de las ideas del protestantismo y las reprime. 

				Fue la reforma protestante, la que, de modo especial, provocó un cambio significativo en el pensamiento y la acción del Tribunal del Santo Oficio. Entonces, la institución estaba mucho más preparada gracias a los lineamientos que empezaba a imponer el Concilio de Trento (1545-1563), que había de diseñar un plan de depuración de la ortodoxia católica, mostrándo con claridad lo que significaba ser cristiano, y al que la Inquisición se mantuvo bastante fiel. 

				Entre los años de 1560 hasta finales del siglo, la Inquisición persiguió sin tregua a luteranos y evangelistas españoles y luego a protestantes extranjeros que llegaban a los puertos de la península, culpándolos de haber venido a “infectar” España. Felipe II en vista de la propaganda protestante que llenaba la península y en especial a Sevilla, convocó, mediante cartas,[14] a diferentes instancias a frenar la entrada de libros y textos de raíces heréticas con ideas protestantes. Los prelados fueron los encargados de la detención de personas y de la extirpación de núcleos protestantes en sus respectivas diócesis, así como de controlar que quienes predicaban desde los púlpitos de los templos se ciñeran a las enseñanzas originadas en Trento. El historiador Thomas llamó “caza de protestantes” a este largo periodo. 

				Según el mismo autor, (pp.246 y ss.), aunque Sevilla y Valladolid fueron los lugares principales de la propaganda protestante, se descubrieron grupos secretos llamados conventículos adeptos a la reforma protestante en toda la península, gracias a las visitas de los inquisidores y a otras acciones de represión y vigilancia. 

			

			
				Dos personajes y sus relaciones con Juan Calvino

				en los orígenes de la Reforma Calvinista

				Los dos españoles cercanos a Juan Calvino (1509-1564) fueron Francisco de Enzinas y Juan Pérez de Pineda. Ambos me interesan. Ambos vivieron en el extranjero durante los reinados de Carlos V y Felipe II para evitar los frecuentes castigos y represiones de la Inquisición contra las ideas protestantes en España. 

				El primero, Francisco de Enzinas era un humanista que nació en Burgos, España, el año de 1518 y murió en Estrasburgo, Francia, en 1522.[15] Hijo de familia noble y adinerada, que se había dedicado al comercio en la ruta de Flandes. Vivía en un ambiente de prosperidad, pues Burgos era en la época un importante centro de comercio vinculado con Francia, Flandes y Europa Central. Así, pues, su familia pertenecía a la aristocracia mercantil burgalesa. Hay escasa documentación en los estudios sobre Enzinas respecto de la fecha de nacimiento y de los antecesores de la familia. Su madre probablemente, pertenencia a los Lermas, pues se ha encontrado, incluso en sus escritos (Memorias) de Enzinas, que fue sobrino del abad Pedro de Lerma, influente teólogo español en la Sorbona. 

				Tampoco existen datos de fiar sobre el padre. Se supone que fue un tal Juan de Enzinas, rico mercader de lana. Como afirma Bergua “lo que está fuera de duda es que los Enzinas formaban parte de la pujante burguesía mercantil burgalesa, de larga tradición en el comercio con Flandes e Inglaterra. Muchos miembros de la familia vivían en los Países Bajos” (p.31).

				Hizo sus primeros estudios en Burgos; después en Alcalá (contestado por Bergua, p.33) y luego en París, en el Colegio Montaigne, donde, probablemente, fue coetáneo de Calvino, de Juan Díaz y, tal vez, de Servet. Los concluyó en el Colegio Trilingüe de la Universidad de Lovaina, conforme consta en los libros de registro de matrículas (1539), en los que aparece como Francisco Densines. 

				De su trayectoria escolar se infiere que era abierto a las ideas protestantes de algunos grupos en las universidades de París y de Lovaina. En la de París, había círculos afines a Erasmo, y en la de Lovaina, no eran pocos los partidarios de la reforma protestante. Insatisfecho de haber sido formado en universidades fieles a la ortodoxia católica, quiso reformarse en universidades protestantes. El azar vino en su ayuda. 

				Enzinas había traducido en 1540 tres libros. Su hermano Diego sin el permiso del traductor, los publicaba en Amberes el año de 1541.[16] Este hecho precipitó las cosas en el ambiente de persecución que ya se había desatado en la de Lovaina. Así que tuvo que desarrollar todo un plan para viajar a Wittemberg donde se matriculó el 27 de octubre de 1541 bajo el nombre de Franciscus Dryander Hispanus. Se hospedó en la casa de Melanchthon, con quién trabó una fructífera amistad, según se desprende del epistolario de Enzinas. 

				En la red de relaciones[17] que gozó el burgalés, se destacan en su epistolario, una intensa correspondencia con humanistas, los más destacados y influentes reformadores, colegas paisanos de los varios lugares de estudios (destacados o perseguidos) y en especial con la red de extranjeros exilados que viven en Ginebra e Alemania. 

				La obras de Francisco de Enzinas 

				1.  1540. La breve y compendiosa institución cristiana, necesaria para todos aquellos que con justo título quieres usurpar el nombre de Cristo. Compuesto por la traducción del texto de Calvino Instrucción y confesión de fe en uso en la iglesia de Ginebra y del tratado de La Libertad Cristiana de Lutero. En esa obra se incluye los siete salmos llamados penitenciales en la Biblia Vulgata. 

				2.  1543. El Nuevo Testamento De nuestro Redemptor y Salvador Iesu Christo. Traducido del griego en lengua castellana, por Francisco de Enzinas, dedicado a la Cesárea Majestad. 

				3.  1546. Historia verdadera de la muerte del santo varón español, Juan Díaz, al cual se hermano Alfonso Díaz asesinó, siguiendo el ejemplo del primer fratricida Caín. Narra el asesinato de este converso al protestantismo, por orden de su propio hermano católico, Alfonso de Cuenca. La determinación del asesinato fue tomada en Roma. 

				4.  1546. Prólogo a las Actas del Concilio de Trento, publicado por Mellanchthon

				5.  1550. Plutarco. Las vidas de los ilustres varones Cimón, griego y Lucio Lúculo, romano. Traducción al español.

				6.  Diálogos de Luciano, no menos ingeniosos que provechosos. Traducidos del griego a lengua castellana.

				7.  El Salterio de David. traducido en lengua castellana.

				8.  Ejemplo de la paciencia de Job.

				9.  Los proverbios de Salomón. En lengua castellana conforme la verdad hebraica.

				10.  Libro de Jesus hijo de Sirac, que es llamado de Eclesiástico. Traducido del griego a lengua castellana.

				11.  Compendio de las Catorce Décadas de Tito Livio, paduano, príncipe de la historia romana. Escrito en latín Anneo Floro. Traducción en lengua castellana. 

				12.  Obras póstumas.


				El segundo, Juan Pérez de Pineda llamado Pierius. Aunque no haya suficiente información sobre la primera mitad de la vida de Juan Pérez de Pineda, –como la de cualquier condenado por la Inquisición– se sabe que nació en la ciudad de Montilla, provincia de Córdoba, España. En el documento inquisitorial sobre Pérez se lee que “no había dejado propiedades”. Murió en 1567. Tanto el Santo Tribunal como el historiador Juan Antonio Llorente dan cuenta de que el segundo apellido de Pérez era Pineda, pese a que el propio Pérez nunca lo había usado. 

				En el documento mencionado se dice que era hombre viejo, lo que permite suponer que debió de haber nacido en la primera década del siglo, como muy tarde, o incluso antes, conforme señaló Llorente.[18] 

				No se encuentran informaciones de Pérez sino desde 1520, cuando se ordenó de sacerdote y estuvo al servicio del emperador Carlos V, pues Llorente informa que en 1526, era embajador ante la Santa Sede y prior de la iglesia de Osma (España), todo lo cual fue puesto en duda por el polígrafo Marcelino Menéndez Pelayo, quien sostiene que Pérez de Pineda era clérigo, pero no embajador. Esta objeción de Menéndez y Pelayo no resiste un examen, pues el secretario del emperador en Roma era clérigo y erasmista, dos factores que coinciden con lo que conocemos de la vida posterior de Pérez. Además, en el exilio se relacionó con Calvino; fue consultado por Luis Condé, sirvió a Renata de Francia, duquesa de Chartes y de Montargis; todo lo cual nos hace suponer que antes estuvo en el servicio diplomático. Hay noticia de que vivió el saqueo de Roma en el año de 1527. 

			

			
				Las informaciones más actualizadas son de su tiempo en Sevilla en la década de los treinta cuando fue director del Colegio de Doctrinos, fundado por la municipalidad de Sevilla –una especie de orfanato para la enseña religiosa– donde estuvo cerca de los erasmistas y adeptos a las ideas de Lutero. Decide huir de la ciudad en 1550 cuando se intensifica la persecución contra los partidarios de las ideas de la Reforma, en especial cuando ocurre la detención del doctor Egidio, conforme relata cierto documento: “Un doctor Juan Pérez, que reside en Francoforte, gran amigo del doctor Egidio, que se fue d’aquella ciudad cundo le prendieron” in AGS, Estado, leg. 212 doc. 165 (35). Otro documento indica que su salida se dio para realizar estudios en el extranjero –uno de los testigos del proceso de Gaspar Ortiz declaró que Juan Pérez se fue a estudiar en París. In. AHN, Inquisición, leg. 4514, doc15 (166). 

				Después se estableció en Ginebra, aunque la fecha precisa se desconoce.[19] A su llegada a la ciudad recibió todo apoyo del propio Calvino y Theodore de Beza (Rector de la Academia de Ginebra) para integrarse y desarrollar una intensa tarea editorial que tenía como objetivo primero la introducción en España de los escritos reformados en castellano. Según Kinder,[20] es posible que haya sido uno de los primeros españoles que llegaron a Ginebra, pues en la carta de Viret[21] a Calvino le informa que algunas familias españolas habían llegado a Ginebra y se alegraba de que fueran los primeros frutos, ya que las ideas de la Reforma tenían muchas dificultades de penetrar en España. 

				Juan Pérez fue ministro de la Iglesia reformada, primero, en Ginebra, cuando el Consejo de Pastores le concedió un templo para los oficios con la comunidad de españoles que ahí se habían refugiado. Después, Pérez fue designado pastor de una de las iglesias francesas reformadas cuando en enero de 1562, un edicto concedió libertad de culto. En 1563 se convoca en Orleans una conferencia de ministros de las iglesias. En esa conferencia participaron Antoine Channourry llamado también Desmaranges, ministro de Orleans; Pierius, ministro de Blois, y Antonie de la Roche Chandieu, ministro de París. Después su nombre aparece en un listado de ministros de Francia como establecido en Blois y Mers.[22] 

				Aprovechando la oportunidad de estar en Ginebra y gracias a la presencia del famoso editor Jean Crispin en esta ciudad, Pérez pudo publicar casi todos sus escritos. 

				(1556)  Juan Pérez utilizando de la oportunidad de estar en Ginebra y de gozar de facilidades de imprenta, publicó casi todos sus escritos. Dentro de ellas se puede citar la presencia del impresor francés Jean Crespin residente en Ginebra y que publicó abundantemente para el periodo. 

				(1556)  El Testamento Nuevo de Nuestro Señor y Salvador Iesu Christo. Nuevo y fielmente traducido del original griego en romance castellano; sumario de la Doctrina Cristiana hecho en forma de preguntas y respuestas, a manera de coloquio para que así aprendan los niños con mayor facilidad y saquen de ella mayor fruto. 

				(1557)  Comentario o declaración familiar y compendiosa sobre la primera Epístola de S. Paulo Apóstol a los Romanos.

				  Salmos de David con sus sumarios en que se declara brevemente el contenido de los salmos

				(1558) Carta enviada a nuestro augustísimo Señor (sic) Príncipe Don Philippe, rey de España, de Inglaterra, de Nápoles, y de las Indias del Perú. 

				  Dos informaciones muy útiles: la una dirigida a la Majestad el Emperador Carlos Quinto de este nombre: y la otra, a los Estados del Imperio. Y agora presentadas al Catholico Rey don Philipe su hijo; 

				  Traducción Española del Catecismo, que significa. Forma de instrucción: que contiene los principios de Ia religion de Dios, útil y necessario para todo fiel cristiano: compuesto en manera de diálogo, donde el maestro pregunta y el discípulo responde. 

				(1560)  Breve tratado de Ia doctrina Antigua de Dios y de la nueva de los hombres, útil y necesario para todo fiel Christiano.

				  Epístola para consolar a los fieles de Iesu Christo, que padecen persecución por la confesión de su Nombre.

				  Breve sumario de Indulgencias y Gracias. Convertíos a mí, y sereis salvos todos los moradores de Ia tierra; porque yo soy Dios que salvo, y no hay otro. Esaías, XLV.


				Francisco de Enzinas (Dryander)

				y la correspondencia con Calvino

				Enzinas se carteo frecuentemente con los reformadores, y, en especial, con Heinrich Bullinger, Martin Bucero, Mellanchthon y Calvino. Los temas tratados son diversos, aunque los referentes a la reforma y a los embates que debió rechazar a fin de que el protestantismo echara raíces y se afianzara aparece en todas las cartas Enzinas a Calvino. 

				Desde el comienzo de su correspondencia, Enzinas entra de lleno a discutir temas teológicos candentes en el mundo de la reforma. En la de agosto de 1545, Dryander se refiere a las primeras cartas cruzadas entre los dos y que no llegaron a las ciudades donde vivían, Wittenberg y Ginebra, respectivamente. Después habla de una carta de Calvino a Melanchton,[23] amigo de Enzinas, escrita en junio de 1545. En ella, le pide que ponga atención a las ponderadas actuaciones de Lutero sobre diversos temas de la reforma. Calvino se refiere a Lutero con una figura literaria. Le llama “Vuestro “Pericles”.

				Enzinas entiende el significado de la irónica referencia y contesta en agosto de 1545: Aquí tenemos casi todos los días nuevos rayos de Pericles, nuevas crisis e mucho medo me da el resultado de todo. Lo más importante de esas primeras cartas es la independencia de pensamiento con que Enzinas defiende a su amigo Phillip Mellanchthon: 

				Me parece, igualmente, que no debe repudiarse por completo la opinión de Phillip, que desea sanar, no deshacer ni confundir... (...) No te digo esto porque me vea como arrastrado por una cierta inclinación particular hacia mi preceptor –a quien amo como a mi. Y yo no te digo esto porque me vea como arrastrado por una cierta inclinación particular hacia mi preceptor –a quien amo como a mi padre– de tal modo que, ciego por el afecto, no distinga qué debemos dar nosotros y los hombres piadosos al conjunto de los hombres, y qué a la gloria de Cristo (...)  Por cierto que, aunque sea mi queridísimo preceptor, me oye cada día opiniones independientes.[24]


				En otras correspondencias del año 1547, el autor va a tratar de temas particulares y públicos en los que demuestra conocimiento de los temas políticos y teológicos del ambiente de la Reforma; y también, una cierta cercanía con los reformadores.

				Sobre la situación de Alemania, tendrás noticias por medio de los que te entregan esta carta... (...) El señor Fallais, quien me insiste con frecuencia para que vaya con él. No se lo he prometido y, si voy, iré tan solo para verte. Pero preferiría que tú vinieras aquí y, junto con Phillip, desfrutáramos, si es que puede haber algún desfrute en medio de un desastre tan grave en la iglesia.[25]


			

			
				Enzinas, en sus cartas sigue con el deseo de platicar personalmente con Calvino pero parece que eso no ocurrió. Desde Basilea, él expone su deseo nuevamente. 

				Me gustaría, entre tantas penas, tratar con las personas que ha progresado mucho en la escuela del Espíritu Santo. Pero eso, cuando más veo que nos amenazan grandes peligros, tanto más deseo estar contigo, para que nuestros espíritus se recreen con el intercambio mutuo de nuestra confianza. Estuvo a espera de Phillip pero no vino, sé que no había podido llegar hasta nosotros sin evidente peligro de vida.[26]


				En fin, hasta octubre de 1552 encontramos una fluida correspondencia entre Enzinas y Calvino, en la cual se trató de varios asuntos: publicaciones, destino de la Reforma en España y asuntos personales, en el empeño de fortalecer el progreso de la iglesia reformada. 

				¿Cuál es el reflejo de las ideas y acciones 

				de esos heterodoxos en la España del XVI?

				Lo que hubo en todos los españoles exilados en Ginebra y Alemania, conscientes de que jamás podrían regresar a su país, fue el deseo de que los escritos de los reformadores y los suyos estimularan el ánimo de los españoles que habían aceptado la teología de la reforma y la fe protestante. Hubo en esta lucha un incasable movimiento de publicación de temas y escritos del protestantismo en su lengua materna. En esta lucha, muchos fueron detenidos y sometidos a la pena capital por la audacia de llevar escritos heterodoxos a una España firme en la fe católica, bien vigilada por el Santo Oficio y sus defensores. 

				Se puede decir, entre otras cosas, que los dos fueron expresiones del humanismo protestante. Según B. B. Wiffen, Pérez de Pineda fue un hombre de cultura y de notable capacidad, que trabajó en la corte de Carlos V, encargado de negocios en Roma y logró conseguir un Breve de Clemente VII a favor de la obra de Erasmo.

				 Luego de su conversión a la fe reformada, se dedicó, tanto teológica como pastoralmente, a los españoles refugiados en Ginebra y participó en las reuniones semanales del círculo de pastores. Tuvo amistad con reformadores, aunque no hay referencias documentales sobre este hecho en la Academia de Calvino. 

				Su concepción teológica calvinista se encuentra plasmada en su obra. Como apunta León de la Vega:[27] 

				En la Epístola consolatoria encontramos este fragmento: “La persecución que padecemos es cruel y muy peligrosa, porque los que nos persiguen no son turcos ni paganos en la profesión, sino bautizados como nosotros, y que dicen tener celo de Dios, y que lo que emprenden para afligirnos lo hacen por servirle y merecer el cielo”(p.17). “Unidos ya en Jesucristo por haberlo recibido; con su fuerza será confortada nuestra flaqueza; con su sabiduría, vencida nuestra ignorancia; con su justicia, agotada nuestra maldad; con su luz, alumbradas nuestras tinieblas (Salmo 52) con su bendición, deshecha nuestra maldición; con su potencia, destruido nuestro infierno; santificados con su santidad y, finalmente, enriquecidos con sus méritos”(p.44).Nos  persiguen los hombres con ferocidad de leones, nos afligen con crueldad y rabia de lobos, nos despedazan como tigres, nos acechan con astucia de raposas; no dejan arte de crueldad que no usen contra nosotros. ¿Hemos de parecernos a ellos y pagarles en la misma moneda? No, no; de ninguna manera”(p.55). El Dios de toda gracia que nos ha llamado a su gloria eterna por Jesucristo, después de que hubieres padecido un poco de tiempo, os perfeccione, confirme, corrobore y establezca. A Él sea imperio y gloria para siempre  jamás. Amén”.

				Algunos estudiosos[28] lo presentan como un diplomático experto e influyente; bien integrado a la Europa renacentista en la que brilló en las letras y en la espiritualidad y se comprometió en los problemas sociales, políticos y religiosos de su tiempo 

				En este sentido, Nieto (1997) entiende que, aunque con un fiel compromiso social y religioso con su patria, no desarrolló un pensamiento original como lo hicieron otros españoles que transitaron por Europa, en especial por Ginebra. Entre ellos: Juan de Valdés, Miguel de Servet, Constantino Ponce de la Fuente, Antonio del Corro o Casiodoro Reina. Pero su obra al servicio de los españoles, produciendo y divulgando literatura apropiada que sustentaba los conventículos protestantes en España y, en especial las reuniones secretas sevillanas que ya tenían un considerable éxito en los conventos, el Colegio de la Doctrina Cristiana y las casas particulares, tuvo un mérito indiscutible. Pérez de Pineda estableció desde Ginebra una base económica “financiada y protegida” para el naciente protestantismo de España. 

				Como señalan algunos estudiosos del tema, dos instrumentos muy útiles para esta propaganda fueron la imprenta del francés Jean Crespín y las habilidades de Julián Hernández (Julianillo) en la distribucion de los materiales por España. Además de sus habilidades diplomáticas y políticas (conocía a la mayoría de las personalidades heterodoxas o protestantes de su tiempo), Pérez fue un apoyo para los españoles en Ginebra, la ciudad de los refugiados internacionales de la época. Se puede afirmar que él hizo de puente entre el pensamiento de los heterodoxos españoles y el de los europeos. Pérez, traductor, editor y propagandista del calvinismo. Pérez, pastor de los refugiados españoles hasta que la muerte se lo llevó en París el año de 1567. 

				¿Hubo un calvinismo en España en el siglo XVI? 

				Se puede, pues, concluir que la Inquisición ejecutó bien su tarea. Según Thomas (p.246), a pesar de los numerosos conventículos donde se cultivaba la Reforma en toda la península hasta el año 1600, y aunque, de una manera u otra, hubo muchos libros de divulgación de la doctrina protestante, no se puede afirmar que realmente había en el siglo XVI un protestantismo de inspiración luterana y calvinista en España. Lo que se puede afirmar es que se construyó una comunidad evangélica inspirada en la lectura de la Biblia y que vinculó el pensamiento de la libre interpretación de la palabra de Dios, la (sola Scriptura), la doctrina luterana del sacerdocio universal de los creyentes y la aspiración de una nueva eclesiología tal vez inspirada en la reforma de la iglesia de los reyes católicos promovida por el cardenal Ximénez de Cisneros. Como afirma Bergua,[29] es discutible llamar “calvinistas” o “luteranos” a los círculos filo protestantes de gran parte del siglo XVI. En dichos círculos se comentaban, probablemente, los escritos de Lutero, Melanchthon, Calvino y los libros bíblicos en su texto original. 

				Después de 1648, el santo Oficio detuvo y condenó a pocos protestantes, pues los tratados internacionales de España con países europeos hicieron posible que hubiera libertad limitada para determinadas comunidades protestantes en la península. Este cambio en la política exterior de la monarquía hispánica se explica porque la religión se sometía cada vez más a los intereses políticos y económicos del imperio.
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						[1].  La versión original de este texto con titulo El calvinismo en el universo de la Reforma en España fue presentada en el Seminario internacional “La Reforma Protestante y su influencia en América Latina”, alusivo a los 500 años de la Reforma Protestante realizado en noviembre de 2017 en la Universidad Andina Simón Bolívar-Quito Ecuador.

					

					
						[2].  En Brasil, el Senado de la República incluyó en su agenda una celebración de matiz religioso en su sesión del 30 de octubre de 2017, solicitada por 13 senadores que, son de origen o profesan la fe cristiana-protestante. Este hecho es muy significativo para el campo político-religioso en el país, ya que la Republica Federativa del Brasil es una república laica, conforme a su Constitución y, que en rigor, no debería promover ningún culto de naturaleza religiosa en sus asambleas y reuniones, que afecte la pluralidad de cultos y creencias en el país como expresión individual o colectiva de determinada fe o creencia en lo sagrado.  

					

					
						[3].  Me considero un neófito en el campo científico de la Historia y más específicamente, en Historia de América. Por eso soy un historiador en construcción, bajo la dirección de los colegas doctores Juan Marchena y Justo Cuño, del Colegio de América en La Universidad Pablo de Olavide, donde realicé en 2016 mis estudios de postdoctorado en Historia de los Mundos Atlánticos. A los dos agradezco las muchas e importantes indicaciones para ese texto    

					

					
						[4].  La Facultad de Teología de la Iglesia Presbiterana Independiente de Brasil, Seminario Teológico de Sao Paulo de IPIB, en los años 1982-1986.  

					

					
						[5].  Se podría decir que en un primer momento fui seducido por este campo de investigación por las ideas de la Escuela de Los Annale, tal vez, por la lectura de los debates entre los historiadores y sociólogos en sus aproximaciones y diferencias de campos científicos, cuando todavía era estudiante de Ciencias Sociales de la Universidad Católica de San Pablo. Pero, sobre todo, por la posibilidad de metodologías interdisciplinarias entre las ciencias sociales y la historia. Mis tesis de maestría y doctorado se insertan en esta ambigüedad. Las hice en el departamento de Ciencias Sociales y de Religión en una universidad protestante y el doctorado en una Católica. Por principios, la cuna de mi formación es ecuménica. En la primera investigué el proceso de migración en dos sectas protestantes y su caminata migratoria a la urbanidad (Sao Paulo) Las religiones del Espíritu: Una visión histórico-teológica del pentecostalismo en Brasil en 1930. Para el doctorado (1994-1997), continué con la investigación sobre el protestantismo en los  nuevos movimientos religiosos de origen protestante en Brasil, La religión y Postmodernismo: los cambios recientes en el campo religioso en Brasil, aun si me olvidara de hacer una “historia del presente”, con todas las críticas que esta idea podría tener en la época. Mediante al análisis del campo religioso me detuve en la historia (casi de manera cronológica) del protestantismo, para escaparme del “presentismo” que el tema de la posmodernidad me imponía. Es tal vez en esta obra que se expresan con más fuerza las influencias de la Escuela de los Annales en mi trabajo. Actualmente, en la Facultad de Educación, en el Instituto de Ciencias Humanas y Sociales de la Universidad Federal de Ouro Preto, Minas Gerais me dedico a investigar la historia del protestantismo teniendo como objeto sus instituciones escolares.  
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						[7].  Franciscus Dryander Hispanus su nombre conforme figura en los libros de matrícula de la Universidad de Wittemberg. Junghans, 1979, apud Bergua, 2006 p. 39.  
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				La publicación de las famosas tesis de Martín Lutero contra las indulgencias, clavadas según la tradición en las puertas de la iglesia del palacio de Wittenberg el día 31 de octubre de 1517, representa el momento fundacional de la Reforma Protestante, que tendría una gran repercusión en la Europa de su tiempo y que es reconocida como uno de los hechos más importantes de la Historia Universal. Quinientos años después, el “año de Lutero” ha renovado, aún más si cabe, el interés de la historiografía por la figura del reformador alemán, que ha sido objeto de numerosos encuentros científicos y publicaciones.[1]


				Cuando Martín Lutero publicó sus tesis, Carlos I acababa de proclamarse rey de España. La elección de este monarca como emperador del Sacro Imperio Romano Germánico, apenas dos años más tarde, involucró directamente a la monarquía hispánica en el conflicto político religioso que desató la reforma luterana en Europa. El nuevo emperador trató de detener los progresos del luteranismo y de evitar la división religiosa en el seno del imperio, utilizando la vía diplomática en primera instancia y, posteriormente, por la fuerza de las armas. El fracaso de la política imperial frente al protestantismo se hizo patente en la paz de Augsburgo, que consagró el famoso principio cuius regio, eius religio. El proyecto del emperador de promover un concilio ecuménico que sirviese para reunir de nuevo las partes escindidas de la cristiandad acabó después de su muerte con el cierre doctrinal del mundo católico en torno a la más intransigente ortodoxia, tras el Concilio de Trento. El nuevo monarca español, Felipe II, que asumió también desde 1580 el trono de Portugal, se erigió en el paladín de ese catolicismo dogmático y militante, alejado del talante conciliador de su predecesor. Su figura, denostada activamente por sus enemigos, se asocia habitualmente a la imagen por excelencia de la Contrarreforma católica, extendida por Europa y América.

				El presente trabajo, presentado en su versión original en el Seminario Internacional “La Reforma luterana y su influencia en América Latina, del pasado al presente” (Quito, Ecuador, 21-23 de noviembre de 2017), constituye un intento de ofrecer un panorama sintético de la relación entre España y la Reforma protestante en el siglo XVI, que sirva de marco introductorio general a las aportaciones especializadas de otros autores contenidas en este volumen.

				La reforma protestante y la política imperial

				Jean Delumeau, en su conocida obra sobre la Reforma, describió con mano maestra las convulsiones espirituales que asolaron a Europa en la Baja Edad Media y estableció de manera sugerente las conexiones entre aquellas tribulaciones del espíritu que experimentó la población europea y los orígenes de la reforma protestante. Las catástrofes que hicieron temblar las bases de la civilización medieval –la terrible epidemia de Peste Negra de 1348, el Cisma de Occidente, la guerra de los Cien Años– sumieron a la población en un ambiente de pesimismo y de inquietud, claramente expresado en el Dies Irae, el tétrico himno que anunciaba los rigores del Juicio Final, presidido por un Dios implacable y justiciero.

				En este clima atribulado y apocalíptico, los hombres tomaron conciencia de que las grandes desgracias que los afligían eran la consecuencia de su maldad intrínseca, al tiempo que un castigo divino por sus pecados. La angustia ante la idea del juicio final y el miedo a la condenación eterna se extendieron y se buscaron con afán intercesores de salvación. Se propagó el culto a las reliquias y a los santos, se multiplicó la venta de indulgencias –contra las que clamó Martín Lutero–, se universalizó la devoción al crucificado, el Dios-Hombre redentor que entregó su vida para redimir los pecados del mundo, y a la Virgen, madre misericordiosa e intercesora ante su hijo por las almas de los pecadores.

				Un afán de espiritualidad sincera se difundió. Los fieles no confiaban ya en un clero degradado, que no era un ejemplo válido de moralidad ni de disciplina. Antes bien, todo lo contrario: las fronteras entre lo laico y lo religioso se desdibujaban, el clero incurría con frecuencia en la simonía y la barraganía y descuidaba por lo general su labor pastoral. La Iglesia, como institución, tampoco ofrecía un modelo de virtud: mostraba un desmedido afán de riquezas materiales, los papas obraban como príncipes seculares, se mezclaban en conspiraciones, hacían la guerra, tenían hijos naturales.

				En esa época de confusión, se buscaba también el consuelo de la palabra escrita. Los humanistas rastreaban en la Biblia la autenticidad de la palabra de Dios. La imprenta favorecía la difusión de libros piadosos (como la Imitatio Christi, la Biblia de los pobres, el Ars moriendi, la Vita Christi...). Se intentaba emular el ejemplo de Cristo y alcanzar la pureza de su mensaje, mientras caían en el desprestigio la jerarquía eclesiástica y las manifestaciones externas del culto.

				Causas espirituales, causas morales y la influencia de la cultura humanista contribuyen, pues, a explicar los orígenes de la reforma protestante, que ya tuvo precedentes en las herejías medievales, como la de Wyclif en Inglaterra y la encabezada por Juan Huss en Bohemia.[2]


				El cisma protagonizado por Martín Lutero tuvo graves repercusiones para España, que se vio envuelta de lleno en las luchas religiosas que se desencadenaron en Europa, y ello a pesar de que las doctrinas luteranas tuvieron un escaso eco en la sociedad española. ¿A qué se debió esta implicación directa de España en un problema que tuvo su origen en Centroeuropa?

				Para responder a esta pregunta debemos situarnos en 1517, justamente el año en que Lutero inició el movimiento reformista. Aquel año Carlos I llegaba a España para ser reconocido como rey de Castilla y de Aragón, coronas que le vinieron por herencia de sus abuelos maternos, Isabel y Fernando, los Reyes Católicos. Estos habían diseñado un sofisticado sistema de alianzas internacionales sobre la base del matrimonio de sus hijos con descendientes de diversos soberanos europeos.[3] Los objetivos fundamentales de esta política dinástica eran, por un lado, aislar políticamente a Francia, principal rival de los reyes católicos; por otro lado, fortalecer las viejas relaciones de amistad con Portugal, abriendo la posibilidad de una futura unión de las monarquías ibéricas.

				Para lograr el primero de los mencionados objetivos resultaba imprescindible ligar la política española a las casas de Borgoña, Habsburgo y Tudor, que reinaban respectivamente sobre los Países Bajos, el Sacro Imperio Romano Germánico e Inglaterra. Las casas de Habsburgo y Borgoña se encontraban, a su vez, unidas mediante el matrimonio entre el emperador Maximiliano I y la archiduquesa María de Borgoña.

			

			
				El azar modificó los planes trazados por los reyes católicos. La muerte de sus hijos Juan e Isabel, que fueron reconocidos sucesivamente como herederos de Castilla y Aragón, hizo recaer la herencia de estas coronas en la princesa Juana, casada con Felipe de Habsburgo, hijo de Maximiliano y María. El fallecimiento de Felipe en 1506 y la incapacidad de Juana para gobernar provocó finalmente que, tras la muerte de Fernando el Católico, ambas coronas recayeran en el primogénito de ambos, Carlos, quien, en el plazo de pocos años se vio investido como soberano de los estados patrimoniales de la casa de Borgoña, las coronas de Castilla y Aragón y, tras la muerte de su abuelo Maximiliano en 1519, como archiduque de Austria y emperador del Sacro Imperio, a cuyo trono accedió con el nombre de Carlos V.[4]


				Este último título, el de emperador del Sacro Imperio Romano Germánico, lo convertía al mismo tiempo en jefe temporal de un amplio conjunto político territorial en el centro de Europa y en defensor de la fe católica en el conjunto de la cristiandad. Pero ya en su primer viaje al imperio, Carlos se encontró con una crisis formidable: la explosión de la reforma luterana.

				Ante este conflicto, y de acuerdo con sus convicciones y con lo que teóricamente se entendía como la misión trascendente que le correspondía como emperador, Carlos declaró solemnemente en la Dieta de Worms (1521) su determinación a defender la unidad religiosa, fin al que estaba dispuesto a sacrificar sus reinos y hasta su propia vida. Sin embargo, a pesar de esta radical afirmación, el emperador intentó agotar la vía de la solución pacífica y negociada. Según se ha solido afirmar, esta decidida actitud se debió a su educación erasmista y, en consecuencia, a su talante humanista y pacifista, aunque también a que Carlos V asumía el papel arbitral que le correspondía como emperador. De hecho, en la Dieta de Augsburgo de 1530 trató de propiciar un acuerdo entre teólogos católicos y protestantes. Solicitó también con el mismo fin al papa Clemente VII que convocara un concilio, pero el pontífice se mostró reticente y, al mismo tiempo, intransigente con Lutero, que había sido declarado hereje, y con sus seguidores.

				Sería, no obstante, un error considerar que el problema planteado tenía una naturaleza exclusivamente religiosa. También se trató de una cuestión política. Muchos príncipes alemanes se adhirieron al luteranismo como medio de resistir la política centralizadora del emperador y de defender los particularismos de sus respectivos territorios. El imperio era un conglomerado político heterogéneo integrado por más de cuatrocientos estados y ciudades libres sobre los que la autoridad del emperador era más nominal que efectiva. Pese a ello, Maximiliano y, posteriormente, Carlos V intentaron reforzar su autoridad y superponer sobre los distintos territorios instituciones imperiales comunes.

				Por otra parte, y en similar sentido, es necesario tener presente que los intentos de solución pacífica que protagonizó el emperador no dependieron solo de sus convicciones personales, sino también de los vaivenes de la coyuntura. Carlos V no actuó solo al dictado de sus ideales (sobre esto probablemente se ha exagerado en demasía desde una visión trascendente de su reinado), sino también a partir de cálculos políticos realistas determinados por la situación política de cada momento. De este modo, si decidió dilatar el enfrentamiento armado con los protestantes fue en buena medida porque las guerras contra la Francia de los Valois y contra el imperio turco otomano le exigieron concentrar esfuerzos bélicos y financieros en otros escenarios distintos de Alemania.[5]


				La Dieta de Augsburgo impuso a los reformadores un plazo para someterse. Sin embargo, los príncipes protestantes rechazaron este dictado y fundaron en 1532 la Liga de Esmalcalda, reclamando el apoyo de los reyes de Francia e Inglaterra. Con la subida al trono pontificio de un nuevo papa, Paulo III, la idea de celebrar un concilio ecuménico como solución al cisma sufrido por la cristiandad fue relanzada. Pero la convocatoria sufrió sucesivos aplazamientos y el problema no solo no se solucionó, sino que el protestantismo continuó progresando. El emperador, entre tanto, seguía buscando una salida pacífica al conflicto. En la Dieta de Ratisbona (1541) consiguió reunir a teólogos católicos y protestantes, encabezados respectivamente por el cardenal Contarini y por Bucero, y se avanzó notablemente hacia un acuerdo de reconciliación, que finalmente quedó frustrado. 

				Todavía en la Dieta de Spira (1544), Carlos V persistió en su intento. Propuso la vía de celebrar un concilio nacional germánico, ante las dilaciones que Roma imponía a la celebración de un concilio general. El papa manifestó su desacuerdo con esta solución y convocó de nuevo a concilio. Finalmente, en diciembre de 1545 las sesiones se abrieron en la ciudad italiana de Trento. Pero probablemente era ya demasiado tarde. Ante el cariz tomado por los acontecimientos, el emperador había cambiado de actitud y preparaba el enfrentamiento armado con los protestantes. La guerra contra la Liga de Esmalcalda estalló en 1546 y se prolongó hasta 1555. Tras la victoria imperial de Mühlberg, en 1547, el protestantismo parecía haber sido aplastado en Alemania, al punto que Carlos V proclamó un Interim en la Dieta de Augsburgo celebrada el año siguiente por el que el catolicismo era restablecido, aunque se hicieron algunas concesiones de tipo religioso a los luteranos. El emperador quedaba momentáneamente dueño de la situación. Mientras tanto, los trabajos del concilio prosiguieron gracias al impulso del nuevo papa, Julio III.

				La Fürstenrevolution, o revolución de los príncipes, encabezada por Mauricio de Sajonia, impuso un nuevo e inesperado giro. El avance de un ejército protestante hacia el sur provocó la suspensión de las sesiones del concilio y forzó a Carlos V, cogido por sorpresa sin tropas ni recursos en Innsbruck, a huir. La intervención de Enrique II de Francia a favor de los príncipes comprometió todavía más su delicada situación. Comprendiendo que la partida estaba perdida, el emperador encargó a su hermano Fernando de Habsburgo que negociase un acuerdo de paz con los protestantes.

				La consiguiente paz de Augsburgo de 1555 se basó en el famoso principio cuius regio, eius religio. Ello significaba la renuncia por parte del emperador a imponer la uniformidad religiosa en el imperio y, por tanto, el reconocimiento de la división religiosa de Alemania. Pero no representaba la instauración de una auténtica libertad religiosa, puesto que en cada territorio se impondría la religión de su príncipe. En realidad, solo el catolicismo y el luteranismo eran reconocidos como religiones oficiales. La Paz de Augsburgo no contemplaba ninguna otra opción. La penetración del calvinismo era aún limitada y a los anabaptistas, que practicaban un evangelismo radical con un claro trasfondo social y que fueron aplastados en la guerra de los campesinos, no se les concedió posibilidad alguna.[6]


				Tras la paz de Augsburgo, Carlos V abdicó, procediendo a la división de sus posesiones entre su hijo Felipe y su hermano Fernando. A este último lo dejó al frente del Imperio, mientras que Felipe recibía las herencias española y borgoñona. La abdicación del emperador estuvo muy posiblemente determinada por la conciencia que este cobró de haber fracasado en la que representaba su principal misión: mantener unida a la Cristiandad, la universitas christiana. Al separar la envenenada herencia germánica del resto de sus dominios, se aseguró de evitar a su hijo, el rey Felipe II, los sinsabores de un enfrentamiento con los protestantes alemanes que sabía perdido para siempre.

				La coincidencia en las mismas manos del cetro imperial y de los reinos españoles, condicionó, por lo tanto, la implicación directa de España en las luchas religiosas desatadas en Alemania por el estallido del cisma protestante. Castilla y la plata americana se convirtieron en los principales apoyos de Carlos V, y más tarde de sus sucesores, en las luchas político religiosas que afligieron las posesiones europeas de los Habsburgo. Pero, ¿qué grado de penetración alcanzaron en España las ideas protestantes?

				La influencia de la Reforma en España

				En España, la necesidad de una renovación espiritual y de una reforma de la Iglesia también se hizo sentir con intensidad. El humanismo erasmista obtuvo un impacto notable en los círculos intelectuales del país.[7] La fundación de la Universidad de Alcalá y la edición de la Biblia políglota complutense, impulsadas por el cardenal Cisneros, responden a ese impulso de renovación. Como consecuencia del nuevo ambiente espiritual, a comienzos del siglo XVI, tuvo también origen un movimiento, el de los alumbrados, que preconizaba una religión interior más auténtica, el abandono del creyente a la experiencia mística de Dios y la interpretación libre de los textos evangélicos.[8] Algunos nobles, entre los cuales el duque del Infantado en su palacio de Guadalajara o el marqués de Villena en Escalona (Toledo), protegieron a estos grupos de alumbrados que se entregaban a la lectura personal de la Biblia y preferían la oración mental a la vocal. Del núcleo inicial de Escalona formaron parte Pedro Ruiz de Alcaraz y la beata Isabel de la Cruz Bedoya, más tarde procesados por la Inquisición.[9]


			

			
				Agustín Redondo[10] y Tellechea Idígoras[11] han comprobado que los escritos de Lutero llegaron a España debido a las inquietudes espirituales que alimentaba el humanismo erasmista. Por su parte, Teófanes Egido sostiene que las ideas luteranas también llegaron al país a través de viajeros, cortesanos, soldados, estudiantes y comerciantes que anduvieron por los territorios europeos en los que se difundió el protestantismo. Las noticias acerca de las nuevas doctrinas llegaron, pues, por diversas vías y se esparcieron provocando interés o temor. Fruto de este último, la Inquisición actuó tempranamente contra los alumbrados, condenando a varios de ellos en 1525. Ni por entonces ni más adelante se pudo precisar con exactitud la filiación religiosa de los adeptos a la corriente alumbradista. Censurados como herejes, sus postulados probablemente respondían más a las intensas aspiraciones que sentían por alcanzar una espiritualidad interior más auténtica que a una reafirmación doctrinal abiertamente contraria a las verdades de fe mantenidas por la Iglesia.

				Sin embargo, de la mano principalmente del erasmista Juan de Valdés, las ideas protestantes también tuvieron eco en España. En su Diálogo de doctrina cristiana, publicado en Alcalá de Henares en 1529, Valdés recogió numerosos textos de Lutero, Ecolampadio y Melanchton. A comienzos de los años cuarenta de la centuria, otros españoles se adhirieron a las nuevas corrientes que arraigaban en Europa. Fue, de manera especial, el caso de Francisco San Román y de Francisco de Encinas. El primero de ellos pertenecía a una familia de comerciantes burgaleses de origen converso. Los negocios mercantiles lo llevaron a Bremen, donde tomó contacto con las doctrinas de Lutero a través de un discípulo de este, Jacobo Spreng. Convertido al luteranismo, defendió de manera exaltada las nuevas ideas, lo que le costó sufrir un proceso inquisitorial en Amberes y, posteriormente, ser condenado a la hoguera por la Inquisición española en 1542. Por los mismos años, Francisco de Encinas, también procedente de una familia de comerciantes, estudió en Lovaina y en Wittenberg, donde fue discípulo de Melanchton. En 1540 publicó en Amberes una Breve y compendiosa institución de la religión cristiana, mera traducción del Tratado de la libertad religiosa de Lutero y del Catecismo de Calvino. Tres años más tarde, y en la misma ciudad, publicó una traducción del Nuevo Testamento a partir de la versión griega de Erasmo de Rotterdam, lo que le costó ser encarcelado y perseguido, aunque posteriormente consiguió dar a la imprenta otras diversas obras y traducciones.

				En los años cincuenta del siglo la influencia protestante se hizo especialmente visible en dos focos urbanos de singular importancia: Sevilla y Valladolid. Sevilla era una ciudad abierta y cosmopolita. Su realidad como nodo de los negocios atlánticos y su condición de sede del monopolio comercial americano hicieron de ella un emporio mercantil frecuentado por todo tipo de gentes y donde la presencia de colonias extranjeras era muy notable. Valladolid, por su parte, era una de las mayores ciudades castellanas y la sede de uno de los principales tribunales de Castilla, la Real Chancillería. La residencia de la Corte en la ciudad en distintos momentos fue también un factor que contribuyó a dotarla de una especial relevancia política.

				El constante tráfago que registraba el puerto fluvial sevillano en aquella época facilitó la penetración de impresos e ideas y, por tanto, la difusión de la Reforma en Sevilla. En 1541 fue condenado por la Inquisición Rodrigo de Valer, quien propagó abiertamente en la ciudad sus deseos de renovación espiritual.[12] Entre 1551 y 1552 se confiscaron en la ciudad varios centenares de biblias sospechosas de contener errores. Otras obras protestantes impresas en Ginebra fueron introducidas subrepticiamente en Sevilla por Julián Hernández. En la catedral hispalense tuvieron un gran eco las predicaciones de los doctores Juan Gil (conocido como Egidio) y Constantino de la Fuente. El primero de ellos, canónigo magistral, propagó ideas sobre la justificación por la fe próximas al protestantismo y fue obligado a retractarse públicamente por el Santo Oficio en 1552.[13] Le sucedió en la canonjía magistral Constantino de la Fuente, capellán que fue de Carlos V, seguidor de las doctrinas de Juan de Valdés y autor de obras como Suma de doctrina cristiana (1543), Confesión de un pecador (1547) y Doctrina Cristiana (1548).[14] El doctor Constantino poseía una amplia biblioteca que incluía en sus anaqueles numerosas obras protestantes.

				Por su parte, en Valladolid se fue generando un conventículo filoluterano en torno a las figuras de Agustín de Cazalla y Carlos de Seso, cuyas opiniones religiosas, que se difundieron hacia otras ciudades castellanas, como Zamora, Palencia y Logroño, fueron tachadas de heréticas.

				En 1558, la Inquisición decidió acabar de raíz con estos focos disidentes. En ausencia de Felipe II, el emperador, que se encontraba ya en los últimos días de su vida, alarmado por las noticias del descubrimiento de estos grupos heterodoxos cuya importancia fue exagerada por el inquisidor general Fernando Valdés, alentó desde su retiro de Yuste la represión. Aún estaba fresca en su memoria la herida que le había infligido el luteranismo alemán y se mostró firmemente dispuesto a acabar con cualquier atisbo de herejía en España.

				La actuación inquisitorial fue contundente. Las cárceles inquisitoriales de Valladolid y Sevilla se llenaron de sospechosos y se promovieron autos de fe ejemplarizantes en ambas ciudades. El propio arzobispo de Toledo, Bartolomé Carranza, frecuentemente invocado por los procesados y que acababa de acceder a dicha dignidad eclesiástica, fue encarcelado y sometido a un sonado y humillante proceso que se inició en España y que fue proseguido posteriormente en Roma.[15]


				La Inquisición apuntó también su objetivo contra los monjes del monasterio jerónimo de San Isidoro del Campo, situado en Santiponce, a las afueras de Sevilla, entre los cuales habían también prendido las ideas protestantes. Más de la mitad de los jerónimos de San Isidoro fueron acusados de herejía. Varios de ellos, como Cipriano de Valera, Casiodoro de Reina y Antonio del Corro, consiguieron huir a Ginebra, escapando así a la represión inquisitorial e iniciando una auténtica peregrinación que les llevó por diversos países. Particularmente importante es la figura de Casiodoro de Reina, autor de la primera traducción castellana de la Biblia (la conocida como Biblia del Oso), publicada en Basilea en 1569.[16]


			

			
				¿Por qué la Reforma no tuvo mayores repercusiones en España?

				La primera y más inmediata respuesta a esta pregunta está ya formulada en el anterior epígrafe. La actuación de un mecanismo tan poderoso de control y represión de la heterodoxia como fue la Inquisición española constituye la principal explicación a este hecho. La Inquisición fue creada en 1478 para perseguir a los judeoconversos que practicaban en secreto los ritos y costumbres propios de la religión hebraica. Aunque se trataba de un tribunal formalmente eclesiástico, en realidad era una estructura de poder político ideológico en manos de la monarquía, un auténtico instrumentum regni, como a menudo se la ha calificado, que sirvió para reprimir cualquier tipo de heterodoxia y para imponer una rígida observancia de la doctrina y la moral establecidas.[17]


				La Inquisición actuó con dureza contra los casos de alumbradismo y luteranismo que se registraron en España. Ya nos hemos referidos al proceso contra los alumbrados de 1525. A partir de 1559 se empleó también a fondo contra los brotes de heterodoxia detectados en Valladolid y Sevilla. En Valladolid se celebraron dos autos de fe en mayo y octubre de aquel año. En el primero de ellos fueron sentenciados a muerte y ejecutados Agustín de Cazalla y tres de sus hermanos, mientras otros dos fueron condenados a cárcel perpetua. La madre de Agustín de Cazalla, Leonor de Vivero, ya fallecida, fue también condenada y sus huesos fueron desenterrados y quemados. La casa de los Cazalla fue mandada derruir y el solar fue sembrado de sal. Posteriormente se colocó una inscripción para perpetuar la memoria de su infamia. Varias monjas bernardas del monasterio de Belén fueron también ejecutadas. En el auto de fe de octubre, celebrado en presencia del rey Felipe II, fueron condenadas otras treinta personas, entre las cuales el fraile dominico Domingo de Rojas, discípulo de Carranza. No menos rigurosos fueron los autos de fe celebrados en Sevilla en 1559, 1560 y 1562. Cerca de un centenar y medio de personas fueron procesadas por luteranismo, de los cuales más de cuarenta fueron condenadas a la hoguera, entre ellos algunos monjes del monasterio de San Isidoro. Los huesos de Egidio y Constantino, ambos ya fallecidos, fueron desenterrados y también quemados.

				La Inquisición persiguió implacablemente toda desviación en materia de fe y aplicó sus métodos con dureza a los protagonistas de los escasos brotes protestantes que se registraron en España.[18] El testimonio de Thomas Platter resulta muy revelador al respecto. Tras visitar España en 1599, escribió: “Solo existe la religión católica en España porque los inquisidores reprimen las otras religiones muy severamente con el fuego y no permiten que entre ningún libro de otra religión”.[19]


				El control del libro y de la lectura fue, en efecto, otra de las poderosas armas utilizadas por la Inquisición en su recia labor de control. El Santo Oficio llevó a cabo una continuada labor de censura de los libros que se publicaban en España. Coincidiendo con los autos de fe de 1559, el Santo Oficio publicó un nuevo Índice de libros prohibidos que no solo incluía las obras de los reformadores, sino que también prohibía la lectura de la Biblia en lengua romance y muchas de las obras de la literatura erasmista y mística.


				El control inquisitorial no se limitó a la producción de libros, sino también a su circulación. Mucho interés puso el Santo Oficio, sobre todo a partir de mediados del siglo XVI, en evitar que llegaran a América libros que contuvieran ideas protestantes o heterodoxas. En 1550 la monarquía ordenó que se abrieran o revisaran los paquetes de libros enviados en las flotas de Indias, un encargo que se confió inicialmente a la Casa de la Contratación, pero que pronto asumió la misma Inquisición. Los libros enviados a América debían ser registrados uno a uno, con sus respectivos títulos. Los calificadores del Santo Oficio vigilaban para que entre ellos no viajasen en los galeones de la Carrera de Indias obras contenidas en el Índice de libros prohibidos. Los correspondientes registros, muy minuciosos, han sido aprovechados por Pedro Rueda para estudiar la circulación de libros entre España y América. Al control llevado a cabo en la aduana de Sevilla se sumaba posteriormente el realizado en los puertos americanos de llegada, como han puesto de manifiesto Castañeda Delgado y Hernández Aparicio.[20]


				La Inquisición desarrolló una compleja maquinaria de control que se extendió a todos los dominios de la monarquía, incluidos los territorios americanos. Como indica Ramón Serrera, aunque desde fechas más tempranas hubo eclesiásticos con el cargo de inquisidores y comisarios del Santo Oficio, la constitución oficial de la Inquisición americana es posterior al concilio de Trento. En 1570 se fundó el tribunal de Lima, en 1571 el de México y en 1610 el de Cartagena de Indias. Como norma general, el Santo Oficio no tuvo competencias para entender en procesos contra los indígenas, a los que se consideraba neófitos en la fe, por lo que su actuación estuvo preferentemente dirigida a los alumbrados, hechiceros, erasmistas, luteranos, anglicanos (normalmente corsarios británicos) y, a partir de 1580, con la unión de las coronas de Castilla y Portugal, también a los judíos lusitanos que habían afluido a las Indias para comerciar.[21]


				La segunda razón para que la reforma no alcanzara un mayor grado de difusión en España fue el esfuerzo de disciplinamiento desplegado por el poder y el éxito que este obtuvo en sus intentos de imponer la obediencia a sus súbditos. La reforma luterana reforzó en el mundo hispánico la definición de una identidad católica en torno a un poder fortalecido que impuso la uniformidad doctrinal. Ello implicaba la necesidad de imponer severos límites a la libertad de conciencia de unos súbditos crecientemente sujetos a la autoridad política y religiosa.[22] La obediencia fue impuesta, y no solo mediante la coacción, sino también mediante la persuasión y el adoctrinamiento, a través de mecanismos sutiles como la predicación y la confesión.[23] Y, junto a la obediencia, el silencio. Cualquier voz crítica fue acallada y reprimida, y la labor intelectual censurada y gravemente obstaculizada. Aún resuenan los ecos de la queja que Rodrigo de Manrique expresó al erasmista Juan Luis Vives en 1533, cuando calificó a España como una tierra de envidia, soberbia y barbarie, donde la cultura se tachaba de hereje, errada y sospechosa de judaísmo. “Así se ha impuesto silencio a los doctos –concluía-; en cuanto a los que corrían al llamado de la ciencia, se les ha inspirado un gran terror”.

				Por último, la escasa penetración del protestantismo en España se explica también por la reforma previa que se había aplicado sobre la Iglesia y los eclesiásticos, eliminando así muchos de los motivos de insatisfacción y queja que se habían extendido por otros países de Europa. Controlada la unidad de la fe mediante un instrumento tan poderoso como la Inquisición, los monarcas se ocuparon de reformar la Iglesia, con un doble objetivo: suprimir los abusos y obtener el mayor control posible de la institución. Los Reyes Católicos ya lograron a fines del siglo XV y comienzos del XVI notables progresos en ambas direcciones. La institución del patronato regio les garantizó el control de las iglesias de nueva creación en los territorios recién conquistados, como Granada, Canarias y las Indias. Por otra parte, la reforma interna de la Iglesia, encomendada al cardenal Cisneros, impuso la disciplina en el clero regular y adelantó algunas de las medidas que más tarde implantaría el concilio de Trento.

				En realidad, la reforma del clero regular no hizo más que aplicar las nuevas ideas humanistas sobre una espiritualidad más auténtica a un proceso ya en marcha desde el siglo XIV de reforma, en una línea rigorista, de diversas órdenes religiosas que optaron por la observancia, por la clausura estricta o por un estilo de vida pobre de acuerdo con el ejemplo evangélico. Durante los reinados de Carlos V se prolongó el esfuerzo reformador. Un claro ejemplo fue la fundación en 1540 de la Compañía de Jesús, que jugó un papel destacado en el esfuerzo de reforma interior de la Iglesia católica,[24] al que también contribuyó algo más tarde, ya durante el reinado de Felipe II, la reforma de la orden carmelita gracias a la labor fundadora de Teresa de Jesús y de fray Juan de la Cruz.[25]


			

			
				Sobre esta línea de reforma incidió también el concilio de Trento. El concilio tuvo unos efectos decisivos para la reafirmación del mundo católico frente a la reforma protestante. El catolicismo reaccionó cerrando filas frente al protestantismo en el plano teológico y dogmático, de modo que Trento terminó siendo justamente lo contrario de aquello para lo que en principio había sido concebido. Si Carlos V proyectó un concilio en el que se sentaran juntos teólogos católicos y protestantes para limar sus desacuerdos y reunificar a la Iglesia, lo cierto es que Trento acabó siendo la ocasión para la reafirmación contrarreformista, dogmática y militante del catolicismo.[26] Lo que ocurrió después del concilio no se agota, sin embargo, bajo el concepto de Contrarreforma. El concilio imprimió también un fuerte impulso a una reforma organizativa y espiritual interna de la Iglesia católica.[27]


				En esta línea se adoptaron medidas como la residencia obligatoria de los prelados en sus sedes, la realización de visitas pastorales a las iglesias de las diócesis o la implantación de seminarios diocesanos con la finalidad de mejorar la formación intelectual y moral del clero secular. Se impulsó también la celebración de sínodos diocesanos, que en América adoptaron la forma de concilios provinciales, y que resultaron un eficaz vehículo para la implantación del espíritu tridentino, contribuyendo a adaptar y aplicar los cánones del concilio. Trento significó también la reforma del clero secular, que ya había sido emprendida en España, y la reafirmación del mismo frente a las críticas de los protestantes. Por otro lado, se promovió la expresión visual de los dogmas y verdades proclamados por la Iglesia católica, a través de espectaculares programas decorativos e iconográficos y por medio de elaboradas liturgias y expresiones piadosas que buscaban promover la adhesión emocional de los fieles a una fe renovada y militante.[28]


				Felipe II, a pesar de las dificultades iniciales que opuso a la aplicación de los cánones tridentinos,[29] se erigió en el protector supremo del concilio y ha pasado a la historia como el más firme defensor de la intransigencia católica. En realidad, la unidad de fe en torno a la más rigurosa ortodoxia era una vieja premisa implantada ya por los Reyes Católicos a fines del siglo XV como presupuesto necesario de una autoridad regia efectiva. Un poder político eficaz no era entendido en la Europa de la temprana Edad Moderna sino sobre la base de la uniformidad ideológica de los súbditos, lo que implicaba básicamente la unidad religiosa.

				Aunque los estudios más recientes, y particularmente los de Geoffrey Parker,[30] han contribuido a matizar la imagen del rey, Felipe II sigue encarnando el tópico de la España católica a ultranza, intransigente con los protestantes, intolerante con la heterodoxia, inquisitorial, reacia a admitir cualquier idea nueva por sospechosa y replegada sobre sí misma. Tal imagen encierra una buena dosis de verdad, pero también mucho de deformación interesada a cargo de los enemigos políticos de Felipe II y, entre ellos, muy particularmente, los rebeldes calvinistas de los Países Bajos. No constituía, por lo demás, ninguna novedad. Las críticas antiespañolas venían desde atrás, y en la formación de esa imagen negativa había intervenido el propio Lutero. Esta es, al menos, la opinión de Elvira Roca, quien, en un reciente libro, ha subrayado el papel jugado por la Alemania protestante en la extensión de la propaganda hispanófoba. Con palabras literales de esta autora, Alemania contó, junto a Holanda e Inglaterra, en la producción de la leyenda negra antiespañola, y al luteranismo alemán, que produjo una regresión feudal frente a la modernidad representada por Carlos V, se debe la demonización de los españoles, que fue llevada al paroxismo por la propaganda orangista en los Países Bajos.[31]


				La leyenda negra tiene su contrapunto en una leyenda dorada que hace de España un noble bastión del catolicismo y de los valores tradicionales del cristianismo, el cual contribuyó decisivamente a difundir en el Nuevo Mundo mediante una intensa labor evangelizadora y civilizatoria. Unas y otras son ideas que han tenido una influencia sostenida en el tiempo y que han alimentado una polémica en buena medida estéril y que apenas resiste la crítica historiográfica actual.[32] Cualquier leyenda, negra o áurea, o sea del color que fuere, entraña un riesgo cierto de deformación y desvirtuación de la historia, que siempre está llena de ricas tonalidades y de abundantes matices cromáticos que el historiador debe esforzarse en separar y distinguir. La historia de la Reforma y de la Contrarreforma en el mundo hispánico, que aquí no hemos esbozado sino de manera muy sumaria e incompleta, constituye, sin duda, una buena prueba de esta afirmación programática.


				
					
						[1].  Sirvan como ejemplo las obras de Lyndal Roper, Martín Lutero: renegado y profeta, Madrid, Taurus, 2017; Thomas Kaufmann, Martín Lutero. Vida, mundo, palabra, Madrid, Trotta, 2017, y Teófanes Egido, Martín Lutero: una mirada desde la historia, un paseo por sus escritos, Salamanca, Sígueme, 2017. Anteriormente, la figura de Lutero ha sido objeto de numerosas biografías y ensayos, como los de Lucien Febvre, Martín Lutero, un destino, México, Fondo de Cultura Económica, 1956; Albert Greiner, Lutero, Barcelona, Ayma, 1968; James Atkinson, Lutero y el nacimiento del protestantismo, Madrid, Alianza, 1971; Ricardo García Villoslada, Martín Lutero, Madrid, Editorial Católica, 1973; Alfonso María Moreno, Martín Lutero. Historia de una rebeldía, Bilbao, Mensajero, 1985; Jean Delumeau, El caso Lutero, Barcelona, Caralt, 1988; Pedro R. Santidrián, Lutero, Barcelona, Labor, 1990; Judith O’Neill, Martín Lutero, Madrid, Akal, 1991; Heiko A. Oberman, Lutero: un hombre entre Dios y el diablo, Madrid, Alianza, 1992; y Rafael Lazcano, Biografía de Martín Lutero (1483-1546), Madrid, Editorial Agustiniana, 2009. El quinto centenario del nacimiento de Lutero dio lugar también a la publicación de obras como las de G. Alberigo, et alii, Lutero nel suo e nel nostro tempo. Studi e conferenze per il 5º centenario della nascita di M. Lutero, Torino, Claudiana, 1983; Martín Lutero (1483-1983). Jornadas Hispano-Alemanas sobre la personalidad y la obra de Martín Lutero en el V Centenario de su nacimiento, Salamanca, Universidad Pontificia de Salamanca, 1983.  

					

					
						[2].  Jean Delumeau, La Reforma, Barcelona, Labor, 1985, 4ª ed.; Teófanes Egido y José María Valverde, Las claves de la Reforma y la Contrarreforma, 1517-1648, Barcelona, Planeta, 1991.  

					

					
						[3].  Luis Suárez Fernández, Los Reyes Católicos, Barcelona, Ariel, 2004. Del mismo autor: Los Reyes Católicos, el camino hacia Europa, Madrid, Rialp, 1990.  

					

					
						[4].  No podemos citar aquí la ingente bibliografía disponible sobre la figura de Carlos V. Sirvan, a mero título de ejemplo, las obras de Joseph Pérez, Carlos V, Madrid, Temas de Hoy, 1999; Manuel Fernández Álvarez, Carlos V: un hombre para Europa, Madrid, Espasa, 2000; Alfred Kohler, Carlos V, 1500-1558. Una biografía, Madrid, Marcial Pons, 2001; Wim Blockmans, Carlos V: la utopía del imperio, Madrid, Alianza, 2015.  

					

					
						[5].  Heinrich Lutz, Reforma y Contrarreforma: Europa entre 1520 y 1648, Madrid, Alianza, 2016; José Martínez Millán y Carlos J. de Carlos Morales, Religión, política y tolerancia en la Europa moderna, Madrid, Polifemo, 2011.  

					

					
						[6].  Teófanes Egido, “Carlos V y Lutero”, en Francisco Sánchez-Montes y Juan Luis Castellano (coord.), Carlos V: europeísmo y universalidad, vol. V, Madrid, Sociedad Estatal para la Conmemoración de los Centenarios de Felipe II y Carlos V, 2001, pp. 225-242.

					

					
						[7].  Marcel Bataillon, Erasmo y España. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI, México, Fondo de Cultura Económica, 1996. La profunda influencia de Bataillon puede constatarse a través de numerosos autores; véase Agustín Redondo, “La España erasmista de Marcel Bataillon”, en Rocío Barros Roel (ed.), Cincuentenario de la Asociación Internacional de Hispanistas, A Coruña, Universidade da Coruña, 2014, pp. 57-68; C. Ossola, “Érasme et l’Europe de Johan Huizinga à Marcel Bataillon”, Rivista di storia e letteratura religiosa, año 50, nº 1, pp. 49-94; Eliseo Serrano (coord.), Erasmo y España: 75 años de la obra de Marcel Bataillon, Zaragoza, Institución Fernando el Católico, 2015.  

					

					
						[8].  Antonio Márquez, Los alumbrados: Orígenes y filosofía (1525-1559), Madrid, Taurus, 1980; Bernardino Llorca, La Inquisición española y los alumbrados (1509-1667), Salamanca, Universidad Pontificia, 1980; Álvaro Huerga, Historia de los alumbrados (1570-1630), Madrid, Fundación Universitaria Española, 1978; Alastair Hamilton, Heresy and Mysticism in Sixteenth-Century Spain: The alumbrados, Londres, James Clarke Company, 1992.  

					

					
						[9]. Angela Selke, “Algunos datos nuevos sobre los primeros alumbrados. El edicto de 1525 y su relación con el proceso de Alcaraz”, Bulletin hispanique, vol. 54, nº 2, 1952, pp. 125-152.  

					

					
						[10].  Agustín Redondo, “Luther et l’Espagne”, Mélanges de la Casa de Velázquez, nº 1, 1965, pp. 109-166.  

					

					
						[11]. José Ignacio Tellechea Idígoras, Tiempos recios. Inquisición y heterodoxia, Salamanca, Sígueme, 1977.  

					

					
						[12].  Gabino Fernández Campos, Reforma y Contrarreforma en Andalucía, Sevilla, Editoriales Andaluzas Unidas, 1986, pp. 22-23.  

					

					
						[13].  Agustín Redondo, “El doctor Egidio y la predicación evangelista en Sevilla durante los años 1535-1549”, en Francisco Sánchez-Montes y Juan Luis Castellano (coord.), Carlos V, europeísmo y universalidad, vol. V, Madrid, Sociedad Estatal para la Conmemoración de los Centenarios de Felipe II y Carlos V, 2001, pp. 577-598.  

					

					
						[14].  Sobre Constantino, véase la obra de Michel Boeglin, Réforme et dissidence religieuse en Castille au temps de Charles Quint : l’affaire Constantino de la Fuente (1505?-1559), París, Honoré Champion, 2016.  

					

					
						[15].  José I. Tellechea Idígoras, “Los Papas y la causa de Carranza. De Paulo IV a Pío V (1559-1566)”, Scriptorium victoriense, vol. 51, nº 1-4, 2004, pp. 5-54; El arzobispo Carranza. Tiempos recios, Salamanca, Universidad Pontificia, 2003.  

					

					
						[16].  Sobre Casiodoro de Reina, véase la reciente obra de Doris Moreno, Casiodoro de Reina. Libertad y tolerancia en la Europa del siglo XVI, Sevilla, Centro de Estudios Andaluces, 2017, así como el capítulo que le dedica José María Miura Andrades en este mismo volumen.  

					

					
						[17].  La bibliografía sobre la Inquisición española es impresionantemente extensa. Baste por el momento, y a los efectos que ahora nos interesan, citar las obras de Bartolomé Bennassar, Inquisición española: poder político y control social, Barcelona, Crítica, 1981; Gérard Dufour, La inquisición española: una aproximación a la España intolerante, Barcelona, Montesinos, 1986; Jean Pierre Dedieu, La Inquisición, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1990; Jaime Contreras, Historia de la Inquisición española (1478-1834): herejías, delitos y representación, Madrid, Arco Libros, 1997; Ricardo García Cárcel y Doris Moreno, Inquisición: historia crítica, Madrid, Temas de Hoy, 2000; Joaquín Pérez Villanueva y Bartolomé Escandell
Bonet (dirs.), Historia de la Inquisición en España y América, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2000; Joseph Pérez, Crónica de la Inquisición en España, Barcelona, Martínez Roca, 2002; John Edwards, La Inquisición, Barcelona, Crítica, 2005; José Antonio Escudero, Estudios sobre la Inquisición, Madrid, Marcial Pons, 2005; José Martínez Millán, La Inquisición española, Madrid, Alianza, 2007; Antonio Domínguez Ortiz, Estudios de la Inquisición española, Granada, Comares, 2010; Henry Kamen, La Inquisición española: una revisión histórica, Barcelona, Crítica, 2011.  

					

					
						[18].  Werner Thomas, Los protestantes y la Inquisición en España en tiempos de Reforma y Contrarreforma, Lovaina, Leuven University Press, 2001.  

					

					
						[19].  Citado por Pedro Rueda Ramírez, Negocio e intercambio cultural: El comercio de libros con América en la Carrera de Indias (siglo XVII), Sevilla, Diputación de Sevilla-Universidad de Sevilla-Escuela de Estudios Hispano-Americanos, 2005, p. 63.  

					

					
						[20].  Paulino Castañeda Delgado y Pilar Hernández Aparicio, La Inquisición de Lima (1570-1635), Madrid, Deimos, 1995.  

					

					
						[21].  Ramón Mª Serrera, La América de los Habsburgo (1517-1700), Sevilla, Universidad de Sevilla-Fundación Real Maestranza de Caballería de Sevilla, 2011, pp. 242-243.  

					

					
						[22].  Vicenzo Lavenia, L’infamia e il perdono. Tributi, pene e confessione nella teologia morale della prima età moderna, Bolonia, Il Mulino, 2000.  

					

					
						[23].  Rafael Valladares, “El problema de la obediencia en la Monarquía Hispánica, 1540-1700”, en Alicia Esteban Estríngana (ed.), Servir al Rey en la Monarquía de los Austrias, Madrid, Sílex, 2012, pp. 121-146.  

					

					
						[24].  Marcel Bataillon, Los jesuitas en la España del siglo XVI, Valladolid, Junta de Castilla y León, 2010.

					

					
						[25].  El quinto centenario del nacimiento de Teresa de Jesús ha relanzado los estudios en torno a la figura y la obra de esta religiosa. Entre los muchos trabajos aparecidos en torno a esta efeméride, destaca la obra de Rosa Mª Alabrús y Ricardo García Cárcel, Teresa de Jesús: la construcción de la santidad femenina, Madrid, Cátedra, 2015.  

					

					
						[26].  José I. Tellechea Idígoras, “La ortodoxia tridentina”, XX Siglos, vol. 8, nº 32, 1997, pp. 27-30; Martin D. W. Jones, La Contrarreforma. Religión y sociedad en la Europa moderna, Madrid, Akal, 2003.  

					

					
						[27].  Jean Delumeau, El catolicismo de Lutero a Voltaire, Barcelona, Labor, 1973.  

					

					
						[28].  José A. Maravall, La cultura del Barroco. Análisis de una estructura histórica, Madrid, Ariel, 2002.  

					

					
						[29].  Ignasi Fernández Terricabras, Felipe II y el clero secular: la aplicación del concilio de Trento, Madrid, Sociedad Estatal para la Conmemoración de los Centenarios de Felipe II y Carlos V, 2000.  

					

					
						[30].  Geoffrey Parker, Felipe II, Madrid, Alianza, 2004; Felipe II: la biografía definitiva, Barcelona, Planeta, 2010; El rey imprudente: la biografía esencial de Felipe II, Barcelona, Planeta, 2015.  

					

					
						[31].  Mª Elvira Roca Barea, Imperiofobia y leyenda negra. Roma, Rusia, Estados Unidos y el Imperio español, Madrid, Siruela, 2016, pp. 166-194.  

					

					
						[32].  La leyenda negra antiespañola cuenta con un extenso recorrido historiográfico. Su más consumado intérprete actual, Ricardo García Cárcel, ha contribuido decisivamente a su dilucidación y a su correcto encuadramiento a lo largo del desarrollo de la historiografía. Véase Ricardo García Cárcel, La leyenda negra. Historia y opinión, Madrid, Alianza, 1992, y, a los efectos concretos de la temática aquí abordada, la reciente obra del mismo autor, El demonio del Sur: la leyenda negra de Felipe II, Madrid, Cátedra, 2017.
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				De crónicas, reformas y concilios

				En los primeros años del siglo XVII, y casi al mismo tiempo, terminaron de escribirse cuatro de las crónicas más importantes del primer ciclo colonial, de la mano de cuatro autores nacidos ya en mitad de la tormenta y en la región andina: el Inca Garcilaso, que publicó sus Comentarios Reales de los Incas en Lisboa el año 1609, y luego su Historia General del Perú, que salió a la luz en 1617; Juan de Santa Cruz Pachacutic Yamqui Salcamaygua, que escribió en torno a esos mismos años el texto al que finalmente titularon Relación de Antigüedades deste Reyno del Pirú; el cuzqueño Francisco de Ávila, párroco de Huarochirí, que en 1611 terminó de compilar el Tratado y relación de los errores, falsos dioses y otras supersticiones y ritos diabólicos en que vivían antiguamente los indios de las provincias de Huarochirí, Mama y Chaclla, conocido también como Manuscrito de Huarochirí; y Felipe Guaman Poma de Ayala, que en 1615 debió poner fin a la escritura de su Nueva Corónica y Buen Gobierno. Cuatro autores originales y fundamentales, cuyas obras, forzosamente embutidas en su tiempo, son poseedoras del pálpito vital de la memoria de los cerros, que es como decir el pasado de las sociedades andinas. Obras distintas y a la vez similares aunque sus autores no llegaran a conocerse entre sí.[1]


				De alguna manera, los cuatro hicieron suyo el inicio del texto recogido por Ávila, y siglos después trasladado al castellano por José María Arguedas

				Runa yn.o ñiscap machoncuna ñaupa

				pacha quill cacta yachanman carca chayca

				hinantin causascancunapas manam canacamapas

				chincaycuc hinacho canman himanam

				viracochappas sinchi cascanpas canancama ricurin

				hinatacmi canman chay hina captinpas canancama

				mana quillcas cacaptinpas caypim churani

				cay huc yayayuc guarocheri ñiscap machoncunap

				causascanta yma ffeenioccha carcan yma

				yñah canancamapas causan chay chay

				cunacta chayri sapa llactanpin quillcasca

				canca hima hina causascampas pacariscanmanta.

				Si los indios de la antigüedad hubieran sabido escribir

				la vida de todos ellos, en todas partes, no se habría perdido.

				Se tendrían también noticias de ellos, como existen sobre los españoles y sus jefes.

				Aparecerían sus imágenes.

				Así es, y por ser así y como hasta ahora no está escrito eso, yo hablo aquí

				sobre la vida de los antiguos hombres de este pueblo llamado Huarochirí.

				Antiguos hombres que tuvieron un progenitor, un padre;

				y sobre la fe que tenían, y de cómo viven hasta ahora.

				De eso, de todo eso, ha de quedar escrito aquí, con respecto a cada pueblo,

				y cómo es y fue su vida desde que aparecieron.[2]


				Aparte de contener la memoria del tiempo pasado, estos cuatro escritores pretendieron interpretar, desde esta memoria, el presente en que vivían. Y lo hicieron tendiendo puentes entre los dos universos culturales que la invasión europea había puesto en colisión, el español por un lado, y el andino por otro. De ambos se sintieron interlocutores, intentando, en aquel tiempo revuelto y sangriento, recuperar y transmitir la grandeza del pasado, la riqueza de aquel mundo que se destruía ante sus ojos, y establecer la legitimidad de sus antepasados, su nobleza, glorias y esplendores. Pero a la vez trataron de evitar lo que procuraba con ahínco el nuevo régimen impuesto tras la conquista: erosionar el pasado de las civilizaciones andinas a fin de disolver sus raíces históricas y culturales. Todavía hoy, sus testimonios son las mejores vías que tenemos para acercarnos a conocer el pensamiento andino anterior a la conquista.

				Escribieron además, y como se dijo, en un tiempo difícil –finales del siglo XVI y comienzos del XVII- en mitad de un torbellino de guerra y violencia, siendo testigos y a la vez víctimas de los excesos y abusos de todo tipo que caracterizaron aquel mundo descompuesto. Los dramáticos años de los enfrentamientos entre incas y españoles habían dado paso a la imposición de un régimen colonial ferozmente exactivo que dispuso de las sociedades originarias como principal fuente de recursos. En este contexto, los cuatro autores, a pesar de su evidente aculturación, intentaron establecer en sus escritos una suerte de mediación, una especie de arbitraje intercultural entre dominadores y dominados, sin dejar de ser, ellos mismos, eslabones de una larga cadena de supremacías étnicas, sociales y culturales. Mediación y arbitraje a los que añadieron elevadas dosis de denuncia.[3]


				Aunque todas estas obras han sufrido por parte de algunos autores en los últimos años severos embates en un intento de occidentalizarlas, de entenderlas bajo los cánones del estudio académico de la literatura occidental, no dejan de ser genuinos exponentes de la cultura andina en sus diferentes modos de representación. Y lo siguen siendo, demostrando que la capacidad creadora de las mujeres y los hombres andinos ha sido y es extraordinaria,[4] y que supieron manejar los códigos de la comunicación, en este caso escrita, propios del sistema de dominación, sin disolverse o diluirse, sino creando algo nuevo, una literatura propia que hoy nos asombra por su textura y nos conmueve por su fuerza expresiva y testimonial.

				Aunque se trata de un tema poco considerado por la historiografía andina,[5] estas obras, además, mantienen un hálito común cual es el haberse producido tras el impacto que Trento y sus secuelas americanas, los grandes concilios y sínodos provinciales, ejercieron sobre la región andina y su población en pleno proceso de evangelización/aculturación compulsiva y violenta; pero impacto que estas sociedades y en especial algunos de sus líderes y autoridades, supieron utilizar en su provecho, primero como defensa ante la violencia de la conquista y la evangelización, después como herramientas con las que enfrentarse con los nuevos poderes establecidos, usando sus mismos códigos, y finalmente construyendo mecanismos propios de autoafirmación y consolidación de sus categorías sociales y culturales, en aquel nuevo mundo de pronto trastocado, puesto del revés y aparentemente sin remedio.

			

			
				Como es más que sabido, y sobre lo que tanto se ha escrito, Trento fue el gran aparato del catolicismo construido para crear una doctrina que pusiese freno y combatiera la Reforma luterana en Europa, no solo en el terreno religioso sino también en el político, en el económico y en el moral.[6] La Reforma protestante estaba dejando una profunda mella en la concepción del mundo europeo desde las primeras décadas del S.XVI, de modo que por indicación de las monarquías católicas, especialmente del emperador Carlos V, el Papa Paulo III convocó un concilio ecuménico destinado a combatirla.[7] Fue reunido durante varios años, a partir de 1545 y hasta 1563, intermitentemente, en la localidad italiana de Trento. En sus veinticinco sesiones, de este Concilio surgieron las normas, dogmas y preceptos que durante siglos conformarían los lineamentos principales de la iglesia católica, en especial la ritualidad y las formas de manifestación del culto, con especial referencia a la misa. La exteriorización voluptuosa del rito católico, la valorización de lo visual y de la imagen como instrumentos didácticos para la difusión de la fe y la única verdad, la reivindicación de los santos y de la virgen María, de determinados patronos tutelares, de las reliquias, de determinadas escenas bíblicas, el atemorizar la vida con el infierno y el purgatorio... todo ello cobraba un peso extraordinario: el barroco tenía ahora una plataforma formidable desde la que crecer y expandirse, especialmente a partir de las prescripciones de la sesión XXV del concilio tridentino, de 1763, que enfatizaba esta necesidad de mostrar y exteriorizar el culto a través de sus rituales. 

				Enseguida, estos preceptos pasaron a América, afectando muy vivamente al proceso de evangelización en marcha,[8] valorizando los sacramentos y muy especialmente multiplicando la ritualidad en torno a los mismos y a las fiestas religiosas:[9] ceremonias celebradas con gran pompa y esplendor, nuevos cultos a las imágenes, musicalización de los ritos,[10] extensión a todas las capas sociales –buscando su participación directa– de grandes procesiones como las del Corpus y Semana Santa, creación de cofradías y hermandades, retablización de las iglesias hasta su colmatación así como de las portadas de los templos, multiplicación de las pinturas sacras, etc.[11] Un aumento de la visualización y exteriorización del culto que, como demostró Teresa Gisbert, abrió extraordinarias posibilidades y dotó de alas portentosas (una vez más, como tantas otras en el mundo andino, mezclando raíces y alas) a la participación de la cosmovisión y los imaginarios indígenas y a la inclusión de sus mitos en las nuevas composiciones cristianas, ahora realizadas y participadas masivamente por las sociedades indígenas, creando un arte completamente propio y nuevo en el universo andino.[12]


				El resultado fue, como señaló Olinda Celestino, una simbiosis: “Es cierto que muchos de los gestos y los actos rituales se conservan y continúan con las tradiciones de origen precolombino como la utilización de las hojas de la coca, la grasa de la llama, el sango del maíz, la chicha y otros elementos materiales del rito andino popular; pero al lado de estos se encuentran también simbióticamente presentes la cruz, la devoción a los santos, las oraciones, las plegarias, las palabras, los conjuros, las formulas sagradas introducidas por el catolicismo”.[13]


				Los concilios y sínodos convocados y realizados en América, en especial en la región andina, marcaron intensamente este periodo y extendieron los postulados tridentinos, como han señalado numerosos autores.[14] Y a través de los catecismos, alcanzaron los últimos rincones de la región.[15]


				En 1565 y 1566 Felipe II, dictó numerosas cédulas ordenando que se publicaran en América los decretos de Trento, haciendo énfasis en que debían convocarse concilios generales en las cabeceras arzobispales y sínodos en los obispados. Así en 1567 se celebró el segundo concilio de Lima, cuyo objetivo fundamental fue explicar y hacer cumplir en toda la archidiócesis los preceptos tridentinos, seguido en 1583 del Tercer Concilio Limense, el considerado como el Trento americano.[16]


				El impacto de este último sobre la iglesia andina, de la mano de los jesuitas, sus principales impulsores, fue determinante. Entre los muchos eclesiásticos y laicos que participaron en él (entre ellos Guaman Poma) quedaron marcados por lo novedoso de sus preceptos y mandatos, así como por la obligación de aplicar las nuevas metodologías evangelizadoras, especialmente las derivadas de Trento, que tenían que ver con la “intercesión e invocación de los santos, veneración de las reliquias y el uso legitimo de las imágenes” sacras, ordenando que “a las imágenes de Cristo, de la Virgen María madre de Dios y los otros santos, deben colocarse y retenerse especialmente en las iglesias, y que se les debe rendir honor y veneración”. Y especialmente insistían en que debían divulgarse por escrito, pues “por medio de la historia de los misterios de nuestra redención... la gente se instruye y se forma en los artículos de la fe, y se ponen ante los ojos de los fieles los milagros de Dios y ejemplos saludables...”

				Normas, preceptos, recomendaciones y mandatos, que se expusieron también en los sínodos provinciales, como por ejemplo el de Quito de 1570,[17] del que se derivaron las Constituciones para curas de Indios, leídas en Quito ese mismo año, en el que se realzaba la imagen visual como texto, y se promulgaba que “Tengan por muy encomendadas las escuelas de los muchachos los curas de indios, y en ellas se enseñe a leer y a escribir y lo demás y principalmente que se avecen a entender y hablar nuestra lengua” (Sínodo de Quito, Acción II, Capítulo 43, De las escuelas de los muchachos indios).[18]


				Como antes indicábamos, esta influencia de Trento en los Concilios acabó calando en múltiples factores que modificaron el modelo de evangelización hasta entonces aplicado, y la enseñanza de la lengua y la escritura comenzaron a tener un peso importante en las metodologías misionales.[19]


				Y uno de esos ecos lo encontramos bien vivo, pero también remozado y como en tantas otras cosas, reformulado y reutilizado, en el manejo de la lectura y la escritura que realiza don Felipe Guaman Poma en su obra Nueva Corónica y Buen Gobierno. A la vez crónica y a la vez memorial de agravios, a la vez colección de cartas y apuntes de consejos al Príncipe, la memoria de los cerros, la memoria del pasado andino, fue pasada al papel para permanecer viva entre sus páginas, y activa y recreada. Pero también, como relación de lo dramático y de lo cotidiano, en sus páginas quedó también la acusación, la crítica, la reprobación de lo que estaba sucediendo en la región, lo  que él llama “el mundo al revés”. Realizar una interpretación del pasado, una denuncia del presente y plantear una propuesta de futuro desde su auto-atribuido papel de mediador ante el rey de España, a fin de redimir y restituir a los indígenas andinos, todo ello en un marco de impetuoso mesianismo y con un claro afán proselitista, fueron los propósitos del autor al escribir su obra.

			

			
				Frente a la determinación del régimen colonial de borrar todo lo anterior, él propone el rescate, urdiendo un tapiz que es el relato de la memoria, de una manera lineal, hilo a hilo, otras a puro nudo, a empellones, eruptivamente incluso, pero siempre agudamente. Memoria que, como si fuera un tapiz, él pasó al texto y al dibujo; y a ese texto y a esos dibujos los transformó primero en relación, luego en historia, posteriormente en denuncia, finalmente en propuesta de restitución, elaborando uno de los textos literarios más ricos y sugerentes del periodo colonial, e ideológicamente, una de las reivindicaciones más contundentes que se escribieron en su tiempo sobre la naturaleza cultural, social y económica del mundo andino.[20] 

				Y todo con el afán de que su texto fuera conocido, que fuera editado, que se divulgase. Por eso dejó exactas instrucciones de cómo debía pasarse el manuscrito a letra de imprenta, numerando páginas, haciendo índices, cuidando los detalles, como terminar cada página con la palabra con que comenzaba la siguiente, tal cual se hacía en muchos libros de la época. La memoria de los cerros y de las sociedades andinas quedaría así puesta a salvo, revalorada y redimida. En sus propias palabras: Así escribo esta historia para que sea memoria y se ponga en el archivo para ver la justicia.[21]


				Concilios, libros, textos y el poder de la escritura

				Son numerosas las ocasiones en las que el autor declara su propósito de escribir lo que aprendió y le contaron, lo que vio y vivió, lo que percibió y dedujo, como él mismo indica, durante treinta años sirviendo a Dios y Su Majestad y bien de los pobres indios de este reino (Pág.1109). Después de haber actuado como intérprete y escribano en la sierra durante la visita toledana, debió regresar a Lima a finales de los 70, y probablemente también, según sugiere Rolena Adorno,[22] actuara de nuevo como intérprete en el III Concilio de Lima (1582-83) del que Don Felipe da varias referencias citando sus capítulos y disposiciones,[23] organizadas en forma de reglamentos para la conversión de los indígenas. Allí pudo conocer a un buen número de juristas y canonistas españoles, y es posible que en ese tiempo, y en contacto con algunos de ellos, tuviera acceso a las obras que luego va a citar con profusión y que constituyen las principales referencias de la doctrina de la época, las que Guaman Poma se precia en conocer, “como del reverendo Fray de Uré (Jerónimo de Oré)[24] de la orden del señor San Francisco, y de otros muchos santos doctores y licenciados maestros, bachilleres”. Este trabajo conciliar, además, le serviría para alcanzar los conocimientos que luego iba a volcar en su crónica sobre las prácticas eclesiásticas y la terminología canónica.

				La toma de conciencia del poder que concedía a la escritura y la necesidad de manejarla, que el Concilio llegó a producirle, debió llevarle a insistir en la importancia de guardar y conservar por escrito la memoria colectiva de las sociedades andinas,[25] a fin de legarla a la posteridad (que él concreta en los lectores, a los que tantas veces se dirige) (pág.1109) “que por amor de ellos andaba tan pobre y trabajaba, siendo tan viejo de ochenta años. Antes que sea más viejo y me muera, quería acabarlo de darle cuenta y aviso a Dios y a Su Majestad”. 

				Un propósito que explicita en su carta al rey Felipe III, inserta al principio del texto, presentándole la obra (pág.10):

				Pasé trabajo para sacar con el deseo de presentar a vuestra Majestad este dicho libro intitulado Primer nueva corónica de las Indias del Pirú y provechoso a los dichos fieles cristianos, escrito y dibujado de mi mano e ingenio para que la variedad de ellas y de las pinturas y la invención y dibujo a que vuestra Majestad es inclinado haga fácil aquel peso y molestia de una lectura falta de invención y de aquel ornamento y pulido estilo que en los grandes ingeniosos se hallan... Reciba vuestra Majestad benignamente este humilde pequeño servicio acompañado de mi gran deseo, y esto me será un dichoso y descansado galardón de mi trabajo. De la provincia de los Lucanas, a primero de enero de 1613.


				Una memoria que, decía, le había sido depositada por muchos y muchas desde la noche de los tiempos, que conservaba los nombres y glorias de sus nobles antepasados, y que debía ser guardada y celebrada (pág.7): Y que además del servicio de Vuestra Majestad que resultará imprimirse la dicha historia, comenzándose a celebrar y hacer inmortal la memoria y nombre de los grandes señores antepasados nuestros abuelos como lo merecieron sus hazañas. Así, para poder llevar a cabo tan antiguo deseo, que fue siempre buscar en la rudeza de mi ingenio y ciegos ojos y poco ver y poco saber, y no ser letrado ni doctor ni licenciado ni latino, como el primero de este reino, con alguna ocasión con qué poder servir a vuestra Majestad, me determiné de escribir la historia y descendencia y los famosos hechos de los primeros reyes y señores y capitanes nuestros abuelos y... principales y vida de indios y sus generaciones y descendencia desde el primero indio (pág.8). Memoria que se había perdido porque, según dice, los antiguos en la tierra (se refiere a la “tercera edad de los indios”, página 60) como no supieron leer ni escribir, estuvieron del todo errados y ciegos, perdidos del camino de la gloria. En muchas comunidades andinas todavía se dice hoy que el que no sabe escribir está ciego, no ve la vida o la realidad.

				Deseó escribir, fundamentalmente, para que se publicara, conociendo –como él conocía– que ya en el Perú de principios del siglo XVII la letra escrita (el “papelmanda”, que quedaría inserto en el imaginario colectivo de los pueblos andinos desde muy temprano hasta nuestros días) era la base de la transmisión de los saberes, y que el uso de los códigos legales se situaba ya en los cimientos del ejercicio del poder; un poderoso instrumento de dominación y explotación, el símbolo de la autoridad absoluta. Demostró que conocía este poder de lo escrito cuando insistió en la necesidad de que todos, desde las autoridades étnicas hasta los niños y niñas indígenas, supieran leer y escribir: 


				Que los dichos caciques principales e indios, indias, niños, niñas en este reino, todos sepan la lengua de Castilla, leer y escribir como españoles, españolas. Y al que no la supiere le tengan por bárbaro animal, caballo... Sabiendo las letras... para que la tierra venga a más de la cristiandad y policía y limpieza, y así dejará sus errores y se enseñarán a más, y con ello aprenderán oficios y artificios, beneficios, y habrá letrados, licenciados, doctores, maestros indios, indias, como españoles, españolas... (pág.782). 


				Pero también pareció tener muy claro, y así lo explicita, que la escritura otorgaba un poder muy eficaz a quien supiera manejarla. Un poder para ser utilizado tanto en provecho colectivo, en sus reivindicaciones y peticiones, como en su propia defensa, ante los ataques dirigidos contra ellos por la administración colonial, la que tenía en el “papelmanda” su principal instrumento de dominación; en la medida que, si la escritura era incomprensible para la mayoría, la ejecución del “escrito” resultaba ser, por el contrario, inexorable e irrebatible. Un agudo estilete en el corazón del antiguo mundo andino. En la página 381 comenta que lo que más espantó al inca en Cajamarca, fue que “los españoles hablaban cada uno con sus papeles, quilca”,[26] y que esa era la fuente innegable de su poder. A partir de esta anécdota Guaman Poma recomienda que todo indígena principal sepa... leer, escribir... y hacer peticiones (pág.742), que todo principal y su “segunda persona” aprenda latín, leer, escribir, contar... (pág.744), que los “mandones” o autoridades de cabildo sepan leer, escribir, contar... ellos como sus mujeres, hijos e hijas en este reino (pág.748), y los “mandoncillos” lo mismo (págs. 752 y 756); o incluso que para ser autoridad se les deba examinar de sus conocimientos en estas materias (pág.770): Ha de ser examinado el buen principal de letra y lengua de español, que sepa hacer una petición, interrogatorio y pleito, porque para ser principal ha de criarse cristiano ladino, y, si pudiere, sepa latín y leer, escribir, contar, y sepa ordenar peticiones e interrogatorios para defensa de sus personas y de sus indios y sujetos, vasallos, pobres de Jesucristo (pág.771). Todo ello en un intento de subvertir el orden establecido mediante el poder de la escritura, y ponerla así al servicio de la justicia de los excluidos por el sistema dominante.[27] De este modo, lo que por una parte podría ser entendido en el autor como una clara señal de aculturación, se muestra por otra como una decidida actitud de resistencia.
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							Imagen 1. Pág. 670. “Maestros. Los maestros de coro y de escuela de este reino. Tributario. Francisco de Palacios de Luna. Guanca. Doctrina.

							Imagen1-B. (Fragmento de la lámina anterior). “Sepan cuantos”
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				De ahí que sea bien significativo que al dibujar una escuela (imagen 1, pág. 670) ilustre lo que uno de los alumnos aplicados está escribiendo: “sepan cuantos”, es decir, el comienzo de un poder o un acta de compra venta, de tal modo que sus ejercicios de escritura parecían realizarse redactando documentos notariales u otros instrumentos jurídicos públicos (imagen 1-B). No queda duda de cuáles eran las intenciones de Guaman Poma cuando señalaba la importancia de que todos supieran leer y escribir.[28]


				Esta importancia de la escritura como mecanismo de salvaguarda de los derechos indígenas, y como vehículo de protesta y reclamo ante los abusos de las autoridades, originaba, según el autor, que muchas de estas autoridades no toleraran ni admitieran escuelas en los pueblos y comunidades de su gobierno, debiendo existir en ellas prioritaria y forzosamente aunque no quieran los padres y caciques y corregidores (pág. 671); aclarando en otro lugar de la crónica que, a pesar de lo mandado en los concilios y sínodos, los dichos padres de este reino no consienten que haya escuela en este reino, sino antes se huelgan que sean (los indios) bozales,[29] idólatras, para robarles y quitarles a los pobres (pág.623). Tanto mal todo lo causan los corregidores y los padres y los encomenderos. Procuran totalmente que no los haya (naturales alfabetizados). A un indio ladino le echan del mundo y lo castigan cruelmente diciéndole ladinejo, concluyendo que el indígena que sabe leer y escribir se ve obligado a esconderse (pág.782). Y todo lo dicho estorba a los padres y curas de las doctrinas y castiga diciéndole ‹santico ladinejo› (pág.824). Narra incluso el caso de un doctrinero que rechazó una plaza de cura en un pueblo porque, pensando de todos sus males y daños que había de hacer a los indios, y que los indios habían de hacer capítulos[30] siendo escribanos, así dijo (al corregidor): ‹Hijo mío, yo no busco que en los pueblos hayan tantos escribanos, que mañana luego me voy›. Y así se fue... que no buscaba a los indios ladinos que sepan leer y escribir (pág.623).

				Bien significativo viene a ser también que advierta el autor (dibujo en página 808 y texto en la 810) a los administradores y protectores indígenas de las comunidades (capac apo suyoyoccona) que lleven buena cuenta de todos los bienes, anotándolos por escrito: Y tenga otro libro de las haciendas de los indios o indias pobres para que no se las tomen... porque no se las quiten los mandoncillos ni los corregidores ni padres ni encomenderos ni los españoles. Es decir, lo escrito como salvaguarda, como registro, como garantía. Repitiendo, en cada uno de los cargos que en la crónica asigna a los que deberían impartir la justicia indígena, que para ejercerlos, aparte de saber leer y escribir, tengan libros de registros: así los alcaldes mayores de los cabildos de indios (pág. 793), que asienten los gastos y daños de los dichos corregidores y padres y encomenderos... y en pasado el año (de su cargo) le de cuenta firmado con días y meses y año en la residencia[31] al alcalde nuevo; o los mayordomos de la iglesia, que tomen cuenta y tenga cargo y libro original (pág. 807). Siendo en este asunto, y en su opinión, el cargo más importante de todos el de escribano de cabildo, “quilcay camayoc”, un indígena, al cual dibuja en la página 814 (imagen 2) con todos los útiles de la escribanía (papel, pluma, tintero, arena secante, funda de cordobán para las plumas)[32] sentado en su mesa, delante de una estantería donde se archivan los documentos-registros encuadernados. Sobre el papel que escribe puede leerse: “En el nombre de la Santísima Trinidad hago el testamento de don Pedro...”
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						Imagen 2. Pág. 814. “Escribano de Cabildo nombrado de Su Majestad, quilcay camayoc, en este reino, escribano”.
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				Un libro que debía servir como registro general (pág. 816): 

				Y tenga otro libro de las chácaras.... de los indios e indias comunes... y del cacique principal y de la comunidad y sapci de los indios... y declare si (estas propiedades) fueron desde sus antepasados abuelos o de su padre o si le hizo merced Su Majestad. Así mismo de las dichas moyas[34] y corrales y montes desde los incas y declare de qué Inca... y si la conquistó baldía realenga, cuántos años, y si se acabaron los legítimos propietarios, que todo lo asiente... hasta donde señorea, quien fue el primero y el segundo (dueño) y de otras cosas muy claro, y de cada indio, para que dejen en su testamento o si quisiere ajenarlo[35] o para poderlo dar (como) dote, merced a quien quisiere libremente o venderlo entre ellos”, advirtiendo “que no se meta español ni mestizo..... sino entre ellos (los indios) por la ley de derecho legitimo actual, primizu corporal[36] que Dios plantó a los indios en este reino. 

				Además tendrá otros libros-registro, continúa (pág. 817), donde asentará las minas, los tambos, los puentes, al cuidado y trabajo de la comunidad, las mitas, los testamentos... 


				lo ha de asentar temiendo a Dios y a su justicia y a Su Majestad, (y) tenga otro libro traslado (copiador) el dicho escribano, (y) el original se lo vuelva a su dueño. Y todos los mandamientos y decretos, provisiones, tenga el traslado, el original se lo vuelva (al interesado) en todo el reino para guarda de su derecho y justicia”, por lo que “es muy conveniente para el aumento y descanso y servicio de Dios y de Su Majestad en todo este reino el escribano.

				Además señala que los que ya existen son muy expertos en su oficio, “pues que en los cordeles (quipus) supo tanto, ¿qué me hiciera si fuera en letra?” (pág. 359).

				Concluyendo, en un párrafo realmente interesante por lo que significa de búsqueda por parte del autor de la escriturización de la justicia y de la administración, que las autoridades eclesiásticas y civiles tengan la obligación de recibir todas las peticiones y memoriales que los indios le dieren y presentaren, aunque sea en lengua de indio. (Y) aunque sea (en) un renglón, al pie de ella lo responda, y con la respuesta se las (de)vuelva para su derecho y justicia... Jamás haga justicia de la palabra, sino que sea de letra, para que conste... Si viniere de palabra, que no la oiga (el peticionario) y pida escrito. Y así Su Majestad verá y proveerá (pág. 817).

				Esta proliferación de documentos escritos implicaría, como señala en la página 813 al referirse a los correos indígenas o “chasques”, que el volumen de papeles circulando por la región sería muy alto, de los cuales eran responsables estos correos dada su importancia: Y que el más pobre indio o india, negro o mulato, zambaigo,[37] mestizo, español que diera carta o memoria, relaciones, testimonios autorizados del corregidor, escribano o del cabildo o de los alcaldes ordinarios o del escribano del cabildo, sea como fuere, se le entregue al chasque para adonde fuere por este reino. No se pierda; el que lo perdiere o lo escondiere, so pena de la muerte y castigo. Es muy santa cosa, servicio de Dios y de Su Majestad y de su justicia en todo... este reino. El “papelmanda”, símbolo de autoridad y civilización, ahora también dominado por los indígenas, constituiría un arma poderosa para su defensa frente al sistema, y como vemos, una parte muy importante del sueño de Guaman Poma.

				A eso puede deberse el que repita en muchos de sus dibujos la imagen del papel como símbolo de las órdenes a cumplir, del poder a alcanzar: 
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						Imagen 3: Pág. 35. El papa de Roma también dicta sus órdenes a través del papel, a San Jerónimo, cardenal (Ilegible, sin propósito que se lea).

					

					
						Imagen 4: Pág. 417. El emperador Carlos, “en Castilla”, entrega el perdón real a Pedro de La Gasca mediante un escrito, en el que se lee: “A Gonzalo Pizarro”.

					

					
						Imagen 5: Pág. 488. Un corregidor dicta sus órdenes a su escribano. “Don Diego de Avendaño”, se lee.

					

					
						Imagen 6: Pág. 531. Un indio capitán alquila a otro indio para la mina. En la mano entrega la “cedula de alquil(er)”

					

				

				


				Ser alfabeto, y en concreto escribir como él lo había hecho en esta crónica, permitía denunciar lo que ocurría en aquella tierra “puesta del revés”. No solo como defensa ante el régimen colonial, sino por su utilidad, por el alcance que lograría su reivindicación. Sabía Guaman Poma que lo escrito, y con mayor precisión lo impreso, tenía poder en sí mismo. Que sus palabras pronunciadas las llevaría el viento; las impresas no. Y debió tener razón. Prueba de que ello fue así es que hoy, casi cuatrocientos años después de haberlas asentado sobre el papel, seguimos leyendo el texto de Guaman Poma. Al escribirla la denuncia cobraba fuerza, se hacía real. Y al exponer sus propias experiencias y reflexiones, aconsejando sobre cómo debía devolverse el universo andino postconquista a su estado originario –cual era su intención- esta idea comenzaba a ser posible. Mediante la difusión de la misma, creía él, era viable alcanzar este objetivo. A ello, afirma, dedicó una gran parte de su vida, y comenzó a escribir cuando entendió que aquel mundo ya lo conocía lo suficiente: Anduvo en el mundo pobre el autor con los demás pobres indios para ver el mundo y alcanzar y escribir este dicho libro y corónica, servicio de Dios y de su Majestad y bien de los pobres indios de este reino. Trabajó treinta años, dejando su pueblo y casas y hacienda, comenzando a vestirse de un saco el más pobre. Y así lo ganó con ello la pobreza del autor que quiso tenerla para ver y alcanzar lo que había en el mundo (pág. 902). Y advierte que él no es como los otros naturales a los que vio en el camino, pobres pleiteantes que van (a Lima) a pedir justicia (desde) sus provincias (pág. 1123), pues, (pág. 1107) señor, no voy a pleitear, sino a avisarle a Su Majestad y descargarle su real conciencia.
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						Imagen 7: Pág. 537. Un corregidor ahorca al cacique Don Juan Cayan Chire. El encomendero, que tal justicia ha solicitado, tiene en la mano la denuncia: “Petición contra don Juan”.
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						Imagen 8: Pág. 570. Dos padres permutan sus doctrinas. Un documento dice: “Tengo hecho a vuestra merced esta permuta”. El otro: “Permuta de Uayanay y de Santiago”.
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				Imagen 9: Pág. 588. Un padre hace una petición en nombre de un cacique contra el corregidor para enemistarlo con él, y así crear animadversiones entre ellos. En el documento se lee: “Don Juan Pilcone,[38] de Apcara, curaca camachicoc.[39] Digo que el corregidor me pide indio para trajineador”.
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						Imagen 10: Pág. 627. Un padre, ya mayor, doctor, “caritativo, que favorece al pobre indio”, y que “hace justicia en la provincia”, le dice al indígena “Caymi, churi, quilcayqui” (Aquí tienes, hijo mío, el mensaje). En el papel puede leerse: “Mandamiento de amparo. Confiad”.
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				Imagen 12: Pág. 764. Un principal, segunda autoridad en la provincia, entrega al capitán de la mita[40] el listado de los mitayos que ha de recoger para llevar a las minas y ciudades. En el documento se lee: “Memoria de los indios”.
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						Imagen 13: Pág. 770. Un principal deja constancia del pago del tributo. Se lee en el papel: “Del tercio de San Juan pagó 80 pesos Pedro N.”
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						Imagen 14: Pág. 811. Un chasqui lleva un mensaje. Puede leerse: “Despacho a Su Majestad de este reino”.

					

				

				


				La búsqueda de la utilidad en su obra es remarcada desde la primera página: 


				La dicha corónica es muy útil y provechosa, y es buena para la enmienda de vida para los cristianos e infieles, y para confesarse los dichos indios y enmienda de sus vidas y errores idólatras, y para saber confesarlos los dichos sacerdotes, y para la enmienda de los dichos encomenderos de indios y corregidores y padres y curas de las dichas doctrinas y de los dichos mineros y de los dichos caciques principales y demás indios mandoncillos, indios comunes y de otros españoles y personas. Y es bueno para las dichas residencias y visitas generales de los dichos indios tributarios y de la visita general de la santa madre iglesia y para saber otras cosas, y para enfrenar sus ánimas y conciencias los dichos cristianos. 

				Un propósito que mantiene inalterable en las últimas páginas (pág. 1128): Y así se atrevió como su vasallo de su corona real y su caballero de este reino de las Indias del Mundo Nuevo que es príncipe... Y así hubo de escribirla y trabajarla la dicha Nueva corónica y buen gobierno de este reino en servicio de Dios y de su Majestad y bien y aumento y conservación y multiplico de los dichos indios de este reino. En último término, lo que realiza es una atormentada llamada de atención ante lo que él profetiza como la desaparición de los indígenas andinos. Rectificar ante el “no hay remedio”. 

				En su opinión, su obra urge difundirla, a sabiendas de que hallará posiciones encontradas entre sus lectores (pág. 701): El autor don Felipe Guaman Poma de Ayala, digo que el cristiano lector estará maravillado y espantado de leer este libro y corónica y capítulos, y dirán que quién me la enseñó, que cómo la puede saber tanto. (702) No os enojéis, cristiano lector, de leer este libro. Leedla muy bien y entrenaos con ella... Los buenos se rían del dicho libro, los malos se enojarán y le pesarán de ello y me desearán matarme. Pues dígoos, cristianos lectores, que no habréis tenido hermano que os haya querido tanto de la salvación de vuestra ánima y conciencia y que en el mundo os ha(ya) librado de trabajos y pesadumbres y de pecados y os ha(ya) honrado tanto. Por (eso) tomaréis este libro y lo leeréis de en verbo en verbo y asentaréis y lloraréis con vuestra ánima y veréis lo que es malo y lo que no es el malo. Mucho más delante insiste en la extensión universal de sus lectores: (Pág.1168): Ved aquí cristianos del mundo, unos llorarán, otros se reirán, otros maldecirán, otros (me aconsejarán) encomendarme a Dios, otros de puro enojo se desharán (del libro), otros querrán tener en las manos este libro y corónica para enfrenar su ánima y conciencia y corazón y vivirá en la ley de Dios de los diez mandamientos y del santo evangelio y de todo lo que manda la santa madre iglesia de Roma... Y así esta crónica es para todo el mundo y cristiandad. Hasta los infieles... deben verlo para la dicha buena justicia y policía y ley del mundo.

			

			
				Por tanto, el manejo de los códigos de ambos mundos que tan hábilmente ejercitaba Guaman Poma –y que pocos sino él podían realizar, teniendo su pilar basal en el uso de las diversas lenguas autóctonas así como del castellano, y su traslado a formas escritas– le permitía mantener lo que hoy llamaríamos un diálogo intercultural, proporcionando al autor una posición privilegiada en ambas esferas. Igual sucede con sus 398 dibujos: maneja una iconografía europea, pero sus categorías conceptuales son andinas, lo cual de nuevo le permite ubicarse en ambas orillas a la vez. Quizás aprendiera el alto valor de la imagen para la transmisión de las ideas en las láminas sobre doctrina e historia sagrada que los misioneros usaron a menudo en el proceso de evangelización. Pero no cabe duda de que el autor conociera la enorme capacidad de transmisión conceptual y discursiva del material iconográfico, lo que por otra parte también pertenece a la más antigua y extendida tradición andina. Parece como si en la obra de Guaman Poma esta superposición o redundancia de lo escrito sobre lo visual (o viceversa, porque a veces no se sabe muy bien qué importa más, o qué está al servicio de qué) tuviera este propósito de llegar a todos, alfabetos o no, naturales o españoles. Quizá por eso –y por su innegable talento- no confió las imágenes a un ilustrador, como era lo normal ya en esa época, sino que realizó él mismo los dibujos, porque eran parte muy importante del mensaje. 

				Manejo y uso de códigos comunes, viene a proponer el autor, en la utilización de la escritura y la lengua. Un tema este del aprendizaje mixto de las lenguas al que dedicó frases contundentes, en el sentido de que los españoles se aprovecharon inclementemente de la ignorancia de los indígenas respecto del castellano en los primeros años, y eso no podía seguir sucediendo: Como los primeros españoles fueron chapetones,[41] así mismo los dichos indios no se entendían el uno ni al otro, pidiendo agua traían leña, diciendo ‹anda, puto›, traían cobre y calabazas. Porque anda es cobre, puto, calabazas. Y algunos indios se hacían ladinos, los yanaconas decían: ‹Oveja chincando, pacat tuta buscando, mana tarinchos, vira cocha›.[42] Como los mestizos del Cuzco y de Xacxauana y de Cochacalla, decían: ‹Ya señor, sara paruayando, capón asando, todo comiendo, mi padre pariua, yo agora mirando chapín de la mula›... Y en los Collas decían: ‹Anda, puto›. Decían los indios: ‹Putu sapi hiley haccha puto sapi hila›.. Cómo los primeros españoles conquistaron la tierra con solo dos palabras que aprendieron, decían ‹Ama mancha. Noca Inca›, que no tenga miedo, que él es rey inca. Decía a voces a los indios y se huían de ellos por temor... Dicen que un español con la codicia del oro y plata mandose llevar en unas andas y ponerse orejas postizas[43] y traje del Inca. Entraba a cada pueblo pidiendo oro, plata.... La solución para él es que ambos mundos debían conocerse entre sí: los indígenas, aprendiendo la lengua y la escritura castellana; los españoles y las autoridades –comenzando por el rey–, conociendo el mundo antiguo y sus valores mediante su “corónica”, que para eso la había escrito. Esta simbiosis entre ambos mundos, y ambos sistemas de expresión, parece simbolizarla en el dibujo de la página 800, donde explica que el regidor (del cabildo de indios) debe tener a la vez quipu y libro (Imagen 15), y en la página 202 (imagen 16) en el que se identifica al quipu con la carta escrita que lleva el “saiapaiac” o mensajero incaico: 
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						Imagen 15. Pág. 800. “Regidores. Tenga libro, quipo, cuenta. Surcococ en este reino”.
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						Imagen 16. Pág. 202 (Fragmento) “Quinto calle. Saiapaiac. Carta. De edad de diez y ocho años, indio de medio tributo, mocetón”. Carta, dice el texto.

					

				

				


				Escrito y, además, impreso. Su obra debía ser impresa, para que se divulgara y llegara al mundo, con un claro propósito de utilidad: publicar y difundir la memoria, la denuncia, le reivindicación. Por eso pide al rey (págs. 8 y 11) la dicha impresión y gozo de este dicho libro, Primer nueva corónica y de bien vivir de los dichos cristianos, Intitulado de los primeros que ha habido cronistas y hábiles, imprimido por habilidad de los indios príncipes y señores del reino de las Indias. Y la dicha merced pide y suplica para siempre de la dicha impresión a su Majestad, del dicho libro compuesto por el dicho autor, don Felipe Guaman Poma de Ayala, señor y capac apo, que es príncipe, pues que lo merece de la dicha habilidad y trabajo. 

				El poder de la imprenta


				El papel de la imprenta y el poder que concedía a quien la manejase no pasó desapercibido para Guaman Poma; todo lo contrario. Es posible que su contacto con los teólogos y juristas en Lima, con ocasión del Tercer Concilio límense, o su estancia en la capital en la época del virrey Velasco, le hubieran permitido manejar las grandes obras donde se contenía la doctrina de la época; debió entender que las ideas, aún las más elevadas, se conservaban, se transmitían y difundían, cobraban fuerza si eran impresas. Por eso, seguramente, insistió tanto en ello, y dejó su manuscrito preparado con todas las indicaciones del caso, usando las convenciones bibliográficas al uso en la época. 

				Porque ya en el Perú de fines del S.XVI y comienzos del XVII, el libro se había transformado en un símbolo no solo de poder sino especialmente de estatus, un exponente de lo que llamaríamos potencialidad política, en la medida que el conocimiento, simbólicamente contenido en un libro, permitiría al poseedor el ejercicio de ese poder y la posesión de ese estatus. 

				Una importancia que Guaman Poma señala reiteradamente: desde Cajamarca (pág. 385), donde un libro en forma de Evangelios causa la crisis final, al anunciarle Fray Vicente Valverde al Inca que debía rendirse: ‹Dámelo a mi el libro para que me lo diga› Y así se lo dio y lo tomó en las manos, comenzó a ojear las hojas del dicho libro. Y dice el dicho inca: ‹¿Qué, cómo no me lo dice? Ni me habla a mi el dicho libro›.. y lo echó el dicho libro de las manos (imagen 17, fragmento de la página 384); pasando por la presencia del libro en manos de los santos padres de la Iglesia como símbolo de sabiduría, Santiago el mayor y San Bartolomé (pág. 639) y San Pablo y San Pedro (pág. 561) (imágenes 18 y 19). 

			

			
				
					
						[image: Falta el archivo de imagen]
					

					
						Imagen 17. Pág. 384.
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						Imágenes 18 y 19. Pág. 639 y 561.

					

				

				


				Un poder que desde el libro parece asignarse a las grandes autoridades representantes del poder colonial en el Perú, tanto civiles como el virrey Cañete (pág. 438, imagen 20), como eclesiásticas, véase al arzobispo de Lima (pág. 472, imagen 21), al rector del colegio de los jesuitas (pág. 478, imagen 22), o a la “abadesa mayor” (pág. 482, imagen 23).

				Libro que aparece en el ritual eclesiástico como depositario de la palabra divina, relacionado con los sacramentos, tanto en la eucaristía (pág. 625, imagen 24), el bautizo (pág. 613, imagen 25) o en el entierro (pág. 619, imagen 26).

				Libro que guarda, recoge y conserva el conocimiento, la doctrina y la sabiduría[44] con el que su propio hermanastro guió al autor en su primera instrucción (pág. 17, imagen 27), con el que enseña el maestro en la escuela (pág. 670, imagen 28), y con el que se ilustra soberanamente el señor principal como muestra de su alcurnia, poder y autoridad (pág. 761, imagen 29). 
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						Imagen 22. Pág. 478.
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						Imagen 24. Pág. 625.
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						Imagen 27. Pág. 17.
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						Imagen 28. Pág. 670.
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						Imagen 25. Pág. 613.
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						Imagen 23. Pág. 482.
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						Imagen 20. Pág. 761.
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						Imagen 26. Pág. 619.

					

				

				


				Y libro, por último, representado en el que había de contener la propia crónica, el que el autor lee al monarca español; una especie de juego de miradas, el libro dentro del libro; el impreso de la crónica, el que nunca existió sino hasta más de tres siglos después (pág. 961, imagen 30).
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						Imagen 30. Pág. 761.

					

				

				


				
					
						[1].  Aunque Felipe Guaman Poma sí hace mención de Francisco de Ávila varias veces en su obra (Págs.1010,1011,1021).  

					

					
						[2].  Traducido del quechua por José María Arguedas en los años sesenta, y publicado como Dioses y Hombres de Huarochirí; narración quechua recogida por Francisco de Ávila (¿1598?), Museo Nacional de Historia e Instituto de Estudios Peruanos, Lima, 1966.  
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				El catolicismo tridentino y los brotes del protestantismo en la América portuguesa (1551-1707)
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				El presente capítulo es una síntesis de lo que se conoce sobre la presencia del protestantismo en las tierras de Sudamérica, las mismas que los portugueses del siglo XVI conquistaron. Basado principalmente en estudios realizados sobre este tema, empezamos por identificar los primeros focos de protestantismo en Brasil, con énfasis en la denominada “Francia Antártica”. Luego, nos fijamos en las primeras visitas de la Inquisición a Brasil, contexto en el que varios protestantes fueron acusados. A continuación, analizamos el período de la dominación neerlandesa (1630-1654) y evaluamos su significado para la propagación de las ideas protestantes. Terminamos este estudio con algunas consideraciones sobre el periodo entre los años 1654-1707, una época de claro desarrollo de las estructuras católicas en Brasil y durante la cual casi desapareció la presencia protestante.

				Comenzamos este estudio en el siglo XVI, momento de los primeros focos de protestantismo en Brasil, y terminamos con la promulgación de las primeras constituciones sinodales en Brasil (Bahía, 1707). En los estudios dedicados a los focos de protestantismo en el Brasil colonial se destacan los aportes de Anita Novinsky[1] y Sônia Siqueira,[2] pero también de Laura de Mello e Souza,[3] de Louis Mott,[4] Ronaldo Vainfas,[5] Maria Fernanda Bicalho,[6] Frank Lestringant.[7] Más recientemente, Andrea Daher[8] es autora de las principales obras sobre los protestantes franceses que se establecieron en Brasil, en particular sobre las crónicas escritas por ellos. En Portugal se estudió la propagación del protestantismo principalmente por Isabel Drummond Braga.[9] Daniel Soares Simões[10] y Rossana Britto[11] han producido trabajos relevantes sobre el protestantismo en el Brasil de los siglos XVI y XVII.


				Los primeros focos de protestantismo en Brasil.       

				La Francia Antártica: 1555-1560

				Una de las noticias más antiguas sobre la presencia de una estructura eclesiástica católica en Brasil se remonta a 1516, en un asentamiento para intercambio de madera del árbol pau-brasil llamado Igaraçu. Hay también noticias de los misioneros franciscanos en Porto Seguro, en Itamaracá y en São Vicente (1521). Una de las primeras misiones franciscanas dirigida a los amerindios de esa parte de América –los Carijós (de Santa Catarina, Puerto de escala para el abastecimiento de las expediciones españolas a Río de la Plata)– se organizó en 1538, en Imbiacá, por los franciscanos españoles liderados por el fraile Bernardo de Armenta. Sin embargo, a pesar de su presencia en Brasil desde el inicio del siglo, fue solo en 1585 que los franciscanos empezaron a poner en marcha una evangelización sistemática.[12]


				Con la institucionalización de las Capitanías, a lo largo de la década de 1530, y del gobierno general, en 1548, la evangelización de Brasil adquirió otra dimensión, especialmente después de la entrada de los jesuitas. Antes, en 1532, fue fundada la villa de San Vicente, por iniciativa del capitán donatario Martim Afonso de Sousa con la colaboración del padre Gonçalo Monteiro. Tres años más tarde se inició, en Igaraçu, la construcción de una iglesia dedicada a los Santos Cosme y Damián. También en esta etapa es que se empieza a pensar en la adopción, en Brasil, de técnicas de evangelización probadas en la América española: reducciones, separación entre los niños y sus padres, combinación de métodos pacíficos con conquista, etc.[13]


				De cualquier manera, el proceso de construcción de una estructura eclesiástica en la América portuguesa fue lento. La primera diócesis fue erigida solamente en 1551, en Bahía, y hasta 1676 esa fue la única circunscripción de ese tipo en Brasil. La América portuguesa se caracterizó por una “atrofiada estructura diocesana”, como escribió Evergton Sales Souza, una iglesia católica en construcción durante prácticamente todo el primer siglo y medio de colonización portuguesa.[14]


				Sobre el protestantismo, es importante empezar por señalar que, en Portugal, la adhesión a los ideales de la reforma fue absolutamente limitada. Es cierto que ha habido algunos casos de hombres de letras que, desde el erasmismo, terminaron por adherir a posiciones heterodoxas. También disponemos de la información de portugueses conectados a medios mercantiles y con relaciones con el norte de Europa que se adhirieron a los ideales protestantes. Es conocida también la presencia, en la Universidad de Coímbra, de profesores del norte europeo que difundieron ideas protestantes.[15] De todos modos, estos son casos individuales, y todo indica que con una muy limitada difusión.

				El protestantismo en la América portuguesa es un fenómeno que tiene una cierta autonomía en relación con lo ocurrido en Portugal. A partir de la tercera década de 1500, se fue notando la presencia de algunos protestantes en el área de América del sur. Venían integrados a expediciones que tenían la intención de explorar el Atlántico y algunos terminaron permaneciendo períodos más largos.[16] Uno de ellos fue el alemán Hans Staden. Su presencia en Brasil, a mediados de 1500, es bien conocida.[17] Vale destacar, para el tema de este texto, el hecho de que, en 1549, en su convivencia con los pueblos amerindios de la zona de San Vicente, Staden supuestamente parece haber cantado varios himnos de Lutero y haber dado órdenes para la creación de un sitio de culto luterano en Ubatuba. 

			

			
				Sin embargo, se trataba de iniciativas individuales, de viajeros que llegaron a Brasil en sus incursiones a través del Atlántico.[18] Fue solo con el episodio llamado “Francia Antártica” que se vio una presencia más consistente de protestantes en Brasil. Entre 1555 y 1560 un grupo de franceses decidieron crear una colonia en la bahía de Guanabara. Los hechos son muy conocidos:[19] en noviembre de 1555 tres buques franceses bajo el mando de Nicolás Durand de Villegaignon, caballero de la Orden de Malta, llegaron a la bahía de Guanabara con el fin de fundar un asentamiento francés. Villegaignon era un católico con cierto interés en la doctrina de la Reforma y estaba al frente de varios cientos de hombres, mercenarios y aventureros. Entre ellos estaba un fraile católico, el franciscano Andrés Thévet, que más tarde escribió uno de los principales informes sobre esa expedición.[20]


				Dicha iniciativa francesa distaba de ser un gesto aislado. Desde finales del siglo XV navegadores oriundos de las ciudades portuarias de la costa atlántica francesa se estaban aventurando en zonas cada vez más remotas en el Atlántico. De esta serie de incursiones resultaron varios asentamientos franceses en América, sobre todo en Canadá (1535-1543) y la Florida (1562-1565).[21] En el caso de la colonia que Villegaignon pretendía fundar en Guanabara, se conoce que era un proyecto que tenía el apoyo del Cardenal de Lorraine y del Almirante Coligny, con el objetivo de crear una “República Cristiana” en América. En su honor, el fuerte fundado por Villegaignon recibió el nombre de Coligny.[22]


				Sin embargo, el asentamiento francés en Guanabara reflejaba las divisiones religiosas en Europa, habiendo sido marcado por fuertes discusiones teológicas. Un buen número de los miembros de la expedición era hugonote y Villegaignon reveló ser un líder autoritario, hecho que complicó las tensiones religiosas dentro de su grupo. A inicios de 1556 Villegaignon llegó a escribir a Calvino, su condiscípulo en la Facultad de Derecho de Orleans, pidiéndole que enviara más protestantes a Guanabara, con el objetivo de que los conflictos dentro de ese asentamiento se resolvieran. Uno de los motivos de tensión provenía de la relación entre los franceses y las mujeres indígenas. Villegaignon llegó a prohibir el ingreso de las mujeres al fuerte.

				En 1556 llegó a Guanabara una nueva comitiva, con las primeras mujeres francesas enviadas a Brasil. Los matrimonios entre franceses e indígenas habían sido prohibidos, a menos que las indígenas fueran convertidas a la religión reformada y bautizadas. Al año siguiente llegaron 14 hugonotes enviados por Calvino. Uno de los primeros cultos evangélicos realizado en las Américas se celebró en el fuerte Coligny, el 10 de marzo de 1557. Sin embargo, este grupo recién llegado acabó por contribuir a acentuar las divisiones, y Villegaignon entró en conflicto con los calvinistas debido a la administración de los sacramentos.

				Como resultado de estos conflictos, varios miembros de la expedición –entre ellos Jean de Cointac– se establecieron en “tierra firme”. Vivieron entre los Tamoios y fundaron la aldea de La Briqueterie, que, en los tiempos que siguieron, serviría de refugio para los corsarios franceses. Otros, por su parte, intentaron regresar a Francia, pero finalmente fueron detenidos. Presionados por Villegaignon, una serie de disidentes –Jean du Bordel, Matthieu Verneuil y Pierre Bourdon, André Lafon y Jacques le Balleur– escribieron una declaración en la que presentaban sus convicciones: la “Confesión de Fe de Guanabara” (1558). Los tres primeros terminaron muertos, pero Lafon salvó su vida. En cuanto a Balleur, huyó a San Vicente. Acabaría por ser arrestado, para luego ser llevado a Salvador (1559-67), donde murió ahorcado.

				Jean de Léry, uno de los calvinistas que abandonó el fuerte Coligny y buscó refugio entre los Tupinambás, fue autor de una de las más notables crónicas sobre Brasil: “Histoire d’un voyage faict en la terre du Brésil” (1578).[23] Para Andrea Daher el texto de Léry es un verdadero manifiesto contra la violencia luso española, aunque también es una denuncia de la tiranía de Villegaignon. Léry condenó todo proyecto religioso europeo en América y, como señaló Daher, en su texto se ve una cierta identificación entre el hugonote perseguido y los indígenas que fueron blanco de la violencia de los europeos.[24] 

				En cuanto a Villegaignon, partió a Europa a finales de 1559 a fin de obtener nuevos recursos para su empresa. Mientras tanto, los católicos y los calvinistas que habitaban el fuerte continuaron enfrentándose por temas religiosos estando en desacuerdo sobre la forma de gobernar ese asentamiento. Luego, en marzo de 1560, comenzaron a ser atacados por los portugueses al mando de Mem de Sá. Al final de ese mes, el fuerte y otros edificios de la isla fueron destruidos. Las fuerzas portuguesas tenían el apoyo de los indígenas, entre los que estaba Arariboia, el principal Temiminó del aldeamiento jesuita de San Juan (Espíritu Santo). Arariboia se destacó tanto en los combates que los capitanes portugueses afirmaron que sin su presencia no hubieran logrado la victoria. A continuación, algunos indígenas escribieron peticiones al rey de Portugal presentándose como “los conquistadores de Guanabara” y corresponsables de la expulsión de los protestantes de aquella zona.[25]


				Controversia entre luteranos y jesuitas en la segunda mitad del siglo XVI

				A pesar de la derrota francesa, en los años que siguieron se mantuvo la presencia de franceses, pero también de ingleses, de flamencos y de alemanes, en el litoral brasileño. Estos hombres hacían incursiones en América para hacer comercio, para saquear o para establecer pequeños asentamientos.

				Las autoridades católicas estaban conscientes de estos movimientos. Como señaló Maria Fernanda Bicalho[26] en un trabajo fundamental sobre este tema, el 1 de junio de 1560 el jesuita José de Anchieta escribió desde San Vicente al padre Diego Laynes, en Roma, relatando el episodio en el que más de 5.000 indígenas Tamoios habían atacado a los portugueses en Bertioga:

				con los quales vinieram quatro franceses, los quales, com pretexto de ayudar a los enemigos en la guerra, se querían pasar a nosostros, lo qual no pudieran hazer sin mucho peligro. (...) Estos, como después se supo, apartáronse de los suyos, que están entre los enemigos, en una población, que nosostros llamamos Río de Henero daquí a cinquenta leguas, y tienen trato con ellos. (...) Todos estos eran herejes, a los quales mandó Juan Calvino dos, a que ellos llaman ministros, para que les enseñassem lo que se avía de tener e creer. 

			

			
				Ese grupo era, por lo tanto, el resto de la expedición de Villegaignon, aunque con algunos recién llegados. Anchieta hace también una referencia más detallada a uno de los franceses, que estuvo:

				enseñado en las artes liberales, griego y hebraico, y muy versado en la Sagrada Escriptura [que] o por miedo de su capitán que tenía deversa opinión, o por querer sembrar sus errores entre los Portugueses, vínose aquí con otros tres compañeros idiotas, los quales como huéspedes y peregrinos fueron recebidos y tratados mui benignamente.

				Maria Fernanda Bicalho[27] señaló que el francés que menciona Anchieta fue Jean de Cointac. Nacido en la ciudad francesa del mismo nombre, en la región de Champagne, Cointac era uno de los disidentes de la Francia Antártica que pasó al continente y vivió entre los Tamoios. Algunos de estos franceses, terminaron por permanecer allí durante algún tiempo, manteniendo contacto con buques que venían de Francia en busca, sobre todo, de la madera del árbol pau-brasil. 

				Sin embargo, en 1565 una expedición comandada por Estácio de Sá, en la que participaron algunos jesuitas como Nóbrega y Anchieta, expulsó definitivamente a los franceses de aquella región y fundó la ciudad de San Sebastian de Rio de Janeiro. A pesar de ser francés y protestante, Jean de Cointac ayudó al portugués Mem de Sá en el ataque contra el fuerte Coligny. No obstante, sus opiniones sobre la doctrina religiosa lo volvieron una figura sospechosa para los jesuitas.

				Como señaló Maria Fernanda Bicalho,[28] el alcalde mayor de la ciudad de Olinda, en Pernambuco, contó que, estando en la iglesia con Jean de Cointac le ha preguntado sobre un libro que llevaba consigo, y si se trataba de un libro de rezar, a lo que el francés respondió: “que no se trataba de un libro de rezar, que se trataba de un libro defeso”. Dijo Cointac “que lo trajo para aprender la costumbre de los lutaros, porque era muy bien letrado y que había que disputar con ellos y pugnar por la fe, y que, respecto a eso, le hacía conocer de qué manera había que defender el error de los lutaros”.

				Cointac y el jesuita Manuel de Nóbrega discutieron en varias ocasiones acerca de las llamadas “herejías d’Alemania”. Cierto día, Cointac le habló de una “lectura que había extraído de un libro de Lutero comentando que no había encontrado en él otra cosa buena”. Nóbrega le preguntó cómo había logrado leer dicho libro que era prohibido, a lo que Cointac respondió que en su tierra sí podían leer todos los libros. El modo respetuoso como Cointac hacía referencia a Lutero y sus ideas era un motivo más de sospecha.

				Maria Fernanda Bicalho, en un estudio en el cual se basan estos párrafos,[29] subrayó que Cointac debatió con muchas más personas, en los lugares donde se hospedaba, en el colegio de los jesuitas, en las embarcaciones e incluso, a la mesa del gobernador Mem de Sá. El testimonio del padre Gaspar Pinheiro era aún más preocupante. Cuenta Pinheiro que Cointac se ha referido a su estancia durante “tres años entre los judíos, aprendiendo hebreo y mejor le parecían las costumbres de los judíos que los nuestros en algunas partes”.

				Explica Maria Fernanda Bicalho que María Marques, portuguesa, esposa de Guilherme Porta, un francés residente en San Vicente, también proporcionó un testimonio sobre Cointac.[30] Aseguró que su esposo se había alejado del catolicismo después de haber conocido al francés. Comenzó a afirmar que las bulas del Papa eran una artimaña de la iglesia para sacar dinero a los pobres; que no se debía adorar las imágenes de los Santos; que las misas solo servían para dar dinero a los padres; que la hostia consagrada era apenas un trozo de pan y que el vino no se transformaba en la sangre de Cristo; que era mejor confesarse al pie de un arbusto que al oído de un clérigo; que el Papa no debía ser respetado; que no existía el Purgatorio, ni que las almas salían de ahí por más misas que fueran rezadas; que los concilios y las escrituras eran todos falsos, que el matrimonio era superior al celibato; que los sacerdotes debían casarse; y, finalmente, que no se debía ayunar ni guardar los días santos.

				Fue a continuación de estos testimonios que el jesuita Luis da Grã se desplazó a Piratininga para “oponerse a la pestilencia, y arrancar las raíces aún tiernas de ese mal que comenzaba a brotar”. Recurrió al oidor eclesiástico de Santos y le pidió que iniciara una investigación “sobre ciertos errores, herejías y novedades que comenzaban a sembrarse por la tierra”. Así fue cómo se inició un proceso en que actuaron como testigos los sacerdotes de la Compañía y los moradores de la Capitanía de San Vicente. Señala M. F. Bicalho que los autos de la investigación fueron enviados al obispo de Salvador, que acabó por ordenar la prisión de Jean de Cointac, mientras este pasaba por Bahía en un barco que lo llevaría a tierras europeas.[31]


				Cointac estuvo encarcelado durante tres años en Bahía. Durante ese período el obispo y los jesuitas continuaron interrogándolo. Cointac negó todas las acusaciones, con miedo de ser procesado por la Inquisición, pero esto acabó por suceder. Terminado el proceso, D. Pedro Leitão remitió los autos al Tribunal del Santo Oficio de Lisboa. En 1563, Cointac fue enviado encadenado a Portugal. Preso en las cárceles de la Inquisición, continuó siendo interrogado a lo largo de un año. En agosto de 1564 su sentencia fue oficialmente declarada: el reo abjuró en forma delante de la Mesa Inquisitorial y fue condenado a recogerse al monasterio de São Domingos. Permaneció recogido por algunos meses y después, volvió a apelar al Santo Oficio, pidiendo que su sanción fuera aliviada. Convencidos por el buen comportamiento de Cointac, los Inquisidores decretaron la liberación de Cointac.[32]


				La lenta aplicación de los decretos de Trento en Brasil. 

				Las visitas de la Inquisición a Brasil

				Mientras ocurrieron estos movimientos, se clausuraba, en Trento, el Concilio que la iglesia católica promovió para responder al desafío protestante. Sus famosos decretos entraron en vigor, en Portugal, en junio de 1565.[33] Es bien sabido que, en Europa, la aplicación de las resoluciones de Trento fue lenta y siempre parcial. De la misma manera, en Brasil difícilmente sería distinto. Como ha señalado Evergton Sales Souza, la aplicación de los decretos fue obstaculizada por la precariedad de la estructura eclesiástica y la deficiente formación del clero secular, solo compensada por los niveles de formación del clero regular. Muchos misioneros cumplieron las funciones del clero secular hasta muy tarde y el primer seminario posiblemente solo empezó a funcionar en Bahía, a principios del siglo XVII. Era, por lo tanto, una iglesia por construirse, como defiende E. Sales Souza.[34]


				En todo caso, como subrayó Evergton Sales Souza –estudioso que inspira estos párrafos–, en 1575 se instituyó la administración eclesiástica de Río de Janeiro, creación institucional que ha de considerarse como una respuesta a las necesidades impuestas por la extensión territorial del gobierno diocesano. Como refiere Sales de Souza, también hay noticias de la celebración, a finales del siglo XVI, de un primer Sínodo en Brasil. Se estima que se crearon 50 parroquias hasta el final del siglo XVI.[35] De todos modos, más que las parroquias, las misiones fueron el vehículo principal de penetración del catolicismo en Brasil.[36] Cabe recordar que Brasil jamás contó con un tribunal de la Inquisición establecido en su suelo dando al tribunal de Lisboa la jurisdicción sobre todo el espacio atlántico.[37] 

			

			
				Todos estos datos son signos de la manera algo discontinuada cómo Trento fue siendo aplicado en Brasil. De hecho, y porque su principal preocupación era combatir a los protestantes y a los otomanos, Trento poco decidió sobre la actividad misionera. Como señala Bruno Feitler,[38] la política pontificia para el Nuevo Mundo solo fue formulada más claramente con la creación de la Congregación para la Propagación de la Fe, en 1622. Para algunos expertos en este tema, como Lana Lage, el catolicismo tridentino apenas habrá llegado a Brasil en el reinado del rey Juan V, es decir, en la primera mitad del siglo XVIII.[39] Sin embargo, y contrario a este diagnóstico tan “pesimista”, Evergton Sales Souza recuerda algunas acciones de renovación e intentos de elaboración de constituciones diocesanas. Señala, también, las frecuentes misiones itinerantes llevadas a cabo por los jesuitas a partir de la década de 1570. Las visitas inquisitoriales tuvieron inicio en los últimos años del siglo XVI. En cuanto a las visitas diocesanas, posiblemente empezaron a realizarse al final del siglo XVI o inicios del XVII.[40] 

				Fue precisamente en el marco de estas visitas que fueron detectados signos de protestantismo en el Brasil. Hay que recordar que los llamados, “errores luteranos”, figuraban entre los crímenes bajo la jurisdicción del Santo Oficio portugués desde su fundación.[41] Casi todos los procesos relacionados con la adhesión al “luteranismo” –designación genérica del protestantismo en esa época– pertenecen al tribunal de Lisboa. El término “luterano”, además de designar partidarios de diversos credos reformados, estaba asociado con una serie de heterodoxias que no eran siempre rigurosamente protestantes. Y como señala Daniel Soares Simões, los inquisidores portugueses solían utilizar “luteranos” o “herejes” como sinónimos.[42]


				Como se mencionó, la jurisdicción de este tribunal cubría todo el espacio Atlántico, lo que significa que fue a la Inquisición de Lisboa que tocó organizar las dos visitas que tuvieron como objetivo Brasil, la primera en 1591 y la segunda en 1618. Heitor Furtado de Mendonça, entonces diputado de la Inquisición, visitó los obispados de Bahia, San Tomé y Cabo Verde. Entre julio de 1591 y febrero de 1595 recorrió las capitanías de Bahía, Pernambuco, Itamaracá y Paraíba. Recogió 187 confesiones de personas de diversos perfiles. Según Sônia Siqueira, en el marco de las visitas de 1591 llegaron a la mesa del Santo Oficio 950 denuncias, de las cuales solo 27 tenían que ver con adhesión a ideas “luteranas”. En cuanto a las culpas confesadas, de un total de 283 confesiones, 19 estaban relacionadas con el “luteranismo”, mientras que 22 tuvieron como pretexto prácticas judaizantes y 16 el uso de “costumbres gentílicas”.[43]


				En la investigación realizada por Sônia Siqueira sobre los motivos de la instauración de procesos en las visitas del Santo Oficio de 1591 y 1618, en un total de 179, el “luteranismo” ocupa el séptimo puesto, al lado de las “gentilidades” – ambos con 12 procesos. En el conjunto de estas confesiones, en 40 hay por lo menos una referencia directa al “luteranismo”.[44]


				Además, durante los 30 días del llamado “tiempo de gracia”, las personas podían confesar sus pecados a la mesa del Santo Oficio y, de esa manera, alcanzar la absolución de la Iglesia. De esa práctica resultó una documentación conocida como “Confesiones de Bahía”.[45] Rossana Britto, en el estudio dedicado a esa documentación, identificó dos casos de confesión de luteranismo a la mesa inquisitorial en Salvador, y siete casos registrados en la documentación referente a la región del Recôncavo Bahiano. En los documentos de Pernambuco, Britto detectó diez confesiones y denuncias de luteranismo. En la última visita del Santo Oficio, encontró un caso del crimen de protestantismo.[46]


				En total y según la historiadora Anita Novinsky, fueron quince los procesos inquisitoriales en contra del “luteranismo” en el Brasil Colonial entre los siglos XVI y XVII: trece procesos contra “luteranos” en el siglo XVI y dos pertenecientes al siglo XVII. En la documentación inquisitorial no hay vestigios de mujeres procesadas por ese motivo.[47] 

				Las “Confesiones de Bahía” también permiten identificar los comportamientos que ocasionaban sospechas de la adhesión a una religión protestante: cautivos que habían confesado que habían tenido contacto con los luteranos (el llamado “luteranismo de naves” o “luteranismo de viaje”); personas que decían que el estado de los casados era tan bueno, o incluso mejor, que el estado de los religiosos; personas que se pronunciaban contra la adoración a los santos, hablaban mal de la autoridad papal, difamaban al clero, se burlaban de las reliquias y de las indulgencias, y cuestionaban el valor de las interdicciones alimentarias de la Iglesia; y por último, las blasfemias o los actos en contra de la Eucaristía. Rossana Brito examinó, con algún detalle, tres de estos casos de acusados de luteranismo: los franceses, Pero da Villa Nova; Pero Gonçalves; y André Sodré.[48]


				De la Francia Equinoccial al proselitismo protestante

				en el Brasil neerlandés (1630-1654)

				Como se indicó, la derrota francesa en Guanabara no dictó el fin de las incursiones francesas en Brasil, muy al contrario. En la segunda mitad del siglo XVI varios fueron los franceses que exploraron la orilla atlántica y caribeña de América del Sur. En las costas de Maranhão y de Pará se desarrolló una regular actividad corsaria francesa, y los franceses ahí establecidos comercializaban tabaco y plantas tintoreras, además de maderas. En cuanto a los ingleses y los neerlandeses, usaron el margen occidental del río Amazonas para penetrar el territorio, habiendo ocupado varios puestos en el Amazonas, en el Tapajós y en el Xingu.

				Es bien sabido que las expediciones francesas acostumbraban abandonar en la costa niños pobres, muchos de ellos venidos de Normandía. Después de muchos años viviendo entre los pueblos amerindios, estos franceses acababan por convertirse en una especie de intermediarios culturales. En realidad, era posible encontrar a personas con este perfil en toda la costa brasileña. José de Anchieta y otros jesuitas que recorrieron las inmediaciones de Río de Janeiro en la década de 1560 se encontraron varios de estos franceses, que se mantuvieron presentes en los años que siguieron.

				Este fue el contexto para el lanzamiento de una iniciativa francesa en América del sur: la llamada “Francia Equinoccial”. A diferencia del asentamiento en la bahía de Guanabara, este fue un proyecto claramente católico dirigido al norte de Brasil. El primer intento de creación de un asentamiento francés en esos lugares tuvo lugar en 1594, con la expedición –fracasada– del capitán Jacques Riffault. Riffault tuvo que regresar a Brasil, pero parte de la población se quedó en el lugar, entre los que se contaba a Charles des Vaux, que pasó mucho tiempo entre los indígenas antes de regresar a Francia para convencer a Enrique IV de apoyar una nueva expedición. Señaló Andrea Daher que el rey de Francia encomendó al Señor de La Ravardière que acompañara a Vaux en una nueva expedición que tenía como objetivo el reconocimiento de la “isla de Maranhão”.[49] María de Médicis, regente, apoyó la fundación de la Francia Equinoccial en 1612. Nombró a los señores de La Ravardière y de Razilly como “lugartenientes del rey de Francia en la isla de Maranhão” y designó una cantidad de misioneros capuchinos para la evangelización de los indígenas Tupinambá que vivían en la región. De esta segunda experiencia resultó un importante conjunto de obras, especialmente la Histoire de la misión des pères capucins en l’Isle de Maragnan, del padre Claude d’Abeville. El 1615 Yves d’Evreux publicó Suitte de l‘ Histoire des choses mémorables en Maragnan, des années 1613 & 1614... Pero la obra no llegó a circular y los ejemplares fueron destruidos por razones políticas: con el matrimonio de Luis XIII con Ana de Austria, la corona francesa desistió su implementación en Brasil.[50]


			

			
				Como ha señalado Andrea Daher, desde mediados del siglo XVI se estaba desarrollando, en Francia, una percepción de los indígenas que era distinta de la que predominaba en Portugal. Se afirmó, según Daher, una cierta comprensión “etnográfica” frente a la alteridad cultural. Según esta experta, en el contexto francés la inocencia de los amerindios era celebrada y se presentaba el canibalismo como “error hereditario oriundo del ritual de la venganza”. Como ha subrayado Daher, los relatos de Léry o de d’Abeville patentan un respeto por la integridad física de los pueblos indígenas que no se puede encontrar en los relatos portugueses. D’Abeville presenta el encuentro entre Tupinambás y franceses como algo positivo para el rey de Francia. En el fondo, cabría al rey francés ejercer un papel protector de los Tupinambá frente a los portugueses. Trata de envolver ese encuentro de resonancia predestinada, al evocar la idea de que Dios habría propiciado ese encuentro para el bien de los indígenas. Como defiende Andrea Daher, D’Abeville construye, así, una idea de la lusofobia indígena, presentando ejemplos que comprueban la compatibilidad entre la naturaleza buena de los indígenas y la supuesta conversión dulce de los capuchinos –el “salvaje convertible” en la sugestiva formulación de Daher. Como observó Daher, D’Abeville utiliza con frecuencia a Jean de Léry, hasta el punto de parafrasearlo. Sobre los usos y costumbres de los Tupinambá, el texto capuchino le debe mucho a Léry.[51]


				Sin embargo, en noviembre de 1615 una escuadra luso española, al mando de Alexandre de Moura, atacó y expulsó a los franceses de Maranhão.[52] Al instalarse en el territorio recién conquistado, los portugueses se encontraron con muchos franceses protestantes casados con mujeres indígenas, que actuaban como trunchements, una especie de amalgama cultural franco-tupi. Jean de Lery, unos 50 años antes, ya se había enfrentado con este tipo de hombres, siendo muy crítico a la disolución moral de muchos de ellos, que fácilmente se amancebaban con las mujeres indígenas. Léry habló incluso de ensauvagement de los franceses.

				De todos modos, estos focos dispersos de protestantismo tienen poco que ver con el que resultó ser el más intenso “momento protestante” durante el período colonial brasileño: las dos décadas y media de dominio neerlandés en el Nordeste de Brasil.

				Como es bien sabido, la presencia neerlandesa en América del Sur está vinculada a la actividad de la West Indische Compagnie, la compañía comercial constituida en 1621 y dedicada a apoyar logísticamente operaciones de conquista neerlandesas en el Atlántico. La WIC representó, en el fondo, la institucionalización de una presencia naval neerlandesa en el Atlántico desde fines del siglo XVI.[53] Lo importante a destacar, para los propósitos de ese texto, es que, más allá de la dimensión comercial, la entrada neerlandesa en Brasil fue también vista como una cruzada calvinista contra los católicos ibéricos.

				Las acciones iniciales de la WIC se vivieron, por los neerlandeses, como momentos de exaltación patriótica, especialmente después de las victorias más sonoras, como la captura de la flota de plata en Cuba en 1628. La confrontación que se libró en el Atlántico fue representada como una lucha entre los “héroes del mar” neerlandeses contra los españoles y portugueses despóticos.[54] La literatura en circulación en las Provincias Unidas, fuertemente anti ibérica, inflamó todavía más los ánimos.[55]


				Como señaló Ernst Pijning, Willem Usselincx (1567-1647) –el fundador de la WIC– consideraba que la compañía tenía una indiscutible superioridad moral sobre los ibéricos.[56] Además, tenía la esperanza de que toda la población indígena de Brasil aceptaría la autoridad de la WIC porque los portugueses y los españoles los habían maltratado. Usselincx ambicionaba crear una colonia con población protestante. Fue animado por un cierto ideal de colonización virtuoso y benévolo, incluso defendiendo el fin de la esclavitud de los africanos,[57] confiado en la productividad de los colonos europeos del norte que serían atraídos por el Brasil neerlandés.

				Así, a partir de 1630 la WIC desencadenó una ofensiva en Pernambuco. En 1632 conquistó (e incendió) Olinda y contó con el apoyo de algunas fuerzas indígenas. A lo largo de esta etapa inicial de la guerra, varios neerlandeses creyeron que los indígenas eran sus aliados naturales y que espontáneamente se iban a unir en la lucha contra la “tiranía ibérica” que los oprimía. El comandante de la flota neerlandesa que atacó a Pernambuco en 1630, Diederik van Waerdenburch, creía que los indígenas rápidamente reconocerían que tenían con los neerlandeses un enemigo común.[58]


				En todo caso, el programa WIC terminó no recibiendo el apoyo que esperaba por la población local y la resistencia fue mucho más tenaz de lo esperado. La WIC jamás logró alcanzar el apoyo de la población indígena y en parte por esta razón, la lucha se prolongó hasta 1641. La debilidad de las fuerzas militares de la WIC también explica este fenómeno. La compañía no siempre consiguió atraer muchos hombres para sus fuerzas. Además de pagar poco, la lealtad de sus soldados fue inestable, sobre todo por razones religiosas: muchos soldados franceses católicos desertaron de las fuerzas de la WIC llegando, incluso a amenazar a entregar la ciudad de Recife a los portugueses.[59]


				Una vez controlado el territorio, las autoridades de la WIC declararon que los indígenas del Estado de Brasil –a diferencia de los del Estado de Maranhão– no debían ser esclavizados, llegando incluso a establecer alianzas con líderes indígenas. Fue también relevante el hecho de que la WIC desde el inicio, decidió liberar a todos los nativos esclavizados por los lusos brasileños, además de prohibir, para el futuro, el tráfico con Tupis y Tapuias. Como se ha dicho, los neerlandeses contaron con algún apoyo indígena, por ejemplo, con los Tapuia y también los Potiguaras, de Bahía. La WIC consiguió igualmente el apoyo de numerosos Tupi y Tapuia, incluso utilizándolos en operaciones militares, tanto en Sudamérica como en Angola.

				Se ha registrado también un cierto proselitismo protestante. Johannes de Laet, en su Historia ou Annaes dos feitos da Companhia Privilegiada das Indias Occidentaes desde o seu começo até ao fim do anno de 1636, cuenta que seis Potiguaras se ofrecieron voluntariamente para ir hasta Holanda, para ser instruidos en la fe reformada neerlandesa. La intención fue convertirlos en intérpretes e intermediarios entre la WIC y sus comunidades. Mientras los Tapuias tenían fama de ser más feroces y difíciles de convertir, los Tupi parecían ser más dóciles, aunque en general fueron más influenciados por los portugueses. Muchos vivían en aldeas y hace algún tiempo estaban recibiendo instrucción católica. Estos grupos fueron los principales objetivos de los ministros calvinistas (predikanten). Se organizaron misiones calvinistas orientadas a los indígenas y muchos de ellos fueron convertidos, y también se hicieron traducciones del catecismo calvinista para Tupi. David van Doorenslaer fue una de las figuras más destacadas del proselitismo calvinista de fines de la década de 1630 en Brasil.[60]


			

			
				De todos modos, las prédicas calvinistas tuvieron que ser muchas veces realizadas en portugués y con recursos imaginativos. El caso de Felipe Camarão merece cierta atención. Camarão y su pariente Pieter Potí se involucraron en una disputa por correspondencia en la que buscaron convencer uno al otro de cambiar el campo de conflicto religioso, tratando de convencer al otro de la superioridad de su forma de cristianismo.[61]


				Sin embargo, en su acción misionera, los calvinistas experimentaron dificultades similares a las que fueron sentidas por los padres católicos. Los misioneros neerlandeses, a menudo, perdían la paciencia ante lo que consideraban la inestabilidad del comportamiento “incivilizado” de los indígenas.[62] También lamentaban que los Tapuias que luchaban junto a los neerlandeses fueran indisciplinados, matando sin piedad a los luso brasileños. En lo que se refiere a los predikanten, eran a menudo polémicos, como, por ejemplo, en el momento que decidieron separar a los niños de sus padres para que pudieran convertirlos más fácilmente al calvinismo, una práctica que vino incluso a desencadenar una revuelta Tupi. Algo similar ocurrió cuando se autorizó la esclavización de los nativos capturados que luchaban junto a luso brasileños. Con el pasar del tiempo la población indígena se fue cambiando al lado luso brasileño y acabaría siendo determinante en ciertas regiones, para la revuelta que eclosionaría a mediados de la década de 1640.

				Junto a la implementación más o menos forzada del protestantismo, el orden social y político establecido por los neerlandeses presentaba otros aspectos que distinguen las zonas neerlandesas de las áreas colonizadas por los portugueses.

				En lo que se refiere al trabajo esclavo, las autoridades nombradas por la WIC comenzaron a manifestar reservas sobre la esclavización de los africanos, porque asociaban la esclavitud a un género de conducta típico de los “papistas”. Sin embargo, con el pasar del tiempo, acabaron por aceptar, retomando el tráfico de esclavos africanos y conquistando, incluso zonas de abastecimiento en África, empezando por San Jorge da Mina (1637).[63]


				En 1641 los neerlandeses se apoderaron de Maranhão, de São Paulo de Luanda y de Benguela. En Brasil la desorganización causada por la guerra fue aprovechada por muchos esclavos para huir, acrecentando la población de palenques.

				Políticamente, la WIC procuró incrementar el gobierno representativo a nivel local, llegando incluso a promover, a principios de 1645, la reunión de una asamblea de indígenas. Los Tupí presentaron peticiones a la dirección de la WIC y la compañía accedió a algunos de estos pedidos.

				Además, y a pesar del predominio de la Iglesia reformada neerlandesa, había un cierto grado (limitado) de libertad religiosa.[64] La WIC contó con el apoyo de judíos sefardíes que ya demandaban el Nordeste brasileño antes de 1630, que después de la conquista neerlandesa, afluirían en gran número.[65] Sin embargo, tanto los luso brasileños como algunos neerlandeses, sospechaban de los sefardíes. Muchos argumentaban que los judíos pasarían para el lado enemigo si los luso brasileños les prometían libertad de religión. En cuanto a los habitantes de Recife, ellos no escondieron su desagrado cuando se inauguró el culto judío público en esa ciudad. No hay que olvidar que los portugueses siempre culpaban a los sefardíes por las deudas que contrajeron.[66]


				Las autoridades neerlandesas admitieron, con algunos límites, el culto católico en sus territorios. Con todo, prohibieron la llegada de sacerdotes de Salvador, decretando que tales sacerdotes tenían que venir de Europa, solución que no resultó porque rápidamente se hizo sentir la falta de padres. La Classis, la asamblea de las iglesias calvinistas de la colonia, mantuvo una actitud vigilante frente a los movimientos de los católicos. En las zonas del interior, la población católica era mayoritaria, porque ahí vivía la mayor parte de los luso brasileños. En 1639 corrió el rumor de que las órdenes religiosas estaban tratando de atraer a algunos de los soldados católicos de la WIC. Tal hecho llevó a la expulsión de numerosos clérigos regulares que todavía permanecían en el Brasil neerlandés. Después de 1640 los neerlandeses se quedaron aún más dudosos sobre la fidelidad política de las poblaciones luso brasileñas.

				La llegada –en 1637– de un gobernador con perfil principesco, el conde Johan Maurits van Nassau-Siegen (que se quedó hasta 1645), dio una nueva dimensión al Brasil neerlandés.[67] Desde un punto de vista político, se instauró un modo de gobernar con mayor participación de las asambleas representativas. Un buen ejemplo de lo que se acabó de mencionar es la asamblea de ciudades del Brasil neerlandés que se reunió en Recife entre el 27 de agosto y el 4 de septiembre de 1640. En ella participaron 56 luso brasileños. En la reunión se presentaron muchos reclamos de los luso brasileños, entre ellos la de ampliación de los derechos de los católicos. Evaldo Cabral de Mello nota, sin embargo, que dicha asamblea no volvió a ser convocada.[68]


				Durante el gobierno de Nassau la Classis buscó restringir los derechos de los católicos, pero el gobernador se opuso. Sin embargo, para con los judíos, Nassau fue mucho menos abierto porque temía que ellos se volvieran mayoritarios. Además, él era consciente de que la comunidad judía, porque hablaba portugués, estaba en ventaja comercial frente los neerlandeses.

				Después de 1640 empezó a extenderse un movimiento de rechazo de la dominación neerlandesa en el noreste de Brasil. En el manifiesto que justificó la insurrección armada contra la WIC, de fecha 7 de octubre de 1647, el conflicto fue apodado de “guerra de la libertad divina”. La declaración recrimina a los neerlandeses por restricciones a la religión católica, expresa sentimientos anti judíos y fuertemente anti protestantes, denuncia la corrupción del régimen de la WIC y la presión causada por las tropas nativas, así como el peso de las deudas de los propietarios de plantaciones de caña de azúcar.[69] La guerra que siguió sería larga, dura y marcada por el antagonismo confesional, solo terminando a inicios de 1654, cuando se rindió el último comandante neerlandés en Brasil.[70]


				La WIC fracasó en su designio de crear una colonia de confesión protestante en Brasil. Sin embargo, durante más de dos décadas ejerció una influencia notable en las poblaciones locales, indígenas, afrodescendientes y de origen portugués.[71] La relativa pluralidad confesional que se estableció dio origen a varios casos de hibridismo y tránsito entre las comunidades religiosas.

			

			
				Manuel de Moraes –estudiado, entre otros, por Ronaldo Vainfas–[72] tiene una trayectoria bien reveladora de las posibilidades que en ese entonces se abrieron para el tránsito entre diferentes creencias. Moraes era un mestizo natural de São Paulo que, después de haber estudiado con los jesuitas en Bahía, gobernó a los Potiguaras y los Tabajaras de la aldea de San Miguel. Durante el período neerlandés en Brasil, Moraes transitó al protestantismo, después de haber pasado una temporada en las Provincias Unidas (1635) con el propósito de conocer más de la doctrina calvinista. Con todo, en tierras neerlandesas se dejó seducir por el judaísmo, especialmente después de frecuentar la comunidad sefardí de Ámsterdam. Pasó enseguida por Portugal, en donde ensayó un retorno al catolicismo. Sin embargo, acabaría por ser procesado por la Inquisición. Es difícil decir hasta qué punto casos como el de Manuel de Moraes son representativos.

				Epílogo

				¿Qué imagen de conjunto se puede extraer de la presencia protestante en el Brasil en los siglos XVI y XVII?

				En primer lugar, puede decirse que, en general, han sido pocos focos de protestantismo, bastante limitados y puntuales, aunque más fuertes y programáticos en el período neerlandés. En este último caso, se llegó a vislumbrar una situación de una cierta pluralidad religiosa y algunos rasgos de contraste con el orden colonial portugués, sobre todo en lo que se refiere al tratamiento de los pueblos indígenas. No puede decirse lo mismo de la esclavitud de africanos subsaharianos, porque, como se ha dicho, las autoridades de la WIC optaron por mantenerla. El proselitismo protestante, bajo el dominio neerlandés, tuvo cierta expresión, aunque el número de convertidos había quedado muy por debajo de las conversiones al catolicismo.

				Después de terminada la dominación neerlandesa, algunos protestantes continuaron frecuentando la costa de Brasil. Sin embargo, fue una presencia discreta por el creciente peso del catolicismo. De hecho, a partir de la década de 1670 se multiplicaron las señales de una dominación católica más intensa y más territorializada,[73] materializada en la creación de las juntas de las misiones, en la promoción de la diócesis de Bahía a arquidiócesis, en la creación de las diócesis de Río de Janeiro, Olinda y San Luis do Maranhão y, finalmente, en el montaje de una red de familiares y de comisarios del Santo Oficio. La culminación de este proceso fue la promulgación de las primeras constituciones episcopales de Brasil, en Salvador de Bahía, en el año de 1707.[74]
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				La Riobamba del siglo XVI

				El toponímico “Riobamba” es el primero escrito en lengua castellana en las actas del cabildo quiteño de 1534, que a su vez, son los primeros documentos redactados por españoles en nuestras tierras. En efecto, el acta de fundación de la ciudad de Santiago de Quito principia: “En el pueblo de rryobanba A quinze del mes [de agosto] Año de nascimyento de nuestro salvador Jesu Xrispo de myll e quinientos i treinta e cuatro años...”[1]


				Días después de la fundación, en este poblado se encontraron los capitanes Diego de Almagro, Sebastián de Benalcázar y Pedro de Alvarado, y en él permanecieron un par de semanas hasta resolver el destino de la conquista quiteña. Acordados los términos de la dimisión de Alvarado de la empresa conquistadora, partió junto con Almagro hacia el Cuzco, mientras Benalcázar tomó rumbo a Quito, villa que había sido fundada bajo el patronato de San Francisco, el 28 de agosto, para tomar posesión material de la plaza.

				A la partida de los capitanes, varios españoles demoraron en Riobamba;[2] de esta manera, el génesis mestizo del poblado lo encontramos, efectivamente, en agosto de 1534. Es de reconocer que para mayo de 1535, muy pocos eran los españoles afincados en el poblado, llegando la jurisdicción a correr el riesgo de un despoblamiento ibérico general.[3] Entre los primeros habitantes españoles se puede citar los casos documentados de Hernando de Gamarra, a quien el cabildo quiteño concedió una estancia para la cría de ganado porcino “en el llano de Riobamba lindando con la laguna”; Juan de La Rea, también beneficiario de una estancia junto a la laguna; [4] o, Juan de Pablos, quien en 1548 no solo solicitó estancia en Riobamba, sino también la autorización para establecer allí un tambo,[5] lo cual demuestra la plena vitalidad del poblado para aquel entonces. Importante es el caso de don Gaspar Ruiz, sobrino del capitán Pedro de Alvarado, quien tuvo destacada participación en la pacificación de estas provincias y en la defensa de la causa realista en las revueltas gonzalistas de la década de los cuarenta del siglo XVI.[6]


				En atención a estos méritos, con fecha 19 de marzo de 1549, don Pedro de La Gasca despachó cédulas desde Lima, concediendo a Ruiz la encomienda de los indígenas del pueblo de los Yaruquíes –Puruhaes o Duchicelas–, entre otras mercedes.[7] El 7 de junio de 1549, el cabildo quiteño organizó el trabajo de los indígenas de la jurisdicción de Riobamba, mencionando dentro de sus disposiciones a “los indios Duchicela, que son de Gaspar Ruiz”.[8] 

				Según se aprecia, existía interés en el cabildo quiteño para la regularizar la jurisdicción riobambeña, la cual no podía regirse por sí sola al no contar con un cabildo. Recordemos que fundada San Francisco, todos los miembros del cabildo de Santiago, la que podría considerarse el germen de Riobamba, abandonaron tal ciudad, dejando de facto, sin organización administrativa alguna a la jurisdicción.

				La primera decisión del cabildo quiteño para formalizar jurídicamente al poblado se dio en 1552, año en que se nombró al encomendero Gaspar Ruiz, como justicia mayor de Riobamba –dignidad del antiguo reino de Castilla, desempeñada por miembros del estado hidalgo y que tenía funciones policiales y judiciales–. Costales Samaniego afirma que durante su administración, Ruiz “supo con singular eficacia, darle verdadera categoría al poblado”.[9] Como quedó anotado, para entonces Riobamba aún no había recibido título alguno, el pueblo no poseía cabildo y la administración en general estaba a cargo del justicia mayor. 

				En 1558, Ruiz encabezaba a los vecinos españoles de Riobamba y en tal calidad, fue testigo de la posesión de Alonso de Marchena como nuevo justicia mayor, por órdenes de Gil Ramírez Dávalos, quien para entonces se desempeñaba como gobernador de Quito. Los otros vecinos testigos fueron Juan Rodríguez y Francisco de Santa Cruz.[10] Para 1569, el gobernador Salazar de Villasante, describía a Riobamba como un pueblo con iglesia, tambos, molino y casas de españoles.[11] De esta forma, Riobamba iba cobrando cada vez más relevancia y su población iba aumentando, así como aumentaban las necesidades sociales y el disgusto por no encontrase organizada bajo un cabildo.

				El descontento motivó inicialmente peticiones, luego reclamos y, finalmente, la sublevación de los habitantes que legítimamente reclamaban el establecimiento del cabildo y otras prerrogativas para el antiguo poblado. Las demandas de los vecinos de Riobamba fueron finalmente atendidas por la recientemente creada Real Audiencia de Quito, en 1575.[12] En efecto, el 9 de julio de dicho año, el capitán Antonio de Ribera Melgarejo, regidor perpetuo de Quito, y Ruy Diez de Fuenmayor, visitador general, cumplieron la disposición de la Real Audiencia de:

				...dar orden e asiento al pueblo [Riobamba] que nuevamente se ha de fundar en este dicho asiento.[13] 

				De esta manera, al haberse ordenado la refundación, se reconoció una fundación previa en la jurisdicción, que no puede ser otra que la de Santiago de Quito. No obstante, se debe considerar que si bien la Real Audiencia utilizó el término “refundación”, al modificar tanto los patronos del poblado,[14] como su toponimia, lo que realmente hace es reconocer la antigüedad del poblado pero creando una nueva urbe, distinta de la anterior. Por tanto, jurídicamente no cabe duda que el nacimiento de San Pedro de Riobamba data del 9 de julio de 1577, aun cuando la antigüedad del poblado mestizo date efectivamente del 18 de agosto de 1534. 

				En la reunión del primer cabildo riobambeño, celebrada el 10 de julio de 1575, Gaspar Ruiz fue designado “en nombre de su Majestad” primer alcalde, cargo que desempeñó junto a Alonso de Cazco. En tal día, los comisionados de la Real Audiencia Rivera y Fuenmayor “les dieron y entregaron dos varas de justicia a cada uno con cruces en lo más alto de ellas”.[15] En el acta de cabildo del 12 de julio, se hace constar la lista de los primeros vecinos refundadores de Riobamba, quienes fueron: Gaspar Ruiz, Alonso de Cazco, Juan Perdomo, Alonso Hernández Quiroga, Juan González Montañés, Melchor Ruiz, Francisco de la Parra, Hernán García Montañés, Francisco Gutiérrez de Castilla, Sebastián de Sosa, Juan de la Parra, Pedro de la Parra, Diego de Guevara, Gaspar Maldonado, Pedro Franco de Matos, Diego de Lara, Hernando Díaz, Juan Zambrano, Juan González Herrador, Juan de Salazar, Baltazar de Morales, Rodrigo Díaz, Hernando de Alomía, Francisco López y Francisco Campos –escribano–.[16]


			

			
				Para 1577, se habían avecindado en Riobamba no menos de 10 españoles adicionales, con sus respectivas familias.[17] Relevante es la presencia entre los nuevos vecinos del vasco Pedro Gómez de Matanzas, quien poseía la profesión de boticario.[18] Esta era la Riobamba en la que ocurrieron los hechos del llamado luterano, una villa andina mestiza organizada a la vieja usanza castellana, con una población ibérica urbana de cuño conquistador y poblador.

				Los hechos del luterano


				En mis investigaciones en el Fondo Inquisición del Archivo Nacional de Historia de Chile, he encontrado la Carta de los Licenciados Cerezuelo y Ulloa dirigida al Consejo de la Inquisición, fechada en la Ciudad de los Reyes –Lima–, el 16 de abril de 1578. Esta carta redactada por los inquisidores de las provincias del Perú, don Serván de Cerezuela y don Antonio Gutiérrez de Ulloa, contiene un detallado informe respecto del suceso acaecido en Riobamba, a poco de su refundación. De este documento me sirvo para relatar este suceso histórico, alejándome de la leyenda y las sesgadas versiones existentes.

				Según he anotado, San Pedro de Riobamba fue fundada en julio de 1575. Al tiempo habitaba en las cercanías de la villa un extraño sujeto, ermitaño, de aspecto muy descuidado y comportamiento huraño y grosero. Era de procedencia europea, pero nadie pudo establecer a ciencia cierta ni su identidad ni su nacionalidad. En las informaciones que levantaron los comisarios del Santo Oficio, el obispo, el chantre y el presidente de la Real Audiencia, los declarantes refirieron que el sujeto hablaba bien el castellano, pero que por algunos vocablos, modismos y acentos revelaba no ser peninsular, pareciendo en todo caso flamenco. 

				Algunos de los declarantes que aceptaron haber dialogado en más de una ocasión con el extraño individuo, refirieron que el sujeto sostenía conocer extensamente la provincia del Quito, así como España, Italia y Hungría. De igual manera declararon que el sujeto pasaba errando entre los distintos pueblos de indios de la comarca, sin establecer morada fija. Únicamente se identificó a una persona considerada como “cercana” al extranjero, un “hombre de poca suerte” portugués llamado Duarte de Vila, quien, pese a los interrogatorios, tampoco aportó mayores datos a la investigación; el ermitaño extranjero habría sido muy receloso de evidenciar los detalles de su origen y nombre.


				El caso es que este extraño sujeto reñía siempre con el sacerdote de Riobamba cuando pasaba por el pueblo, nunca asistía a misa y renegaba de las costumbres piadosas católicas. Un buen día de 1575, año insinuado por el informe de 1578 y que finalmente he corroborado a través de los documentos descubiertos y publicados por don Manuel de Odriozola,[19] cuando en la iglesia de Riobamba se celebraba una solemnidad,[20] el extranjero irrumpió entre la congregación, se abalanzó contra el sacerdote que se encontraba levantando la Sagrada Forma en momentos de la consagración, se la arrebató, la destrozó y pisoteó salvajemente, intentando seguidamente asesinar al sacerdote con un cuchillo, al tiempo que profería blasfemias e insultos. 

				Los miembros del cabildo –que ocupaban la primera fila en frente del altar y eran los únicos autorizados a portar armas– “revestidos del celo de la religión” y en evidente ánimo de impedir el asesinato del indefenso sacerdote, instintivamente desenvainaron sus espadas y arremetieron contra el sacrílego extranjero, quien lejos de rendirse, agarró una silla y comenzó a lanzar cuchilladas a los cabildantes, quienes lo ultimaron allí mismo. 

				La identidad de los protagonistas de este suceso había permanecido desconocida,[21], [22] sin embargo, habiendo establecido con precisión la temporalidad de los hechos a través de la documentación que he encontrado en Santiago de Chile, Sevilla y Lima,[23] la duda queda despejada. Los miembros del cabildo de Riobamba en este período fueron: Gaspar Ruiz, Melchor Ruiz, Pedro del Cid, Alonso de Cazco, Juan Perdomo, Alonso Hernández Quiroga, Juan Martínez Montañés y Pedro de Matos. Entre estos caballeros[24] están quienes salvaron la vida al sacerdote atacado y se vieron forzados a ultimar al extranjero, de quien dicho sea de paso, no existe evidencia que hubiese sido perseguido en forma previa por su antisocial conducta y mucho menos, por su aparente profesión religiosa.[25] 

				Trascendencia de los hechos del luterano


				Como quedó anotado, varios fueron los procesos que se instauraron para esclarecer las circunstancias que envolvieron el sacrilegio perpetrado en Riobamba. Al portugués Duarte de Vila se lo envió a Lima para ser procesado ante el Tribunal de la Inquisición, “pero no resultando nada contra él, se le dio licencia para que se fuese” según informan Cerezuela y Ulloa. En Lima también se procesó y condenó a Cornieles Pérez, flamenco, “porque en Quito sostuvo que el individuo a quien dieron muerte en Riobamba, no había ido contra la fe.” [26] En este caso la Inquisición no pudo permanecer indiferente a una afirmación como la de Pérez, que sostenía el que perpetrar una acción como la cometida por el extranjero, no constituía un abominable sacrilegio. 

				Es claro que para su época, los sucesos que se acaban de relatar fueron entendidos como una muestra altiva de la defensa de la fe católica por parte del pueblo de Riobamba –aunque sus protagonistas en realidad fueron los miembros del cabildo–. De hecho, desde muy antiguo la devota interpretación de lo ocurrido llevó fabular que el infame extranjero no derramó gota de sangre alguna dentro de la iglesia y que solo cuando se sacó su cuerpo del templo, empezó a desangrarse.[27]


				Todo lo ocurrido, caracterizó el diseño del escudo de armas de la villa, elaborado a los pocos años por el primer corregidor de Riobamba, don Martín de Aranda y Valdivia. Ya en un documento de 1605, encontrado en mis investigaciones en el Archivo General de Indias de Sevilla, se describen las armas de Riobamba de la siguiente manera: 

			

			
				En campo rojo, un cáliz y una hostia en esmaltes naturales, que descansan sobre las llaves del patrono San Pedro, esmaltadas de oro y plata y puestas en sotuer. Cruzan por las argollas de las llaves dos espadines que atraviesan la cabeza de un hombre barbado.[28]


				Además del testimonio emblemático, los hechos del luterano fueron siempre recordados, entre precisiones e imprecisiones, por los riobambeños. Prueba de ello es el relato del sacerdote jesuita Juan de Velasco, quien en su Historia del reino de Quito en la América meridional reseñó los sucesos del luterano, con algunas licencias literarias y piadosas. Otro autor, esta vez quiteño, que relata los hechos a los que me he referido y que lo hace con bastante precisión, fue monseñor Federico González Suárez, en su Historia general de la República del Ecuador.

				Dejando de lado la historia formal y documental, vale la pena referir la existencia de leyendas populares que han surgido a partir de los hechos del llamado luterano. Muchas son las fabulas y cuentos que, a lo largo de los siglos, se han ido tejiendo sobre este suceso. Sin embargo, el clímax de la inventiva llegó en el siglo XX de la imaginación de Laura Pérez de Oleas. Esta autora publicó en la sección de “Tradiciones quiteñas” de la revista Museo Histórico No. 16, un cuentito titulado “¿Quién fue el luterano de Riobamba?”. Este cuentito parte de las referencias de Velasco y llega a inusitados niveles inventivos, tales como identificar al extranjero con un supuesto famoso médico austríaco llamado “Sibelus Luther” y crear una serie de absurdas historietas para enaltecer al imaginario médico. 

				Por ligerezas o ignorancia de algunos lectores, este cuentito inventado prácticamente en su totalidad y que de hecho se lo publicó con cierta advertencia respecto a su naturaleza imaginaria, en algunas ocasiones ha sido tomado por verdad histórica e incluso, hay quien llega a lamentarse de la desafortunada suerte del buen médico Sibelus Luther. Por citar un ejemplo de ello, basta con referirse al ensayo titulado Riobamba: del luterano al terremoto, autoría de Juan Carlos Morales,[29] en el cual se promociona como si fuese real el invento de Laura Pérez, además de exponer –sin fundamento alguno– informaciones adicionales sobre el personaje.[30]


				Los hechos del luterano: ¿una muestra de intolerancia religiosa?

				Muchas fueron las demostraciones de intolerancia religiosa durante el siglo XVI en los dominios de la corona española. Esta era una circunstancia propia de aquella época, en la cual el ser humano no había alcanzado conciencia de las libertades y derechos que corresponden a todos los miembros de la especie, por el solo hecho de serlo. De allí, que si bien censurables a ojos de un espectador del siglo XXI, estos hechos hay que entenderlos y valorarlos en el marco temporal en que ocurrieron, lo contrario, solamente llevaría a equívocos de gran proporción.

				Anotado esto, cabe preguntarse si los sucesos del luterano de Riobamba deben o no considerarse una muestra de intolerancia religiosa. Algunos autores sostienen que sí, que lo ocurrido en Riobamba durante la segunda mitad del siglo XVI no fue sino una demostración de “fanatismo católico”. En este sentido se han permitido opinar Juan Carlos Morales, quien sostiene que “la intolerancia de esta época transformó un hecho aislado en todo un imaginario con que creció la futura ciudad”,[31] o Fernando Jurado, quien incluso va más allá y en evidente ánimo deformador escribió: “En ese siglo de total obscurantismo y donde el respeto a las ideas de los demás era simplemente un mito, el probable luterano fue tomado preso y asesinado a mansalva por todos los señores capitulares de la ciudad.”[32] Como vemos, Jurado modifica los hechos al punto de hacerlos parecer como una persecución religiosa, con cárcel de por medio, cuando es bien conocido que la ejecución del sacrílego extranjero obedeció a una instintiva acción de salvamento del indefenso sacerdote atacado.

				Ahora bien, de manera objetiva, no existen evidencias ni si quiera indicios que hagan considerar que los hechos del llamado luterano corresponden a una demostración de intolerancia religiosa. Más allá de las libres interpretaciones actuales que han realizado autores como los antes citados, ningún documento contemporáneo al suceso de los que han sido descubiertos hace referencia a la existencia de comportamientos heréticos del extranjero, ni se refieren de modo alguno a su profesión religiosa. Dado el espíritu contrarreformista de la época, no cabe duda de que los informes elaborados habrían hecho expresa mención a estas circunstancias si se hubieran verificado, sin embargo, lo único que se hace constar en aquellos informes es comportamiento antisocial del individuo en cuestión. 

				En relación a lo anotado debo señalar que existen muchos procesos inquisitoriales contemporáneos a los hechos de Riobamba, donde se juzgó y condenó a personas expresamente por el delito de luteranismo. Citaré como ejemplos los casos de Juan Millar, flamenco, a quien el arzobispo de Lima en auto de fe celebrado en 1548, ordenó quemar por luterano; el de Juan Bautista, natural de la isla de Córcega, a quien el deán de la Plata condenó el 22 de julio de 1565, a llevar hábito y cárcel perpetuos, con confiscación de bienes, por luterano; el de Giles Flambel, de Amberes, residente en Panamá, que fue castigado en 1581 por haberse dicho que era de la secta de Lutero. Quien corrió con suerte fue Adrián Adán, flamenco, mercader residente en Potosí, quien en 1604 fue absuelto ad cautelam por cosas de la secta luterana.[33]


				Según apreciamos, las costumbres heréticas y prácticas luteranas eran conductas que se encontraban expresamente tipificadas como delitos de lesa fe y eran perseguidas como tales. No olvidemos que para esta época una simple frase era suficiente para que el tribunal de la Inquisición instaurase un proceso contra el “blasfemo”, no se diga la profesión en la “secta de Lutero”. Citaré el caso que acabo de relatar de Cornieles Pérez o el de don Cristóbal de Calvache, uno de los primeros habitantes españoles de Quito, quien fue condenado por haber declarado en la plaza de Quito que “Dios no podía hacerle merced, aunque quisiese”.[34]


				Resulta concluyente para sostener que los hechos del extranjero sacrílego de Riobamba no se encuadran en una práctica de intolerancia religiosa, la completa omisión de referencias sobre el supuesto luteranismo o herejías del protagonista, en los informes inquisitoriales de 1578, cuando ha quedado probado que las prácticas luteranas eran expresamente denunciadas y juzgadas como tales. Confirma esto el que en 1605, cuando se realizó la descripción del escudo de Riobamba que he citado, ninguna mención se hizo sobre la profesión de fe del sacrílego ultimado, lo cual, habría sido puesto en relieve en la relación heráldica si el protagonista hubiese sido protestante, pues para el ideario de la época, hubiera dado mucho más lustre a la villa el haber acabado con un luterano sacrílego que con un mero extranjero sacrílego. Recordemos que en la descripción emblemática de 1605 únicamente se hace constar a una “cabeza de hombre barbado”, sin comentario adicional alguno sobre ella. Al final, la aparición documental del término luterano recién se la encuentra con Juan de Velasco, en su obra del siglo XVIII. 

				Es claro entonces que al extranjero sacrílego no se lo persiguió ni se lo ultimó por luterano o hereje, sino como medio de defensa de la vida del indefenso sacerdote y de los propios cabildantes por aquel sujeto atacados. El que el imaginario popular o el que la pluma de Velasco, mucho tiempo después de los hechos, hayan identificado al extranjero del sacrilegio como luterano, dado el aspecto teutón que habría poseído y su total desapego a la iglesia católica, se enmarca en el ánimo contrarreformista impulsado en los dominios hispánicos desde tiempos del rey Carlos I, mas ello no puede tener como causa válida para modificar los hechos tal como sucedieron y aquí han sido relatados.
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				Antes de desarrollar este ensayo, aclaro lo siguiente. En este trabajo utilizaré las frases “cristianismo evangélico”[1] y “protestantismo” como sinónimos para referirme a todos los movimientos o iglesias que tienen vínculo o legado de la Reforma del siglo XVI y en particular con sus postulados esenciales. Con la palabra “protestante”[2] me refiero a las tradiciones luterana, calvinista (reformada y presbiteriana) y anglicana (episcopal y metodista). Con “evangélico” o “evangélicos” me refiero a personas profesantes de la fe del “cristianismo evangélico”.

				Este trabajo lo desarrollaré en dos partes. En la primera, describiré en perspectiva histórica el cristianismo evangélico presente y su expansión en el Ecuador; y en la segunda parte, abordaré la vigencia de ciertas ideas protestantes (y tangencialmente, las anabaptistas) respecto de libertad, ética social y política, y la relación Iglesia-Estado entre los evangélicos del Ecuador. 

				Caracterización histórica del protestantismo en el Ecuador

				En lo que es hoy territorio ecuatoriano, el protestantismo se hizo presente en el contexto de la independencia. Se conoce que en 1820 en Monte Cristi, Manabí se había distribuido la Biblia y también 40 biblias y 40 Nuevos Testamentos (NT) habrían llegado a Quito en 1822 por dos comerciantes anónimos (Padilla [1989] 2008, 64). A partir de 1822, los ingleses anglicanos miembros del batallón Albión que habían combatido contra el ejército realista en las guerras de la independencia del Ecuador habían establecido ya una parroquia protestante en la ciudad de Guayaquil (Crespo 2007, 40-46). 

				En el periodo de la Gran Colombia, hay que destacar la presencia protestante en el Departamento Ecuador mediante colportores o distribuidores de Biblia o partes de ella. Entre los distribuidores el más destacado fue Diego Tompson (educador y pastor bautista escocés), quien pasó por Ecuador en 1824. Como colportor de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera, Tompson en Guayaquil vendió 741 NT, en el trayecto a Quito vendió 251 NT, y en Quito vendió 360 NT (Padilla [1989] 2008, 66-69). El contexto de la independencia y el primer periodo de la Gran Colombia favorecieron a los agentes protestantes en sus objetivos de distribución de la Biblia.

				Durante el periodo pre-liberal (1830-1895), el protestantismo continuó presente por medio de diplomáticos y comerciantes ingleses y norteamericanos. Ellos sirvieron principalmente como agentes voluntarios de las sociedades bíblicas americana y británica en la distribución de las Escrituras (Padilla [1989] 2008, 63).

				Pero la incursión oficial del protestantismo ocurrió el 7 de julio de 1896, tras un año de la revolución liberal de Eloy Alfaro, con la llegada a Guayaquil de los primeros misioneros evangelicales (Padilla [1989] 2008, 166). Entre 1896 y 1945 se establecieron cinco iglesias o denominaciones[3] y una organización para-eclesial[4] procedentes de los Estados Unidos de América (EE.UU). En esta etapa, el trabajo de los misioneros evangelicales además del proselitismo tímido fue la alfabetización, traducción de porciones de la Biblia y actividades de asistencia humanitaria.

				La segunda fase corresponde a la expansión evangélica que se suscita entre 1945 y 1990, que se caracteriza por la incursión de más de una veintena de iglesias y cerca de una decena de organizaciones para-eclesiales. La mayoría de estas denominaciones son evangelicales, seguida de iglesias pentecostales, iglesias protestantes, y un par de iglesias anabaptistas (en realidad menonitas). 

				Entre los años 1970 y 1990 ocurre la mayor conversión y crecimiento evangélico entre los indígenas de la Sierra central, en particular en la provincia de Chimborazo, en pleno contexto del proceso organizativo del movimiento indígena y la desarticulación del sistema de dominación étnica (Guerrero 1993, 94-95) que estaba conformado por el terrateniente, el párroco católico y el teniente político, y alrededor de esta tríada se hallaban los usureros, cantineros, comerciantes.

				En este periodo emergen decenas de iglesias nacionales a imagen y semejanza de las denominaciones extranjeras, se crean instituciones educativas, se establecen organizaciones de asistencia humanitaria, se crean institutos y seminarios teológicos, se instauran clínicas de salud y medios de comunicación, entre otros. Asimismo, nacen y se desarrollan dos principales organizaciones nacionales que procuran integrar y representar a los evangélicos en el Ecuador: la Confraternidad Evangélica Ecuatoriana (CEE) fundada en 1964 y la Asociación de Indígenas Evangélicos de Chimborazo (1967) que darían origen al Consejo de Pueblos y Organizaciones Indígenas Evangélicas del Ecuador (FEINE) en 1980. La CEE abarca principalmente iglesias y organizaciones religiosas conformadas por cristianos hispanoblantes y la FEINE agrupa exclusivamente a indígenas.

				El periodo comprendido entre 1990 y el presente se caracteriza por la retirada de misioneros de las denominaciones extranjeras que se establecieron en los periodos anteriores; la “nacionalización” del cristianismo evangélico; la emergencia del liderazgo nacional sin tutelaje misionero; y atomización de las iglesias evangelicales y pentecostales. En este periodo, los evangélicos incursionan en la arena de la política partidista sea mediante sus propios partidos[5] o por medio de otros partidos políticos, y su participación ha tenido poca trascendencia.

				No cabe duda, de que la incursión y luego la expansión del cristianismo evangélico en el Ecuador ocurre a la par de los cambios operados en los ámbitos económicos, sociales y políticos. Por lo mismo, los factores que hicieron posible la expansión del cristianismo evangélico en América Latina y particularmente en el Ecuador serían: 1) la irrupción y el triunfo del liberalismo que impulsó la separación Iglesia y Estado y, por consiguiente, la libertad de cultos y por ende el ingreso del cristianismo evangélico; 2) la actuación de las iglesias evangélicas a la par de la expansión del imperialismo estadounidense en pleno contexto de la guerra fría y que compitió por feligreses con el catolicismo; y 3) la pluralización y mutación religiosa de los movimientos evangélicos como producto de nacionalización, expansión y escisión de iglesias.

				De todo lo anterior quisiera inferir dos ideas elementales. Primero, el cristianismo evangélico ecuatoriano tiene apenas 120 años de vigencia y se halla agrupado en cuatro corrientes teológicas o sistemas simbólicos, los cuales son: protestante, anabaptista, evangelical y pentecostal. En Ecuador, las corrientes evangelical y pentecostal son predominantes, luego sigue la protestante y la anabaptista. Y además, es resultado principalmente de la evangelización de agencias misioneras proselitistas norteamericanas procedentes del Sur de los Estados Unidos, exceptuando contadas iglesias protestantes que son resultado de inmigración.

			

			
				De acuerdo con Pew Research Center (2014, 12) este sector sobrepasaría el 13% de la población; y ciertos estudiosos sobre los evangélicos ecuatorianos aseveran que la población evangélica ecuatoriana se hallaría entre el 16 y 20%. De esta manera, podemos decir que los cristianos evangélicos ecuatorianos se han convertido en un sector nada despreciable para el Estado y la sociedad ecuatoriana.

				En segundo lugar, en términos generales, el cristianismo evangélico ecuatoriano se presenta como plural y multívoco, expresando así su origen y desarrollo basado en la fuerza de la diversidad. En el Ecuador se estima que este cristianismo bordea las siete mil organizaciones religiosas, sean estas eclesiales u organizaciones no gubernamentales evangélicas.

				El ingreso y posterior desarrollo del protestantismo se dan por la vigencia de la libertad de cultos en el Ecuador republicano. Pero como se sabe, la libertad de cultos se inicia y tiene su desarrollo por la separación de Iglesia-Estado llevada a cabo por gobiernos liberales, principalmente por Eloy Alfaro (1895). Ciertamente, el liberalismo y el protestantismo van a coincidir en el tema de libertad de cultos.

				Ideas protestantes entre los evangélicos ecuatorianos

				Por lo anterior, nos preguntamos ¿Qué ideas protestantes pululan hoy en día entre los cristianos evangélicos del Ecuador republicano? ¿Qué pensamientos o postulados protestantes sustentan el actuar social y político de los evangélicos ecuatorianos? Sin pretensión de pensamiento acabado, en este segundo momento del trabajo solo esbozaré unas cuantas ideas sobre libertad, ética y relación Iglesia-Estado.

				Protestantismo y ética personal y social


				Como ya se ha advertido, el cristianismo evangélico ecuatoriano desde sus inicios ha tenido compromiso con las necesidades de la sociedad. Cuando ha habido desastres naturales ha brindado ayuda humanitaria; ha promovido educación mediante sus escuelas, colegios y programas de alfabetización; ha promocionado salud por medio de sus hospitales, clínicas y caravanas médicas; ha impulsado programas de atención a la niñez; ha ejecutado iniciativas de desarrollo comunitario; ha impulsado los medios de comunicación; y aun ha trabajado en la defensa de los derechos humanos.

				A manera de muestra, subrayo lo siguiente. Los protestantes metodistas tienen la distinción de haber contribuido con la educación laica del Ecuador. El 22 de diciembre de 1899, el ministerio de Instrucción Pública firmó un contrato con el misionero metodista Thomas Wood para que este contrate profesores extranjeros para las escuelas normales de la siguiente manera: un director y profesor para la Escuela Normal de varones de Quito, un director y un profesor para la Escuela Normal de Cuenca, y una directora y una profesora para la Escuela Normal de Quito. El trabajo educativo de los metodistas con el gobierno liberal culminó en septiembre de 1907, entre dificultades y aciertos (Padilla [1989] 2008, 214-221 y Villamarín 1996, 62-63). Hoy por hoy, aunque en el sistema educativo público del país no tienen idea del aporte protestante, muchas iglesias evangélicas brindan servicios educativos particulares en el país.

				Sin embargo, nos preguntamos sobre la noción de ética subyacente en las acciones, obras y vida diaria de los cristianos evangélicos. En el protestantismo, ciertamente las obras u acciones son consecuencias de la fe; las acciones y las obras no son medios de salvación. 

				Para el calvinismo, la vida personal es de vocación y santificación. La vocación cristiana es entendida como vivir en el mundo con la luz de Cristo y con la firme intención de transformarlo. Es una conducta activa inconforme ante el mundo que aún no acepta el reino de Cristo (Cervantes-Ortiz 2007, 5).

				La santificación es concebida como aquella vida secular (o vida en el día a día) del creyente destinada para la búsqueda de la gloria de Dios. Lo que piensa y lo que hace todo cristiano es participar de la santificación y por ello todas la vocaciones (profesiones, oficios, ocupaciones) son santas, no solo las religiosas. No se santifica al renunciar una jerarquía o la vida secular, sino glorificando a Dios en el mundo por medio de la obediencia a la santa voluntad de Dios (Cervantes-Ortiz 2007, 5).

				El tiempo, las profesiones, los oficios, las ocupaciones son para glorificar a Dios. Por ende, según Max Weber la idea de los puritanos calvinistas ingleses era la de trabajar mucho, ahorrar ganancias y no gastar en bienes suntuarios y en todo caso, los ahorros debían invertirse en obras que sirvan para honrar y enaltecer la gloria del Señor (Cervantes-Ortiz 2007, 6).

				Un elemento en la ética personal es el trabajo. El punto central de la ética de trabajo es la noción de que Dios es el primer trabajador, pero que también descansó. Esta afirmación es el punto de partida para que la humanidad labore (Cervantes-Ortiz 2010, 155). La idea que subyace en el pensamiento reformado es que por un lado el trabajo no es una consecuencia del castigo o maldición de Dios sino que es bendición de Dios porque este creó al ser humano a su imagen y semejanza y por otro, es el primer trabajador y el primer creador, digno de imitar al Creador. Así, el trabajo y sus derivados son medios para honrar a Dios. 

				La ética personal de agradar a Dios conduce hacia la ética social y política de transformación del mundo. No solo que el hombre está destinado a honrar a Dios, sino también el mismo mundo y sobre todo los cristianos están para engrandecer la gloria de Dios en el mundo Por ello, los creyentes se conducen hacia un auténtico compromiso con su entorno global y esto explica la realización de obras sociales y no solo por solidaridad o compasión; sino por amor y glorificación a Dios (Cervantes-Ortiz 2007, 8).

				Del mismo modo, en la política, el cristiano protestante procurará el orden de Dios en su comunidad y en su ciudad. Procura levantar una ciudad tan fiel, como sea posible, al Evangelio; mejorar la vida de la sociedad por la vías legales e institucionales; y desobedecer o resistir al Estado si las obligaciones son incompatibles con las exigencias del evangelio (Cervantes-Ortiz 2007, 9).

				Finalmente, hay que señalar que esta concepción de ética es una respuesta del protestantismo ante la pretensión de absolutización del hombre como centro y dueño de su propio destino, heredera del humanismo. Pues Calvino esboza la teología de la glorificación a Dios como contrapuesta al enaltecimiento del individuo, al énfasis de su libertinaje y de su soberanía (Bernhart 2009). 

				Del mismo modo, Lutero afirmaba que el hombre con su voluntad deforme no puede justificarse ante Dios, sino que es Dios mismo que se dirige al hombre, lo escoge. El corazón del hombre solo puede abrirse a Dios por medio de la fe, por la gracia de Dios. La aceptación del ser humano es puramente un acto de la gracia de Dios (Bernhart 2009). 

				Entonces, esta noción de ética es la que explica la asiduidad por el trabajo, ahorro y ayuda mutua, por un lado; y por otro, puntualidad, excelencia, integridad y transparencia en la vida diaria del cristiano evangélico.

				Relación Iglesia-Estado

				El segundo aspecto a esbozar es respecto de la relación Iglesia-Estado. El protestantismo ecuatoriano transita desde el planteamiento de completa separación (algunos lo llaman “apoliticismo”, incluso de la no necesidad del Estado), pasando por relaciones que impliquen garantía de derechos principalmente los de la libertad de cultos, hasta pretensión de favores del Estado (por ejemplo, acceso a capellanías o capillas en espacios públicos, beneficios y proyectos provenientes del Estado, cabildeo por leyes favorables, tertulias con autoridades, etc.). De otro modo, hay sectores del cristianismo evangélico favorable al quehacer político partidista y por lo mismo participan en contiendas electorales; pero otros en cambio no solo que han permanecido escépticos sino que han rechazado toda vinculación con la política.

			

			
				En la Reforma del siglo XVI al respecto había tres perspectivas. El luteranismo planteó la supremacía del Estado; la colaboración o equilibrio con el Estado fue elaborada por el calvinismo; y la separación total entre Iglesia y Estado fue una apuesta anabaptista. Pero, todos ellos coincidían en la negación de la potestad de la iglesia católica, por cuanto en ese tiempo el Estado estaba subordinado al papa y a la iglesia (García 2005, 282).

				Lutero separa el reino terrenal guiado por el derecho y el reino de Dios fundado por el Evangelio, y por ello concibe que la potestad de la iglesia es la predicación (sola Scriptura) y la enseñanza de la doctrina. Pero niega la función eclesial de mediadora de la salvación al introducir la doctrina del sacerdocio universal de creyentes, pues esta hace desaparecer (o reducir) la potestad de ordenamiento de clérigos (García 2007, 101).

				Lutero, con su teoría de sacerdocio universal de creyentes, aniquila el poder jurisdiccional que tenía la iglesia para legislar, juzgar y administrar a sus fieles en el fuero externo (Estado) (García 2007, 101). El sacerdocio universal al interior de la iglesia trajo la idea de que todos los cristianos tienen el mismo origen por la fe en Jesucristo y que por ello “laicos” (orden seglar) y clérigos (orden eclesiástico) solo se diferencian en cuanto a funciones o cargos (García 2007, 102; García 2005, 291-292).

				De acuerdo con Lutero, no era necesario que la propia iglesia se encargue de su dirección y organización, sino el Estado debía asumir dichas competencias (García 2005, 299). Esta concepción reforzó el poder de los príncipes (magistrados), pues a ellos se les dio la potestad de legislar en materia eclesial y doctrinal, como también en materia moral y penal (García 2006, 12). Así, los pastores luteranos quedaron sin demasiada autoridad ante los Estados (principados) que se atribuían prerrogativas en materia eclesial (García 2007, 103-104).

				En el luteranismo, la iglesia está facultada para anunciar el Evangelio y celebrar los sacramentos; pero el resto de facultades de disciplina (para el orden) corresponden al Estado. La Iglesia ya no es mediadora de la gracia de la salvación, sino que por la sola fe en Jesucristo se obtiene la salvación. De esta manera, la iglesia en el pensamiento de Lutero, queda subordinada o dependiente del Estado o al revés, el Estado tiene supremacía sobre la iglesia. Lutero negó a la iglesia todo poder que no sea la predicación y la enseñanza (García 2007,116).

				La idea calvinista de colaboración con el Estado se asienta en la concepción de la iglesia como pueblo o comunidad de elegidos o predestinados (esto es la iglesia invisible); y por otro, el calvinismo concibe un derecho fundado en la Biblia para hacer que las leyes cristianas se inspiren en las Escrituras (Adrián 2008, 196).

				Para Calvino los gobernantes son constituidos por Dios y por ende, las autoridades civiles reciben su poder directamente de Dios y, en virtud de ello, son llamados vicarios suyos, lugartenientes, y representantes en el gobierno civil. Los magistrados o gobernantes son ejecutores de la Voluntad de Dios y no de la de los hombres (García 2006, 13). De modo que, el Estado cristiano es la plataforma desde la cual se facilita y se promueve el conocimiento de la voluntad divina a través de la predicación y la promulgación de leyes conforme a la misma (García 2006, 15).

				Además, para el calvinismo lo que define a la iglesia son la doctrina, los sacramentos y la disciplina, y todos estos son parte de la jurisdicción eclesial (García 2007, 107). Es más, las ordenanzas eclesiásticas, por medio del Consistorio, regulan no solo la disciplina en la iglesia, sino que sirven para el control de la moralidad ciudadana (García 2007, 110). De esta manera, la iglesia colabora con el Estado y recupera las funciones episcopales de organización eclesial que habían quedado en manos del poder civil (magistratura ginebrina) y la institucionalidad visible (García 2007, 105).

				 Calvino recupera para la iglesia el poder doctrinal y sacramental (elaboración de confesión de fe, credos, etc.); el poder legislativo de crear leyes que ordenen la disciplina, el culto y las ceremonias; y el poder jurisdiccional o disciplinar para mantenimiento del orden eclesial mediante el control de costumbres y su juicio en tribunales apropiados. Así, la potestad eclesial recuperada es para que la comunidad reformada ocupe un papel protagonista o relevante al lado del Estado (García 2007, 114-116).

				Calvino llevó sus ideas a la práctica al redactar las Ordenanzas eclesiásticas que regulaban la iglesia ginebrina en cuestiones de libertad de predicación y nombramientos de pastores; contribuyó a la redacción de las Ordenanzas civiles de la ciudad; asimismo, creó el Consistorio, una institución cuasi-judicial para velar por el control de la moral; y erigió la Academia ginebrina que posibilitaría la difusión de ideas reformadas (García 2006, 17). Además, los reformadores calvinistas sometieron los artículos de fe, el catecismo, la confesión de fe, e incluso lo concerniente a la disciplina eclesiástica de la excomunión de la nueva iglesia a los magistrados de Ginebra (en este caso al concejo de gobierno del Cantón), para que el poder político no asumiera el control doctrinal y disciplinario. Luego establece normas (ordenanzas) para asegurar la paz (orden) en la comunidad eclesial (García 2007, 105-106). 

				La perspectiva de separación completa de la iglesia y el Estado en el siglo XVI es desarrollada por los anabaptistas,[6] pues Dios y César o el reino espiritual de Cristo y el gobierno civil son incompatibles. La iglesia constituye una comunidad de discípulos (creyentes) adheridas por personas bautizadas voluntariamente; sus miembros son los que pueden obedecer a Cristo; unidos por amor fraternal; organizados de manera congregacional (horizontal) y libre (independiente del Estado); y que practican la ayuda mutua (Klaasen 1985, 73). Y por otro, el nuevo nacimiento (fe en Cristo) implica que el cristiano no tiene responsabilidad alguna hacia cuestiones políticas (Roldán 2009, 33). De esta manera el anabaptismo rompe por completo con el sistema tradicional de iglesia católica y protestante.

				El anabaptismo respecto del gobierno coincide con el protestantismo en cuanto a que concibe que el gobierno fue instituido por Dios para una función divina de beneficiar a los buenos y castigar a los malos. Y por lo mismo, el cristiano tiene el deber de obedecerlo (Klaasen 1985, 207) siempre y cuando no haya contradicción con el evangelio. Es más, conforme con la teología paulina, el Estado es necesario para poner orden en una sociedad corrupta por la maldad humana (García 2006, 7).

				El primer “acuerdo” anabaptista llevado a cabo el 24 de febrero de 1527, en Schleitheim, manifestaba

				El régimen del gobierno está de acuerdo con la carne, el de los cristianos, de acuerdo con el espíritu. Sus edificios y moradas están ligados a este mundo; las del cristianismo, al cielo. Su ciudadanía es de este mundo, la de los cristianos, del cielo. Las armas de sus riñas y guerras son carnales y solo se dirigen contra la carne; las armas de los cristianos son espirituales y se dirigen contra la fortificación del diablo. Los gentiles se arman con púas y con hierro; los cristianos, en cambio, se protegen con la armadura de Dios, con la verdad, con la justicia, con la paz, la fe, y la salvación y con la palabra de Dios (Sattler 1527, 162).

				Es decir, el gobierno no tiene ningún papel en la vida de la iglesia. Pues el gobierno cae fuera de la perfección de Jesucristo. Los métodos usados por el gobierno son sub-cristianos y no tienen aplicación en la comunidad de amor y perdón (Klaasen 1985, 209). 

				El rechazo al poder político conlleva la idea de a) la libertad de la iglesia en el sentido de que el Estado o el gobierno no tiene derecho y deber sobre la iglesia salvo de dejar libertad a cada uno para expresar su fe; b) la libertad del Estado que significa que el gobierno no debe ser instrumento de ningún propósito eclesiástico, sino que debe promover la paz y libertad de todos; y c) la liberación de la violencia porque en esencia el cristianismo es pacifista y no violento (Yoder 2007, 45-46). 

				La Paz de Ausgburgo de 1555 estableció que la religión del Estado es un asunto de quien manda (cuius regio eius religio) y por ende, los príncipes alemanes establecieron el luteranismo como religión oficial en sus territorios y así el poder de la iglesia se trasladó hacia los Estados. En cambio, Calvino al diseñar y poner en marcha la iglesia de la ciudad de Ginebra colabora con el poder civil y esta colaboración es para mantener un orden moral que garantice la unidad religiosa en la ciudad (Adrián 2008, 197-198). 

			

			
				En definitiva, Calvino creía que los creyentes podrían transformar la sociedad sobre la base de valores bíblicos en la arena pública; en cambio, Lutero pensaba que los cristianos podían incidir en la sociedad y el Estado mediante su vocación religiosa y espiritual. Pero, al fin y al cabo, el luteranismo y el calvinismo se sometieron al Estado (Roldán 2009, 32-33), en cambio, el anabaptismo luchó por no someterse al Estado, tampoco por entrometerse en asuntos públicos, al establecer iglesias libres y autónomas conforme con el Nuevo Testamento; y esto significó la persecución por parte del protestantismo y del catolicismo.

				El protestantismo y anabaptismo coinciden en la separación de la política y la religión, la iglesia y el Estado, porque su punto de partida es la enseñanza de Jesús: “Dad a César lo que es de César y a Dios, lo que es de Dios”; pero, se distancian en cómo y hasta donde relacionarse entre iglesia y Estado.

				Libertad cristiana, principio protestante

				La última idea a desarrollar es lo referente a la libertad cristiana o lo que el teólogo protestante Paul Tillich llama principio protestante. La libertad de cultos ha sido y sigue siendo la principal bandera de lucha de los evangélicos ecuatorianos. En el Ecuador republicano, esta libertad que ahora es un derecho, es consecuencia de la configuración del Estado laico y en particular la concreción programática del liberalismo radical (1895-1912) que logró la separación de la Iglesia católica y el Estado. 

				La separación Iglesia-Estado implicó que las instituciones y servicios públicos que estaban bajo control de la Iglesia católica pasaran a manos del Estado, entre ellas el de registro de nacimiento, defunción, matrimonio y divorcio; y la gestión de cementerios, salud, beneficencia, educación, entre otras (Corral 2006, 71, 72, 103; Ayala 1994, 138). Además, con la Ley de Cultos de 1904 y la Constitución de 1906 quedó consagrada la garantía de la libertad de conciencia y consecuentemente, la libertad de cultos, lo que significó la implantación del laicismo, instituciones bajo control del Estado, control de servicios públicos, libertad de conciencia, entre otros.

				El liberalismo ecuatoriano, igual que el latinoamericano (en su apogeo entre 1880-1930), se inspiraba en las ideas del Iluminismo francés de posiciones racionales, anticlericales y favorecía el libre pensamiento, el positivismo y el cientismo. Este liberalismo heredero de Ilustración privilegiaba la soberanía de la razón y la creencia en el progreso, luchaba por el libre comercio, demandaba la igualdad de derechos suprimiendo privilegios y promovía la democracia moderna (Prien 1990, 17-18). En esencia el liberalismo planteaba la modernización económica mediante la a) marginalización institucional de la religión, b) reducción de la religión al ámbito privado, c) separación del Estado y de la sociedad civil mediante nuevas leyes e instituciones, d) crítica a la Iglesia católica, y e) creación de una religión y moral laica y civil por medio de la laicización de la educación (Mallimaci 2004, 23 y 24).

				Además, el liberalismo conllevaba una creencia en el valor del individuo y en la convicción de que la base de todo progreso era la libertad individual. El individuo debía tener derecho de ejercer su libertad al máximo, en tanto no infringiera la libertad de los otros. El papel del Estado era de crear condiciones mediante las cuales el individuo pudiera crecer y expresarse (Gueiros 1990, 39-50).

				Asimismo, en los Estados Unidos de Norte América, país de origen de la mayoría de misioneros evangélicos, era común la separación entre religión y Estado como producto de la Primera Enmienda a la Constitución en 1789. Pero también, las ideas de libertad se expresaban en la teología del voluntarismo conversionista, del perfeccionismo personal y del denominacionalismo protestante estadounidense (Prien 1990, 18). 

				El liberalismo y el protestantismo coincidieron en la conveniencia del tema de la libertad de cultos y la práctica de la religión en el ámbito privado. Se conoce que los líderes liberales no se convirtieron al protestantismo; más bien, como dice Dussel (1990, 35), usaban el protestantismo para destrozar la hegemonía ideológica religiosa de la Iglesia Católica. De modo que el protestantismo era un elemento de refuerzo para la reafirmación del programa laico, la secularización de la sociedad, y la separación de la Iglesia y el Estado (Corral 2006, 72).

				Para el liberalismo político en ningún momento la libertad de cultos fue un fin o meta del Estado ecuatoriano, sino que fue un elemento de la libertad de conciencia y una consecuencia de la separación de la Iglesia y el Estado. El liberalismo y el protestantismo coincidieron simplemente en el tema de la libertad, pues, la 

				libertad religiosa es la primera necesidad de la sociedad moderna; la libertad que no se discute en ningún país civilizado, porque no hay hombres suficientemente instruidos, que puedan negarla. Y por esta libertad primordial, liberación del espíritu humano y autonomía de la conciencia de los asociados, creíamos necesario dar comienzo a la declaración de las garantías constitucionales en 1896 (Peralta 1976, 255).

				Pero, ¿Cuál es la base de la libertad que resguarda el protestantismo? El luteranismo y el calvinismo pueden darnos luces al respecto. Lutero en su obra La Libertad Cristiana (1520) asevera que el “cristiano es libre señor de todas las cosas y no está sujeto a nadie”. Es más afirma, “He aquí la libertad verdadera, espiritual y cristiana que libra al corazón de todo pecado, mandamiento y ley: la libertad que supera a toda otra como los cielos superan la tierra”.

				Entonces, la libertad cristiana se asienta en la “libertad del evangelio” y esta libertad está por encima de toda autoridad y de todas las leyes humanas. Para Lutero, el sistema papal era una contradicción absoluta a esta libertad evangélica. La libertad cristiana de Lutero es la que permite que cada cristiano escoja libremente (Stam 2009).

				Esta libertad cristiana se fundamenta en la justificación por la gracia de Dios (sola gratia) y la fe en Jesucristo (sola fide y solus Chistus). La sola gracia liberó del terror ante el terror del Dios iracundo y vengativo. Es la liberación del dominio de la ley y de las obras. La revelación de la libertad de los hijos e hijas de Dios (Rom 8: 21) es la respuesta de paz y salvación. Es liberación de las demandas de la ley. Ya que la justificación es “por la gracia mediante la fe”, se puede confiar firmemente en la Palabra de Dios que asegura que el Señor nos ha aceptado (Stam 2009).

				En el calvinismo, la libertad cristiana es consecuencia de la justificación por la fe. El cristiano es liberto para obediencia a los mandamientos de Dios para su gloria; es decir, la fe es acto primero y la libertad, su fruto. Según Calvino, la libertad consiste en librarse de la “esclavitud de la ley y restauración a la obediencia voluntaria a la voluntad de Dios. Puesto que estamos libres de la ley como instrumento para salvación, respondemos como hijos al servicio de Dios con gozo y prontitud. La libertad es disfrutada en el camino de la fe y debe animarnos a la virtud” (Tovar 2009).

				Pero la libertad cristiana “no es libertad en el sentido metafísico, la libertad de escoger, y de establecer un nuevo principio. Más exactamente es la liberación de las autoridades eternas que quieran esclavizar el alma, la liberación de las tiranías espirituales y de las coacciones religiosas” (Calvino 2012, 701).

				Los reformadores protestantes del siglo XVI se inspiran en el Apóstol Pablo (1 Cor 9:19) quien vincula la salvación con la libertad. El evangelio significa libertad. Servidumbre (dominación, autoritarismo) y evangelio se excluyen mutuamente (Stam 2009). Es más Lutero insiste que el cristiano es el más libre de todos los seres humanos por la Palabra liberadora del evangelio. Es decir, la Reforma planteó el postulado de la liberación de toda autoridad, tradición o heteronomía de pretensiones absolutistas.

				Palabras finales


				Siguiendo a Stam, podemos decir que la sola gracia libera del legalismo; la sola Escritura libera del autoritarismo dogmático; el sacerdocio universal libera del clericalismo o autoritarismo eclesiástico; y la iglesia siempre reformándose libera del tradicionalismo estático. La fuerza de la libertad evangélica se halla “en lo esencial (lo bíblico y evangélico); unidad, en lo no-esencial (opiniones, tradiciones, costumbres), libertad; en todo, caridad” (Stam 2009).

			

			
				La diversidad, el pluralismo e incluso la atomización al interior del protestantismo son debidos a que este actúa como un movimiento que se re-inventa y se re-hace continuamente. Por eso Nancy Bedford, teóloga menonita, manifiesta que las 

				eclesiologías protestantes tienen en su mismo ADN, una fuerte horizontalidad que cuestiona todo tipo de jerarquías. No nos va muy bien cuando intentamos ser un simulacro del catolicismo romano o de otras sensibilidades religiosas que se organizan de manera jerárquica, aunque nunca falten intentos en este sentido: “apóstoles” y pseudo-apóstoles, obispos auto-designados, caudillos carismáticos, micro-fascistas hipnóticos y pequeñas tiranías colegiadas. Nuestra fuerza está en la horizontalidad, en la hermenéutica de la sospecha y del rescate, en la gloriosa libertad de los hijos y de las hijas de Dios (Rom. 8:21), en la confianza en los dones del Espíritu de Dios como suficientes para colaborar de manera significativa en la economía de Dios. Nuestra vitalidad como protestantes está en la flexibilidad epistemológica, en la capacidad de admitir que no somos dueños ni dueñas de la verdad pero que tenemos un mensaje valioso para compartir, en el sano cuestionamiento de las jerarquías de todo tipo y de las ideologías que se tornan idolátricas (Bedford 2017, 13). 


				En definitiva, las ideas sobre libertad cristiana, ética social y política y la separación Iglesia-Estado aún se pueden ver como nociones claves en el protestantismo ecuatoriano actual, pilares que fueron establecidos por los reformadores hace 500 años.

				Quito, 22 de noviembre de 2017
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						[1].  El cristianismo además de la evangélica está comprendida por iglesias copta, ortodoxa y católica. El cristianismo se caracteriza por ser una religión o espiritualidad que se basa en el seguimiento a Jesucristo; además sus seguidores profesan su fe en el Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espíritu Santo y en Jesucristo como humano y divino al mismo tiempo y como Señor y Salvador. Su libro sagrado es la Biblia. Se dice “evangélica” por cuanto este cristianismo pone énfasis en los Evangelios y por ende en Jesucristo como criterio de fe, doctrina y conducta, y no necesariamente en la tradición y otros elementos religiosos.  

					

					
						[2].  En la Dieta de Spira de 1529 (una dieta del Sacro Imperio Romano Germánico) se revirtió el edicto de la Dieta de Spira de 1526 que reconocía el luteranismo en territorios de ciertos príncipes alemanes y por ello Lutero, los príncipes luteranos y demás reformadores se opusieron a dicha decisión imperial y a partir de esa protesta se les conoce hasta ahora de protestantes.  

					

					
						[3].  Por denominación entendemos a una iglesia –sea extranjera o nacional– conformada por congregaciones y que se rige por un solo sistema normativo. A una congregación lo definimos como iglesia local o una parroquia conformada por cristianos. Si una congregación posee personería jurídica por lo general es independiente y autónoma de la denominación.  

					

					
						[4].  Por organización para-eclesial entendemos a una organización no gubernamental evangélica –sea nacional o extranjera- que apoya o complementa la labor misionera de la denominación o una congregación.  

					

					
						[5].  Por ejemplo Unidos Para Servir al Ecuador (1992), Amauta Jatari (1998) y Tierra Fértil (2009); la primera y tercera fueron una iniciativa del sector mestizo y la segunda, propia de los indígenas evangélicos.  

					

					
						[6].  Anabautista o anabaptista (ana= nuevo; baptismo= bautismo) es un mote asignado por protestantes y católicos a un movimiento de la Reforma Radical del siglo XVI debido a su práctica de bautismo de creyentes y rechazo al paidobautismo. El 21 de enero de 1525, en Zúrich, Suiza, -pese a la prohibición de congregarse en casas para estudiar la Biblia y oficiar la Cena del Señor emanada por parte del Concejo de Gobierno de Zúrich con fecha del 18 de enero de 1525- en la casa de Félix Mantz (un líder del grupo) se practicó el primer bautismo de creyentes luego de tantos siglos de censura establecida por la iglesia medieval.

					

				

				



			

	




			
				La distribución de la Biblia y la traducción del Nuevo Testamento al quechua en los inicios 

				de las repúblicas sudamericanas. El caso del colportor protestante Diego Thomson (1818-1825) 
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				La presente ponencia analiza la presencia del colportor protestante de origen escocés Diego Thomson (1788-1854), quien llega a la América del Sur, invitado por los gobernantes de las nuevas repúblicas independientes, para la implementación del sistema de enseñanza monitorial llamado Lancasteriano, en honor de su fundador Joseph Lancaster (1778-1838). Thomson es también obrero de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera, entidad cuyo propósito es la apertura de las ideas y las doctrinas protestantes a través de la lectura de la Biblia en sus lenguas vernaculares. Su presencia en Argentina, Chile, Perú, Ecuador y Colombia (1818-1826), le lleva a implantar el sistema lancasteriano en algunos de esos países y a su vez realiza un trabajo pionero en la venta de Biblias, Nuevos Testamentos y Tratados Bíblicos. En el Perú (1822-1824), Thomson realiza un trabajo importante al traducir el Nuevo Testamento al quechua, con el apoyo de diputados cusqueños del primer Congreso Constituyente del Perú (1822). Dicha traducción constituye un documento valioso y se encuentra actualmente en el Museo Británico. Esta ponencia trata de ver este acontecimiento, que viene a ser el legado de la reformadores protestantes del siglo XVI, empezando con Martín Lutero, que se preocuparon en traducir la Biblia a los idiomas de todos los pueblos. 

				Aspectos en torno al nacimiento

				de las nuevas repúblicas sudamericanas

				Grandes pensadores, influenciados por la ilustración francesa y las grandes revoluciones en Francia y Estados Unidos, fueron los encargados de discutir la separación de España. Aparecen los llamados ideólogos de la independencia como el venezolano Francisco de Miranda (1750-1816), los peruanos José Baquijano y Carillo (1751-1817) y Juan Pablo Viscardo y Guzmán (1748-1798). Este último escribe Carta a los americanos españoles (escrito póstumo publicado en 1801, en Londres), que fue el texto de principal influencia para la separación del reino español. 

				Por otro lado, la invasión de los franceses a España y la toma del poder por parte de Napoleón, colocando a su hermano José Bonaparte como rey de España (1808), no fue del agrado de las colonias españolas de ultramar y del interior del país, que se organizaron para rechazar dicha usurpación y el arresto de Carlos IV y Fernando VII en Francia; por esta razón se reúnen en Cádiz en 1810, convocando a las famosas Cortes para dar una Constitución que dirija los destinos del reino.

				En 1812, las Cortes de Cádiz promulgan la Constitución llamada Granadina o Constitución de Cádiz. Estuvieron presentes varios países de ultramar, aunque algunos, por estrategia, no asistieron, porque ya habían manifestado su rechazo a la usurpación francesa y decretado también su propia independencia. 

				Los franceses pierden la guerra y el rey Fernando VII vuelve a España. Desde Valencia, el 4 de mayo de 1814, deroga la Constitución de Cádiz. Esta actitud no fue del agrado de los países de ultramar y empieza el distanciamiento y la lucha por la independencia de los países de Sudamérica.[1]


				Después de los gritos de independencia de varios países, la Iglesia católica romana recibió a los emisarios de Fernando VII que solicitaban emitir un pronunciamiento en contra de tales repúblicas. En ese sentido, es el Papa Pío VII, a través de su encíclica Etsi Longissimo Terrarum, promulgada el 30 de enero de 1816, quien manifiesta la ilegitimidad de la opción independentista en la América Española. 

				La encíclica dice lo siguiente:

				...para redimir al género humano de la tiranía de los demonios quiso anunciarla a los hombres por medio de sus ángeles, hemos creído propio de las Apostólicas funciones que, aunque sin merecerlo, Nos competen, el excitaros más con esta carta a no perdonar esfuerzo para desarraigar y destruir completamente la funesta cizaña de alborotos y sediciones que el hombre enemigo sembró en esos países. Fácilmente lograréis tan santo objeto si cada uno de vosotros demuestra a sus ovejas con todo el celo que pueda los terribles y gravísimos prejuicios de la rebelión, si presenta las ilustres y singulares virtudes de Nuestro carísimo Hijo en Jesucristo, Fernando, Vuestro Rey Católico, para quien nada hay más precioso que la Religión y la felicidad de sus súbditos. 

				Esta encíclica fue dirigida a todos los obispos de las distintas diócesis de la América española, llamando a destruir la cizaña de alborotos y sediciones que el hombre enemigo sembró, llamando luego a someterlos al rey Fernando VII.

				Todos estos aspectos sirvieron como la coyuntura apropiada para la presencia de Diego Thomson: El continente vivía una atmosfera liberal y anticlerical que propició que un protestante de origen escocés llegara al continente sin prejuicios y con una amplia apertura. 

				Aspectos generales de la vida de Diego Thomson

				y su llegada a la América del Sur 

				Diego Thomson nació en 1788 en Cretown, Escocia. Por unos años fue copastor de una iglesia bautista en Edimburgo. En 1818 viajó a Argentina como representante de la Sociedad Bíblica Británica y del sistema educacional de Lancaster. De esta manera, Thomson pudo combinar su interés por la educación con su ardiente deseo de distribuir las Escrituras. En 1819 el gobierno lo nombró director de la educación primaria y con base a este cargo estableció el sistema lancasteriano en Buenos Aires y lo introdujo también en Montevideo. Como recompensa se le confirió la ciudadanía honoraria de Argentina.

				En julio de 1821, Thomson aceptó una invitación de Bernardo O’Higgins, libertador chileno, para establecer colegios en Chile. Allí también fue hecho ciudadano de honor. Luego, en 1822 se dirigió al Perú por invitación de José de San Martín. La guerra de independencia todavía no había terminado; sin embargo, Thomson pudo establecer allí una obra duradera. En todos esos lugares estimuló la distribución de las Sagradas Escrituras. Al salir de Perú se dedicó a trabajar a tiempo completo para la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera. En 1824 pasó por Ecuador donde repartió biblias con el apoyo de tres gobernadores y algunos monjes. En Bogotá estableció (1824) una Sociedad Bíblica Nacional, con ministros del nuevo gobierno de Nueva Granada, como presidente y vicepresidente, y un comité ejecutivo de veinte personas, de las cuales diez eran sacerdotes. Regresó a Inglaterra brevemente y, en 1827 se hallaba en México donde vendió muchas biblias.

				Desde 1831 a 1838 trabajó para la sociedad bíblica en las Antillas y, posteriormente, en Francia, España y Portugal. En 1852 hizo un llamado a las iglesias británicas para fundar una sociedad misionera para América Latina, pero su muerte en 1854 no le permitió ver la realización de su idea.

			

			
				Thomson fue el primer colportor protestante (vendedor de biblias y tratados bíblicos) en América Latina. Aprovechó el momento del resentimiento contra el Vaticano producido por su renuencia a reconocer como legítimos a los nuevos Estados americanos. Por eso tuvo una aceptación cálida y pudo vender muchos ejemplares de las sagradas escrituras. El pequeño sector de la población que en aquel entonces sabía leer, no poseía la independencia necesaria para adoptar una actitud de crítica eficaz frente a la iglesia establecida (Nelson 1989: 1012)  

				Diego Thomson y su labor pedagógica en el Perú 

				Diego Thomson fue invitado por José de San Martín para establecer el Sistema Lancasteriano en el Perú, tal es así que el 6 de julio de 1822, a través de un decreto supremo, publicado en la Gaceta de Gobierno, se establece la creación de la Escuela Normal bajo la dirección de Diego Thomson y teniendo como método el Sistema Lancasteriano.[2] 

				A continuación transcribimos el decreto supremo donde se establece la escuela normal bajo la supervisión de Diego Thomson:

				EL DECRETO DELEGADO

				He acordado y decreto:

				Art. 1. Se establecerá una escuela normal conforme al sistema de enseñanza mutua, bajo la dirección de don Diego Thomson.

				Art. 2. El colegio de Santo Tomás queda aplicado definitivamente a este establecimiento, debiendo solo permanecer en él, aquellos religiosos que se consideren necesarios para el entretenimiento del culto, y pasando los demás a reunirse al convento grande de Santo Domingo.

				Art. 3. Se enseñarán en este establecimiento las primeras letras y las lenguas vivas, a cuyo se dotarán las cátedras que se consideren necesarias, conforme a la designación que se haga en el plan del instituto nacional del Perú.

				Art. 4. En el término preciso de seis meses, deberán cerrarse todas las escuelas públicas de la capital, cuyos maestros no hayan adoptado el sistema de enseñanza mutua.

				Art. 5. Todos los maestros de las escuelas públicas concurrirán a la escuela normal, con dos discípulos de los más adelantados, para instruirse en el sistema de enseñanza mutua, sujetándose a este respecto al método que les prescriba el director del establecimiento.

				Art. 6. Luego que el director de la escuela normal haya instruido en el nuevo método a un número suficiente de maestros, se distribuirán en las capitales de los demás departamentos con la competente dotación, para que establezcan las escuelas públicas bajo de estos mismos principios, y de allí se propaguen a las demás ciudades y villas de cada departamento.

				Art. 7. Los individuos que en el primer examen público que se de en la escuela normal, acreditasen haber hecho mayores progresos, y estar en más aptitud de difundirlos, obtendrán el premio de una medalla de oro, conforme al modelo que se de por el ministro de Estado.

				Art. 8. Para el fomento y conservación del nuevo método de enseñanza mutua, la sociedad patriótica de Lima queda especialmente comisionada y encargada de tomar todas las medidas que estime convenientes, proponiendo al Gobierno las que exijan su cooperación para tan importante fin.

				Art. 9. Con el objeto de hacer trascendentales las ventajas de este establecimiento a la educación del bello sexo, que el gobierno español ha mirado siempre con una maligna indolencia, se encarga muy particularmente a la sociedad patriótica medite los arbitrios más aparentes para la formación de una escuela normal, destinada a la instrucción de las niñas.

				Art. 10. La dotación del director, y los demás gastos que exige este establecimiento se arreglarán por un decreto particular, y serán costeados por el Gobierno. El ministerio de Estado queda encargado de expedir todas las órdenes necesarias para el puntual cumplimiento de este decreto.

				Dado en el palacio del Supremo Gobierno, en Lima, a 6 de julio de 1822.

				Firmado.- Trujillo.- Por orden de S. E. -B. Monteagudo.  

				Aunque se aprecia un claro apoyo a las labores que debería emprender el señor Diego Thomson, así como las ventajas y el deseo de que toda la educación en el nuevo Estado peruano pase por la Escuela Normal, esta no tuvo el apoyo necesario para realizarse.

				Dentro del decreto uno puede observar varios aspectos importantes que resaltar, entre los que se destacan:

				a) El Colegio de Santo Tomas, que se encuentra en la parte posterior del convento de Santo Domingo, serviría como centro de le enseñanza y lugar principal para el establecimiento de la Escuela Normal.

				b) Se aprecia también que la enseñanza sería de las primeras letras y con un plan del llamado Instituto Nacional del Perú; como también que, en el término de seis meses, se cerrarían todas las escuelas públicas que no se adaptaran al sistema de enseñanza mutua.

				c) Sobresale en el decreto la importancia de la enseñanza a la mujer, o llamado “bello sexo”. La crítica es contundente al precisar que la enseñanza a la mujer había sido indiferente en el período español e inclusive con una “maligna indolencia”. Frente a ello se pretendía establecer una escuela normal para la mujer, bajo la administración de la Sociedad Patriótica.

				Existía el deseo del general José de San Martín de apoyar de manera total el establecimiento de la Escuela Normal y para ello escogió el día para la inauguración de la escuela y también determinó las distintas autoridades que deberían participar. A continuación transcribimos el decreto donde se prepara la fiesta para el inicio de la escuela normal.

				EL PROTECTOR DEL PERÚ

				Los Gobiernos interesados en el progreso de las letras, no deben cuidar solamente de que se multipliquen las escuelas públicas, sino de establecer en ellas el método más fácil y sencillo de enseñanza que generalizándose por su naturaleza, produzca un completo aprovechamiento y se economice el tiempo necesario para la adquisición de otros conocimientos. El hombre nacido en sociedad se debe todo a su patria; los momentos necesarios para ponerse en disposición de serle útil, deben aprovecharse con interés, y el modo de hacerlo valer con ventaja, es un invento el más precioso é inestimable. El sistema Lancasteriano reúne estas cualidades y ha merecido por consiguiente la mayor aceptación entre las naciones cultas de la Europa. Llegado a esta capital un profesor acreditado en la enseñanza mutua, cuidó el gobierno de promoverla y destinar a este fin el colegio de Santo Tomás, en que ha sido necesario hacer varios reparos en diversos departamentos y proveerlos de útiles. Estando concluida la obra en lo substancial;

				He acordado y decreto:

				Art. 1. El jueves 19 del corriente, en que se hará el estreno del establecimiento de enseñanza mutua, se hallarán en él a las cinco de la tarde el Presidente de la Alta Cámara de justicia, los oficiales mayores de los Ministerios, los Presidentes de la Cámara de comercio y del departamento, el alcalde ordinario de turno, dos miembros de la Sociedad Patriótica, el rector de la Universidad de San Marcos con el catedrático de retórica, los rectores de los colegios de San Martín, Santo Toribio, Libertad e Independencia; y el director del predicho establecimiento. El jefe supremo con los ministros de Estado concurrirá a la misma hora y ocuparán con la comitiva las sillas preparadas en el salón de la enseñanza…

				Dado en el Palacio Protectoral, en Lima, a 15 de Setiembre de 1822. 3º.

				Firmado. San Martín. Por Orden de S.E. 

				 La ceremonia para establecer el Día de la Educación en el Perú, e inaugurar las clases en la Escuela Normal, tendría que realizarse con la pompa necesaria y las festividades del mismo. El 19 de septiembre fue el día en que el Libertador José de San Martín escogió para estar presente junto con sus ministros, presidentes de las cámaras y todas las autoridades; no se aprecia en el decreto la presencia de sacerdotes católicos o algún obispo de la ciudad. Inclusive la ceremonia no empezaba con ninguna misa o ceremonia religiosa, solo con un discurso del profesor de retórica de la Universidad de San Marcos y el canto de unos cuarenta niños, entonando la marcha patriótica del Perú. 

			

			
				Si bien todo el decreto era alentador y lleno de estímulo, quedó solo como una fiesta cívica, y la Escuela Normal no logró recibir el apoyo necesario, por dificultades y factores diversos, sobre todo que aún no se había consolidado la independencia del país y muchas veces el ejército realista entraba a Lima, creando una inestabilidad política seria. 

				Podemos observar esta crisis a través de ciertos pedidos que realiza Diego Thomson al soberano Congreso desde la misma fecha de inauguración de la Escuela Normal y los meses de octubre a diciembre de 1822, donde uno aprecia la falta de apoyo para realizar sus labores como director de la Escuela Normal. A continuación un detalle de la carta que él envía al Soberano Congreso:

				Se mandó pasar a la Comisión de Instrucción Pública la exposición de Diego Thomson presenta que habiendo sido invitado por el gobierno protectoral para venir a esta ciudad para establecer el sistema de enseñanza mutua, expidiendo varios decretos presentes en particular y otras diligencias para su realización no ha tenido efecto hasta el día: Por lo que ha resuelto, pasar a Guayaquil en el primer buque que salga lo que hace presente al Congreso, para que si tuviese a bien adelante el referido sistema, se digne comunicárselo antes de su salida para volver dentro dos meses, o de no pasar de dicho punto a Chile.[3]


				Uno de los aspectos que podemos observar en este pedido es la falta de apoyo, como también el deseo de que se cumplan los distintos decretos en apoyo a la enseñanza mutua, pese a ello la Comisión de Instrucción Pública del Congreso no daba soluciones al establecimiento del mismo.

				En este sentido podemos observar el pase de este pedido a seguir discutiendo en la agenda del Congreso:

				Leída y aprobada el acta anterior se dio cuenta del informe de la comisión de Instrucción Pública, presenta la solicitud de don Diego Thomson y la de don Francisco Garay, y opinaba se conservase al primero en la dirección de la escuela normal bajo el sistema lancasteriano indicando varios artículos, cuya discusión se difirió para la siguiente sesión.[4]


				Las discusiones no le permitían a Diego Thomson tener todas las facilidades del caso para seguir con sus labores; a la falta de apoyo material se sumaba también la falta de apoyo político. El pedido de apoyo al sistema lancasteriano y los pedidos de Diego Thomson para atender sus reclamos, se atienden a través del siguiente decreto promulgado el 9 de diciembre de 1822, que a continuación detallamos:

				Como la instrucción pública es uno de los objetos que tiene en consideración el Soberano Congreso, enterado del plan presentado por el Director D. Diego Thompson bajo el método de Lancaster, se ha servido ordenar:

				Art. 1. Que con la posible anticipación se de principio a la enseñanza; y que para que esta se verifique a satisfacción de dicho Director, se le franquee todo lo que crea necesario por el Presbítero D. Francisco Navarrete, quien se entenderá inmediatamente con el Gobierno.

				Art. 2. Que ínterin el Soberano Congreso nombra una junta conservadora del método de Lancaster, y se forma un reglamento para las escuelas, el referido Presbítero Navarrete por sí, o con el auxilio de los sujetos que estime conveniente, designándolos al Gobierno, cuide de la conservación y progreso del establecimiento.

				Art. 3. Que todos los maestros de primeras letras concurran a la escuela normal, viéndose antes de verificarlo, con el Presbítero Navarrete para que señale el día en que hayan de practicarlo, con el número de niños que deberán llevar.

				...De orden del mismo lo comunicamos a US. Para la inteligencia de la Suprema Junta.

				Dios guarde a US. muchos años     

				Lima, diciembre 9 de 1822.

				Gregorio Luna, Diputado, Secretario. José Sánchez Carrión, Diputado, Secretario.

				Señor Secretario del despacho en el departamento de Gobierno.

				 El decreto pretende regularizar las administración de la Escuela Normal a través de una junta conservadora del método lancasteriano, así como formar una reglamento para las escuelas, y se nombra al presbítero Francisco Navarrete para la conservación y progreso del establecimiento.

				Se espera que todos los maestros asistan a la Escuela Normal, junto con sus mejores alumnos, luego de recibir las clases estos se presentarán con un certificado del citado Diego Thomson. 

				Cartas de Diego Thomso sobre la coyuntura del país

				y su deseo de implantar la lectura de la Biblia 

				Las cartas de Thomson fueron publicadas en 1827 después de su primera venida al nuevo mundo, bajo el nombre de Letters on the moral and religious state of Souht America. Las cartas, 22 de ellas, fueron en su mayoría escritas en Lima, desde el 11 de julio de 1822 al 1 de setiembre de 1824. Estas cartas fueron traducidas y publicadas por el doctor Estuardo Núñez, en la Colección Documental de la Independencia del Perú, publicadas a raíz de las conmemoraciones del sesquicentenario de la Independencia del Perú.

				Dichas cartas constituyen un documento valioso para la historia de la vida cotidiana de los inicios de la República y los acontecimientos políticos en los primeros años de la emancipación del Perú. El 11 de julio de 1822, escribe lo siguiente: 

				Mientras tanto, para que Ud. pueda ver que en esto no estoy olvidando mi principal objeto, le mencionaré una frase de mi referido trabajo. Dice así: “Los hombres que serán de más utilidad para América del sur, son los hombres verdaderamente religiosos y de recta moralidad”. El ministro de Chile, después de leer esta frase, dijo: “Eso es verdad”.

				¡Que inmenso campo es América del sur, y que propicio para la cosecha! Esto se lo he repetido muchas veces y tengo el placer de volvérselo a decir. Pienso que, desde el principio del mundo, no hubo, en parte alguna, lugar tan apropiado para el ejercicio de la benevolencia en todos sus aspectos. El hombre de ciencia, el moralista, el cristiano, todos tienen acá un campo propicio para ejercer sus facultades. Dios, quien ha abierto tales posibilidades, seguramente proveerá los trabajadores (Thomson 1827: 36,37).

				Una de las preocupaciones de Diego Thomson, era lo concerniente a la calidad de líderes y gobernantes que dirigían los destinos de las nuevas repúblicas Sudamericanas, para él dichas personas tenían que ser los hombres verdaderamente religiosos y de recta moralidad. Cuánta razón tenía Thomson al esculpir en sus cartas dicha frase, pero la historia nos ha mostrado que los gobernantes de turno, en su gran mayoría, han manejado los países latinoamericanos para sus propios intereses, para sus familias y para su entorno amical, no hubo un sentido de servicio.

				Diego Thomson manifestó la grandeza territorial de Sudamérica. Para Thomson, esta se encontraba lista para recibir a miles de colonos e inmigrantes con el deseo de implantar nuevas naciones, donde reinaría la libertad, la tolerancia y el progreso. Por lo tanto hace un llamado para que todas las profesiones y los hombres de bien aprovechen de este gran continente. En su carta del 12 de julio de 1822, nos menciona:

				Seguramente estarán próximos a los días en que la ignorancia se sentirá avergonzada de existir. Que la gloriosa guerra sostenida ahora contra ella, sea una guerra de exterminación. Considero que la sociedad de Escuelas Británicas y extranjera se vestirá con su despojos y será coronada con los siempre vivos laureles, cuando este enemigo de la humanidad sea exterminado (Thomson 1827: 39).

			

			
				En este pasaje podemos encontrar el deseo de Thomson de terminar con el analfabetismo y la ignorancia, para él la implantación de conocimientos era una lucha frontal contra todos aquellos que querían mantener ignorantes a los nuevos ciudadanos. En este sentido Thomson hace un llamado a la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera a mantener la lucha por implantar escuelas y a través de ellas terminar la ignorancia de los pueblos sudamericanos. El 4 de setiembre de 1822, menciona lo siguiente: 

				En Lima se hacen toda clase de esfuerzos para la formación del Congreso. La mayor parte de los representantes ya están elegidos. Todas las provincias liberadas, eligen libremente sus propios miembros para el congreso; creo que el derecho a voto, es muy parecido al de Estados Unidos.

				La verdad del asunto, es que se requiere más honestidad y rectitud, y esto ha sido siempre lo menos que se ha encontrado en todos los gobiernos. Por lo tanto, la prudencia aconseja, que tales medidas son la que deberían tomarse para concertar la forma de gobierno, como un medio de asegurar la buena conducta de los gobernantes, en el mayor grado posible.

				Añadiré algo más para afirmar lo que acabo de decir. Ahora se vende la Biblia públicamente, a corta distancia del lugar donde estaba ubicada la terrible Inquisición. ¡Que perezca toda la maldad de la tierra! ¡Que el conocimiento y amor a Dios, se extienda por todas partes! (Thomson 1827: 45,46).

				El extracto que hemos podido sacar de la carta de Thomson, nos vuelve a revelar su deseo de que los nuevos líderes sean vestidos de los valores honestidad y rectitud. A pocos días de la instalación del Congreso Constituyente de 1822, Thomson reflexiona que los gobernantes adolecen de estos valores, y se preocupa. En su carta del 9 de noviembre de 1822:

				Solitario como estoy, no desearía estar en otra parte, porque creo que estoy ubicado, donde Dios ha querido que esté, y tengo la plena seguridad que su obra, en un modo u otro, me concierne a mí. Sin embargo, desearía estar en diferentes circunstancias.

				Me sentiría contento de tener a mi lado a una o más personas, con quienes pudiera siempre comunicarme por los caminos y obra del señor, y cuyos consejos y trabajos pudieran ser la bendición para mí y para otros más.

				No dejemos que esta revolución sea considerada como una cuestión sin importancia por el cristiano y el hombre de benevolencia. Los intereses de la religión y de la humanidad, están íntimamente ligados a ella.

				España ha hecho todo lo posible por retardar el progreso del conocimiento en América, pero esos días han pasado, y ahora, toda clase de luz comienza a esparcirse por estos países. Según mi opinión, las naciones de América del Sur, dejarán rezagadas, en pocos años, a muchas naciones de Europa. La gente de acá es consciente de su ignorancia, hasta cierto punto, y está deseosa de hacer desaparecer esa mancha, que España ha dejado sobre ella.

				Usted sabe, naturalmente, que la religión católica es la única religión profesada en este continente, así como una vez, fue la única religión en Gran Bretaña.

				Principios deístas están sostenidos por la mayor parte de aquellos que salen de las ataduras del papismo (Thomson 1827: 51, 52).

				Thomson nos manifiesta la visión que tiene con respecto a la religión durante los inicios de la emancipación en el continente, para él es de suma importancia que esta ligación sea más fuerte ya que ella produce una “recta moralidad”. También vemos su crítica al gobierno español por no atender el progreso con respecto al conocimiento, por ello la ignorancia y el alto grado de analfabetismo que se encontraba en especial en los países donde existía mayor concentración de poblaciones indígenas. 

				El hombre comienza a ver lo absurdo del sistema católico. Desde su infancia, todo lo que es religión para él, ha sido en conexión a la religión católica; al dejar este sistema, dejan también la religión, considerando al papismo como la misma cosa.

				Por estas circunstancias, me doy cuenta que es el momento más favorable para implantar, hasta que se pueda, la sagrada religión de Nuestro Señor Jesucristo. Este es el momento de trabajar en este campo, sea introduciendo la Biblia, o por cualquier otro método que sea prudente (Thomson 1827: 55,56).

				En este párrafo podemos observar la visión evangelizadora que tiene Thomson: las ideas liberales que se estaban manifestado en los primeros años de la República, la crítica a la Iglesia Católica Romana por parte de muchos ciudadanos y la introducción de la venta y lectura de la Biblia, daban la coyuntura apropiada para la implantación de la Sagrada Religión de Nuestro Señor Jesucristo, que no era otra sino la implantación del protestantismo. El 2 de diciembre de 1822 manifiesta lo siguiente:

				Le mencioné, en alguna de mis últimas cartas, la grata noticia de la venta tan rápida en esta ciudad, de 500 Biblias en español, y de 500 libros sobre el Nuevo Testamento. Se vendieron todos en dos días, y la misma cantidad pudo venderse en los dos días siguientes, pero se acabó la existencia, y mucha gente quedó decepcionada. Por esta placentera circunstancia, espero, diariamente, con gran ansiedad, por las Biblias y los libros del Nuevo Testamento, que la sociedad Bíblica ha quedado en mandarme.

				Tengo otra cosa que participarle, quizás aún más agradable; y es, la casi segura esperanza de conseguir que el Nuevo Testamento sea introducido en el Perú como texto escolar. Confío en que esta expectativa no nos decepcione, sino que, al contrario, sea verificada en el tiempo debido. En este momento, todo parece favorable para la ejecución de nuestros proyectos (Thomson 1827: 66)

				Las ventas de Biblias y Nuevos Testamentos de manera inmediata, y sobre todo usar el Nuevo Testamento como texto escolar, se cumple en los siguientes meses de su estadía, sobre todo porque algunas porciones de las enseñanzas de Jesucristo eran memorizadas y debatidas por los alumnos de las escuelas.

				Thomson manifiesta la importancia de que se puedan vender más Biblias y Nuevos Testamentos; la visión de él consistía en construir la República Peruana bajo los cimientos de la Palabra de Dios; por ello cumplía con promesas bíblicas y con principios cristianos: Si Jehová no edificaré la Casa en vano trabajan los edificadores (Sal. 127:1). 

				Diego Thomson y la traducción

				del Nuevo Testamento al idioma quechua

				La población en el Perú, según el censo de 1793, que mando hacer el virrey Francisco Gil y Lemas, y que fue considerado por el virrey Fernando de Abascal para la designación de diputados a las Cortes de Cádiz, tuvo el siguiente resumen: españoles, 178.025; indios, 954.799; mestizos, 287.486; esclavos 89.241, con un total de 1’509.551 habitantes en todo el territorio.[5]


				La visión de Thomson también era llegar con las escuelas lancasterianas a los sectores indígenas. En su carta del 26 de mayo de 1823, manifiesta lo siguiente:

				Hace mucho tiempo que he prestado mucha atención a esta parte de la población, tan interesante. En conclusión, he obtenido una favorable perspectiva de poder implantar escuelas entre ellos, y, también, el proyecto de llevarles la palabra de Dios en su propia lengua.

				Un oficial que pertenece al regimiento llamado Legión peruana, y quien entiende muy bien la lengua quechua o peruana, ha tomado gran interés en nuestro sistema, está verdaderamente ansioso de beneficiar a sus compatriotas, participando en su instrucción general. Con este motivo, está actualmente, asistiendo a la escuela, y yo de sus procedimientos (Thomson 1827: 82). 

				Como podemos observar, la gran mayoría de la población se encontraba en los sectores indígenas, para la cual Diego Thomson consideró importante realizar la traducción del Nuevo Testamento al idioma quechua. En este sentido se acercó a los diputados del Primer Congreso Constituyente a fin de solicitarles su apoyo para la traducción del texto bíblico. 

			

			
				En su carta con fecha 25 de noviembre de 1823, Thomson manifiesta que desde su llegada al Perú ha deseado traducir todo el Nuevo Testamento al idioma quechua. Ya para la fecha se habían traducidos dos de los Evangelios, los Hechos de los Apóstoles y las dos epístolas de San Pedro. Thomson menciona a las personalidades que trabajaban en dicha traducción:

				Las cuatro personas son miembros del Congreso, y uno de ellos, es un clérigo. El caballero que está encargado de la traducción, es un descendiente de los Incas, o reyes del Perú, y es nativo de la ciudad de Cuzco. Tan pronto como las partes que he mencionado estén bien revisadas, intento mandarlas a la imprenta y serán pagadas por la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera. Mientras tanto, iremos adelante hasta que quede terminada (Thomson 1827: 102). 

				Es importante la relación que tuvo Diego Thomson con congresistas de la primera constituyente; en sus cartas menciona con lujo de detalles las discusiones que se daban en el congreso, en especial en lo concerniente a la libertad de cultos. Los diputados a que se refiere Thomson tendrían que ser los representantes del Cuzco.

				El avance de la traducción es de suma importancia para Thomson. En su carta del 3 de marzo de 1824, menciona lo siguiente:

				...desde que puse en movimiento la traducción del Nuevo Testamento a la lengua quechua, tal como le mencioné anteriormente. Toda la gente con quien he hablado sobre este asunto, sean del clero o seglares, están contentos con esta idea, y todavía no he oído que alguien lo critique… Espero, que, en tres meses o menos, todo el Nuevo Testamento esté traducido a la lengua peruana. La revisión está ya muy avanzada, y por el carácter y cualidades de las personas que lo están revisando, confío en que será una fiel traducción, y al mismo tiempo, resultará adaptada a la capacidad de la gente pobre, para quienes se predica el Evangelio en una forma especial (Thomson 1827: 117).

				La perspectiva de Thomson era que la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera se encargara de la publicación, como la traducción estaba muy avanzada, esta serviría de texto de lectura en la educación de la población quechua. Una vez culminada dicha traducción y publicación para más de un millón de quechuas, luego seguirían la traducción al aimara y moxa para una población de más de 200.000 personas cada una de ellas (Thomson 1827: 118). 

				La labor de la traducción del Nuevo Testamento culminó, si bien no existían las condiciones para realizar la impresión en la ciudad de Lima, y toda la traducción fue revisada cuidadosamente; una vez culminada se envió a Londres para su publicación por la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera. Esa traducción se culminó y fue llevada a Londres. Lamentablemente no se pudo transcribir dicha traducción y no pudo ser publicada. Actualmente el texto se encuentra en el Museo Británico y una copia fue analizada por el Congreso de la República del Perú, en el período 2013-2014, siendo evaluada para una posible publicación.[6]


				La traducción a la lengua peruana de todo el Nuevo Testamento, se terminó hace dos meses. El evangelio de Lucas ha sido revisado cuidadosamente y corregido por cuatro personas, una de las cuales es un clérigo, otro es Preceptor Teológico en uno de los colegios de esta ciudad y los otros dos son médicos profesionales (Thomson 1827: 152).

				A manera de conclusión

				La presencia en el Perú de Diego Thomson marca el inicio de la venida de misioneros evangélicos al continente. Si bien Thomson no llegó para implantar una iglesia distinta a la católica romana, sí dio los primeros pasos para otras misiones protestantes.

				Thomson representaba a dos instituciones cristianas del Reino Unido; por un lado, la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera y la Sociedad de Educación Británica y Extranjera, por otra. Ambas sociedades eran instituciones con un cariz netamente protestante, y tenían como misión incidir en la cultura y sociedades latinoamericanas.Thomson era el instrumento para influir en dichos cambios.

				En los planes misioneros de Thomson podemos descubrir el deseo de construir una sociedad nueva. Sobre todo quería que en las nacientes repúblicas latinoamericanas la Biblia fuera la base de los cimientos de estas repúblicas. 

				Thomson llevó a cabo siempre un trabajo ecuménico, las biblias, nuevos testamentos y tratados bíblicos eran vendidos y distribuidos por los sacerdotes católicos y junto con ellos dirigieron las escuelas. 

				La educación, a través del sistema lancasteriano, era lo más avanzado de la época; era un sistema moderno y pretendía ser parte de todo el sistema educativo del país, tratando con ello de terminar con el analfabetismo y la ignorancia de los pueblos. 

				La educación femenina estuvo siempre presente en la labor educativa de Thomson. Solicitó un espacio al Gobierno para dedicarse a la educación de las niñas, así como la creación de una sociedad de beneficencia para cubrir los gastos que esta ocasionaba y con ello marcó una diferencia con las misiones educativas que llegaron al Perú en los siguientes años.

				Por último, Thomson se preocupó porque las comunidades andinas y amazónicas tuvieran a su alcance el Nuevo Testamento es sus propios idiomas, por ello logró culminar la primera traducción del Nuevo Testamento al quechua, y ya estaba en planes de traducir el Nuevo Testamento al aymara, lengua que pertenecía a Puno y a la actual Bolivia, antes Alto Perú.

				Thomson representa un modelo de misión integral, pero, sobre todo, de influencia y de construir el país, teniendo como meta contar con un Estado donde los cimientos del mismo se encuentren en la Biblia y en las prácticas que de esta emana. 
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				Protestantes, pentecostales y política en Colombia. 1870-20161[1]


				Medófilo Medina

				


				


				Introducción

				Cuando el profesor Juan Marchena me formuló la pregunta de si estaba en disposición de participar en el Seminario sobre el Luteranismo en América Latina, hice memoria sobre lo que sabía y lo que no sabía sobre el tema por cuanto de manera especializada no me había ocupado de él. Decidí participar en la medida en que pude establecer que había prestado atención a los protestantes y a las iglesias cristianas en Colombia a lo largo del tiempo, tanto por los requerimientos de la docencia en el área de la historia contemporánea de Colombia, como por la investigación para períodos y cuestiones de esa misma época y también por las demandas de la controversia pública.

				Quiero aludir a esos encuentros con el protestantismo en mi actividad intelectual no porque crea que ella amerite hacerla objeto de una exposición sino porque los sucesivos registros sí recogieron aspectos y momentos importantes del itinerario de los movimientos religiosos cristianos no católicos en Colombia. 

				El episodio más reciente corresponde a un acontecimiento que fue conocido ampliamente por fuera de Colombia. El dos de octubre de 2016, en un plebiscito se preguntó a los colombianos si aprobaban o negaban el Acuerdo de Paz alcanzado al cabo de un proceso de conversaciones entre el gobierno colombiano que, en sus fases secreta y pública, se había prolongado por más de seis años y que estaba llamado a poner término a una guerra que llevaba más de medio siglo. Contra todos los pronósticos resultó triunfante el NO. Para llegar a ese resultado tuvo importancia el involucramiento de un buen número de iglesias cristianas en la campaña contra el Acuerdo de Paz. Volveré más adelante al plebiscito. 

				En la primera mitad del decenio de 1990 adelanté una investigación biográfica sobre un político de la Costa Atlántica que había alcanzado notoriedad nacional. Mi objetivo era en primer lugar el de identificar las peculiaridades de una carrera política en la Costa, región en la que el clientelismo había alcanzado un desarrollo tristemente paradigmático. El personaje que como cifra individual del sistema político no me producía ni frío ni calor, sin embargo me resultaba de interés dado que había visitado todas las disidencias del liberalismo, había arribado a un partido populista y culminado su ciclo en una corriente conservadora. ¿Había algo de fondo que animara esa insomne trashumancia o ella se agotaba únicamente en la astucia proselitista? Pero el género biográfico depara al historiador, quizá en mayor medida que otros, vivas sorpresas que lo llevan por caminos no previstos en el proyecto inicial de investigación. Me sorprendió que el padre del biografiado: un campesino pobre, pero en trance de ascenso económico y social, católico convencido, buscara matricular a sus hijos varones en un colegio presbiteriano, guiado por la previsión de que en ese establecimiento recibirían una educación más esmerada que en los establecimientos públicos o en los dirigidos por congregaciones religiosas católicas.

				Ya antes, en mis investigaciones sobre la Violencia, que escrita con mayúscula se ha asociado en la historiografía y en la controversia política al período comprendido entre 1945 y 1964, me había encontrado con los protestantes, pero en ese período bajo el código de la persecución protestante . En la contienda que se desarrolló bajo modelo maniqueo al lado de los liberales y comunistas resultaron clasificados los protestantes y fueron sometidos al mismo tratamiento. 

				En fechas muy recientes con atención sociológica he explorado temas de la historia cultural guiado por la hipótesis según la cual Colombia habría vivido una contrarrevolución cultural a lo largo de cuatro decenios. Esa movilización contracultural habría avanzado en alas del impacto en la sociedad tanto del narcotráfico como del Conflicto Interno. Incorporo ciertos elementos de la eclosión pentecostal y neo-pentecostal al torrente de la contrarrevolución cultural. Subrayo que me he movido en este campo en el terreno de las hipótesis que como tales pueden confirmarse en el trabajo o simplemente deben retirarse. 

				Ahora debo enlazar los diversos momentos ya mencionados con la pretensión de alcanzar una representación general de la relación del protestantismo tradicional y sus múltiples derivaciones contemporáneas con el sistema político, entre el comienzo de la vida republicana y los días que corren.

				La coincidencia del Partido Liberal con los protestantes

				Un primer período de seguimiento al protestantismo y la política lo fijo entre el final de la Independencia y el movimiento de la Regeneración que se inicia en 1874. A esa etapa corresponde el arribo del protestantismo luterano que los investigadores suelen denominar el “protestantismo tradicional” y que también diferencian de la “diversidad protestante”.2[2] En 1825 llega a Colombia el bautista escocés James Thompson enviado por la Sociedad Bíblica Británica y que en lo inmediato procedía del Perú y de Ecuador Esta llegada está rodeada de expectativas favorables de masones, liberales e incluso de un pequeño grupo de sacerdotes católicos que veían con buenos ojos la inducción de la lectura de la Biblia a la que se asocia la actividad a la que quiere consagrarse Thompson.

				A las islas de San Andrés y Providencia, en el mar Caribe, llegaron miembros de la Iglesia Baptista en 1845. Una de las características del establecimiento inicial de los protestantes en Colombia es su preferencia por las zonas periféricas en las que el control del Gobierno era más débil. Allí la presión de la Iglesia Católica era menor que en las regiones centrales. 

				Algunos dirigentes del Partido Liberal se interesaron por la venida a Colombia de misioneros protestantes. Esa atención se alimentaba en las expectativas que los liberales ponían en la educación como variable estratégica para el avance de la modernidad en el país. Inmediatamente después de la Independencia hubo intentos de adoptar los sistemas pedagógicos de Lancaster para lo cual se estimaba muy necesaria la labor de educadores británicos. En 1849 fue elegido presidente de la República el general liberal José Hilario López quien gobernaría hasta 1853. Bajo su presidencia fue adoptada la Constitución de orientación liberal que estableció la libertad de cultos, la separación de la Iglesia y el Estado.3[3] y amplias formulaciones de derechos individuales y garantías democráticas.

				En algunos círculos de comerciantes y empresarios en Gran Bretaña y en otros países europeos se crearon en el período de la Independencia expectativas sobre las buenas condiciones que para la inversión extranjera en minas, en el mercado de tierras, en la construcción de vías de comunicación, y empresas industriales, traería para los nacientes países el colapso del yugo español. Colombia no fue durante el siglo XIX un polo de atracción de inmigrantes. Para mediados de esa centuria Frank Safford estima en menos de 850 personas el número de migrantes extranjeros en Nueva Granada: europeos y estadounidenses que ejercían actividad de comerciantes, agricultores, mineros y artesanos. Estuvieron concentrados en unas pocas regiones y centros urbanos, Panamá, Bogotá, Honda, Mariquita y en puertos del Caribe. A lo largo de las guerras de Independencia unos 4.000 soldados procedentes de las islas británicas habían participado en los ejércitos de Colombia. Algunos oficiales se quedaron en Colombia. Esta población extranjera aunque poco numerosa, demandaba servicios religiosos y seguramente fue un estímulo para la venida de misioneros en mucha menor medida, dado su corto número, que a otros países de América Latina. 

			

			
				Los presbiterianos constituyeron la corriente protestante más organizada e influyente en el país en el siglo XIX y primera mitad del XX. Esta veta la plantó el misionero Henry B. Pratt, que llegó, procedente de los Estados Unidos en 1856. En ese año se celebró el primer culto público en Bogotá; en 1861 se estableció la primera Congregación presbiteriana en Bogotá. En 1882 los presbiterianos se establecieron en Medellín y en 1888 lo hicieron en Barranquilla. También fijaron sedes en ciudades intermedias como Socorro, Palmira y San Andrés de Quilichao.

				Los colegios confesionales denominados Colegios Americanos constituyeron el instrumento con mayores potencialidades de influencia. En principio a ellos eran matriculados hijos de algunas familias liberales, de masones y por supuesto de protestantes. Saltando un tanto en la exposición recojo las impresiones que en su relato autobiográfico recuperó el político Saúl Charris de la Hoz de sus estudios en el Colegio Americano de Barranquilla. La educación debía basarse en los sólidos principios morales. En el Prospecto que se entregaba a los padres que querían matricular a sus hijos en el Colegio Americano de Barranquilla se les advertía: 

				Ponemos cuidado especial en inculcar a nuestros alumnos los más sanos principios de moral y religión, tales como nos han sido enseñados por nuestro señor Jesucristo y sus apóstoles. Por lo tanto, el estudio de la palabra de Dios ocupará lugar importante en el programa del colegio; y rogamos encarecidamente a los padres de familia que nos encomienden la educación de sus hijos, que nos ayuden en la obra de inculcación de principios morales.4[4]


				La disciplina, el orden y el estudio debían impregnar la vida cotidiana del colegio que era un proceso de socialización intenso en la medida en que se trataba de un internado.

				La clara línea de autoridad prevaleciente en el plantel no invalidaba un cierto ejercicio de cogobierno en concordancia con el sistema pedagógico lancasteriano que incluía la distribución de los estudiantes en grupos coordinados por un monitor. Así Saúl Charris fue designado pasante de su curso en una experiencia que valoraba mucho en su formación.

				Frecuentemente el colegio introducía a sus estudiantes en redes específicas de sociabilidad. El joven Charris de la Hoz en los oficios presbiterianos conoció a su novia que habría de ser su esposa y que era hija de un político, dirigente del partido liberal, representante a la Cámara y filántropo, presbiteriano, Rafael Borelli. Para la carrera política la decisión matrimonial le permitió entrar a Saúl Charris de origen pueblerino y parte del círculo político de su pueblo Santo Tomás, a una red social y políticamente más encumbrada con asiento en Barranquilla y conexiones con Bogotá. En una memoria sobre el Colegio Americano se hace mención al suegro de Charris de la Hoz: 

				Entre los alumnos se recuerda en forma especial a Rafael Borelly, quien no solamente realizaba labores espirituales en el colegio sino que al frente de un grupo de jóvenes de la iglesia presbiteriana visitaba barrios de la ciudad y las poblaciones vecinas distribuyendo literatura y predicando la palabra.5[5]


				Por otra parte la entrada de Charris a la corriente liberal presidida por el Caudillo popular Jorge Eliécer Gaitán se mostraba acorde con la orientación moral y meritocrática recibida en el Colegio Americano y con su condición de masón.

				Desde el caso de Charris de la Hoz se puede observar que alrededor de la iglesia presbiterana y del Colegio Americano se formó todo un sistema de afinidades electivas entre presbiterianos, liberales y masones. Jean Pierre Bastian ha descrito y sometido a análisis esa confluencia histórica entre protestantes, liberales y masones en América Latina.6[6] Esa alianza se construyó sobre una plataforma común de compromiso con una timorata modernidad. Para Colombia esa coincidencia sobre ciertos fundamentos estuvo vigente durante el siglo XIX y primera mitad del XX. Ella desde luego tenía elementos de tensión nacidos del hecho de que los liberales colombianos en su absoluta mayoría eran católicos.

				El sistema de afinidades electivas creaba espacios comunes entre liberales, protestantes y masones que iban más allá de los lugares del culto y del ejercicio de la política. Se trataba de instituciones de beneficencia y de los clubes sociales. En el caso de la biografía que aquí se ha citado, un papel importante lo jugaba el Club de Leones de Barranquilla.

				Las condiciones políticas de Colombia prevalecientes a lo largo del siglo XIX no eran favorables a la expansión del protestantismo. Si bien el entendimiento con los liberales ayudaba a los protestantes no es menos cierto que tal coincidencia también debilitaba a unos y a otros ante la polarización de los partidos. 

				El sistema político en Colombia se reprodujo alimentado por la acción entrelazada de tres variables: Guerras civiles-elecciones y Constituciones. Entre 1839 y 1902 se produjeron ocho guerra civiles nacionales y conflictos regionales armados. Los protagonistas fueron los dirigentes partidistas y los generales-terratenientes: liberales y conservadores. Esas guerras tuvieron motivos originados en intereses regionales de las grandes familias e incorporaron otros ingredientes. Pero sin lugar a dudas, dos fueron los motivos centrales más perdurables: la cuestión religiosa y la posición frente a la educación. 

				Esos dos grandes desencadenantes de las guerras demandan una aclaración: los conservadores y la Iglesia señalaron a los liberales como antirreligiosos, pero esa constituía una acusación falsa. Como arriba se señaló la aplastante mayoría liberal estaba constituida por católicos. En verdad los liberales se manifestaban por la separación de la Iglesia y el Estado y estaban contra los privilegios de diócesis y conventos en el terreno económico, particularmente el descontento se dirigía contra la Iglesia como potencia latifundista. Controvertían la educación pública confesional manejada por la Jerarquía y las congregaciones religiosas. La Constitución de 1853 sancionada bajo gobierno liberal introdujo la separación de la Iglesia y el Estado, La de 1863 avanzó en la proclamación de principios laicos. Pero entre las dos constituciones el presidente Tomás Cipriano de Mosquera, vencedor en la guerra civil de 1859-1861, dispuso por decreto la tuición de cultos que tenía por objetivo ejercer el control del Estado sobre la Iglesia, también estableció la desamortización de bienes de manos muertas que intervenía sobre tierras de propiedad eclesiástica y expulsó a la compañía de Jesús. 

				La guerra civil de 1876-1877 se desencadenó por la cruda oposición del Partido Conservador a la reforma educativa que buscaba liberar a la escuela del control de la Iglesia. El gobierno liberal había traído una misión alemana para asesorar el diseño de la reforma. Esa misión fue presentada por el clero y los conservadores como el designio de los liberales de poner la educación en manos de los protestantes. La guerra terminó con un armisticio, pero ella trajo el fin de los gobiernos liberales que con intermitencias breves habían estado en el poder desde 1849.

				Para los protestantes la alianza implícita con el liberalismo se mostraba favorable para su permanencia y acción proselitista en Colombia pero al mismo tiempo significaba colocarse como objeto inmediato de las campañas del Partido Conservador y de la estigmatización de la Iglesia. Influyó como un elemento de protección de los protestantes el interés que compartían las élites de los dos partidos por la migración extranjera. Esto condujo a que los extranjeros no fueran afectados ni en sus personas ni en sus bienes en el curso de las guerras civiles. Como la migración era en extremo escasa la oligarquía se cuidaba de no producir hechos que resultaran disuasivos para los extranjeros. 

				Los protestantes bajo la Regeneración

			

			
				La división de los liberales a finales del decenio de 1870, el hecho de que la guerra civil de 1876- 1877 no hubiera culminado en una clara victoria del liberalismo dieron lugar a una transición que fue conducida por un frente formado por el Partido Conservador, a la sazón acaudillado por un dirigente ultramontano Miguel Antonio Caro y por Rafael Núñez un liberal arrepentido quien agrupó a un sector del partido Liberal: los Independientes. Esos sectores políticos en pleno entendimiento con la jerarquía católica dirigieron el movimiento que bautizaron con el nombre de la Regeneración.

				El programa político era el de lograr la unidad nacional por el camino de la centralización burocrática, la renuncia a la fórmula federalista, la instauración de un presidencialismo autoritario. La Constitución de 1886 elaborada por un grupo constituyente integrado por 18 hombres absolutamente leales a Núñez y Caro fue el fundamento de una república unitaria que pasó a llamarse República de Colombia. La Regeneración asumida por sus dirigentes como movimiento de refundación del país se adelantó no sobre una ideología secular pensada y acuñada para ese propósito sino que se hizo sobre la readaptación política de la concepción católica de la sociedad y de la vida. El programa regenerador aparece como un proceso de recatolización de Colombia.

				En términos prácticos y jurídicos el Concordato convenido con la Santa Sede en 1887 y que fue completado con un convenio adicional en 1892 puso bases operativas para los regímenes políticos cubiertos bajo el código de Hegemonía Conservadora que se prolongarán hasta 1930. Por la letra de la Constitución, por los alcances del Concordato y por el comportamiento político de la Iglesia puede afirmarse que el sistema político colombiano entre 1886 y 1930 no fue un orden burgués convencional sino que acusa rasgos de un sistema hierocrático en el sentido en el que lo concibió una de las doctrinas políticas de la edad Media. En la llamada República Conservadora el poder lo ejercía de manera integral el Partido Conservador y este a su vez reconocía en la Iglesia jerárquica el árbitro de última instancia en los asuntos políticos. Por ejemplo el candidato presidencial del Partido Conservador, debía ser confirmado por el arzobispo de Bogotá.7[7]


				Al país, traídos por la Regeneración, llegaron nuevas congregaciones religiosas tanto de hombres como de mujeres y se incrementaron todas. En 1981, el 40% del personal de monasterios y conventos masculinos eran extranjeros y en las comunidades femeninas era del 20% Si las élites habían alentado largamente las expectativas por una inmigración de empresarios y gente calificada, ahora las veían satisfechas con la corriente de curas y monjas de contera, gente que había salido aupada por procesos de secularización en Alemania, Italia, Ecuador. De España llegaron contingentes de carlistas derrotados.

				En ese contexto los miembros de religiones distintas al catolicismo romano debían luchar contra la corriente mediante una estrategia de sobrevivencia antes que de activa orientación misionera. Pero la iniciativa protestante no se inhibió del todo. Un factor que contribuyó a alimentar esas iniciativas fue el “avivamiento”, para usar un código de la religiosidad pentecostal, del interés de las misiones e iglesias de los Estados Unidos en el mercado religioso latinoamericano. Así en 1908 se estableció la Unión Misionera Evangélica en el Suroccidente del país que ganó adeptos en medios afrodescendientes y en comunidades indígenas. En 1912 se estableció la Sociedad Bíblica Americana en Cartagena.8[8]


				Entre 1908 y 1929 se afincaron en Colombia nueve Agencias Misioneras que cubrieron zonas rurales y espacios periféricos de ciudades importantes. La que mostró un mayor potencial proselitista de esas agencias fue la Iglesia Adventista del Séptimo Día, que en su momento fue considerada por las vertientes protestantes como una variable no ortodoxa. En estos años las afinidades de los protestantes con el Partido Liberal se mantuvieron pero no les generaron inclinación por la política partidista. Más bien puede advertirse la disposición de las nuevas iglesias por disputarle a la Iglesia la hegemonía cultural mediante la creación de escuelas de formación técnica para hombres y mujeres y también por el estudio de la Biblia. En la misma dirección se registra la creación de periódicos de nombres como El Evangelista Colombiano o El Evangelísta Cristiano. En 1937 en el campo etaban funcionando, al menos 70 escuelas protestantes.

				La República Liberal y el debilitamiento

				de los rasgos modernizadores de los Protestantes

				Si bien el panorama político durante la hegemonía conservadora era de estancamiento y abulia el país estaba experimentando una etapa de desarrollo económico y de maduración de una nueva sociedad. En el plano económico entre finales del decenio de 1870 y 1930 el factor dinamizador de los cambios fue la expansión cafetera. El café se convirtió en la clave del sector externo y en el factor más dinámico de la economía nacional. Se configuró un modelo vial y de transporte integrado por los ferrocarriles y el río Magdalena. El crecimiento del mercado interno creó una base para cierto desarrollo industrial. En los años veinte afluyó al país una corriente de divisas por conceptos diversos: empréstitos, el pago de la indemnización norteamericana por la secesión de Panamá, las inversiones extranjeras en los enclaves de la explotación del petróleo y del banano.

				Hacia 1920 se había articulado una clase obrera urbana diferenciada de otros sectores de trabajadores y también se había conformado un proletariado agrícola que convivía con arrendatarios, colonos y campesinos. Ese mundo del trabajo en muchos aspectos conformaba una plataforma social y política nueva que se colocaba de manera abierta en un radical contraste con las élites y las instituciones de la hegemonía conservadora. De ese contraste emergieron dentro de la burguesía sectores capaces de percibir el descontento social acrecentado con los ingredientes que aportaba la gran crisis económica mundial. Para estos círculos emprender un curso de reformas era un expediente absolutamente necesario para evitar o una revolución o la precipitación del caos. Esa es la situación que explica la profunda crisis conservadora y la iniciación de la alternativa liberal. Así se abrió un régimen moderadamente reformista que permanecería en el poder hasta 1945 y que será denominado la República Liberal.

				Las reformas que se aprobaron, y en parte se realizaron, tocaron varios campos: el fiscal tributario, el de la tierra, la legislación laboral, los derechos patrimoniales de las mujeres, el educativo, la organización constitucional del Estado. La radical oposición del Partido Conservador y de la Iglesia a la reformas indujo a la conformación de dos campos políticos, que se hicieron visibles durante el segundo gobierno liberal presidido por Alfonso López Pumarejo 1934-1938.

				Para el tema de la presente comunicación la novedad que presenta mayor interés es el de la Reforma Constitucional de 1936. Ella removió el fundamento confesional-hierocrático de la Constitución de 1886 y retornó al principio de la libertad de cultos y al modelo de la separación de la Iglesia y el Estado. El caudillo conservador Laureano Gómez y la Iglesia amenazaron con acudir a las armas para mantener en su integridad la Constitución y las instituciones de la Regeneración. Si esto no logró imponerse fue gracias a la movilización que desplegaron los trabajadores agrupados en una única central sindical, los liberales de base, el Partido Comunista así como un grupo socialista. En ese frente los protestantes que mantenían su simpatía hacia el Partido Liberal no tuvieron un claro protagonismo político. 

				En el período iniciaron labores nuevas iglesias. La Iglesia Luterana lo hizo en Boyacá en 1936. John D. Martz señala que hacia 1940 un crecido número de sociedades evangélicas habían enviado sus representantes a Colombia. Destaca entre ellas: Las Asambleas de Dios, la Unión Evangélica Suramericana, la Iglesia de los Cofrades Menoristas, la Sociedad Misionera Metodista, la Convención Bautista del Sur.[9] Por lo mismos años se estableció la Iglesia del Evangelio Cuadrangular en Santander. En el período se hizo más sistemática la influencia de las iglesias norteamericanas en Colombia. Esa actividad gozó del apoyo oficial en los Estados Unidos, apoyo que siempre ha estado presente. 

				Si en el período anterior los periódicos jugaron un papel importante en la difusión del mensaje de las iglesias ahora el medio que se privilegió fue la radio. Esa inclinación por la emisión del mensaje hablado si bien respondió al desarrollo que registraba la radiodifusión comportó también una reducción de la argumentación, el apoyo a la importancia creciente de la emotividad y si se quiere la simplificación del contenido del discurso religioso. William Beltrán anota en un orden más general de análisis: 

			

			
				Si bien los misioneros norteamericanos vieron la evangelización como una vía hacia la “civilización” de América Latina, el carácter fundamentalista de las nuevas misiones evangélicas y pentecostales se expresó en posturas políticas menos progresistas . Así, a diferencia del proyecto presbiteriano del siglo XIX y de los primeros años del siglo XX, las nuevas misiones no constituyeron espacios de creación y difusión de ideas modernas.[10]


				Un elemento importante del período 1930-1945 es la forma que asumió el miedo de la Iglesia Católica y las comunidades religiosas católicas a las consecuencias de las reformas liberales para la sociedad. En cierto modo en el largo ciclo de la hegemonía conservadora se había apaciguado el ímpetu de cruzada que había movido a la Iglesia durante la Regeneración. En círculos de la Iglesia, en la Compañía de Jesús se fortaleció un ambiente de cruzada. Eso se pudo advertir para el período en la fundación de un gran número de colegios católicos y en la creación de universidades confesionales. Si bien el blanco era el Partido Liberal, por ser el partido de los gobiernos liberales, la obsesión la constituía el comunismo. Todo se presentaba como un vasto complot dirigido desde la Unión Soviética. Los liberales por sí mismos, en esa visión, no eran en sí mismos muy peligrosos pero potencialmente sí lo eran porque a la postre resultarían instrumentalizados por el comunismo.

				A un similar diseño respondía la propaganda antiprotestante. El orden con respecto a los masones y protestantes se invertía: el comunismo usaba a los protestantes y masones para corromper, para pervertir la conciencia ingenua de los católicos de base, de los jóvenes, de los campesinos. La misión de combatir el error no se debía dejar como responsabilidad exclusiva del clero. Los sindicatos eran indeseables, pero como resultaba imposible destruirlos se aconsejaba infiltrarlos y si eso no podía lograrse era preciso fundar sindicatos católicos para contrarrestar a los primeros. Al tiempo se estimulaba la organización de los laicos en asociaciones paraeclesiáticas, la más conocida fue la Acción Católica que debía agrupar en primer lugar a los jóvenes. Todos estos fueron un material explosivo que condujo a que durante el período de la Violencia tuviera lugar una abierta persecución a los protestantes. 

				La Violencia 1945-1964. Persecución religiosa

				La Violencia que vivió Colombia entre 1946 y 1964 tuvo en el país rural sus desarrollos más peculiares y dramáticos pero se inició en las ciudades y tomó la forma de una ofensiva del Estado y de la burguesía contra los trabajadores y sus organizaciones sindicales. Después de una etapa en que se estimuló la organización sindical y se admitió que las huelgas podían regular los salarios y que era función del Estado garantizar los derechos de los trabajadores, se adopta otro principio. Las contradicciones de patronos y obreros deben resolverse al interior de las empresas y negocios sin intervención del Estado. Una vez que el proceso avanza incorpora los más diversos problemas y todos ellos son absorbidos en la confrontación a muerte entre liberales y conservadores.

				Dada la estructura maniquea de la confrontación los protestantes fueron agrupados en el campo de los liberales, los masones, los sindicalistas, enemigos del gobierno y del orden. Y sufrieron la persecución que incluyó a las religiones. La iglesia negó que se hubiera producido una persecución religiosa. Sin embargo son numerosos los hechos en los que tal persecución se confirma. En 1955 el reverendo Henry H. Savage de la Asociación Bautista denunciaba que en los seis años anteriores se había producido la confiscación continuada de bienes de las iglesias, el cierre de 159 escuelas protestantes por orden del gobierno y la muerte de 55 personas.[11] El siguiente testimonio muestra los alcances que en el mundo rural podía tener la violencia por causas religiosas :

				En 1950 cuando llegué como inspector de Educación a Ataco (Tolima), había una lista de niños que tenían prohibida la entrada a la escuela porque eran hijos de comunistas y de evangélicos. En Santiago Pérez (Tolima ) había una comunidad evangélica y tenían una capilla en Campo Hermoso. Eran evangélicos y gaitanistas. Ellos fueron masacrados por la policía que les cortaba la cabeza y les quemaba las casas. El padre Grisales, en la Iglesia Católica de Ataco, les daba la comunión a los asesinos y los bendecía con agua bendita, cuando iban a matar a los evangélicos.[12]


				Mi memoria guarda cierto hecho que sin efusión de sangre muestra el ambiente de persecución religiosa. Una tía me hacía acompañarla al Rosario de la Aurora cuya procesión salía de la Basílica y recorría las calles de una pequeña ciudad: Chiquinquirá, apenas pasadas las cuatro de la mañana. La gente rezaba el rosario y cantaba. La procesión invariablemente culminaba frente a una casa separada de la calle por un muro. Al lado de la pared se levantaba una pequeña estatua de la Virgen. El fraile ofrecía sus ultimas avemarías, impartía la bendición y se retiraba. Entonces la gente devota de la Virgen lanzaba piedras contra el muro y la casa que era conocida como “la casa protestante”.

				Los protestantes y evangélicos norteamericanos activaron el lobby religioso en el congreso de los Estados Unidos para que el departamento de Estado exigiera del gobierno colombiano el control de la persecución a los protestantes.

				Se publicaron, entre mediados de los años cuarenta y primera mitad del siglo XX, obras desde la perspectiva del clero católico sobre los protestantes. En ellas se trataba con enorme displicencia a las “sectas protestantes”. Dos autores de la Compañía de Jesús en sendos libros suministran abundante información sobre el protestantismo en Colombia, aunque sus trabajos ideológicamente están atravesados por el ánimo de combatir a “las sectas” y por el compromiso de contribuir a la perpetuación de la hegemonía cultural del catolicismo en Colombia. Son ellos: Eugenio Restrepo Uribe (1944) y Eduardo Ospina (1953). Contra toda evidencia, este último niega la persecución a los protestantes en la época de la Violencia. Por el mismo tiempo se publicaron importantes trabajos concebidos y elaborados desde la perspectiva protestante. El más importante de ellos corresponde al trabajo del pastor evangélico Francisco Ordónez: Historia del cristianismo evangélico en Colombia (1955).[13]


				El gran crecimiento de 

				los nuevos movimientos religiosos y sus razones

				Después del período de la violencia y desde la mitad del decenio de 1960 los movimientos religiosos evangélicos y protestantes, si bien no se vieron favorecidos por un clima de libertad religiosa, tampoco volvieron a ser objeto de persecución. Esas condiciones nacionales y el apoyo oficioso de los Estados Unidos fueron factores que facilitaron la expansión de las iglesias cristianas.

				Estudiosos de las nuevas religiones en Colombia, han ofrecido sus estimaciones sobre la significación cuantitativa de las mismas y sobre su crecimiento desde el tercer decenio del siglo XX, hasta 2012, como lo ilustra el gráfico de la siguiente página.

				Si se proyectan las cifras anteriores a partir de 2012, año final en el gráfico, podría estimarse que en 2017 son 6’021.000 los colombianos que pertenecen a los movimientos cristiano-protestantes. Los pastores suelen hablar de diez millones, aunque lo hacen confiando más en sus aspiraciones que en datos estadísticamente confiables. 

			

			
				La época de mayor crecimiento de los movimientos protestantes corresponde a los años de expansión del narcotráfico y de agudización del conflicto interno. Esos fenómenos –con sus consecuencias de violencia, muerte, desplazamiento, destrucción de los vínculos familiares– han brindado un campo fecundo para la nueva oferta religiosa, tanto en zonas de colonización rural como en las ciudades. La Iglesia católica parece lejana para las masas y las familias arrojadas a situaciones de crisis. 

				Los nuevos mensajes religiosos llegan recubiertos de promesas de superación, ofrecen experiencias catárticas de exorcismos y escenifican espectáculos de sanación. Tales mensajes no necesariamente rompen con el fondo dogmático de los principios luteranos de la salvación por la fe o del sacerdocio universal, pero los combinan de manera abigarrada y caprichosa con los enunciados de la teología de la prosperidad. Algunas iglesias presentan cierta tendencia a la especialización de la oferta: Bien el espectáculo y la música o los eventos de sanación o bien las experiencias catárquicas.


				
					
						Para los años 1930, 1950, 1995, 2005 y 2012. Cifras tomadas de Jiménez Becerra, Absalón. El protestantismo e iglesias evangélicas en Colombia: sistema de creencia y práctica religiosa popular. Methaodos, revista de ciencias sociales, 2013, 1 (1): 105-117. Para 1937, 1948, 1968 y 1973 de Juana B. de Bucana. La iglesia evangélica en Colombia. Una historia. Asociación pro-cruzada mundial. Bogotá, 1995.
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				Por otra parte, las iglesias proveen formas de relación inmediata que le dan al individuo la ilusión de liberarse de la opresión, de la soledad y del sentimiento de desamparo. Es preciso señalar que cualquier religión ofrece esos sentimientos de solidaridad para sus fieles que son reforzados por las formas de asociación que proveen. Michael Mann ha dedicado un brillante análisis a la religión como una de las fuentes del poder social y ha aportado nueva sensibilidad y conocimiento a la antigua cuestión sociológica de religión y cohesión en su modelo de materialismo organizativo. “La auténtica comunidad ética no se basa en una doctrina teológica formal, sino en el “hábito común”, el espíritu común”.[14] Con el paso del tiempo esas experiencias se desvanecen para dar paso a la rutinización o a la estadarización en la relación entre oficiantes del culto y los fieles. ¿Hasta cuándo pueden mantenerse vigentes los mecanismos mediante los cuales se satisfacen las expectativas de los conversos? De momento la diversificada oferta de la fe como se realiza en las iglesias tiene una vía de escape en la migración de los creyentes entre las numerosísimas asociaciones. 

				La participación política de protestantes y pentecostales

				en la Constitución de 1991

				A finales del decenio de 1980, maduraron en Colombia condiciones sociales, políticas y regionales que llevaron a diversos y significativos sectores de la población a tomar conciencia sobre la necesidad del cambio de la constitución nacional vigente desde 1886. Un factor que coadyuvó al fortalecimiento del movimiento por la convocatoria de una constituyente fue el proceso de paz que se inició en 1989, entre el gobierno del presidente Virgilio Barco y la guerrilla del M-19. Entraron también en negociaciones de paz otros movimientos guerrilleros como el Ejército Popular de Liberación, EPL; el Partido Revolucionario de los Trabajadores, PRT; el Movimiento Armado Quintín Lame, MAQL. Componente fundamental de estas negociaciones lo constituyó el tema de la reforma democrática del sistema político. La constituyente debía diseñar esa reforma y la nueva Carta Fundamental consagrarla en el plano normativo.

				Los pastores y dirigentes de las distintas iglesias: protestantes, evangélicas, pentecostales etc. advirtieron que la coyuntura resultaba excepcional para plantear exigencias para la remoción de las condiciones institucionales del monopolio de la Iglesia Católica y de la hostilidad hacia la diversificación religiosa consagrados en la Constitución de 1886. Objetivamente los movimientos religiosos se ponían a tono con los medios políticos que planteaban una democratización del país mediante reivindicaciones específicas sobre derechos de las minorías religiosas, libertad religiosa y de cultos. 

				En aquel momento histórico como en ninguna otra situación las iglesias pusieron todo su empeño en construir un frente común y lo lograron como no lo habían conseguido antes y como no lo han repetido hasta ahora. El Movimiento Unión Cristiana (MUC) y el Consejo Evangélico de Colombia (Cedecol) realizaron esa unidad. Ella permitió que los movimientos religiosos pusieran dos diputados en La Asamblea Nacional Constituyente. La lista para la Constituyente la encabezaron el presbiteriano Jaime Ortíz Hurtado y Arturo Mejía Borda de la Misión Carismática Internacional. 

				En el seno de la Constituyente los representantes de las Iglesias coincidieron en la mayoría de los temas con las posiciones del bloque que proponía una Constitución democrática. Esa orientación políticamente avanzada no acompañaría a las iglesias por largo tiempo. Al contrario bien pronto los pastores politizados se sumergirían en los modelos clientelistas de la política tradicional colombiana añadiendo los ingredientes emanados de la manipulación de las emociones religiosas sin inhibiciones en algunos casos para concertar acuerdos con el paramilitarismo.

				De la coyuntura constitucional de 1989 las iglesias salieron con vocación de participación política y con propósitos de organizar partidos que hasta entonces se habían dado de manera limitada. Ya en el mismo año de 1991 y con el impulso recibido de su participación en la Constituyente, el MUC promovió los nombres de Fernando Mendoza para el Senado y de Vivianne Morales para la Cámara de Representantes. Por su parte el Partido Nacional Cristiano promovió para el Senado la candidatura de Claudia Rodríguez de Castellanos. Las tres candidaturas obtuvieron las curules por votaciones significativas.[15]


				Antes de la Constitución de 1991 la formalización de partidos con base en iglesias había sido excepcional. En 1989 los esposos Cesar Castellanos y Claudia Rodríguez de Castellanos, pastores de la iglesia Misión Carismática Internacional habían fundado el Partido Nacional Cristiano (PNC). Ese mismo año la pastora Claudia presentó su candidatura al Concejo de Bogotá y al año siguiente se lanzó como candidata a la Presidencia de la República, en este último debate obtuvo 33.645 votos. 

				En 1992 los protestantes participan en los comicios regionales, se destaca la formalización para efectos electorales del movimiento Compromiso Cívico y Cristiano por la Comunidad correspondiente a la organización pentecostal Cruzada Estudiantil y Profesional de Colombia (CEPC). Tres partidos de base evangélico-pentecostal se presentaron a estas elecciones: el MUC, el C4 y el PNC. Los dos primeros instalaron sus diputados en varias asambleas departamentales. Para los concejos municipales, el C4 obtuvo 15 concejales en el país, 10 de ellos en las ciudades más importantes. El PNC alcanzó 8 concejales, entre ellos uno en Bogotá con el pastor Coling Crawford. 

			

			
				En las elecciones a cuerpos colegiados en 1994 el MUC obtuvo una curul en el Senado para el presbiteriano Jaime Ortiz que alcanzó 58.857 votos; el PNC obtuvo un escaño para C. Crawford en la Cámara con 14.840 votos; el C4 obtuvo 52.748 votos para el Senado; Vivianne Morales, muy ligada al Partido Liberal, formalizó el Movimiento Fe, Frente de Esperanza, obteniendo una curul en la Cámara.

				En el horizonte político de las Iglesias estuvo presente la emulación con la Iglesia Católica. La influencia política recién conquistada por ellas fue utilizada no tanto para fortalecer la exigencia de un Estado moderno, secular, sino como factor de presión para que se extendieran a las Iglesias los privilegios de que había gozado la religión históricamente mayoritaria. Así la influencia política recientemente alcanzada por las iglesias se ponía en función para conquistar intereses corporativos de las mismas. En la legislación ese proceso lo inició la aprobación de la Ley Estatutaria de Libertad Religiosa, Ley 133 de 1994 que extendió a las iglesias privilegios consagrados hasta entonces a favor de la Iglesia Católica, entre ellos algunos de orden fiscal. 

				Luego se firmó entre el Estado colombiano y algunas iglesias evangélicas el “Convenio de Derecho Público Interno No. 1 de 1997. De este convenio que algunos llamaron el “Concordatico” señala W.M. Beltrán: “Este convenio se suscribió en el período presidencial de Ernesto Samper y a las entidades religiosas que lo firmaron las favoreció con el reconocimiento de una serie de derechos que antes eran exclusivos de la Iglesia Católica, como el reconocimiento de los efectos civiles de sus ritos matrimoniales, la posibilidad de importar su doctrina religiosa en establecimientos educativos del Estado, la posibilidad de contar con capellanes que atiendan a los miembros de la Fuerza Pública y a las personas que ingresen a centros educativos, hospitalarios, asistenciales y carcelarios que la soliciten”.[16]


				En las elecciones regionales del año 2000 los hechos más destacados del voto por las nuevas iglesias son los 175.000 votos que obtuvo Claudia Rodríguez del PNC como candidata a la Alcaldía de Bogotá. En segundo lugar la aparición en la arena política del Movimiento Independiente de Renovación Absoluta (MIRA) que corresponde a la base religiosa de la Iglesia de Dios Ministerial de Jesucristo Internacional (IDMJI). La fundadora de esta iglesia, María Luisa Piraquive, ocupó una curul en el Concejo de Bogotá. Una segunda para el MIRA fue alcanzada por el pastor Carlos Alberto Baena. 

				En el debate electoral para cuerpos colegiados del 2006 se presentó un nuevo fenómeno que consistió en la búsqueda de acuerdos de los partidos religiosos para entrar en las listas de partidos no confesionales. Con ello se buscaba evitar la aplicación de la Reforma Electoral que establecía el 2% como umbral de votos para el mantenimiento de la personería jurídica. Antes de los comicios las diversas fuerzas electorales del campo protestante y pentecostal buscaron llegar a acuerdos de unidad para presentar una lista unificada de las diversas corrientes, pero no lograron ponerse de acuerdo.

				El PNC entró en alianza con el partido Cambio Radical que formaba parte de la coalición del presidente Álvaro Uribe Vélez. Así desde 2006 el PNC desapareció como partido independiente para integrarse en el uribismo. Dos partidos importantes del campo religioso, el MIRA y el C4, rehusaron entrar en alianzas con otros partidos. El primero tuvo un sorprendente incremento de su caudal electoral con 237.512 votos que le permitieron conquistar dos curules para el Senado. El C4 no logró cumplir el requisito del umbral y así su líder Jimmy Chamorro, aunque alcanzó la notable cifra de 86.609 votos para Senado, no pudo ocupar su curul y también desapareció como partido. 

				En estas elecciones se manifestó un comportamiento que en principio parece desconcertante para la conducta de partidos de la fe: la alianza con corrientes políticas auspiciadas por los paramilitares, apoyados por los dineros del narcotráfico y de capitales mafiosos. Seis miembros de las iglesias cristianas en aquellas elecciones llegaron al Senado en virtud de la parapolítica.[17]


				Si bien, como ya se señaló, hubo dos corrientes que mantuvieron su independencia, lo característico para los partidos religiosos fue el entrar en acuerdos con partidos de derecha sin excluir a las corrientes del paramilitarismo. 


				Es interesante estudiar la modalidad organizativa y cultural de los movimientos religiosos en su gestión política. En tres casos muy destacados se pueden establecer tres momentos de la articulación político-religiosa: la base social de los creyentes (la iglesia), la familia de los dirigentes y el partido político. Ya esa estructura avanza un modelo autoritario y de clientelismo tradicional en la organización política.

				Obviamente las megaiglesias no son la única forma de organización religiosa de los fieles del campo protestante-pentecostal. Existen diversas modalidades de organización en parte de acuerdo a los diferenciados potenciales cuantitativos. Un fenómeno de interés representa la participación de las llamadas peyorativamente iglesias de Garaje. El potencial asociativo e identitario de esas formaciones las convierte en fenómeno digno de estudio

				En una exposición como la presente de síntesis sobre la trayectoria histórica de la relación de las iglesias protestantes, evangélicas y pentecostales y la política en Colombia, no parece adecuado el seguimiento detallado de la participación electoral del mundo de los movimientos religiosos. Basta con las tendencias señaladas. Ahora se pasa a otra coyuntura en la que la relación religión y política experimentó una fuerte inflexión.
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				El plebiscito del 2 de octubre de 2016

				Las negociaciones de paz entre el gobierno colombiano y las guerrillas (Mesa de La Habana 2010- 2016) de las FARC-EPE y la gestión de la firma y refrendación del Acuerdo de Paz se constituyeron en una coyuntura crucial en la historia contemporánea de Colombia. La dimensión que alcanzaron esos acontecimientos era quizá inevitable dado que el país se había acostumbrado a la guerra, en cierto modo la había rutinizado y el sistema político había adecuado el conflicto interno al proceso de su reproducción ampliada.

				El acontecimiento de la paz operó como un test formidable sobre la sociedad y el Estado. Las iglesias y en este caso hay que incluir a la Iglesia católica dentro de ellas, fueron sacudidas por las turbulencias de la paz. En principio tal conmoción resulta sorprendente por el tipo de discurso que esas instituciones religiosas enuncian y promueven en relación con la paz: caridad, amor, reconciliación, etcétera. 

			

			
				El Congreso había introducido en la discusión sobre el proyecto Acto Legislativo para la Paz presentado por el gobierno varias modificaciones. Una de ellas fue la exigencia de no considerar aprobado el acuerdo de paz hasta haber sido sometido a la refrendación popular. Para cumplir con tal determinación el gobierno convocó a un plebiscito nacional en el que los votantes se manifestarían por el Sí o por el No. 

				Por cierto, la campaña proselitista de las iglesias con respecto al plebiscito del 2 de octubre de 2016 se inició tardíamente si se la compara con la propaganda de otras fuerzas políticas hostiles a la salida negociada de la guerra. Vale la pena recordar los episodios. La Diputada a la Asamblea Departamental de Santander Ángela Hernández, pastora de la Iglesia Cristiana Cuadrangular, convocó el 25 de julio de 2016 a un debate en la Asamblea Departamental contra las cartillas de educación sexual presentadas para consulta voluntaria de los maestros. El 31 de julio la diputada Hernández convocó a los padres de familia a una gran marcha de rechazo a las normas LGTBI. Esta convocatoria inundó velozmente las redes sociales desde #abanderadosporlafamilia.

				Inmediatamente reaccionaron de manera entusiasta a las exhortaciones de la diputada cuadrangular los dirigentes y partidos enemigos de los acuerdos. El reaccionario Procurador Alejandro Ordóñez declaró desde Barranquilla el 3 de agosto: “estamos ante un instrumento institucional que pretende adoctrinar a nuestra niñez en la ideología de género” Uribe Vélez el dirigente del partido Centro Democrático voló a Bucaramanga para apoyar la campaña de la diputada Hernández. Uribe sentenció: “la ideología de género se firmó en Cuba”. Algunos pastores evangélicos y pentecostales emulaban en crudeza en sus declaraciones a favor del NO. Los mensajes de algunos pastores constituían apenas variaciones del siguiente emitido por WhatsApp de Eduardo Cañas de la iglesia evangélica Manantial de Bogotá: “La idea se generó y se negoció en Cuba y está incluida en el referendo. Si este se llega a aprobar, mucho de lo que ganamos con la libertad de culto en el pasado y más, se perderá”.[18] 

				Miguel Arrázola, el pastor y dirigente principal de la iglesia Ríos de Vida se mostró muy activo en la promoción del voto por el NO. Aún en la tarde del 26 de septiembre de 2016, mientras el presidente Santos y Timochenko firmaban el Acuerdo de Paz en Cartagena ante la presencia de trece presidentes latinoamericanos, el secretario general de la ONU, Ban Ki-moon, 27 cancilleres, entre ellos el secretario de Estado estadunidense John Kerry Arrázola y el senador Uribe Vélez trataban de boicotear el gran evento de la paz. Tiene interés anotar que el mencionado pastor figuró entre los invitados a la gran gala cristiana de inauguración presidencial de Donald Trump en enero de 2017 y se destacaba entre los cinco líderes cristianos que se reunirían el 25 de abril con Mike Pence, vicepresidente norteamericano en su visita a Bogotá.[19] 

				Por la retórica y actividad de las iglesias se consagró como verdad auto evidente una eficaz mentira contra la paz: la ideología de genero se pactó en La Habana. En el texto de los acuerdos por ninguna parte entró la ideología de género, pero ahora los fieles luchaban con denuedo contra un fantasma. Esta idea, que no había formado parte del acerbo propagandístico original de los partidos y dirigentes políticos enemigos del acuerdo de paz, entró como aporte particular de evangélicos y pentecostales y se instaló como elemento articulador de distintas vertientes de la reacción: El Centro Democrático, Alejandro Ordoñez y el integrismo católico, buena parte de la iglesia jerárquica, Andrés Pastrana, Marta Lucía Ramírez. Esta centralidad de los pastores en la coyuntura plebiscitaria les ha generado una expectativa exagerada sobre su potencial político real hacia el futuro. Conviene no olvidar los resultados cuantitativos del plebiscito. Son los siguientes:

				•  NO: 6’431.376 – 18.42% 

				•  SI: 6’377.482 – 18.27% 

				•  Censo Electoral: 34’899.945 – 100%

				•  Participación: 12’921.321 – 36.69%

				•  Abstención: 21’978.624 – 62.59% 

				El hecho primero de los resultados fue la victoria de NO. Ese resultado sorprendió a todos, incluyendo a los partidarios del NO. El segundo hecho fue la baja diferencia de votos; y el tercero, la muy alta abstención que implica que más del 62% de la ciudadanía respondió con indiferencia frente al tema crucial de la paz. Ese fenómeno demanda un cuidadoso estudio que desde luego no es el tema específico de la presente exposición. Es necesario el análisis de la incidencia del voto protestante, evangélico y pentecostal en los resultados. Dicha influencia ha tendido a exagerarse, aunque obviamente no se puede ignorar. Una orientación en este sentido la ofrece el hecho de que en las ciudades, en grandes concentraciones populares, donde la presencia de las iglesias es numerosa, la abstención fue muy alta. Tal es el caso de Bogotá, zonas densamente pobladas como Ciudad Bolívar, Usme, San Cristobal.

				En materia de participación electoral, el plebiscito, tanto como el cabildo abierto, la iniciativa legislativa, la revocatoria de mandato, representan una acción política extraordinaria cuyas pautas no cabe esperar que se trasladen a los eventos electorales asociados a las votaciones en elecciones para presidente de la República o para miembros de los cuerpos colegiados tanto a nivel nacional como regional. Por ello no cabe esperar que el plebiscito del 2 de octubre de 2016 haya abierto una etapa completamente nueva en la influencia de los movimientos religiosos en el sistema político.

				La campaña por el NO, patrocinada por algunos pastores e iglesias, ciertamente no por todos, frente al plebiscito del 2 de octubre de 2016 marca un acontecimiento importante en la evolución política de las iglesias. Bajo el paraguas de una campaña artera contra la supuesta consagración de la ideología de género en el Acuerdo de la Habana, numerosos pastores y sus iglesias entraron en el arco de las corrientes más regresivas de la política colombiana. 

				Una serie de pastores, que concordaron en la campaña a favor del NO, ahora han proclamado la creación de un nuevo partido de la derecha colombiana. John Milton Rodríguez, Eduardo Cañas, Ricardo Arias Mora, Víctor Velásquez han tomado la decisión de formar el partido confesional Movimiento Colombia Justa Libres, una formación política que extrae su programa hostil a la paz de la plataforma de la propaganda al NO. Anuncian con cierta timidez la candidatura presidencial de Viviane Morales.[20]


				Por su parte, se ha conocido el nuevo capítulo del invariable oportunismo del MCI que ha manifestado que rompe con el Centro Democrático para apoyar la candidatura de Vargas Lleras. De momento, Claudia Castellanos y su marido, han recibido la cálida bienvenida del candidato y los dirigentes de Cambio Radical. Luego han pensado que podría ser más conveniente para la satisfacción de sus apetencias políticas volver a operar con su propio partido, el PCN, para el cual han pedido al Consejo Nacional Electoral la restitución de la personería política.[21] 

				Si en la coyuntura de discusión de la Constituyente en 1990 diversas corrientes protestantes, evangélicas, pentecostales protagonizaron un capítulo de unidad, este no se ha repetido. Al hablar de la influencia del voto de las iglesias en el triunfo del NO en el plebiscito de 2016 se olvida de las divisiones que tuvieron. La participación de las iglesias en la política seguirá inscribiéndose en tres fórmulas: la primera corresponde a los pastores que se mantienen reacios a la participación en corrientes electorales y dejan en libertad a sus seguidores para hacerlo. La segunda que entra en acuerdo con los partidos de derecha para las elecciones; y la tercera, las corrientes que mantienen sus partidos independientes o proclaman la creación de tales formaciones políticas. De momento predominan ciertas previsiones exageradas en los medios de comunicación sobre los alcances cuantitativos de esta vertiente de la política vinculada estrechamente al fenómeno religioso. 

			

			
				Algunas conclusiones

				En 1825, con la llegada de un misionero escocés a la Nueva Granada se inició la historia del protestantismo en el país y la de sus numerosas derivaciones cristianas, evangélicas, pentecostales. No ha sido esa historia el centro de atención en este ensayo sino la relación de la trayectoria de diversificación religiosa con el proceso político en Colombia. He fijado la atención en captar el sentido cambiante que ha cobrado el proceso de pluralización religiosa en orden a la modernización y democratización del sistema político o a la preservación de los rasgos conservadores e intolerantes del mismo.

				Durante el siglo XIX dentro de un cuadro de ejercicio de poder bipartidista los protestantes coincidieron con el Partido Liberal en la promoción de los principios de la separación de la Iglesia y el Estado y de la libertad religiosa. Los segundos abrigaron notables expectativas en el papel que pudieran cumplir los primeros en la modernización de la educación. No llegó a formalizarse modalidad alguna de coalición. Los Presbiterianos asumieron iniciativa pedagógica con la creación de colegios de orientación moderna. A finales de siglo los protestantes mantuvieron cierta discreción política en la condiciones de avance del régimen de la Regeneración que consagró lineamientos confesionales en la Constitución de 1886 y que reforzó mediante el Concordato de 1887. Esas condiciones se mantendrían hasta 1930. Es cierto que a las exiguas minorías religiosas se las toleró en parte por el interés de las élites de ambos partidos en el estímulo a la migración extranjera. 

				Los nuevos movimientos religiosos se vieron favorecidos por las reformas liberales adoptadas a mediados de los años treinta del siglo XX particularmente por aquellas que afectaron la condición de fundamentalismo religioso que habían mantenido vivas tanto la vigencia de la Constitución de 1886 como el régimen político de la llamada hegemonía conservadora. Las iglesias que ya habían ampliado las corrientes iniciales de luteranos y presbiterianos y que al compás del revival protestante de los Estados Unidos a partir de 1906 indujeron la actividad misionera en América Latina, mantuvieron su bajo perfil político en Colombia. 

				Desde ese remanso los protestantes, evangélicos y grupos religiosos afines fueron precipitados a las corrientes encrespadas del conflicto en el período de la Violencia. Si bien es cierto, que la guerra fría colocó a los comunistas como el blanco central del ataque, el partido conservador en el poder agrupó en el campo enemigo a todas las corrientes ajenas al pensamiento orgánico medieval y en virtud de tal operación los protestantes resultaron clasificados entre los malos. En esas condiciones avanzó la llamada “persecución protestante”. 

				Desde los años sesenta del siglo XX el crecimiento de los nuevos movimientos religiosos se disparó. En el texto se identifican razones que en Colombia explican los comportamientos cuantitativos. El crecimiento se manifestó en forma muy visible en la eclosión pentecostal y neo-pentecostal. Igualmente son años en los que los nuevos movimientos religiosos sacudieron sus inhibiciones para la participación política. A lo largo del tiempo las iglesias evangélicas y pentecostales han gozado de apoyo de los gobiernos en Estados Unidos que han obrado preferentemente por intermedio de las organizaciones religiosas norteamericanas.

				Hay dos momentos en los cuales los pastores y sus iglesias desplegaron un protagonismo muy notable: en la coyuntura de promoción de una nueva Constitución (1989-91). La unidad de diversas corrientes presbiterianas, evangélicas, pentecostales les permitió jugar un papel importante. Luego en el plebiscito de octubre de 2016 las Iglesias produjeron mucho ruido e hicieron muy evidente su insuperable división política. Los medios de comunicación y las redes sociales destacaron las campañas religiosas contra la paz y en apoyo al fundamentalismo, destacaron menos la voz de las iglesias que estuvieron por el Si. En la primera de esas dos coyunturas Protestantes, evangélicos, pentecostales jugaron por causas progresistas como la libertad religiosa y la superación del contubernio entre Iglesia y Estado; en la segunda fue muy notable el voto por la estigmatización de la libertad sexual y contra el reconocimiento de las diversidades culturales amén de la posición adversa hacia la paz.

				Pronósticos apresurados les asignan a las iglesias un papel decisivo en futuros eventos electorales al exagerar su incidencia cuantitativa en el triunfo del NO. Un análisis más realista permite pensar que la coyuntura plebiscitaria debilitó el potencial político de las iglesias por la imagen de división y por la revelación de la propensión a la manipulación ejercida por los pastores. Por diversas razones tampoco es previsible que el incremento neo-pentecostal se mantenga con las características de un movimiento uniformemente acelerado.
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				La raíz teológica de la Reforma. Ubicación histórica y proyección actual de su mensaje

				Daniel C. Berós

				


				


				Introducción

				En lo que sigue nos propondremos reflexionar sobre la “raíz teológica” de la Reforma. Para ello, en primer término, describiremos sintéticamente el trasfondo histórico del siglo XVI, con el objetivo de identificar y ubicar allí los primeros y decisivos descubrimientos teológicos de quien fuese su principal impulsor, Martín Lutero. Partiendo de la premisa que el entramado profundo de su pensamiento nos sigue ofreciendo criterios paradigmáticos relevantes para reflexionar en nuestro horizonte de vida hoy, ofreceremos a continuación una serie de tesis teológicas que enfocan particularmente la cuestión del ser humano. Por su intermedio deseamos ilustrar concretamente el modo en que dicha tradición es capaz de iluminar nuestra experiencia actual en relación a un asunto que, en un tiempo como el presente, nos atañe con más urgencia que nunca. 

				La Reforma en su raíz[1]


				Sociedad e iglesia en el Medioevo tardío 


				La sociedad europea de inicios del siglo XVI, en que tuvo lugar el movimiento reformador, es producto de un desarrollo dilatado y complejo. No obstante, a grandes rasgos es posible decir que un hito histórico fundamental se dio en torno al siglo XII. Pues desde entonces cobró forma progresiva un período de profundas transformaciones en Europa, dado a partir del surgimiento de los primeros burgos. 

				Los primitivos burgos europeos se convirtieron en espacios relativamente abiertos y privilegiados de intercambio de bienes materiales y simbólicos. En ese marco tuvo lugar la aparición de un nuevo “sujeto” histórico: la primitiva “burguesía”. Con ello la sociedad medieval experimentó un verdadero salto cualitativo, que la revolucionó y transformó paulatinamente. Tal desarrollo le imprimió una creciente aceleración a su ritmo temporal y una marcada expansión a su proyección de conquista espacial. Así, los burgos y ciudades llegaron a ser verdaderas “incubadoras” de la modernidad occidental, capitalista y colonialista, con su desarrollo germinal característico, marcado por un profundo entrelazamiento entre iglesia y sociedad, la religión y la economía. 

				Ese aspecto último se pone de manifiesto particularmente si recordamos una experiencia histórica tremenda, que impactó profundamente en la realidad de vida y en el alma de toda la cristiandad europea en la primera mitad del siglo XIV. La misma tuvo lugar de la mano de la expansión del comercio de ultramar. Pues en las bodegas de los navíos que llegaban a Europa, junto a la preciada mercancía, desembarcaron en sus puertos las primeras ratas transmisoras de la “peste negra”. La pandemia derivada de ello, sin hacer distinción de estamentos sociales o dignidades religiosas, provocó una masiva confrontación de su población con la muerte. Sobre ese trasfondo sombrío la cristiandad medieval experimentó una desgarradora conmoción, que marcó a fuego su mentalidad y su mundo.[2] 

				El modo en que la iglesia católica occidental respondió a la honda crisis que dicha situación suscitó, fue ambivalente. Por un lado, su predicación acentuó la asociación causal entre pecado, ira de Dios, muerte y condena eterna. Allí, la figura de un Dios Padre tan “justo” como severo, a la vez que posibilitaba darle sentido, integrando simbólicamente la experiencia humana del sufrimiento y la transitoriedad, agudizaba el temor y la ansiedad de las personas en vistas al juicio divino y la preocupación por el destino eterno de sus almas. Por otro lado, la iglesia ofrecía una alternativa protectora y reaseguradora, pues su predicación también insistía en que, gracias a su mediación sacramental, la obtención del perdón de los pecados y la salvación del alma, en principio, eran accesibles a todos. 

				Dicha alternativa se fundaba en el concepto teológico de que la iglesia, por derecho divino, tiene como potestad “administrar” “el tesoro” de obras meritorias de Cristo, María y los santos, a fin de que los pecadores puedan saldar sus cuentas pendientes con Dios, dadas por las deudas/culpas originadas en su vida pecaminosa. Ello radica en que, gracias al “pacto” sellado a través de la sangre de Jesucristo, Dios se ha comprometido contractualmente con su iglesia, haciéndola dispensadora exclusiva del don de su gracia salvífica, a causa de su potestad de hacer efectiva la reconciliación de Dios con los pecadores y de estos con Dios mediante el sacramento de la penitencia. 

				Por su intermedio, los creyentes ya reconciliados, eran invitados a transitar una nueva vida de santidad, orientada a la realización de obras piadosas. Para el pensamiento teológico y pastoral escolástico normal, dichas obras, de ser realmente “buenas obras”, tendrían, por un lado, un carácter de expiación satisfactoria de las penas temporales originadas en la vida pecaminosa; por otro, un plusvalor meritorio con respecto a los futuros bienes celestiales. Su evaluación en el Día del Juicio Final decidiría si merecerían el goce eterno en la beatífica contemplación de Dios, las penurias del infierno, en la absoluta condena y lejanía de Dios, o el tránsito temporal por el “purgatorio”. 

				Ahora bien, resulta significativo comprender que, desde el pensamiento teológico y religioso que sostenía la iglesia entonces, esa esperanza de salvación resultaba efectiva únicamente bajo una estricta condición. Ella radica en que las personas, al acudir al sacramento de la penitencia, como preparación para recibir la gracia del perdón ante su confesión, “hagan lo que está a su alcance hacer” (facere quod in se est) y, por su parte, movilicen su voluntad en dirección al bien, cooperando activamente con la gracia divina en pos de su salvación. A través suyo, a todos aquellos que pusieran de manifiesto el correcto “afecto” o disposición interior, que consistía en presentar ante el trono de Dios un “verdadero arrepentimiento”, se les proponía la vía abierta gracias al sacramento: sumar “buenas obras”, contabilizables a su favor en el Día del Juicio, para evitar las horrendas penurias del purgatorio y el infierno, e ir al Cielo. 

				En el marco de esa visión teológica del ser humano y de sus fuerzas espirituales, la “economía de la salvación” asumió una lógica marcadamente condicional y contable, fácilmente comprensible para la clase burguesa mercantil y financiera en ascenso. Dios podía aparecer entonces como contraparte divina con la que se puede y –por la intermediación sacramental de la iglesia– se debe desarrollar algo así como una transacción comercial, basada en el viejo principio de intercambio con lo sagrado, reintroducido con fuerza en la médula misma de la teología y la piedad cristianas antiguo-medievales: “te doy, para que me des” o “te doy, si me das” (do ut des). De ese modo, a los mismos ricos a los que la iglesia condenaba moralmente como usureros, se les llegaría a ofrecer –por ejemplo, a través de la compra de indulgencias– la posibilidad de hacer algo con sus riquezas para el bien eterno de sus almas y las de sus seres queridos.[3] 

			

			
				La particular imbricación entre religión y economía que era característica de la Edad Media cristiana dio lugar a que la iglesia católica occidental se hiciese cada vez más rica. De hecho, ningún otro poder político europeo de la época llegó a negociar con tantas casas comerciales y bancarias como ella. En virtud de un vasto entramado de captación y acumulación de capital, resultó enormemente “beneficiada” por el crecimiento de las ciudades y el desarrollo de la economía monetarista y financiera, de la que participó activamente. Dicho desarrollo fue propiciado y dinamizado tanto por los emprendimientos militares y de conquista (como el que a fines del siglo XV incorporara a nuestro continente y sus cuantiosos recursos al sistema-mundo europeo y a su economía), como por el crecimiento de los intercambios comerciales internacionales y una nueva organización de la producción de bienes.[4] 

				En búsqueda de la raíz teológica de la Reforma:

				el redescubrimiento de la “justicia de Dios” como “Buena Nueva” 


				En octubre de 1517, el monje agustino y doctor en teología Martin Lutero se desempeñaba como profesor de Biblia en la universidad de Wittenberg, en la lejana periferia del imperio germánico. Al plantear públicamente su crítica a la fundamentación teológica y a las prácticas ligadas al sacramento de la penitencia, sin ser consciente cabalmente de ello, puso “el dedo en la llaga” de su iglesia y de toda la sociedad cristiano medieval occidental. Pues justamente en ese punto se anudaba firmemente todo un entramado de motivos e intereses (económicos, políticos y religiosos), que en su particular conjunción, le daban sustento y legitimación al orden socio-religioso vigente en su conjunto. 

				A partir de la inusitada agudeza y seriedad de sus luchas en su búsqueda de auténtica certeza en la fe dentro de la mentalidad religiosa de su época, y a partir de la indignación que experimentó frente al abuso de las conciencias sencillas por parte de los vendedores de indulgencias, apelando a las Sagradas Escrituras, el joven monje y profesor señaló en sus famosas “95 tesis” en qué consiste la verdadera penitencia cristiana,[5] denunciando y rechazando el funesto entrelazamiento que se daba entre la pregunta por el perdón de los pecados y los mecanismos basados en el aporte de dinero por parte de los fieles, establecidos por la iglesia medieval como parte de su “economía salvífica”:

				62. El verdadero tesoro de la iglesia es el sacrosanto evangelio de la gloria y de la gracia de Dios.

				63. Empero este tesoro es, con razón, muy odiado, puesto que hace que los primeros sean postreros.

				64. En cambio, el tesoro de las indulgencias es sumamente grato, porque hace que los postreros sean primeros.

				65. Por ello, los tesoros del evangelio son redes con las cuales en otros tiempos se pescaba a hombres poseedores de bienes.

				66. Los tesoros de las indulgencias son redes con las cuales ahora se pescan las riquezas de los hombres.[6]


				Lutero alzó su voz de protesta y su llamado a una auténtica vida cristiana desde su profunda piedad de monje medieval y su ardoroso amor por la iglesia, cuyo testimonio veía amenazado por aquellos que, a causa de sus excesivas concesiones al pensamiento dominante de la época (expresado por la filosofía aristotélica), habían introducido profundas distorsiones en su teología y en sus prácticas pastorales y de piedad.[7] Su enérgico compromiso de fe y su sostenida meditación bíblico-teológica, lo condujeron finalmente a realizar un descubrimiento fundamental, que él experimentó como una liberación inefable, fruto de una sorprendente intervención de la gracia de Dios. 

				Sabemos por su propio testimonio que ello tuvo lugar tras largos años de lucha, en medio de hondas tentaciones, por la interpretación correcta del concepto paulino de “justicia de Dios”. Y que consistió en que, al reflexionar sobre el pasaje Ro. 1,17 (Porque en el evangelio la justicia de Dios se revela por fe y para fe, como está escrito: Mas el justo por fe vivirá), él dejó de comprender la justicia del Evangelio a partir de la visión retributiva y meritoria escolástica, basada en la noción filosófica clásica, que define sintéticamente la justicia como “dar a cada cual lo suyo” (suum quique tribuere). Y aprendió a entenderla como la libre atribución de Dios de la justicia vivificante de su Hijo Jesucristo a los pecadores y atribulados por el poder condenatorio del pecado. Es decir que ya no la comprendió como “justicia activa” del ser humano ante Dios, sino como “justicia pasiva” donada por Dios en favor del ser humano pecador.[8] 

				Así Lutero comenzó a comprender que la salvación del ser humano en realidad es un milagro que descansa exclusivamente en la iniciativa misericordiosa de Dios, en su acto soberano y libre, realizado en Jesucristo “por nosotros” (pro nobis). Pues reconoció que en el Cristo crucificado y resucitado, el Juez –por pura gracia e insondable amor a su criatura envuelta en el pecado– juzga y condena a los poderes de la muerte que se sustancian en y a través suyo. Y que lo hace poniéndose Él mismo del lado de las y los condenados, de las víctimas del pecado y la injusticia. Optando por ellos, los acepta inmerecida, incondicional –y gratuitamente en su invencible comunión de amor, con el fin de otorgarles pleno perdón, justicia y salvación eterna– por la sola fe. 

				Para evitar falseamientos, aquí resulta decisivo comprender que para Lutero “fe” no significa una creencia general en Dios, una mera “fe histórica”. Aquí fe, antes bien, radica en confiarse sin reservas, aceptando incondicionalmente aquel juicio que Dios pronuncia a través de la “Palabra de la Cruz” sobre los pecadores (cf. 1 Co 1, 18ss.). Esa fe conduce a la muerte del viejo ser humano, aprisionado en las amarras de la ley que mata (aquella ley del “te doy, si me das”, u aquella otra, que se le emparenta: “voy a maximizar mis beneficios, para salvarme yo, cueste lo que cueste”; o: “voy a asegurarme e imponerme yo, caiga quien caiga”, etc.) para que viva como “nueva criatura” (2 Co 5, 17) fruto de la ley del Espíritu que resucita a los muertos y los llama a una vida nueva (Ro 8, 2), por la misericordiosa justicia “extraña/“ajena” (iustitia aliena) que Dios obra “fuera de nosotros” (extra nos) “por nosotros” (pro nobis) en Jesucristo. 

				Mediante la proclamación de esa “Buena Nueva” y su aceptación en la fe, el cristiano ingresa en un incesante devenir; vive una vida de conversión permanente (ver la primera de las “95 tesis” en nota al final). De hecho la propia iglesia es llamada a vivir en conversión y reforma permanente. Así ella deja de ser comprendida como una institución sacral, administrada por una élite religiosa encima del pueblo cristiano, para ser testimoniada como comunidad creada por la Palabra y del Espíritu, que vive del testimonio mutuo del evangelio, al que son convocados todos sus miembros como aspecto central del sacerdocio común al que son llamados todos y todas a partir de su bautismo.

				Dado que el reinar de Jesucristo quiere irrumpir en medio de los viejos órdenes del mundo, representados paradigmáticamente por la iglesia (ecclesia), el gobierno secular (politia) y la economía (oeconomia); dado que Él reclama la totalidad de la creación para el amor de Dios, la comunidad de fe y cada uno de los creyentes es convocado a comunicar la dinámica liberadora que se expresa en el “amor de la cruz nacido en la cruz” (Lutero) desde el reino espiritual de la fe hacia el reino temporal de la ley. Distinguiendo y relacionando con el auxilio del Espíritu, la ley y el evangelio, mediante su oración y su testimonio público “a toda criatura”, ellos son llamados a servir al mundo por amor de Jesús. Su servicio se concretará, por ejemplo, a través de la educación de los hijos en esa fe y ese amor, en el ámbito de la comunidad eclesial y del hogar familiar; a través de búsqueda de un ejercicio inclusivo del derecho, en la esfera política; o mediante la práctica de formas participativas y cooperativas de hacer economía, en la sociedad –hasta la consumación definitiva y plena del Reino de Dios. 


			

			
				Esa es la raíz de la Reforma (cf. Is. 11, 1ss.). Su anuncio en los templos, las aulas, las tabernas y las plazas dio lugar a una vertiginosa dinámica eclesial y social que para la curia romana y el poder imperial pronto se transformó en la “Causa Lutero”. Dicho testimonio, una vez articulado en el espacio público,[9] tuvo un efecto movilizador y transformador, que esos poderes regentes percibieron inmediatamente como una amenaza mortal. Las consecuencias teológicas, éticas y pastorales que fue sacando a lo largo del proceso quien se sabía “liberto de Dios”[10] interpelaron de uno u otro modo a distintos actores, grupos y estamentos, que respondieron con ardiente esperanza, desconfianza distante u honda perplejidad, convencida adhesión, pragmática tolerancia o rotundo rechazo. 

				Pues la verdadera “revolución” a que dio lugar en la imagen de Dios, del ser humano y del mundo esa “nueva” comprensión de la justicia de Dios, significó un cuestionamiento radical al sistema imperante en la cristiandad medieval en su totalidad. El solo Cristo, sola gracia, sola fe, sola Escritura comenzó a desmadejar aquel “nudo gordiano” formado por la multitud de ataduras religiosas, mentales, legales y económicas fundadas en la antigua perspectiva condicional, retribucionista y contable. Al expandirse como “reguero de pólvora” en una sociedad “altamente inflamable”, el planteo reformador, fundado en un (re)descubrimiento en apariencia tan alejado de la vida real, tuvo consecuencias transformadoras no solo dentro de las aulas y los templos, sino también en la plaza pública y el mercado.[11]


				En su famoso “Tratado sobre la libertad cristiana” (1520) Lutero enfatizaba que quien ha experimentado por la fe el obrar misericordioso de Dios en Jesucristo, se sabe liberado de la constante necesidad de asegurar angustiosa y ávidamente su propia existencia y salvación; habiendo renacido por la fe a una vida nueva, es una persona libre para Dios y para el prójimo, actuando por medio del amor.[12] La existencia de los cristianos, ya sea que actúen como prójimos en una relación personal o por intermedio de instituciones, siempre será expresión del mismo amor.[13] Es fruto de aquella liberación que da ojos para ver y reconocer a las otras personas, al mundo y a la creación, comenzando allí donde están las personas y realidades que nadie quiere ver: las y los humillados, relegados, empobrecidos y violentados – así como aparecen ante los ojos de su Creador.[14] 

				Esa perspectiva reformadora no cuenta apenas con “individuos”, sino que siempre presupone relaciones interpersonales comunicativas, comunitarias.[15] Como hemos visto, su medio vital es tanto la iglesia  como la comunidad civil, ambos entendidos como espacios donde ha de ocurrir una forma particular y concreta de servicio de parte de Dios con respecto al prójimo. Buenos ejemplos de ello, son las propuestas realizadas por Lutero y otros reformadores para organizar “cajas comunes” para la asistencia a los necesitados, otorgar préstamos y créditos, organizar instituciones cooperativas y diacónicas de orden diverso, así como la promoción de la fundación de escuelas, entre otros.

				El límite que libera: el ser humano a la luz de la justicia ajena de la Cruz[16] 

				Ahora daremos lugar a un rotundo cambio de perspectiva en nuestro discurso. Pues mediante la formulación de una serie de tesis, abandonaremos una mirada primeramente histórica sobre la Reforma para preguntar por la proyección actual de su mensaje, concentrando nuestra reflexión en la cuestión antropológica. 

				A tal efecto seguiremos el rastro de un modo muy preciso de comprender la teología, a la que el joven Lutero caracterizó como aquella práctica teórica que reclama –nada más y nada menos– que intervenir en la disputa por desentrañar “la realidad” en su dimensión medular, dejando inmediatamente en claro que dicha pretensión se sostiene únicamente en el poder de Dios y la agudeza incomparable de su Palabra –y no en las posibilidades de los hombres (cf. Heb. 4,12s.). En tanto esfuerzo humano por decir “qué es lo real”,[17] el teólogo debe y puede reconocer, libre de todo escepticismo,[18] que su propio testimonio siempre será constitutivamente limitado y fragmentario.[19] 

				Al focalizar nuestra reflexión sobre el ser humano, tendremos en cuenta aquellas aserciones y distinciones que sugiere el entramado profundo de esa tradición teológica, concretizadas paradigmáticamente en torno a la concepción reformadora de la “justicia ajena”.[20] Nuestra convicción es que, si nos disponemos a seguir existencial y comprensivamente sus quiebres, transformaciones y proyecciones, descubriremos también su capacidad de iluminar desde su propia racionalidad escatológica[21] tanto las tramas que definen representativamente, pars pro toto, la condición del ser humano y el mundo en su dramática constitución actual, como la enorme promesa de liberación y vida plena de la que sigue siendo objeto, en Jesucristo. 

				A continuación enunciamos las tesis, acompañadas por algunas reflexiones que intentan aportar inteligibilidad a su contenido. En su elaboración y formulación hemos optado por seguir el clásico esquema hermenéutico latinoamericano “ver-juzgar-actuar”.

			

			
				Ver (la realidad del ser humano y su mundo en su sujeción a los esquemas del “viejo eón”)

				1. Tanto en la violencia estructural que sufre la mayor parte de la humanidad, que se expresa en explotación, marginalización y muerte, como en la creciente destrucción de los ecosistemas y de la biodiversidad de la tierra, se revela la amenaza que, si bien se percibe en forma concreta y mayoritaria en los márgenes del “sur global”, se extiende sobre el mundo y la vida en su conjunto: su completa destrucción.

				2. Los desarrollos históricos que han ocasionado y siguen ocasionando la mencionada violencia estructural, y la consecuente amenaza de destrucción de la vida sobre la tierra, pueden ser comprendidos como consecuencia extrema de la sistemática anulación y pérdida de los límites necesarios para (sobre) vivir que viene teniendo lugar en el marco del sistema imperial capitalista globalmente hegemónico. 

				3. En virtud de sus implicancias teológicas y de su pregnancia expresiva proponemos comprender el contenido de dicha amenaza como potencial “aniquilación del mundo” (annihilatio mundi), recurriendo a un concepto acuñado originalmente por la antigua ortodoxia luterana en el marco de su doctrina escatológica “sobre las cosas últimas” (De novissimis).

				El capitalismo financiero, ya firmemente hermanado al poder imperial hegemónico, acaba de celebrar su imposición mundial en tanto sistema ordenador de las relaciones materiales y simbólicas globales. Desde que la ortodoxia teológica luterana formulara su visión “de las cosas últimas” transcurrieron poco más de tres siglos. No obstante, lejos de haber quedado archivada en los anaqueles polvorientos y olvidados de la historia, la visión de la aniquilación del mundo[22] hoy parece tan o más actual que en aquella lejana época barroca. Sin embargo, ahora la inquietante actualidad de esa visión apocalíptica se debe en gran medida al cambio de sujeto que ha tenido lugar en relación con ella: la aniquilación dejó de manifestarse como consecuencia de una acción del Dios airado, para pasar a ser plausible como obra del propio ser humano. 

				La oscura intuición que quizá anidara en la mencionada postulación escatológica de la ortodoxia luterana[23] fue escenificada infinidad de veces, tanto en la periferia como en el centro del poder imperial. Su paso por la historia dejó una y otra vez detrás de sí –como lo atestigua el espantado Angelus Novus, según lo sugiere Walter Benjamin–[24] un montón de escombros. No obstante, es en la presente etapa del desarrollo histórico capitalista, regida por el poder de las finanzas globales, que el deseo ilimitado que lo mueve, habiendo adquirido expresión sistémica, representa la amenaza real radical de la aniquilación y reducción a la nada de toda la creación –precisamente a partir de la entrega potenciada científico-tecnológicamente y enceguecida ético- ideológicamente a ese deseo. El Nuevo Testamento llama a ese fenómeno de la condición humana “concupiscencia de la carne” (evpiqumi,a sarko,j, - concupiscentia carnis), (cf. Gá. 5, 13ss).[25] 

				Con la última afirmación hemos atravesado el umbral a partir del cual se hacen expresamente manifiestas las percepciones teológico-antropológicas obtenidas por la tradición bíblica en relación con la problemática de fondo en cuestión. Al observar el cuadro bosquejado anteriormente mediante ese prisma interpretativo, resulta sumamente significativo señalar –como lo sugiere Hans J. Iwand siguiendo al joven Martín Lutero– que la raíz más profunda de la “aniquilación del mundo” radica en la “aniquilación de Dios” (annihilatio Dei).[26] En el contexto de tales percepciones se trata de una aniquilación que si bien tiene origen en el “corazón” humano, se despliega simultáneamente en la historia real –con carácter paradigmático, en la Cruz del Cristo aniquilado– como producto de la voluntad, del querer y desear ilimitado, amorfo del homo peccator en su articulación colectivo institucional.[27] 

				A la luz de la historia de Dios con los seres humanos, así como se hace manifiesta a la fe en la Cruz de Jesús de Nazaret, la teología de la Reforma diagnosticó al ser humano que tenía a la vista como idolátrico-nihilista.[28] Él es identificado como su-jeto encorvado sobre sí mismo (incurvatus in se ipsum), urdido en una fase histórica –la de la irrupción expansiva y colonial temprano-capitalista europeo-occidental, que a su vez ha sido producida por él mismo–, en que aquella concupiscencia llega a hacerse historia real como movens estructural de todo el sistema de transacciones simbólicas y materiales de la sociedad a nivel global.[29] 

				En ese entramado histórico concreto es donde, a través del medio del dinero y del capital, el deseo que atraviesa al ser humano encontró condiciones reales capaces de actualizar y realimentar su carácter virtualmente ilimitado. Desde la periferia explotada del Imperio Hispano-Germánico, contemporáneamente a Lutero, el sacerdote y teólogo católico Bartolomé de las Casas describía las consecuencias mortíferas de la codicia en términos similares a los del Reformador, aproximándose a la noción de aniquilación de Dios: “…porque yo dejo en las Indias a Jesucristo, nuestro Dios, azotándolo y afligiéndolo y abofeteándolo y crucificándolo, no una sino millares de veces...”.[30]


			

			
				A partir de la perspectiva teológica señalada, en un marco histórico como el actual, en que los poderes imperiales hegemónicos han potenciado exponencialmente su capacidad de dominio y control por vía científico tecnológica, esa economía del deseo abismal[31] se revela no solo como ley de vida del ser humano pecador (en realidad: de muerte; cf. Ro. 7), sino también como ley de vida (= muerte) de la totalidad del sistema civilizatorio, que tiene consecuencias potencialmente aniquiladoras para la totalidad de la vida sobre la tierra. En ello se expresa su determinación de erigirse como orden inmanente absoluto, que al buscar apropiarse de toda otra alteridad, la niega simbólica y materialmente con violencia –como lo expresa con carácter “programático” un ejemplo actual del “evangelio” imperial-capitalista, mediante la consigna: One System, no Limits.[32] 

				En y a través de dicho sistema, el ser humano gobierna tiránicamente el mundo en tanto tiránicamente gobernado por aquel deseo abismal (en ese sentido preciso como su-jeto), que el orden impuesto globalmente no cesa de actualizar como codicia infinita del capital, las finanzas y los “recursos naturales”. A ese deseo la filosofía moderna, durante la fase colonial imperialista del capitalismo industrial en pleno desarrollo, lo tematizó a su manera como voluntad de poder nihilista (Hannah Arendt).[33] 

				Juzgar (al ser humano y su mundo a partir del adviento del nuevo eón en Jesucristo)

				4. La realidad de formas de existencia humana que testimonian, comunican y promueven “vida en abundancia para toda la creación” tiene su condición de posibilidad y fundamento en que, en medio de la “vida falsa” (T.W. Adorno), los seres humanos son capacitados para esa “vida justa y abundante” por haber sido hechos realmente partícipes de la historia en que acontece la justicia ajena de la Cruz (iustitia aliena crucis) en tanto poder creador de vida.

				5.1 Dado que “la palabra se hizo carne” (Jn. 1,14) asumiendo en su insondable misericordia el pesebre, los márgenes y la Cruz, dicha justicia acontece en la historia como poder de vida afirmando libre, incondicional- y gratuitamente –solus Christus, sola gratia, sola fide– la dignidad y el derecho a la vida de las víctimas de la violencia ejercida por los poderes hegemónicos y su ley de muerte. 

				5.2 Por la misma razón dicha justicia acontece en la historia como condena irrestricta de los poderes hegemónicos y su ley de muerte, de modo tal que los victimarios y demás “autojustificados” son hechos partícipes de esa justicia a partir de su reconocimiento y aceptación incondicional –solus Christus, sola gratia, sola fide. 

				5.3 Ello se manifiesta en su conversión real permanente: es decir, en un camino penitente de cambio real de fidelidades y solidaridades históricas, de compromiso político activo con el reconocimiento de la dignidad y el derecho de las víctimas y excluidos en el ámbito público y por ello de compromiso con la defensa de los derechos humanos de todas las personas.

				6.1 Mediante el ingreso de la justicia ajena en la realidad a través de aquella historia “cruciforme”, los poderes, relaciones e identidades “viejas” pasan, dando lugar a “nuevas criaturas” (2 Co. 5,17). Ellas permanecen como tales a partir del vínculo renovador que mantienen a través del testimonio mutuo de la “Palabra de la Cruz” (1 Co. 1,18). 

				6.2 De esa Palabra reciben una y otra vez el regalo de una vida fundada precisamente en la justicia ajena de la Cruz, es decir en otro poder, otras relaciones y otras identidades, que la hacen una vida promisoria- y escatológicamente reconciliada, plena.

				En la totalidad de la historia bíblica de Dios con su pueblo se revelan tanto la gracia y solidaridad incondicional de Dios con los pobres, estigmatizados y sufrientes, con las víctimas del despliegue histórico institucional del deseo ilimitado de apropiación y dominación del ser humano pecador,[34] como –simultáneamente y de modo inseparable– su juicio airado pronunciado sobre los victimarios, sus cómplices por acción u omisión y sobre toda otra forma de autojustificación humana. 

				Por tanto, allí tiene lugar el llamado eficaz a una vida en justicia, en comunión con Jesucristo, y a la vez la condena más radical de los poderes nihilistas y su ley de muerte. Sin embargo, es precisamente a través de la ejecución de ese juicio –y de la conversión histórico real a la que apunta, en la medida que es aceptado sin reservas, por la sola fe– que el Espíritu de la gracia crea paradójicamente el camino liberador y salvador a una “vida justa”, reconciliada y verdadera para las y los pecadores.[35] 

				Precisamente por ese camino (re) creador y no otro –en que tiene lugar un cambio radical de “rumbo” y de solidaridades (metanoia)– fue establecida la única relación histórico escatológica, realmente liberadora y salvífica, entre criatura aniquilada, criatura aniquiladora y el Dios que mediante el Espíritu de Jesucristo “vivifica a los muertos y llama a la existencia a las cosas que fueron reducidas a la nada (ex nihilo), para que vivan” (cf. Ro. 4,17). Ese es pues el punto decisivo en que se hace manifiesta la forma liberada de vida, el contorno real de la gracia. 

				De esa vida son hechos partícipes todas aquellas y aquellos que dejan valer para sí ese juicio y palabra sin condiciones, confiándose totalmente a él por el camino del seguimiento y de la afirmación concreta del derecho de los más débiles de la sociedad. A través de ese preciso sola fide[36] –y de ninguna otra disposición “religiosa” o “piadosa” que pretenda corresponder a la intencionalidad teológica original de los Reformadores– que tiene lugar la de-construcción permanente del ser humano en tanto pecador. Al ser hecho partícipe de la historia en que irrumpe la justicia ajena de la Cruz, ese ser humano es convocado a tomar parte del poder de Dios para buscar y promover “vida en abundancia” para toda la Creación mediante otras relaciones sociales y ecológicas, a través de las cuales se hace presente ya ahora, en medio de los órdenes viejos, el mundo nuevo de Dios. 

				Actuar (en medio del orden viejo de injusticia dejando que se haga presente la justicia renovadora de Dios)

			

			
				7. La Iglesia de Jesucristo es aquella comunidad de seguimiento en que se testimonia, experimenta y celebra la historia en que, según la palabra divina de promesa, acontece siempre de nuevo la justicia ajena de la Cruz, tomando cuerpo visiblemente de ese modo la obra liberadora, reconciliadora y renovadora del Dios trino y su amoroso misterio en el seno de la humanidad.

				8. Así pues, dicha comunidad es constituida como tal en tanto medio político en que el Espíritu Santo obra la comunicación mutua de la justicia ajena de la Cruz, y con ella la comunión reconciliada entre sus miembros –obsequiando a la comunidad, y a través de ella, también al mundo, sus dones y carismas.

				9. Ello impulsa a sus miembros a descubrir en cooperación con otras personas cómo se concretan interpersonal e institucionalmente formas inclusivas de justicia civil. Por medio de su testimonio, proyectado a todos los órdenes de la vida, ellos prestarán particular atención a que tales formas de justicia permanezcan abiertas a la irrupción crítica y radicalmente inclusiva de la justicia ajena de la Cruz –en la ardiente esperanza de que esa justicia y su reinar irrumpan definitivamente en el mundo y en toda la creación como poder de vida en plenitud.

				A través del poder de vida misericordioso y solidario, que se manifiesta y actúa de ese modo histórico concreto, por la fe son renovadas y liberadas las mentes y los cuerpos de aquellos y aquellas que, escuchando la Palabra de Promesa, una y otra vez aprenden juntos a orar de nuevo: “Venga tu Reino, hágase tu voluntad en la tierra como en el cielo” (H. Ulrich).[37] Esa comunidad orante que es la Iglesia de Jesucristo adquiere su existencia política[38] dejándose llevar, por la iniciativa y el poder del Espíritu Santo, que obra mediante el testimonio mutuo de la Palabra, al “lado reverso de la historia” (G. Gutiérrez).[39] 

				Quienes son movidos de modo tal, no se constituyen en “sujetos” en el sentido de que vivan autónoma-, “autopoiéticamente”, encontrando por sí mismos dentro suyo o quizá incluso dándose a sí mismos su propia “ley emancipatoria” (pues ello significaría ipso facto su recaída en la “vida falsa”. Cf. Ro. 7).[40] El suyo, en ese sentido, no es el pathos de la Modernidad Occidental, que en su dinámica autoafirmativa y negadora de las otredades, en nombre de la libertad no ha dejado de imponer esclavitudes. Antes bien, ellos viven como su-jetos (sub-iecti)[41] al poder divino que obra mediante la justicia ajena de la Cruz, recibiendo a través de la fe heterónomamente, extra se, su “ley de vida” (cf. Ro. 8,2). Pues solo así permanecen realmente en la “vida justa y abundante”, liberados por la “autonomía” del Espíritu Santo de la tiranía del pecado y sus poderes para acoger y afirmar mancomunadamente la vida del otro/a.[42]


				En tanto comunidad ella vive del testimonio mutuo en que la “palabra corporal-encarnada” que les es ofrecida como criterio de discernimiento del sentido de su praxis política. Por medio suyo llegan a desnaturalizar las agresiones y heridas que sufren en sus cuerpos y almas los violentados/as y mancillados/as tanto como la completa creación. Pues quienes así renovados no “pierden de vista” a las víctimas y su derecho a una vida digna e íntegra en un contexto sociocultural y mediático en que el poder hegemónico las oculta e invisibiliza; antes bien, es precisamente su renovada orientación a partir de la iustitia aliena crucis la que los capacita a ver a los que “el mundo no ve” (ni quiere ver), en su “desprecio” por los seres humanos.[43] 

				Así resisten crítica y políticamente (sine vi humana, sed verbo)[44] la violencia material y simbólica desatada en la historia por el poder hegemónico disolvente que encarna actualmente la dominación imperial de las finanzas. Por tanto, la no violencia llega a ser una característica distintiva de su testimonio político –y ello como consecuencia de la reconciliación y la paz obradas por Dios en Jesucristo en medio de la historia (cf. Ef. 2; 2 Co. 5). Eso la convierte en una comunidad de servidores y testigos de esa obra de Dios a favor del mundo, en medio de los conflictos y las luchas que son inherentes al ámbito de lo público. 

				Pues precisamente ese ámbito no puede prescindir de un testimonio resistente como ese, que no apunta en primer lugar a hacer “prosélitos”, sino a que todas las personas sean hechas partícipes de una comunidad de derecho, que reconozca y afirme la dignidad y la vida de todos. Dicha comunidad civil solo será capaz de preservar su carácter político en la medida que permanezca abierta a la irrupción de la justicia ajena/externa como poder afirmador de la vida de los excluidos, de las víctimas; resistiendo toda dominación fundamental –permanente tentación humana y distopía imperial: el fin de la política–, una sociedad tal experimentará en medio suyo señales palpables y esperanzadoras de un reinar escatológico que encuentra en esa justicia su expresión más radical, realizándose como celebración efectiva de la inclusión y de la comunión: el reinar de Dios y la promesa de su shalom.[45]


				Para finalizar

				En lo anterior hemos intentado mostrar, primeramente, cuál fue el “terreno” histórico en que tuvo arraigo la Reforma. Nuestras propias “anteojeras” y también la delimitación temática realizada le dieron a nuestra exposición un carácter parcial y acotado. Muchos otros actores y actrices, grupos y estamentos, acontecimientos, problemáticas y necesarias referencias (auto) críticas, han quedado injustamente fuera. 

				Sin embargo, en esta oportunidad hemos privilegiado apenas lo que consideramos su “raíz”. Al respecto señalamos que ella radica esencialmente en volver a poner en el centro “la Palabra de la Cruz”, la “justicia extraña”, mediante la que Dios ha realizado y realiza su obra de salvación en medio de su creación –y la vida de fe, es decir de conversión permanente al amor comprometido, a la que llama a su pueblo y a su iglesia. 

				Posteriormente, a través de una serie de tesis, sintéticamente fundamentadas, hemos desarrollado una perspectiva teológica que, pretendiendo nutrirse de esa raíz, sostiene que el ser humano, en la medida en que no recupera el límite liberador instituido por Dios en Jesucristo, alimenta y se entrega irremediablemente al espíritu ilimitado que anima de múltiples formas el capitalismo financiero tardío actualmente imperante a nivel global –con su despliegue irrefrenable de violencia, que amenaza seriamente la supervivencia de la vida en el planeta, en su conjunto. 

				Y que la posibilidad de otra forma de ser humanos, que promueva una vida en justicia y plenitud, tiene su fundamento real en el adviento y venida de su justicia aliena a nuestro mundo, que se hace manifiesta y comunicativa en medio de la comunidad política, por medio del testimonio que crea, sostiene y anima a la Iglesia de Jesucristo. Así es como adquiere realidad concreta la gracia divina en tanto poder pneumático de vida para toda la creación –anticipo y promesa de un ser humano y de un mundo auténticamente nuevos (cf. Mi. 4,3-4; Ap. 21).


				
					
						[1].  El presente parágrafo reproduce una versión revisada y ampliada de nuestro artículo “La Reforma en su raíz”, publicado en: Teología y cultura 19/14 (Octubre 2017), pp. 17-26.

					

					
						[2].  Se calcula que durante la mencionada pandemia, que alcanzó su punto de mayor virulencia entre 1347 y 1353, llegó a morir cerca de un tercio del total de la población europea de la época, aunque se sabe que el impacto de la peste fue igualmente mayúsculo entre otros pueblos, fundamentalmente de Oriente.  

					

					
						[3].  El surgimiento e imposición de la doctrina del “purgatorio” debe ser visto en el contexto del ascenso de la burguesía como nuevo sujeto histórico en la alta Edad Media. Su visión escatológica hacía plausible el mensaje y la propuesta pastoral de la iglesia en esa situación específica, marcada por el rápido desarrollo del mercantilismo y la economía basada en el dinero. Cf. Jacques Le Goff, La bolsa o la vida. Economía y religión en la Edad Media, Barcelona, Gedisa, 1987.  

					

					
						[4].  De allí que, la estricta prohibición del cobro de intereses por el préstamo de dinero, paulatinamente cediera su lugar a una “flexibilización” (teórica y práctica) de las normas eclesiásticas y seculares, que apuntó a legitimar los negocios financieros que marcaban el ritmo del sistema temprano-capitalista emergente. Ello tomó forma en formulaciones como la del teólogo Juan Eck (quien luego llegaría a ser uno de los más acérrimos contendientes de la Reforma). A través de aportes como el suyo la teología más “moderna” de la época ofreció una poderosa legitimación teórica al cobro de intereses como práctica acorde a la fe cristiana y a la enseñanza de la Iglesia.  

					

					
						[5].  “1. Cuando nuestro Señor y Maestro Jesucristo dijo: ‘Haced penitencia...’ (Mt 4,17), ha querido que toda la vida de los creyentes fuera penitencia”. Cf. Martín Lutero, “Disputación acerca de la determinación del valor de las indulgencias”, en: Carlos Witthaus (Ed), Obras de Martín Lutero (Tomo I), Buenos Aires, Paidós, p. 7-15; cf. WA 1, pp. 233-238.

					

					
						[6].  Ibid.  

					

					
						[7].  Testimonio elocuente de ello es su Disputatio contra scholasticam theologiam, de septiembre de 1517; cf. WA 1, pp. 227ss.  

					

					
						[8].  Cf. su propio testimonio respecto de este acontecimiento liberador, en: “Prefacio a los escritos latinos”, Carlos Witthaus (Ed), Obras... (Tomo I), op. cit., p. 7-15; cf. WA 1, pp. 331-338, esp. 337s.  

					

					
						[9].  Cabe destacar aquí que Lutero y el movimiento reformador contribuyeron decisivamente en la creación de lo que hoy se entiende por lo general como “opinión pública”. En ello jugaron un papel destacado las intervenciones impresas (libros, panfletos, etc.) de Lutero, sus detractores y sus simpatizantes, las cuales comenzaron a sucederse en forma de alud, dando lugar al primer fenómeno mediático masivo en la antesala de la Modernidad –solo algunas décadas después de la invención de la imprenta de tipos móviles por Johannes Gutenberg (hacia 1440).  

					

					
						[10].  Hago referencia aquí al conocido cambio introducido por el Reformador en su apellido, expresando muy probablemente con ello la honda experiencia de liberación (expresado por primera vez en una carta de noviembre de 1517, en la que firma “Martinus Eleutherius”, haciendo alusión a 1 Co 7,22 –de allí el cambio en el apellido que derivó en el paso de Luder a Luther).  

					

					
						[11]. Así por ejemplo, el cuestionamiento público iniciado por Lutero al “negocio de las indulgencias” no solo le significó enormes pérdidas económicas a “Príncipes de la Iglesia” como al arzobispo Alberto de Brandenburgo, a quien la casa bancaria de los Fugger le había otorgado fuertes préstamos utilizados por aquél en la compra de cargos eclesiásticos para su carrera de ascenso al poder en el imperio; ello evidentemente también afectó a los propios prestamistas y a la curia romana, que había dispuesto utilizar parte de la recaudación en la construcción de la nueva Basílica de San Pedro en Roma.  

					

					
						[12].  Ese pensamiento recibió su formulación clásica abreviada en la tesis con que Lutero abre su escrito, que debe ser comprendido como su explicación in extenso: “El cristiano es libre señor de todas las cosas y no está sujeto a nadie. El cristiano es servidor de todas las cosas y está supeditado a todos”. Cf. “La libertad cristiana”, en: Carlos Witthaus (Ed), Obras… (Tomo I), op. cit., p. 150; cf. WA 7, pp. 20-38.  

					

					
						[13].  “...Sabrás que los bienes de Dios han de pasar de unos a otros y pertenecer a todos, o sea, cada cual cuidará de su prójimo como a sí mismo. Los bienes divinos emanan de Cristo y entran en nosotros: de Cristo, de aquel cuya vida estuvo dedicada a nosotros, como si fuera la suya propia. Del mismo modo deben emanar de nosotros y derramarse sobre aquellos que los necesitan... (...) Se deduce de todo lo dicho que el cristiano no vive en sí mismo, sino en Cristo y el prójimo; en Cristo por la fe, en el prójimo por el amor...”. Cf. Ibid. p. 167.  

					

					
						[14].  Este pensamiento Lutero lo desarrolló con particular agudeza y maestría en la tesis 28 de la “Disputación de Heidelberg” de 1518. Cf. Carlos Witthaus (Ed), Obras… (Tomo I), op. cit., p. 45s.; WA 1, p. 353-365.

					

					
						[15].  Últimamente ha sido mérito de Ulrich Duchrow rebatir una visión errónea, aunque muy extendida, que ve en el pensamiento de Lutero y la Reforma en general, cuando no “el”, al menos “uno” de los factores decisivos en el surgimiento del individualismo moderno. Cf. del mismo, “El posicionamiento de Lutero hacia individualismo del moderno sujeto del dinero”, en Daniel Berós, Martin Hoffmann y Ruth Mooney (Eds.), Radicalizando la Reforma. Otra teología para otro mundo, Buenos Aires/San José (CR), Ediciones La Aurora/Sebila, 2016, pp. 159-208.

					

					
						[16].  El presente parágrafo reproduce una versión revisada y parcialmente modificada de nuestro artículo “El límite que libera. La justicia ajena de la Cruz como poder de vida. Implicaciones teológico-antropológicas de una praxis política emancipadora”, publicado en Daniel Berós, Martin Hoffmann y Ruth Mooney (Eds.), Radicalizando..., op. cit., pp. 209-234.

					

					
						[17].  “El teólogo de la cruz denomina las cosas como en realidad son” [Theologus crucis dicit id quod res est] - así Martín Lutero en la tesis 21 de la “La Disputación de Heidelberg”. Ver Carlos Witthaus (Ed), Obras de Martín Lutero (Tomo I), Buenos Aires, Paidós, 1967, pp. 29-46, aquí p. 42; WA 1, pp. 353ss.  

					

					
						[18].  En su debate con el gran humanista Erasmo de Rotterdam, el Reformador sostiene a este respecto: “Déjanos a nosotros hacer firmes declaraciones, elaborar aserciones, y hallar nuestro agrado en ellas; tú aplaude a tus escépticos y académicos hasta que Cristo te haya llamado también a ti. El Espíritu Santo no es un escéptico” [Sine nos esse assertores et assertionibus studere et delectari, tu Scepticis tuis et Academicis faue, Donec te Christus quoque uocauerit. Spiritus sanctus non est Scepticus]. Ver Erich Sexauer, “La voluntad determinada”, Obras de Martín Lutero (Tomo IV), Buenos Aires, Paidós, 1976, 33-333, aquí p. 42; WA 18, 600ss.
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						[20].  Aquí precisaremos ese concepto como iustitia aliena crucis (“justicia ajena de la cruz”). Hasta donde llega nuestro conocimiento, la conocida y fundamental percepción de la iustitia aliena (“justicia ajena” o “justicia extraña”- al respecto ver el estudio de Karl-Heinz zur Mühlen, Nos extra nos. Luthers Theologie zwischen Mystik und Scholastik, Tubinga, Mohr-Siebeck, 1972), parece no haber sido vinculada por la tradición dogmática en una misma formulación sintética mediante el genitivo crucis (de la cruz) a fin de concretizar su significado y alcance de forma explícita (y enfática) como nos parece necesario a nosotros. Si bien dicha vinculación se corresponde claramente con lo más esencial y decisivo de la visión paulino-reformadora, la teología evangélica, a partir de una comprensión acuñada en marcos conceptuales metafísicos, individualistas y a-históricos, mayormente no la realizó. Sin embargo, a nuestro entender, dicha formulación tiene la virtud de expresar con precisión tales aspectos determinantes e irrenunciables de la “gramática” liberadora del Evangelio en su alcance histórico-escatológico, precisamente también en vistas de la praxis política de la fe.   

					

					
						[21].  Cf. Gerhard Sauter, „Eschatologische Rationalität”, en: del mismo, In der Freiheit des Geistes. Theologische Studien, Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1988, pp. 166-195.  

					

					
						[22].  Según Johannes Andreas Quenstedt, reconocido representante de la ortodoxia luterana, “...la consumación del mundo es la acción de Dios por la cual todas sus estructuras terrenales y celestes y todas las cosas fundadas en él, a excepción de las criaturas racionales, son destruidas y aniquiladas por medio del fuego, en su verdad, poder y justicia, para su gloria y para liberación de los seres humanos elegidos…”, en Theologia didactico polemica (1685), citado según la edición de 1691 por Richard Grützmacher / Gerhard Muras, Textbuch zur deutschen systematischen Theologie und ihrer Geschichte vom 16. Bis 20. Jahrhundert (Tomo I / 1530-1934), Berna/Tubinga, Paul Haupt/Katzmann, 1961 (4ta. Ed), p. 31. Ver también Johann Friedrich König, Theologia positiva acromatica (Rostock 1664). Herausgegeben und übersetzt von Andreas Stegmann, Tubinga, Mohr Siebeck, 2006, pp. 430-431.  

					

					
						[23].  Nos parece significativo que los teólogos de la ortodoxia luterana desarrollaran su concepción escatológica a través del mencionado concepto; notando que lo hicieron en una época en que el capitalismo comenzaba a formarse y a mostrar sus primeros “frutos amargos”. A través del mismo, ¿habrán expresado empáticamente, de manera oscuramente “intuitiva”, excediendo en forma no intencionada el marco de esa doctrina en su propio contexto teológico inmediato, la posibilidad de aniquilación total inherente al “espíritu del capitalismo”, que más tarde llegaría a ser potencialmente real? En ese sentido, el Dios de la ortodoxia, que aniquila escatológicamente a la creación, ¿no debería ser interpretado como cifra simbólica del ídolo nihilizante que vivía en el alma del sujeto del sistema temprano-capitalista, que ya entonces amenazaba germinalmente a toda la creación con su destrucción total?  

					

					
						[24].  Recordemos las primeras frases de la famosa tesis IX del escrito de Walter Benjamin: “…Hay un cuadro de Klee que se titula Angelus Novus. Se ve en él un ángel, al parecer en el momento de alejarse de algo sobre lo cual clava la mirada. Tiene los ojos desencajados, la boca abierta y las alas tendidas. El ángel de la historia debe tener ese aspecto. Su cara está vuelta hacia el pasado. En lo que para nosotros aparece como una cadena de acontecimientos, él ve una catástrofe única, que acumula sin cesar ruina sobre ruina y se las arroja a sus pies (…)…”; Walter Benjamin, “Sobre el concepto de historia”, en Angelus Novus, Barcelona, EDHASA, 1971, p. 82 [orig. alemán: „Über den Begriff der Geschichte“, Walter Benjamin, Illuminationen – Ausgewählte Schriften I, Francfort del Meno, Suhrkamp Taschenbuch, 1977].   

					

					
						[25].  Cf. Jung Mo Sung, Deseo, mercado y religión, Santander, Sal Terrae, 1999.

					

					
						[26].  Cf. Daniel Berós (Trad./Ed.), Hans J. Iwand. Justicia de la fe. Estudios sobre la Teología de Martín Lutero y de la Reforma Evangélica del Siglo XVI, Buenos Aires, La Aurora, 2015, pp. 52s. En su clásico estudio sobre la comprensión de la “justicia de la fe” en Lutero, Hans Iwand cita el siguiente comentario del Reformador respecto de Ro 8,15: “¿O acaso esto no ‘es maldecir’: pensar en su corazón que Dios es un adversario y enemigo, tener sentimientos y una voluntad opuestos a él, y tratar con todas las fuerzas de imponer lo que es contrario a Dios, si esto fuese posible – más aún: desear que Dios y su voluntad perezcan y se conviertan en la voluntad del hombre, o sea, en una nada? Pues no hay maldición que supere a ésta: desearle a alguien el aniquilamiento, que es precisamente lo que le desean a Dios todos los condenados y los que poseen la prudencia de la carne”. Cf. Martín Lutero, Obras… (Tomo X), p 282; WA 56, p 369, 15-20 (cursivas nuestras). Iwand conecta allí mismo magistralmente el mencionado concepto con lo expresado por Lutero en la tesis 17 de la “Disputación contra la teología escolástica”, de 1517: “El hombre por naturaleza no puede querer que Dios sea Dios, antes bien él quiere que él sea Dios y Dios no sea Dios”. Cf. WA 1, p. 225.  

					

					
						[27].  En tal sentido, es preciso apuntar que dicha “aniquilación” de Dios no es sino una de las caras de la moneda, cuya contracara radica en la “voluntad esclava” (servo arbitrio) de ese ser humano que vive bajo la ley del pecado y de la muerte. Cf. Martín Lutero, “La voluntad determinada”, en Erich Sexauer (Trad.), Obras… (Tomo IV); WA 18, pp. 600-787. Cabe destacar además que ya en la “Disputación de Heidelberg” (1518) [Carlos Witthaus (Ed), Obras… (Tomo I), op. cit., pp. 29-46] Lutero sostiene la nulidad del “libre albedrío” humano respecto del vínculo con Dios (cf. tesis teológica 13) y que significativamente, esa fue la única de las tesis del escrito condenada explícitamente como herética por la bula papal “Exsurge Domine” de 1520 (cf. H. Denzinger, Enchiridion symbolorum, No. 1486 [776]).  
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						[29].  Sobre la crítica teológica a la “economización” o “comercialización” de la salvación y a los desarrollos temprano-capitalistas en el ámbito de la economía por parte del Reformador, ver Daniel Berós, “La ética protestante y el espíritu del capitalismo. Reflexiones a partir del pensamiento ético-económico de Martín Lutero”, en: Cuadernos de Teología XXVI (2007)  pp. 49-72; para una visión de la temática en el contexto mayor del Medioevo tardío y el período de la Reforma, ver el importante trabajo de Berndt Hamm, „Den Himmel kaufen. Heilskommerzielle Perspektiven des 14. bis 16. Jahrhunderts“, en: del mismo, Religiosität im späten Mittelalter. Spannungspole, Neuaufbruche, Normierungen, Tubinga, Mohr-Siebeck, 2011, pp. 301-334.

					

					
						[30].  Citado en Gustavo Gutiérrez, Dios o el oro en las Indias: Siglo XVI, Salamanca, Sígueme, 1989, p. 156.  

					

					
						[31].  La dogmática clásica utiliza para tematizar esa realidad el concepto “concupiscentia” (concupiscencia). Cf. Confesión de Augsburgo, Art. II.   
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						[33].  Ver por ej. Hannah Arendt, Elemente und Ursprünge totaler Herrschaft – Antisemitismus, Imperialismus, totale Herrschaft, Múnich/Zúrich, 2005 (10a Ed), pp. 308-331 (ver en especial nota al pie en p. 313) [trad. al español: Los orígenes del totalitarismo (3 Vol.), Madrid, Alianza, 1981ss.]

					

					
						[34].  Meditando sobre Mt. 25,31-46, Hans J. Iwand señalaba: “…Tal vez debiera ser así que si una vez se ha pasado delante del Crucificado y ha visto esa ´cabeza ensangrentada y llena de heridas´ la volverá a encontrar en todas partes… (…) Solo porque él, el siervo de Dios de Is. 53 ha sufrido por nosotros, porque él ha hecho suya esa existencia de un hermano apátrida, pobre y miserable, y porque nosotros ahora pudimos ser salvos y bienaventurados por ese camino (Heb 2:10) por eso no lo amaremos a él si no amamos a los pobres y nosotros no podremos amar a los pobres sin con ello encontrarlo a él – sin poder captar [ese acontecimiento]. Por eso los pobres son el tesoro de la Iglesia. “El prójimo en su apremio, vergüenza y tormento nos coloca ante la pobreza y carencia de patria, ante las heridas, ante el cadáver, ante la tumba de Jesucristo” [NB: Iwand cita a Karl Barth, Kirchliche Dogmatik I,2, p. 474]. Así pues, lejos de poder leer y comprender nuestro Evangelio [NB: el autor se refiere al texto de Mt 25:31-46] sin eso que ha hecho Jesús por nosotros en su sufrimiento vicario (y toda su vida fue en ese sentido sufrimiento vicario), antes bien él es la encarnación y suma de una solidaridad que surge de la Cruz, que juzga y salva al mundo, puesta por Dios en su misericordia…”, Hans J. Iwand, Predigt-Meditationen, Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1963, pp. 246-247.  

					

					
						[35].  Cf. Daniel Berós, “Dejar que se haga presente la justicia de Dios”, en Jerónimo Granados (Ed), Bicentenario. Tiempos de revolución e independencia. Reflexiones del Claustro de Profesores del ISEDET, Buenos Aires, I.U.SEDET, 2013, pp. 33-49.

					

					
						[36].  Solo percibiendo la indisoluble relación entre la justicia de Dios revelada en la “Palabra de la Cruz” como acto de solidaridad radical de Dios en la historia con las víctimas de la violencia producida por la constitución idolátrica, absoluta, del propio deseo ilimitado (concupiscencia) con la fe verdadera, es posible comprender y vivir correctamente el “sola fide” reformador. Lamentablemente la tradición teológica y eclesial, así como la vivencia práctica de los cristianos evangélicos, mayormente desvirtuó esa afirmación central de los Reformadores diluyéndola en términos interioristas e individualistas, que falsean el testimonio bíblico y no significan otra cosa que una forma sutil de “autojustificación” (es decir: de injusticia, de pecado) en la iglesia evangélica. Entre otras razones, ello fue consecuencia de la imposición de una concepción ahistórica de la fe y de una comprensión de la obra reconciliadora de Dios en la Cruz como un acto cuasi metafísico, igualmente desvinculado de la historia y de sus relaciones concretas de poder, desde la perspectiva “de arriba”. A mi entender, resulta clave recuperar la auténtica concepción bíblico-reformadora, que describe el acto de fe fundamentalmente como un confiarse absoluto e incondicional al juicio de Dios. Mediante ese confiarse histórico-existencial el ser humano abandona (“crucifica”) sus propios juicios de tal forma que –mediante la transformación del entendimiento que produce en él el Espíritu de Dios– asume en la historia concreta la solidaridad del Dios de Jesucristo con las víctimas de la violencia, la injusticia y el pecado. Solo así la gracia se abre camino en la vida del pecador como gracia auténtica y justificante (en palabras de Dietrich Bonhoeffer: como “gracia cara”). Es por ello que únicamente si la teología y el testimonio cristiano aprenden a seguir en toda su consecuencia dicha comprensión, será posible aspirar a no incurrir con total desprevención en sus clásicos falseamientos, que han dado y siguen dando lugar a tan “malos frutos” en la iglesia y la sociedad.

					

					
						[37].  Cf. Hans G. Ulrich, „Ethik lernen mit dem Vaterunser. Das Gebet als paradigmatische Praxis einer Lebensform“, en: Johannes von Lüpke / Edgar Thaidigsmann (Ed.) Denkraum Katechismus. Festgabe für Oswald Bayer zum 70. Geburstag, Tubinga, Mohr-Siebeck, 2009, pp. 445-448.

					

					
						[38].   “...Puesto que la Iglesia es la ciudad sobre la montaña, polis (Mt 5:14), fundada en la tierra por Dios; puesto que, en cuanto tal, constituye la propiedad sellada de Dios, su carácter “político” forma parte indisoluble de su santificación. Su “ética política” se basa únicamente sobre su santificación...”. Cf. Dietrich Bonhoeffer, El precio de la gracia – El seguimiento, Salamanca, Sígueme, 1986, p. 194 [Nachfolge, Múnich, Kaiser, 1940 (2da Ed), p. 200].

					

					
						[39].  Cf. Gustavo Gutiérrez, “Teología desde el lado reverso de la historia”, en: del mismo, La fuerza histórica de los pobres, Lima, CEP, 1979, pp. 303-394.

					

					
						[40].  Ello supondría asumir el tipo de “normalización en el poder” (N. Míguez) que invierte y pervierte la dinámica mesiánica expresada por la justicia ajena de la Cruz en el ámbito de la praxis política. Ver al respecto el tratamiento de la dialéctica entre poder mesiánico y poder imperial que realiza Néstor Míguez en el marco de la búsqueda de una praxis política alternativa, en Ibid, pp. 237-278 (ver en especial p. 244).

					

					
						[41].  Ver respecto al uso del concepto de “sujeto” la nota al pie Nro. 15.

					

					
						[42].  La dimensión pneumatológica en este contexto ha sido enfatizada especialmente por el enfoque de U. Zuinglio. Cf. Berndt Hamm, Zwinglis Reformation der Freiheit, Neukirchen-Vluyn, Neukirchener, 1988; Daniel Berós, “Vida y obra de Ulrico Zuinglio”, en René Krüger / Daniel Berós (Trad./Ed.), Ulrico Zuinglio - Una Antología, Buenos Aires, La Aurora, 2006, pp. 11-22. Cabe destacar aquí que, a la luz de la justicia ajena de la Cruz, no solo la asunción acrítica del pathos “moderno” significaría instalarse en la “vida falsa”; también una idéntica asunción de las variantes “postmodernas” no significaría otra cosa. Ello es así en la medida que estas últimas comparten el establecimiento absoluto del “fragmento” y la exaltación de un “pluralismo” indiferenciado y apático, que tiende a perder de vista y restarle compromiso a la dimensión comunicativa, pública y universal de las transformaciones políticas necesarias. Desde esa perspectiva ambas aparecen como expresiones opuestas (y paradójicamente complementarias) de la misma y problemática auto-nomía.  

					

					
						[43].  Cf. Martín Lutero, Comentario a la Carta a los Gálatas (1531), WA 40/1, 79,5s., citado en Hans J. Iwand, Luthers Theologie (NW V), Múnich, Kaiser, 1974, p. 119.

					

					
						[44].  Cf. Confesión de Augsburgo, art. XXVIII.

					

					
						[45].  Es en ese sentido que coincido con N. Míguez cuando sostiene que “renunciar a lo trascendente es quedarse sin lugar para la crítica radical de la historia”. Cf. Néstor Míguez, Joerg Rieger y Jung Mo Sung, Para além do espírito do Imperio... p. 276. Ese es el significado liberador fundamental –en relación al homo peccator, en su indefectible inclinación idolátrico nihilista– de la afirmación del carácter “externo” de la justicia de la Cruz, así como lo he planteado a lo largo del presente ensayo. En palabras del Reformador: “...Nuestro fundamento es éste: el Evangelio nos manda no fijar la atención en nuestras buenas obras y perfecciones, sino en Dios, que es el promitente, en Cristo, el Mediador… Así pues, el fundamento de porqué nuestra teología es plena de certeza es que ella nos arranca de nosotros mismos y nos coloca fuera de nosotros, de modo que no nos confiamos a nuestras fuerzas, nuestra conciencia, nuestra capacidad de percepción, nuestro carácter y nuestras obras, sino a lo que está fuera de nosotros, es decir: a la promesa y la verdad de Dios, que no pueden engañar...” Martín Lutero, Comentario a la Carta a los Gálatas (1531), WA 40/1, 589, 17-19; citado en: Gerhard Sauter, Zugänge zur Dogmatik, Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1998, p. 28.

					

				

				



			

	




			
			

			
				Reforma, conquista y circunnavegación: El significado de Lutero  y la Reforma para las Américas

				Vitor Westhelle

				


				Introducción


				Luego de 500 años el luteranismo logró tener más del 50% de sus seguidores en el Sur global. En esto lo siguen otras familias confesionales como católico romanos, anglicanos, metodistas, presbiterianos y bautistas que han superado esta marca hace mucho más tiempo. Esto es importante, pero como las otras familias confesionales con mayoría en el sur han demostrado hace mucho, estos datos demográficos no se traducen necesariamente en una nueva forma de pensar teológicamente. En otras palabras, el cambio es sustancial, pero no cambia considerablemente las doctrinas confesionales. En América Latina y el Caribe, el Luteranismo, sin embargo, se mueve en un crecimiento lento y algunas iglesias luteranas, como en Brasil, han registrado incluso pérdida de miembros. Pero este mismo contexto, una vez hegemónicamente católico romano, registra un crecimiento exponencial de iglesias pentecostales y movimientos carismáticos. En este crecimiento y multiplicación de iglesias se debe buscar la presencia de la Reforma, simbólicamente inaugurada por Lutero.

				La relación causa y efecto entre el contexto y la doctrina es, desde hace mucho, tomada en cuenta y debatida. Mi propósito aquí es tan solo señalar que la doctrina tiene un impacto en el contexto y viceversa. El tema mismo que provocó la Reforma del siglo XVI, la venta de indulgencias, es un ejemplo. La vida cotidiana de la gente fue dramáticamente afectada por una práctica eclesial que se admite doctrinalmente, y en última instancia, en la doctrina de la inmortalidad del alma, que a su vez, apoyó la idea del purgatorio. La indignación de la Reforma tuvo efectos que avalaron esta misma doctrina. Aún más importante de lo que establece una doctrina y cómo afecta a la vida cotidiana de la gente, es lo que esa doctrina permite emerger bajo su dosel. En otras palabras, desafíos contextuales causan cambios confesionales y teológicos. Esta multiplicación de opciones religiosas se la debemos a un acontecimiento histórico al que llamamos Reforma. La que ha generado un efecto metastásico. Ya no existe una institución religiosa que tenga hegemonía indiscutible cuya legitimidad se fundamente en el derecho divino.

				La era del colonialismo planetario, iniciado simbólicamente por Cristóbal Colón, encuentra en la Reforma el anuncio del final de un único compás doctrinal hegemónico. Este compás fue dirigido por la Santa Iglesia Católica Romana, y su hegemonía duró más de un milenio. Con la Reforma, esta hegemonía no se sostuvo; no hay más herejías, porque ya no hay una instancia con autoproclamado derecho divino para establecer legítimamente qué es ortodoxo y qué no. Si los eventos que causaron impacto, como la llegada de Colón a las Américas, simbolizaron el advenimiento de una nueva era, la reforma hizo posible que este impacto tuviese repercusiones duraderas. La antigua expresión marítima extra equinoxialem non peccavit, “no existe pecado al sur de la línea equinoccial,” simbolizó el final de una comprensión doctrinal monolítica. Con el regreso de las carabelas, lo que se proyectó para más allá del Ecuador regresó como si fuera por un efecto boomerang.

				La fe del Otro y el Fin de los Derechos Heredados

				El “nuevo mundo”, como se lo llamaba, trajo a la agenda un tema muy práctico que implicaba la vida cotidiana. Fue el debate sobre el libre albedrío (libero arbitrio), un tema que implicaba, sobre todo, a la comunidad académica. Aunque el tema parezca un atavismo, algo arcano o una obsesión escolástica, se convirtió en un tema que determinó los contornos de la Reforma con consecuencias para las nuevas tierras encontradas. Afirmar que nadie tiene libre albedrío para determinar o influir en la elección divina trajo enormes consecuencias cuando los europeos encontraron a otra persona originaria de una parte del mundo que no conocía. Afirmar que este pueblo, los nativos de las Américas, no podría tener libre albedrío para determinar su elección divina, solo la fe, significaba poner en cuestión el proceso colonizador a través de la evangelización, catequesis y conversión. Afirmar que la voluntad es servo (servo arbitrio) es lo mismo que decir que la salvación es de competencia exclusiva divina y no depende de ninguna obra social o una entidad temporal, como la Santa Iglesia Católica Romana.


				Tal hecho es de impacto profundo y así no es de extrañar que la primera persona en responder al tratado de Lutero, De servo arbitrio, no fue Erasmo a quien fue dirigido, sino Juan Ginés de Sepúlveda, el celebrado defensor de la esclavitud y la conversión de los pueblos originarios. El argumento al cual se opuso Sepúlveda fue que la misma iglesia o incluso la corona nada podían hacer para determinar la condena o la salvación de estos pueblos. Esto es de responsabilidad divina. Con esto se pone en duda la importancia de la catequesis, socavando así la función colonizadora de la misma.

				Sin embargo, más allá de la salvación eterna existía todo un mundo de la creación transitoria, efímera y fugaz. En este mundo, la libertad y responsabilidad, son cargos no de la fe, sino de la razón. Esta es la otra cara del argumento de Lutero que tampoco agradó a Sepúlveda y llegó a ser decisivo en el debate de Valladolid (1550-1551) donde el oponente de Sepúlveda fue el gran defensor de los derechos indígenas y de la integridad de los pueblos originarios de América, Bartolomé de las Casas. Esta dimensión temporal de nuestra existencia en el mundo se rige por la razón, que para Lutero fue definida por la capacidad de comunicación intersubjetiva. Si existe conversación, si existe argumento, hay razón. Por implicación, los indígenas americanos, de los cuales Lutero y los reformadores poco sabían, fueron puestos, así, en una relación de equidad con los europeos, con respecto a su relación con el mundo y con otras personas.

				Las navegaciones de Colón crearon este hecho sin precedentes: el encuentro con el otro todavía desconocido, pero que estaba bajo su dominio político. En 1492, con la Reconquista de España, que expulsó de su territorio el último reducto musulmán en la Alhambra, la hegemonía política del cristianismo fue incuestionable en el territorio del Sacro Imperio Romano Germánico, aunque, décadas más tarde, el Imperio Turco Otomano representó una amenaza acercándose a Viena (1529). El reto ahora era establecer el dominio religioso y, en consecuencia, ideológico en las tierras conquistadas.

				El emprendimiento náutico de Colón fue realizado con el respaldo de la corona española, entonces, bajo los auspicios del Imperio y de la Santa Iglesia. Gran parte de las riquezas encontradas y exploradas fueron justificadas, según los diarios de Colón, para financiar la reconquista de la “Santa Casa de Jerusalén”. Colón mantuvo su deber de rendir cuentas a las autoridades que le auspiciaban, la corona y la iglesia. De la fidelidad de Colón y otros exploradores de la misma época en rendir cuentas de sus aventuras, tenemos una inmensidad de evidencias epistolares de sus informes a las cortes española y portuguesa.

				Esta responsabilidad de rendir cuentas proviene de un orden en que se creía en los derechos heredados por personas a las cuales se debe rendir cuentas. Este orden es desafiado por Fernando de Magallanes, el navegante portugués que fue el responsable de la primera circunnavegación del globo (1519-1522). Él nos ofrece el segundo ejemplo simbólico de qué significó la Reforma. Mientras Colón cumplió sus misiones rindiendo cuenta de sus acciones, Magallanes rompió simbólicamente con la práctica. Él no debía rendir cuentas a nadie. Su conciencia era el foro que validaba sus obras. Magallanes no nos ha dejado ningún epistolar. El fin de los derechos heredados estuvo, de esa manera, anunciado y encontró en el joven Lutero su articulación intelectual.

				Mientras Magallanes se encontraba en medio de su jornada, Lutero se presentó ante Carlos V en la Dieta de Worms (1521), el mismo emperador que había auspiciado a Magallanes. En la misma Dieta se exigía a Lutero retractarse de sus escritos y enseñanzas. Su respuesta, después de mucho tiempo de reflexión, es conocida. Él debía rendir cuentas solo a las escrituras y a su conciencia. En este Tribunal se encontró que él era inocente. Vale recordar que en la Reforma y sus antecedentes el principio sola scriptura cumplió primero una función negativa que fue la de negar cualquier otra fuente de autoridad, como el magisterio romano. Su función positiva era a la interpretación teológica de la Biblia y su relevancia para un tiempo y lugar específicos. El fundamentalismo que usa la Biblia primeramente en su función positiva es un daño colateral de la ilustración del siglo XVIII. Asociar el sola scriptura con el fundamentalismo es anacrónico.

			

			
				Los dos eventos en la transición del siglo XV al siglo XVI, representados por Colón y Magallanes, tuvieron en la Reforma su articulación teórica y definieron su carácter y su destino. Con Cristóbal Colón llegó a la agenda la cuestión del otro y su relación con Dios. Esta relación, que hasta entonces fue definida por la postura ante la iglesia, pasó a ser directa y definida solo por Dios, sin mediación humana o institucional. Por otra parte, cualquier otro asunto de orden temporal, pertinente a las relaciones humanas y con la naturaleza, es derecho humano y no divino y por lo tanto debe regirse por la razón. La aventura de Magallanes para navegar siempre adelante y rendir cuentas solo a su conciencia simboliza esta otra piedra de toque de la Reforma. La tradición es válida siempre y cuando sea la fuente de su propia crítica. Por lo tanto, Lutero (o el luteranismo) no tiene por sí mismo ninguna autoridad excepto la de haberse constituido en el vocero de una nueva era que surgía. El sacerdocio de los bautizados ilustra esta redefinición de la autoridad.

				Así que estos son los dos hitos básicos de la reforma: la absoluta y libre elección por parte de Dios aceptada por la fe y el uso de la razón como maestra en temas temporales. Con ello se abrió la caja de Pandora, se multiplicaron las opciones religiosas y, eventualmente, las políticas con la formación de los Estados-nación. La caja no se ha podido cerrar, aunque el propio Lutero lo intentara algunas veces. Pero ya estaba fuera de su control. El pluralismo que desencadenó la Reforma fue irreversible.

				El espíritu del protestantismo y la ética del capitalismo

				La constelación de eventos en la transición del siglo XV al siglo XVI fue de gran importancia. Las aventuras de los dos navegantes que he elegido para ilustrar lo nuevo que surgía, Colón y Magallanes, no apagan la importancia de Copérnico que extrajo del planeta Tierra su importancia como punto de referencia para todo el sistema solar. Algo similar puede decirse de Gutenberg y la creación de la prensa móvil, estableciendo que lo más fiable es lo último en ser publicado, incluso cuando se lo hace para dar fe de la originalidad de un documento antiguo.

				Sin embargo, los 500 años que nos separan de Colón, Lutero, Magallanes, Copérnico o Gutenberg no han sido un proceso tranquilo de maduración hasta llegar a la modernidad actual. Ha habido contradicciones y recaídas. No fue solamente la Contrarreforma que intentó anular el impacto de la Reforma, sino que incluso dentro del protestantismo, surgieron diferencias que buscaban recuperar un sentido único de la verdad. Diferentes facciones (gnesio-luteranos, filipistas, anabaptistas, etc.) intentaron solidificar su versión de la verdad única generando rígidas ortodoxias que marcaron la segunda mitad del siglo XVI, extendiéndose hasta el siglo XVII.

				El simbólico año que marcó un revés decisivo fue 1555 y el evento fue La Paz de Augsburgo con su máxima cuius regio, eius religio (“la religión del pueblo es la religión que profesa el monarca”). La mentalidad territorial ha superado, en aquel momento, el principio de la reforma que ha desterritorializado la fe. Es interesante notar que desde el tiempo cuando Lutero publicó el “De Servo Arbitrio” (1525) hasta La Paz de Augsburgo (1555) en los autos de fe usados en las condenas de los herejes en las Américas estuvo presente la frase: “Dejaron este reino para convertirse en luteranos”. En aquel tiempo prácticamente nada se conocía de la teología de Lutero en estas latitudes. Sin embargo, reclamar el nombre de Lutero era suficiente para indicar que los herejes habían roto su pertenencia al “reino”, que era el nombre de un orden de derecho heredado e incuestionable con su jerarquía inflexible. Convertirse en luterano significaba que la persona acusada de ello había dejado el campo de la legitimidad que el Sacro Imperio Romano y la iglesia todavía vindicaban. Después de 1555, esta frase ya no tenía sentido porque ser luterano, católico o reformado indicaba que la persona pertenecía a un territorio cuyo príncipe era luterano, católico o reformado. Así no existía más herejía si se practicaba la religion del primado político.

				Es importante reconocer que los eventos en el área de la teología y la religión estuvieron en sincronía con la transición a través de la cual pasaba el mundo europeo. La conquista de Colón trajo a la agenda la cuestión de pertenencia. A qué “Casa” o “familia” pertenecemos fue la cuestión que se planteó en el encuentro con la otra persona hasta entonces desconocida. ¿Cómo incluir estos extraños en la dinastía del Reino de los conquistadores? El grito de la Reforma fue que en última instancia nuestra pertenencia es decidida por Dios solamente. Cualquier cosa que los reinos de este mundo hagan no puede cambiar la decisión divina. Con eso se abre el camino que conduce a la autonomía de los tiempos modernos y a la forma de elegir el lugar de pertenencia provisional en este mundo.

				El otro punto crucial que surge en este momento es un nuevo sentido de legitimidad. La negativa de Magallanes a rendir cuenta de sus acciones con la convicción de que hablan por sí mismas, sin necesidad de aprobación por parte de quien presume el derecho a hacerlo, se basa en la confianza en hechos empíricos. Estos garantizan la legitimidad, y no la tradición, convención o autoridad por derecho heredado. La evolución de las ciencias que desafía y va en contra de los dogmatismos comienza a imponerse. Un siglo después, el juicio de Galileo ilustra la lucha del dogmatismo contra las evidencias empíricas. Sin embargo, era en la teología donde se encontraba la sustentación de la verdad, a pesar de los hechos empíricos. La teología fue el último reducto en rendirse a la evidencia empírica. Esta podría ser válida, pero solo en tanto y en la medida que coincidía con la verdad apoyada por la iglesia. De ahí la importancia de Lutero al romper procedimientos dogmáticos alcanzando así el corazón incluso del antiguo régimen.

				Sola experientia facit theologum “solo la experiencia hace la teóloga o el teólogo”.[1] Esta afirmación ya no tiene el mismo tono escandaloso en una época como la nuestra en donde el contexto y su experiencia son factores decisivos para la teología. Sin embargo, en la época de Lutero, fue una declaración audaz, sobre todo surgida de un teólogo y no de un Copérnico, Kepler o Tycho Brahe. El énfasis puesto por Lutero en la experiencia es teológicamente correspondiente al empirismo en las ciencias.

				Así que estos dos factores, la libre y absoluta elección divina y la autonomía de la conciencia en decidir cosas temporales, ponen a la teología de la Reforma como articuladora intelectual de la emergente modernidad. Si nada se puede hacer con respecto a la elección divina, todo lo que nos toca a nosotros como seres humanos y nuestra relación con la naturaleza son espacios para ejercer nuestra libertad y responsabilidad. El mundo se adentraba en un nuevo modo de producción en el cual los dos factores mencionados juegan un papel de suma importancia. La humanidad es convocada para producir y crear su propio oikos, su transitorio lugar de pertenencia, que necesita ser gestionado a través de un consenso razonable entre los seres humanos. En este sentido, los hechos empíricos juegan un papel decisivo. Así nació la política moderna, los estados-nación y la sociedad civil se organizó. Bienvenidas y Bienvenidos a este nuevo mundo del capitalismo.


				Una digresión

				Entrar en este territorio minado, que es la relación de la religión con el capitalismo, exige una digresión. Cuando Max Weber escribió su libro clásico, Ética protestante y el espíritu del capitalismo (1905) mostró con precisión cierta relación entre el modo de producción capitalista y una forma de protestantismo que se manifestó principalmente en los Estados Unidos. También mostró que Lutero, aunque su concepto de la vocación fuera importante, nada ayudó en promover este espíritu del capitalismo. Weber reconoce que Lutero deshizo el vínculo que había entre las responsabilidades en relación con las cosas temporales y con la dimensión salvífica. La genialidad de Weber fue mostrar que, en el desarrollo de cierta expresión del protestantismo, esta vinculación entre salvación y la vida activa fue reanudada a través de una doctrina de predestinación. Sin embargo, en lugar de ver las obras humanas como aportadoras de la salvación, como la iglesia medieval y sus teólogos proponían, las obras humanas reflejan la bendición divina. Por lo tanto, este “espíritu” de que habla Weber funciona de esta manera: Si eres próspero es indicación de elección divina. El resultado es algo absurdo, pero que funciona: “trabaja, entonces, para tu prosperidad y tendrás la evidencia de tu salvación”.

			

			
				Esa breve y resumida exposición sobre cómo este factor creador del “espíritu” capitalista reanuda el vínculo de la vida activa con la dimensión salvífica, está precisamente en contra de un argumento central de Lutero y la Reforma. ¡La gracia divina es gratis! Lo que ha cambiado en la relación entre el orden de la salvación y las obras humanas es simplemente el vector causal. Si antes de la Reforma la persona realizaba obras, como la caridad, para influir en su salvación, ahora se las hace para acumular evidencia de la bendición divina. Y cuanto más exitosa es una persona, más cierta es la elección divina. Por lo tanto, las obras no salvan, pero la persona produce obras para convencerse de la elección divina. Así la prosperidad, y no la caridad, cuenta. Esto es lo contrario de lo que predicaron los primeros reformadores.

				La intención aquí no es discutir la tesis de Weber, sino precisar los matices de la conexión entre el modo de producción capitalista y la Reforma. Esta conexión existe y necesita ser reconocida, incluso porque el argumento de Weber no se lo encuentra en Lutero y otros reformadores. Pero la tesis de Weber sostiene para una manifestación particular y limitada de la Reforma, aunque influyente: el calvinismo puritano que se manifestó en los Estados Unidos. Por lo tanto, no es el capitalismo como tal del que ya hablamos. Este “espíritu” que lo guía no puede ser exorcisado solo con ayunos y oraciones.

				Las esferas de la vida pública

				La Reforma ha logrado proporcionar la base teórica e ideológica sobre las que un nuevo modo de producción se podría desarrollar. Esto se hizo principalmente al diferenciar dos dimensiones de nuestras vidas: la que se ocupa de nuestra relación con Dios y la que abastece nuestra relación con el mundo temporal. Estas dos dimensiones están relacionadas, pero no de una manera causal que se podría definir a priori. Esto fue lo que ha recibido el equivocado nombre de “doctrina de los dos reinos”, que de hecho trata de una teoría de dos regímenes en los que estamos inmersos de manera simultánea. Los reformadores (Melanchton, Zwinglio, Calvino, Bucer, etc.) estaban de acuerdo en este sentido. Pero ello fue complementado por Lutero en su desarrollo respecto de las esferas públicas en que vivimos nuestras vidas (Ständelehre). Particularmente importante entre estas esferas o áreas de nuestra vida cotidiana es la distinción que hace Lutero entre dos actividades. Una incluye la dimensión productiva y reproductiva de la existencia humana, que garantiza de igual manera el abastecimiento de los medios para sustentar la vida y también la reproducción sexual de la especie. El otro es el que establece los medios por los cuales la sociedad humana organiza y determina las normas de la existencia en donde la paz y la justicia son posibles, los pobres son sustentados y los oprimidos son liberados. Estas dos esferas de la vida cotidiana se complementan con una tercera, que establece el derecho a la religión, es decir, un espacio en donde hay paz en medio de las turbulencias de lo cotidiano de la existencia humana. Mientras que las primeras dos esferas abordan distintas dimensiones de la vida cotidiana, la tercera describe el intento humano por establecer un marco en el cual la vida pasiva es posible.

				El reconocimiento de estas diferentes dimensiones y la distinción clara entre estas, fue lo que hizo que Lutero diferenciara cuidadosamente los sectores de la producción y reproducción de la vida del otro que se ocupa de la sociabilidad humana, en definitiva, entre la economía y la política. Lutero, quien polemizaba contra Aristóteles en temas estrictamente teológicos, lo ha utilizado a menudo para las cuestiones relativas a la razón. De ese filósofo, Lutero ha adoptado la distinción de tres facultades humanas fundamentales. Dos de estas pertenecen a la vida activa y la otra se refiere a la vida pasiva. El reformador relacionó la clasificación aristotélica con la teoría medieval de las tres jerarquías: la casa, que antes de la revolución industrial articulaba las dimensiones productiva y reproductiva de la vida humana (poeiesis); la ciudad, con su organización política (Praxis) y una tercera dimensión que Aristóteles señaló como teoría, que en su sentido clásico significa contemplación. Lutero comprendía la iglesia (ecclesia) como expresión de esta tercera dimensión. Como tal, es una realización humana que busca este espacio en el cual la vida pasiva es viable, conformando un espacio al que llamamos religión.

				Lo importante de Lutero fue su capacidad para distinguir las dos dimensiones de la vida activa que a menudo se superponen: la dimensión productiva y reproductiva de la vida humana y su relación con la naturaleza; y la que trata de la organización de las relaciones entre los seres humanos.

				Así que este es el legado de la Reforma que viene con los dos factores que definieron la formación de la modernidad. El primeo, trata de la “casa” que habitamos. Esto incluye toda la esfera productiva y reproductiva de la vida humana. El otro trata de las relaciones sociales entre los seres humanos.

				Una crítica

				Lo que acabo de describir causó una crisis en la teología alemana de la primera mitad del siglo XX. Teólogos alemanes de la época identificaron esta teoría de las esferas públicas como una justificación para el surgimiento del nazismo. Los teólogos luteranos que defendieron la autonomía de estas esferas en sus áreas fueron acusados de proveer los fundamentos para el desarrollo del nazismo, utilizando la autonomía de la dimensión política como responsable por los desatinos del fascismo. Liderados por Karl Barth y sus seguidores, la teología asumió una aversión a la idea de autonomía de sectores seculares y vindicó el señorío de Cristo, especialmente como un corrector. Como resultado, los seguidores de la teología luterana comenzaron a tomar una posición reactiva, hablando, entonces, de una autonomía relativa.

				La cuestión decisiva en el lado luterano de la disputa fue que no reconocieron que no se trataba de demasiada autonomía, sino, al revés, de poca autonomía. No se estaban reconociendo los dos fundamentos de la Reforma que constituyeron la base para apoyar el argumento a favor de la autonomía. En primer lugar, la libre elección divina excluye la posibilidad de condenar a alguien, ya sea por raza, ideología o lo que sea. Pertenece a Dios su elección. En segundo, la base sobre la cual se discuten asuntos del día a día deben resolverse racionalmente. La razón, para Lutero, era siempre y necesariamente comunicativa, buscaba siempre el bien común; en sus palabras, la equidad (Billigkeit, epiqueya), es decir, la justicia en las relaciones humanas.

				¿Qué tiene eso que ver con la fe?

				La tercera esfera pública, que Lutero llamaba ecclesia, se basaba en la tercera de las facultades fundamentales del ser humano, que Aristóteles llama teoría. Esta debe entenderse en su sentido original de la contemplación. Se trata de una capacidad totalmente pasiva. Ecclesia es, entonces, este espacio creado en la vida temporal que sirve para hacer posible un ámbito donde hay paz y tranquilidad para que la Palabra pueda ser proclamada y compartida, cumpliéndose así el tercero de los 10 mandamientos. Pero, así como las habilidades humanas que fundan las otras dos esferas son universales y se aplican a todos los seres humanos, esta también. Por lo tanto, ecclesia describe lo que se llamaría religión y no específicamente iglesia cristiana. Esta es oculta, y Lutero la llamó gemeine (Gemeinde). En el comentario a Génesis, Lutero interpretó el árbol de la vida, en el paraíso, como la ecclesia de Adán, Eva y todos sus descendientes, es decir, toda la humanidad. Así pues, esta esfera describe la creación de un espacio en que la capacidad contemplativa y receptiva pueda ocurrir y la fe florecer, pero no es lo que hace la fe. Se trata de la forma, de la envoltura para la fe.


				En 1540, Lutero se involucró en un proyecto curioso. Escribió un largo ensayo (más de 100 páginas) llamado Supputatio annorum mundi, o «la cronología del mundo», o también “el cálculo de los años del mundo”.[2] El texto tuvo dos ediciones en latín, una de 1541 y una segunda de 1545, un año antes de su muerte. Se sabe que Lutero compartió con muchos de sus contemporáneos una visión apocalíptica del mundo. La apocalíptica es un fenómeno que describe el anhelo humano por la presencia en una época marcada por el vacío, ausencia y abandono.

			

			
				Para obtener la edad del mundo, Lutero se basa en cronologías judías y cristianas, que a su vez fueron hechas de las genealogías bíblicas. Pero hace muchas correcciones cuando las considera equivocadas. A partir de un texto talmúdico, atribuido al Profeta Elías, el mundo tiene tres eras. La primera, con 2.000 años, desde la creación a la instauración de la ley por medio de Moisés. La segunda, también de 2.000 años, empieza desde la ley hasta la venida del Mesías. La tercera, también de 2.000 años, va desde la venida del Mesías hasta el Shabat Cósmico, y completa 6.000 años. Este texto Lutero escribió en 1540, cuando calculó que el mundo tenía 5.500 años y faltaban todavía 500 años para el Shabat (que sería el 2040). En medio de un ambiente apocalíptico, Lutero se dedica a este cálculo solo para concluir que aún había muchas generaciones antes del fin del mundo.

				Apocalipsis significa revelación, que a su vez significa presencia, la venida del Mesías, la parousia. Esta palabra griega significa literalmente presencia. Su representación como una “segunda venida” es un invento del siglo segundo, no es un concepto bíblico. Esta presencia marca el “fin” último de todas las cosas en el sentido de telos en el que Dios será todo en todos (1 Cor. 15:28) pero no la consumación de todo. Esta consumación viene y vendrá, porque todo en el mundo es transitorio. Sin embargo, el telos, interpretado como presencia, pertenece a otra dimensión. Las palabras de Lutero en su “Confesión”, de 1528, cuando explica la communicatio de Calcedonia son muy instructivas: “tienes que poner a Cristo más allá, mucho más allá de todo lo que se creó, así como Dios trasciende todo; pero, por otro lado, ponerlo también cerca y profundamente en todas las cosas, como Dios en ellas está”.[3] Esta simultánea trascendencia e inmanencia mesiánica se expresa en el Evangelio de Lucas cuando afirma que el Reino está en medio de nosotros, en nuestra cercanía.

				Lutero confesó que al escribir Supputatio lo hacía como un pasatiempo, por ocio (per otium). Pero los hechos cuentan una historia diferente. La extensión del texto y el simple hecho de que Lutero haya revisado y ampliado en 1545 lo escrito en 1541 indica que algo se había invertido en este emprendimiento; indica que finalmente, hablando de “fin” no significa la consumación de las cosas temporales, sino la presencia de Dios en Cristo aquí y ahora. El Apocalipsis está aquí para aquellos que ven la presencia del crucificado como revelación divina, en la profundidad de todas las cosas. Para Lutero, decir que “el finito es capaz de infinito” (finitum capax infiniti) también significa que la materia está llena de espíritu. ¡Este es el materialismo espiritoso de Lutero! 

				La famosa y excesivamente utilizada cita de Lutero, pecca fortiter, “peca fuertemente” viene de esta creencia de que no podemos desdeñar y despreciar las cosas de este mundo, donde habita el pecado. Esta es incluso nuestra vocación. Por lo que la frase de Lutero sigue: sed fortius fide et gaude en Christo, “pero cree con más fuerza y alegría en Cristo”.[4]


				Lutero es un nombre que no puede disociarse del surgimiento del capitalismo, así como no puede ser asociado con el modelo implementado en los Estados Unidos. Sin embargo, su visión del capitalismo emergente, no era muy distinta de Karl Marx. No por casualidad Marx llamó a Lutero “primer economista alemán” y, podemos agregar, su primer crítico. Marx citó con profusión los escritos de Lutero sobre la usura para entender el surgimiento del capitalismo. Más importante aún es que Marx sabía claramente distinguir entre las dos facultades humanas que pertenecen a la vida activa, la que se refiere a la producción y reproducción de la vida (poiesis) y la que aborda las relaciones intersubjetivas (praxis). Lo que hizo Lutero al diferenciar las dos esferas, que llamó oeconomia y politia, Marx hizo hablando de las fuerzas de producción y las relaciones de producción. Con fundir las dos crea distorsiones, o, como llamó Lutero: idolatría. Si Lutero, con sus principios que fueron la base de la Reforma, también creó la plataforma teórica para el desarrollo del capitalismo, sabía también que este igualmente pasaría. Para Lutero, lo que sería el fin del mundo; para Marx, el comunismo.

				Fe y amor

				El tema central para Lutero está en la distinción entre la fe y el amor. La fe asigna la receptividad de la gracia y hace posible la dádiva, ya que rechaza cualquier negociación con la gracia; esta es don, y como tal solo puede ser aceptado en total pasividad. El amor, por el contrario, es activo, se ejerce en el ámbito de las distintas esferas públicas y se refiere a las cosas pasajeras. Pero, relacionar la fe y el amor es difícil. Tratando de explicar esto, Lutero recurre al apóstol Pablo: “respecto al versículo en Gálatas (5:6), ‘la fe es eficaz en el amor’, también nosotros decimos que la fe no puede existir sin obras”.[5] Pero la cuestión decisiva a este respecto es que no podemos establecer a priori una relación de causa y efecto. Por el contrario, una buena obra, cuando se hace para agradar a Dios, dijo claramente Lutero (en 1518 en la Disputación de Heidelberg), es un pecado mortal.[6] Más tarde, en 1536 (en la Discusión sobre la Justificación) Lutero formula así esta cuestión: “una cosa es decir que la fe se justifica sin obras; otra es decir que hay fe sin obras”.[7]


				Esta manera de poner la cuestión de la relación entre fe y amor corresponde a la distinción que hace Lutero entre “ser santo” (heilig sein) y “ser salvo” (selig sein) como cosas completamente diferentes. Él agrega: “Somos salvos solamente por Cristo; pero nos convertimos en santos a través de las órdenes divinas” que establecieron las esferas públicas. El amor, entonces, pertenece a nuestra relación con el mundo (coram mundo). Coram Deo, en relación a Dios, nos definimos por la fe solamente. El amor es el cumplimiento de la ley en las tres esferas de la vida pública.

				En este sentido, Lutero sigue el argumento de Pablo que reduce el doble mandamiento (amar a Dios y al prójimo) a un mandamiento, el amor al prójimo (Gal. 5:14). Este mandamiento radical se reserva para el mundo o para el cuerpo, que es materia y es fugaz, efímero y transitorio.


				
					
						[1].  WA TR 1, 16, 13 (No. 46).

					

					
						[2].  WA 53, (1), 22-182.

					

					
						[3].  WA 26, 335f.; 37:222 LW-224.

					

					
						[4].  WA Br 2, 372, 84f.

					

					
						[5].  LW: 54 74.  

					

					
						[6].  LW 31:40.

					

					
						[7]7.  Aliud est fidem iustificare Bell operibus, aliud est este fidem Bell operibus. WA 39 Makita, 106, 26f.; LW: 176 34.

					

				

				



			

	




			
				Iglesias del Trasplante: Inmigración o evangelización
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				La historia de las inmigraciones europeas hacia América Latina es compleja y aún no lo suficientemente estudiada en su origen, causalidad y devenir. Da cuenta de grupos llegados de Alemania, de Italia, del centro del Viejo Continente y ruso-alemanes del Volga, entre otros. Argentina fue, en América del Sur, uno de los principales receptores de la gran corriente emigratoria europea que se produjo desde 1875 hasta 1950. Como se sabe, la Constitución liberal argentina de 1853 fomentó la inmigración sobre la base del precepto alberdiano,[1] de gobernar es poblar. La convicción de los políticos liberales era que los protestantes encarnaban valores como civilización y modernidad. Buscaban atraer ciertas formas culturales de Gran Bretaña, Estados Unidos y Alemania, en especial, con el objetivo de compartir lo que parecía un movimiento en dirección al progreso. Estuvo destinada, en parte, a generar un tejido social rural y a finalizar la ocupación de los territorios pampeanos. En consecuencia la rica, por plural y diversa experiencia inmigratoria protestante hacia este país tiene una primordial importancia, en virtud de que la religión fue (y es) para gran parte de esos conglomerados de migrantes un importante centro de resistencia cultural, en procura de conservar su lengua y modo de vivir. Hay analistas que consideran que “los moldes culturales, sanguíneos y étnicos han sido como un chaleco de fuerza”.[2] 

				Este baluarte de valores espirituales preservó la unidad de las comunidades que se asentaron en vastos territorios, trajeron consigo nuevas tecnologías y singularizaron lo que es el mosaico argentino de hoy. Quienes se han ocupado del tema señalan, en primer lugar, el hecho de que las comunidades religiosas de inmigrantes eran muy cerradas. Mantuvieron el idioma de origen y lentamente evolucionaron hacia su “naturalización”, es decir, pasaron “de la iglesia residente a la iglesia residual”.[3] En el centro de este fenómeno de extrapolación poblacional estuvo lo que se conoce como “Iglesias del trasplante”.[4] Se trata de Iglesias étnicas destinadas a un grupo religioso de inmigrantes que tienden a preservar rasgos comunes, que enfatizan el orden en la vida cultural y se organizan según modelos de democracia representativa. Iglesias que cuidaron mucho de preservar la historia, la cultura, la fe y las costumbres originarias de los territorios de procedencia, lo que hacía que les fuera fácil abrirse hacia quienes no eran de su comunidad. “Al igual que el idioma, la religión tenía un papel muy importante para mantener la identidad nacional de los inmigrantes”, afirma el teólogo luterano y politólogo Daniel Lenski.[5]


				Las “iglesias del trasplante”, por otra parte, se asocian en la historiografía Argentina al liberalismo:

				En este período, además, el término “liberal” era un apelativo de batalla, cargado de connotaciones negativas, y la asociación liberalismo-protestantismo era presentada en tono de denuncia por las publicaciones católicas. Debe considerarse que estas representaban a una Iglesia que se veía amenazada tanto por el liberalismo europeo como, localmente, por las tensiones con el Estado dirigido por una élite que miraba con simpatía a las grandes potencias industriales de la época, que eran países protestantes, y buscaba promover el intercambio económico con ellas y fomentar la inmigración que de ellas provenía.[6]


				La evangelización no era la meta

				El jesuita Prudencio Damboriena hacia 1950 aún hablaba del “peligro protestante” para la tradición católica y española que, con métodos que comparaba “con los del comunismo”, desarrollaba un fuerte proselitismo.[7] Sin embargo, los hechos dan fe de que, en este sentido, las “iglesias del trasplante” se diferencian de las llamadas iglesias misioneras o “metaétnicas” (iglesias “de injerto o conversionistas”)[8], provenientes de Estados Unidos, en el tema de la evangelización cuyo propósito explícito era hacer conversos. La evangelización es el anuncio de las “Buenas Nuevas” dirigido al amplio conglomerado humano. En el caso de las iglesias de inmigración o iglesias del trasplante, el Evangelio se comunica a su respectiva comunidad de fe. Evangelización no es un término que se utilice con frecuencia en las iglesias luteranas y en general en las iglesias de la Reforma. Se teme que sea confundido con proselitismo, práctica que no entra en la dinámica eclesial luterana.

				Estas “iglesias del trasplante”, nacidas de la Reforma, son “iglesias comunidad” y, en consecuencia, por lo general iglesias minoritarias.[9] Intentaban construir una feligresía local a través de la apelación a “comunidades imaginadas”.[10] Generalmente eran poco afectas “a promover la conversión, y su expansión, cuando ocurre, se basa únicamente en el crecimiento vegetativo de su membresía”.[11] Carecieron de celo misionero y evangelístico. En muchos casos el proselitismo estaba prohibido y la legislación contempla el ejercicio del culto solo dentro de la comunidad migratoria y exclusivamente en su idioma.[12] Dada la proximidad y afinidad entre los países del río de la Plata (Uruguay, Paraguay y Argentina) varias de las iglesias son regionales. Como resultado de las políticas impulsadas por los regímenes de la segunda mitad del siglo XIX, los países del río de la Plata alcanzaron un desarrollo económico significativo en las postrimerías del siglo XIX, lo que atrajo la atención de una Europa en crisis, Esta situación produjo una masiva inmigración motivada además por una política inmigratoria liberal de la Constitución argentina que garantizaba el libre ejercicio de las religiones. A pesar de esto, el catolicismo forma parte de la vida política argentina como un actor legítimo y legitimado.


				Durante toda la época colonial, desde el siglo XVI hasta el siglo XVIII, la región del río de la Plata está marcada por una Iglesia Católica de carácter oficial. Después que la Reforma quiebra la hegemonía católica en Europa, en Latinoamérica se entiende definitivamente como un proyecto de la Contrarreforma. Los reyes españoles obtienen el derecho de patronato sobre las regiones ocupadas por ellos por medio de una serie de bulas papales, por las que al mismo tiempo se obligan a realizar misión. Bajo el monopolio español estaba vedado todo contacto con otros países excepto España. La Biblia era un libro lejano para sus pobladores. El protestantismo en América Latina tiene su aparición a finales del siglo XVI. Los protestantes no pueden esperar tolerancia por parte de la Iglesia Católica. Se los combate por medio de la Inquisición, que en el Virreinato del Perú tiene su sede en Lima. Sin embargo, se considera probable que ya durante la época colonial se establezcan algunos protestantes como artesanos o como aventureros en el río de la Plata. No obstante en estos tiempos es impensable que puedan confesar abiertamente su fe. El arribo definitivo de los protestantes al continente coincide con los movimientos de independencia. 

			

			
				La revolución filosófica (racionalismo), política (Revolución Francesa) y económica (Revolución Industrial) del siglo XVIII, con su énfasis sobre la secularización de la sociedad, la autonomía del individuo y la libertad e igualdad de los hombres abrieron nuevas oportunidades para los protestantes en América Latina. La revolución filosófica, con su énfasis sobre los derechos del hombre, ofreció la oportunidad de demandar una mayor tolerancia religiosa, que permitió el establecimiento de colonos protestantes en América, sin temor a las persecuciones.[13]


				Proceso “civilizatorio”

				Con el surgimiento de los Estados nacionales en Paraguay, Argentina y Uruguay a principios del siglo XIX, la política liberal abre espacios a los protestantes, lo que les posibilita el ejercicio de su confesión. César Moreno apunta que “muchos tratados de amistad y comercio con países protestantes incluían cláusulas que demandaban libertad de culto y tolerancia religiosa para los ciudadanos de los países contratantes”. Es a partir de 1850 que llega una oleada de inmigrantes gracias a la iniciativa de los patriotas de ideas liberales, que veían a los protestantes como portadores de ideas modernas. Pensaban que con su ética, tecnología y disciplina laboral ayudarían a cultivar las inmensas zonas despobladas del Cono Sur, desarrollarían el comercio y darían un nuevo impulso a la educación. En Europa surgen agencias que promueven la inmigración hacia Argentina y se crean asociaciones de emigrantes que exaltan el futuro promisorio de ese país y Paraguay. Un reflejo de estas campañas es que entre 1870 y 1914, por ejemplo, emigran más de 5,5 millones de europeos hacia esta área geográfica. Se comprende, por tanto, que el protestantismo constituyera un mensaje “exogenético” ajeno a la compleja tradición religiosa católica de estos pueblos. 

				Domingo Faustino Sarmiento, basado en estos puntos de vista, trajo a un grupo de maestros estadounidenses protestantes (1869-70) con el objetivo de introducir nuevos sistemas de educación. Al entrar en contacto con el resto del mundo, los líderes de las nuevas naciones tomaron consciencia del atraso cultural de sus países. Hacía falta lanzar programas de educación elemental y se pensó en la posibilidad de aprovechar la experiencia educativa de los países protestantes. A lo largo del siglo XIX se registró el ingreso a América Latina de docentes protestantes, que sembraron el continente de escuelas y también de testimonio evangélico. Un poco más adelante, en 1885 el presidente Julio Argentino Roca, seguramente uno de los gobernantes argentinos más liberales, crea la ley del matrimonio civil y funda el Registro Civil y deroga los anteriores que eran los únicos aceptables para la Iglesia romana. Estas leyes crearon una enorme tensión entre el Estado y la Iglesia Católica (1880-1886). Es en ese tiempo cuando se afirma el sistema republicano. Moreno González recuerda:

				Los líderes latinoamericanos veían que los países protestantes eran los más progresistas y adelantados de la época (Gran Bretaña, Alemania, Holanda, Suiza, los países escandinavos y los Estados Unidos). Los nuevos países querían entrar en la corriente de progreso y prosperidad de las naciones dominantes. En muchas repúblicas surgió la idea de que una manera de elevar su nivel cultural y económico era fomentar la inmigración de gente de estos países. Además, [...] necesitaban completar la ocupación de extensos territorios, civilizar pueblos indígenas y realizar la colonización de la tierra heredada de España, que redundará en un mejor aprovechamiento de la misma en beneficio de sus economías. La escasa población del siglo XIX alentó la empresa inmigratoria. De este modo, los nuevos países abrieron sus puertas a considerables contingentes inmigratorios europeos, muchos de los cuales eran de tradición protestante. [...] La presencia de colonos protestantes, con sus familias y tradiciones religiosas, obligó a una mayor tolerancia.[14]


				El protestantismo era menos institucional, más liberal, moderno y democrático. Pese a la cantidad de inmigrantes fue un sector minoritario y la “inteligencia” liberal no se hizo protestante aunque mostraron simpatía como fuerza cultural por su concepción de la libertad religiosa y la separación de la iglesia y el estado. “Para las iglesias evangélicas protestantes del siglo XIX, la ideología liberal está inspirada en los principios morales del Evangelio, en la ideología política que surge con el triunfo de la Reforma”, precisa Moreno González. “Max Weber ha visto que el protestantismo fue muy importante para configurar el lugar del individuo moderno. Muchos creen que todas las luchas protestantes terminaron por crear el individualismo moderno”, afirma el antropólogo César Ceriani Cernadas.[15] 

				Sn embargo, en todo ese proceso de asimilación la Iglesia Católica juega un rol importante en el logro y conservación de la identidad nacional. En muchos momentos de la historia se consideraba que para ser argentino se debía ser católico en clara alusión a que los extranjeros eran en su mayoría protestantes. Se tenía el concepto de que la Iglesia Católica era defensora de una única tradición y cultura argentina, asociada al pasado hispánico, que se veía amenazada por la diversidad que traía la inmigración. Se asociaba la nacionalidad argentina a la religión católica y se insistía en lo intrínsecamente extranjero de otras religiones.[16] Hasta hace apenas veinte años la Constitución argentina incluía que para ser presidente de la República se debía ser católico apostólico romano. De esta forma, hacia el cierre del siglo XIX casi todos los protestantes son extranjeros, con una cosmovisión liberal, positivista y optimista tanto en lo espiritual como en lo social. Las iglesias (en particular las iglesias de trasplante) se entendieron como una sociedad de menores dimensiones, pero sociedad al fin. Los migrantes protestantes tuvieron dos desafíos: enfrentarse con un mundo diferente en cultura e idioma, y ser protestantes en tierras católicas.

				Factores de desarrollo

				Argentina requería para su desarrollo mano de obra especializada, es así que los ingleses llegaron para construir los ferrocarriles que fueron dirigidos por ellos hasta 1955, cuando Juan Domingo Perón los nacionalizó. Muchos de los constructores de los ferrocarriles argentinos eran anglicanos, por lo que los pastores anglicanos llegaron para la atención religiosa de sus fieles. Los templos fueron construidos en las cercanías de los centros industriales; lo mismo ocurrió con los migrantes de Europa central y de Rusia. Entre los de Europa central vinieron industriales, intelectuales y también campesinos. Mayoritariamente se ubicaron en las ciudades, especialmente en Buenos Aires, mientras que los ruso-alemanes eran agricultores y se asentaron en la Mesopotamia argentina (Entre Ríos y Misiones), por eso los templos se ubicaron en las zonas rurales. Los ruso alemanes vinieron de la zona del Volga, por eso eran conocidos como los alemanes del Volga. Sus antepasados habían emigrado a Rusia a partir de 1763. El empeoramiento de la situación económica y la represión política provocó que buscaran una nueva patria. A partir de 1878 una parte importante se traslada a la Argentina; hasta 1940 sumaban unas 130 mil personas.

				Entre los inmigrantes ruso alemanes no todos eran protestantes, también venían católicos y judíos. Cada grupo buscó juntarse para apoyarse y uno de los objetivos era la fe. Se ubicaron en pueblos diferentes que muchos de ellos fundaron. Es importante señalar que los católicos se consideraban bajo la autoridad de los obispos, pero no se integraron a la iglesia criolla, sino que vinieron con sus sacerdotes para celebrar la misa en su idioma, lo que se mantiene hasta hoy en al menos uno de los pueblos que visité hace apenas unos años. En un arco a la entrada de Santa Anita hay un letrero que dice: “Wilkommen [bienvenido], hay espacios para escuchar música alemana y tomar cerveza”. Lo mismo ocurre en los pueblos protestantes. 

				Los protestantes se caracterizaban por una comprensión más amplia de la inspiración de la Biblia, exigían que sus pastores tuvieran buen nivel académico y se organizaban con modelos de democracias representativas formales. Con la Reforma hubo la necesidad de que la gente leyera la Biblia, y para ello se hicieron campañas de alfabetización, esto significó, desde luego, un aporte a la educación general en la sociedad. La manera de organizarse en “tierra extraña” era para conservar el idioma y la religión, dos elementos que los mantenían unidos como comunidad y ligados a su vez a sus países de origen, especialmente los de Europa Central, no así los migrantes provenientes de Rusia que conservaron su religión, dialecto y comidas, pero cortaron sus lazos con el país de origen. Si bien los protestantes eran una minoría, influyeron para que en fecha tan temprana en la historia de América Latina como 1806 se sancionara la libertad de cultos. Sin embargo, estos debían celebrarse en el ámbito privado. El primer culto abierto se celebró en Buenos Aires en 1820 y en 1825 se inauguró el primer templo anglicano y su catedral en 1831.

			

			
				El creciente nacionalismo y patriotismo, a principios del siglo XX de aquellos que provenían del imperio alemán, es rechazado por los ruso alemanes que vivieron por más de un siglo en Rusia y Alemania y era para ellos algo lejano. El quiebre definitivo entre alemanes y ruso alemanes ocurre durante el transcurso de la Primera Guerra Mundial. El distanciamiento entre estos migrantes venidos de países diferentes hace que un sector importante de los ruso alemanes reciban a pastores de la Congregational Church de los EUA y crean su propia iglesia en 1924. Para esta nueva denominación era importante que los cultos se celebraran en el dialecto ruso alemán y así se distanciaron de la política alemana. En un documento ya citado sobre los archivos históricos de las iglesias evangélicas de Argentina se advierte que: 

				Los alemanes luteranos que llegaron al país, se congregaban en los cultos de la Iglesia Anglicana, pero un grupo de laicos solicitó de la Iglesia Evangélica de Prusia, un pastor para gozar de sus servicios. Es así como en 1842 se organiza la Congregación Evangélica Alemana en Buenos Aires, que comienza a funcionar como Sínodo; uniendo las tradiciones luteranas y calvinistas. Según sus estatutos, las congregaciones evangélicas que desde el 1 de octubre de 1899 se unieron en el Sínodo Evangélico Alemán del Río de la Plata, han decidido proseguir juntas por el sendero común con el fin de dar testimonio como Iglesia de Cristo en los países de la cuenca del Plata. Recién desde 1965 bajo la denominación de Iglesia Evangélica Del Río De La Plata, con domicilio legal en la ciudad de Buenos Aires./ La Iglesia Evangélica del Río de la Plata (IERP) es continuadora del Sínodo Evangélico Alemán del Río de la Plata, creado en 1899 como confluencia de las comunidades de inmigrantes de habla alemana que llegaron a la región del Plata procedentes de diversas regiones europeas (Alemania, Suiza, Austria, y las regiones del río Volga y Besarabia). Actualmente está integrada por 42 congregaciones y más de 250 lugares de reunión en tres países: Paraguay, Uruguay y Argentina.[17]


				No todos los migrantes protestantes eran luteranos, sino que los había calvinistas, anglicanos, zwinglianos, estos últimos suizos alemanes, Valdenses provenientes del Piamonte (Pedro Valdo) radicados en Uruguay y Argentina.[18] Estos migrantes calvinistas, aunque no son numéricamente significativos, su influencia social es importante. En 1933 fundaron el primer hogar de ancianos en Uruguay, cuando en la región no se había pensado en la atención de las personas mayores. En 1973 crean un hogar para personas con serias deficiencias psíquicas y discapacidades severas, y en un esfuerzo ecuménico con otras iglesias de la corriente histórica, crean una granja ecológica que es referencia para agricultores del país. Todas estas instituciones son pioneras en Uruguay y en la región. 

				¿Cuál fue el aporte?

				Los migrantes traían consigo una experiencia de trabajo en el caso de los ruso-alemanes en la agricultura que habían desarrollado por más de cien años, por lo que desde su llegada estaban preparados para comenzar de nuevo en otra tierra. El campo recibió un impulso importante con la siembra de lino, trigo y maíz. Eran en su mayoría campesinos pobres con pequeñas parcelas de campo para el concepto argentino (30 a 40 hectáreas) y muchos de ellos comenzaron como peones en los campos y estancias. Sus primeras iniciativas eran crear un espacio para el culto dominical y la construcción de escuelas mixtas y laicas. Los niños recibían de muy pequeños los elementos fundamentales de la fe, en alemán, por supuesto.

				La creación de instituciones teológicas no fue una prioridad dado que los pastores venían con la formación desde Alemania. Fue recién bien entrado el siglo XX cuando surgen instituciones teológicas con la participación de las iglesias de la corriente histórica con origen en la Reforma. Estas instituciones constituyeron referentes en la región incluyendo Chile, Bolivia y Perú. En todas estas iniciativas la Iglesia Metodista tuvo un rol importante. Fueron las que jugaron un rol testimonial en defensa de los derechos humanos en los momentos difíciles de las dictaduras militares creando instituciones especializadas que fueron protección de infinidad de personas que pudieron escapar de las persecuciones. El acompañamiento a los pueblos originarios ha sido constante, especialmente en el norte argentino respetando la dinámica y realizado en forma ecuménica, así como el apoyo y protección a los migrantes de los países vecinos, entre otros. 

				Para estas iglesias el cristiano es más libre, porque es justificado por la fe y no atado a la ley de las obras. Pero en su libertad tiene la responsabilidad de amar y ayudar al prójimo. En virtud de estos principios las iglesias debieron por fuerza adaptarse a las circunstancias locales. Esto tiene sentido en su teología. Muchas de las “iglesias de trasplante” parten de la vida para hacer teología. Las escuelas y facultades de teología promovidas por las iglesias de la Reforma son centros académicos prestigiosos en Argentina, Brasil, Costa Rica y Chile. El aporte de las Iglesias de la Reforma en la producción teológica es encomiable. Son las iglesias de la Reforma las principales impulsoras del movimiento ecuménico a nivel global, tales como la formación del Consejo Mundial de Iglesias, la Federación Luterana Mundial, la Alianza Reformada mundial y en América Latina las Federaciones nacionales de iglesias y a nivel continental el Consejo Latinoamericano de Iglesias. Paula Seiguer afirma que:

				[...] un vistazo panorámico del ámbito protestante revela inmediatamente ámbitos de cooperación interdenominacionales en los que iglesias de injerto y de trasplante (o sectores de ellas) participaron de manera conjunta, y se hace evidente que no existía en todas las iglesias inmigratorias un consenso interno que asegurase su dedicación exclusiva a un público limitado a una colectividad nacional [...] Las instancias de cooperación con otras iglesias no son excepciones dentro del panorama protestante argentino, sino que forman parte de un modus vivendi que se instaló entre las diferentes denominaciones, que se mostraron dispuestas a compartir iglesias y escuelas dominicales, y a dispensar sus servicios religiosos a fieles de otras iglesias en caso de que no contaran con una adecuada atención pastoral.[19]


				A tono con esta realidad, la Iglesia Evangélica Valdense del Río de la Plata y la Iglesia Evangélica del Río de la Plata, suscribieron respectivamente en 1975 y 1980 la Concordia de Leuenberg que, entre otras cosas, indica que ambas, “marchando por estos caminos, han aprendido a distinguir el testimonio fundamental de las confesiones de la Reforma de las formas de pensar históricamente condicionadas. Debido a que las confesiones dan testimonio del Evangelio como la palabra viviente de Dios en Jesucristo, no cierran el camino a la continuación de su predicación comprometida, sino que lo abren e invitan a proseguir por él en la libertad de la fe”.[20] En estas instituciones ecuménicas, líderes de las Iglesias de la Reforma, fueron sus máximos dirigentes el doctor Godfried Brackemeier y el doctor Walter Altmann de la Iglesia Evangélica de Confesión Luterana de Brasil (IECLB). Esta Iglesia es la de mayor membresía luterana en América Latina y es encomiable por la educación teológica porque es uno de los más prestigiosos centros teológicos del continente y un testimonio en la labor diakónica en la defensa de los derechos humanos junto con la Iglesia Evangélica del Río de la Plata con un cuerpo pastoral y docente de excepción.

				El diálogo entre luteranos y católicos es seguramente el mas fructífero de los últimos tiempos especialmente con la llegada a Roma del Papa Francisco al inaugurar conjuntamente el año de la Reforma en Lund, Suecia compartiendo el importante documento de la Confrontación a la Comunión en el que se abordan los asuntos no resueltos entre nuestras Iglesias y la manera de encararlos. La introducción a este documento dice que si bien las diferencias históricas no se han superado, hoy podemos hablar de ellas sin conflictos. El 31 de octubre último, al cumplirse 500 años de la Reforma, lo recordamos en una ceremonia ecuménica entre la ICR y la Iglesia Luterana en Quito. También la Conferencia Episcopal Ecuatoriana, a través del Instituto Teológico Ecuatoriano de Promoción y Estudios (ITEPE), organizó un coloquio con el auspicio de la universidad Católica sobre la Reforma Protestante, tomando como base el “Documento de la Confrontación a la Comunión”,[21] que proclama cinco imperativos ecuménicos: 1) Partir de lo que une, no de lo que separa, y fortalecer lo común. 2) Dejarse transformar mutuamente, a través del testimonio mutuo de fe. 3) Obligarse a buscar la unidad visible. 4) Volver a descubrir conjuntamente la fuerza del evangelio de Jesucristo para nuestro tiempo. 5) Dar testimonio conjunto de la gracia de Dios en el anuncio y en el servicio al mundo.

			

			
				El siguiente texto de Eduardo Galeano que me permito citar, a mi modo de ver es como una precisa y fuerte “metáfora de vuelta” del espíritu de esos rescoldos de las “iglesias de trasplante” del Río de la Plata:

				El Río del Olvido

				La primera vez que fui a Galicia, mis amigos me llevaron al río del Olvido. Mis amigos me dijeron que los legionarios romanos, en los antiguos tiempos imperiales, habían querido invadir estas tierras, pero de aquí no habían pasado: paralizados por el pánico, se habían detenido a la orilla de este río. Y no lo había atravesado nunca, porque quien cruza el río del Olvido llega a la otra orilla sin saber quién es ni de dónde viene.

				Yo estaba empezando mi exilio en España, y pensé: si bastan las aguas de un río para borrar la memoria ¿qué pasará conmigo, resto de naufragio, que atravesé toda una mar?

				Pero yo había estado recorriendo los pueblecitos de Pontevedra y Orense, y había descubierto tabernas y cafés que se llamaban Uruguay o Venezuela o Mi Buenos Aires Querido y cantinas que ofrecían parrilladas o arepas, y por todas partes había banderines de Peñarol y Nacional y Boca Juniors, y todo eso era de los gallegos que habían regresado de América y sentían, ahora, la nostalgia al revés. Ellos se habían marchado de sus aldeas, exiliados como yo, aunque los hubiera corrido la economía y no la policía, y al cabo de muchos años estaban de vuelta en su tierra de origen, nunca habían olvidado nada. Ni al irse, ni al estar, ni al volver: nunca habían olvidado nada.

				Y ahora tenían dos memorias y tenían dos patrias.[22]


				Conclusión

				Viendo el proceso inmigratorio de las iglesias de la Reforma en el proceso ecuménico global, pero específicamente en América Latina, podemos afirmar que el Movimiento Ecuménico contó con la fuerza de iglesias que no vinieron a competir, sino a buscar puntos de encuentro de una unidad respetando la diversidad, reconociéndose con una identidad propia y aceptando que la Iglesia Católica es la iglesia con arraigo y representatividad en el pueblo latinoamericano. La unidad evangélica no implica competencia, sino identidad. El Movimiento Ecuménico nunca osó ser el único camino hacia la unidad, convencidos que es uno de los anhelos de Nuestro Señor de que todos sean uno para que el mundo crea. Termino esta reflexión con una oración de Lutero: “Ayuda querido Señor y Salvador para que permanezcamos pecadores piadosos y no nos volvamos santos blasfemos”.

				5 de diciembre de 2017
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				Los Jesuitas en Japón. Un caso trágico de éxito misionero
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				La Europa del Renacimiento desencadenó el proceso de globalización del mundo a través de las navegaciones iniciadas por los portugueses y luego seguidas por los castellanos. Desde el inicio, el avance de las naves y carabelas fue entendido como una nueva oportunidad para que la iglesia alcanzara la exhortación de Cristo mismo para que el evangelio fuera anunciado a todos los hombres en la tierra. Las crónicas, cartas o diarios que nos describen a nosotros estos viajes pioneros están llenos de referencias al deseo de obtener la conversión de los pueblos que se iban descubriendo. Sin embargo, pocos clérigos cruzaron los océanos en las primeras décadas de los Descubrimientos, particularmente en el caso del Imperio Portugués.

				Los navíos lusitanos penetraron en lo desconocido a partir de 1434, cuando Gil Eanes pasó al cabo Bojador, que era el límite meridional del mundo euro-mediterráneo desde la época de los griegos y romanos, pero inicialmente los portugueses apenas buscaron crear nuevas rutas oceánicas conectando los mercados africanos con el europeo; cuando pasaron al océano Índico crearon la Ruta del Cabo, que estableció un nuevo flujo de especias entre Asia y Europa y se infiltraron en los circuitos afroasiáticos preexistentes; finalmente, cuando dominaron la costa de Brasil, se limitaron a comerciar el pau-brasil y objetos exóticos casi sin salir de la playa. En definitiva, durante cien años, la corona de Portugal no tuvo ambiciones colonialistas y solo conquistó ciudades a los musulmanes de África Oriental y Asia. En este largo periodo, pocos clérigos demandaron las tierras ultramarinas y los portugueses ganaron pocas conversiones al Cristianismo, lo que se debía principalmente a la naturaleza del Imperio. En el caso de las Indias de Castilla la rápida ocupación de ciudades en varias partes del continente americano y la ocupación de las Antillas forzó a la Iglesia a transferir rápidamente un significativo número de sacerdotes para el Nuevo Mundo; y los indígenas de las ciudades conquistadas y de los alrededores luego fueron atraídos al bautismo y a las “conveniencias” de profesar la religión del ocupante. A partir de 1534 la naturaleza del Imperio Portugués se alteró con el inicio de las políticas de dominación de los territorios, que se materializó en aquel año mediante la creación de las capitanías del Brasil y en los años siguientes con la dominación de algunas áreas en India, pero las dinámicas de la expansión del cristianismo no fueron muy alteradas.

				De hecho, persistía en esta época una visión optimista sobre la propagación del Cristianismo, que hacía que los portugueses y castellanos entendieran que no era preciso un trabajo militante para obtener la conversión de los pueblos. Tanto cuanto podemos entender, esta idea derivada, por un lado, del haberse consumado la conversión de toda Europa y, por otro, de la experiencia específica del mundo ibérico que, en el proceso de la Reconquista, se habituó a ver en el simple avance de la frontera contra los moros un aumento natural del territorio cristiano. Esta idea optimista no tenía en cuenta, con todo, que la conversión de Europa había tardado más de mil años y, en contrapartida, los musulmanes nunca habían convertido a su fe a la mayoría de las poblaciones hispanas. Influenciados por la mentalidad de la Cruzada y por siglos de convivencia con otras religiones monoteístas, el Islam y el Judaísmo, los cristianos del siglo XV concebían la propagación de la religión como un problema de estado antes que una elección individual. Por eso, importaba conquistar una ciudad o un territorio al poder islámico para después repoblar ese territorio con cristianos. El reencuentro de gentiles no despertó de inmediato la voluntad de avanzar para sus territorios anunciando el Evangelio. Hasta mediados del siglo XVI casi la totalidad de los clérigos que cruzaron el océano se limitaron a trabajar bajo la protección de las armas de los imperios.

				Perdida en los conflictos que la desgarraban desde el siglo XIV, la Iglesia Romana no pudo prestar mucha atención a los nuevos pueblos que iban siendo descubiertos por las monarquías peninsulares y ni siquiera tenía los medios para intervenir directamente. En los años 60 del siglo XV el papa intentó enviar directamente un grupo de frailes catalanes a Guinea, pero el rey de Portugal les impidió seguir el viaje. Los soberanos de Portugal y de Castilla dividieron el mundo en dos áreas de influencia por el Tratado de Tordesillas en 1494, y ambos entendieron que además de ser señores del comercio y la conquista eran también los administradores únicos de la propagación de la fe. Sumergidos en sus contradicciones internas, envueltos en las interminables guerras de Italia e incapaces de resolver el desafío luterano, los dignatarios de la Iglesia Romana se limitaron, pues, a bendecir las parcas acciones de los reyes y a sancionar sus pedidos de la creación de diócesis ultramarinas.

				Sin embargo, a la par de la inercia, la Iglesia fue agitada por nuevas dinámicas que buscaban responder a la crisis en general y al cisma protestante en particular. Entre los movimientos más destacados en la Reforma Católica sobresale la Compañía de Jesús, fundada en 1540, en las vísperas del inicio del Concilio de Trento. Juan III de Portugal se interesó inmediatamente por el nuevo Instituto y pidió que se instalaran en su reino; luego, enseguida envió al sacerdote Francisco Xavier a la India, lo que vendría a marcar el inicio de una nueva era en la historia de las misiones. De hecho, el padre Francisco Xavier fue el primer sacerdote que no se contentó con el adoctrinamiento de los súbditos del imperio portugués o con el acompañamiento espiritual de los soldados y oficiales portugueses y saltó más allá de las fronteras del Estado de la India, no como un aventurero, como algunos sacerdotes, sino como organizador de las misiones. Fue de esa manera que Francisco Xavier desembarcó en Kagoshima, el 15 de agosto de 1549 y fundó la misión de Japón.

				El Cristianismo se propagó rápidamente por el Imperio Nipón, pero en condiciones muy diferentes de otras misiones ultramarinas de su tiempo. Los sacerdotes trabajaban sin el apoyo del poder militar europeo, por lo que la adhesión al Evangelio resultó del carisma de los misioneros o de la voluntad de los señores de la guerra japoneses que quisieron volverse cristianos y que impusieron la nueva religión a sus súbditos.

				Al mismo tiempo que decenas de miles de nipones recibieron el bautismo, la iglesia Católica se reformaba y buscaba la pureza, la competencia y la unidad para su clero. Como es sabido, el Concilio de Trento obligó a la creación de seminarios, impuso el Breviario y buscó moralizar la vida de los clérigos. Los misioneros que se distribuyeron por el mundo fueron una de las manifestaciones más significativas de la nueva militancia y del apego a los valores de la pobreza y la castidad. Si bien es cierto que en Europa muchos individuos abrazaron una carrera sacerdotal, y hasta episcopal, por la vía de los intereses económicos y sociales, la inmensa mayoría de los misioneros eran hombres con una explícita vocación para trabajar junto a poblaciones diferentes, potencialmente hostiles, en condiciones precarias y muy arriesgadas; fueron también, en su casi totalidad, individuos que dignificaron la imagen del clérigo. Por eso, el éxito de la misión japonesa puede verse como una consecuencia directa del espíritu tridentino.

				Esta peculiaridad de la misión nipona se basó, sobre todo, en tres factores:

				a)  Los japoneses tenían una matriz religiosa sincrética en la que predominaba el Sintoísmo y el Budismo del Gran Vehículo. Ambas religiones se ajustaban al politeísmo endémico de las poblaciones, lo que también pasaba con el Catolicismo que en esa misma época rei-
teraba la importancia del culto de los Santos frente al reformismo protestante. El universo de deidades sintoístas y budista era, sin duda, adaptable al panteón de los santos cristianos.

				b)  La presencia portuguesa en Japón decurre en un ambiente predominantemente cordial, y los nipones acogieron con gran interés y provecho los conocimientos tecnológicos y científicos que los portugueses traían. La introducción de la espingarda permitió que la guerra civil secular que asolaba el imperio terminara en el espacio de una generación; los mapas permitieron el conocimiento de la verdadera configuración del mundo y de la riqueza y diversidad de las personas, de la fauna y de la flora; en regiones frecuentadas por los portugueses, sobre todo en la ciudad que ellos fundaron, Nagasaki, emergieron nuevos hábitos alimenticios, tales como el desarrollo de la elaboración de dulces, o el consumo de huevos y aceite de oliva y surgieron los primeros hospitales; el traje a la portuguesa llegó a convertirse en una moda con rasgos de exotismo hasta en la misma corte shogunal. Este fuerte impacto cultural y científico, que es reconocido por la sociedad contemporánea, se basaba en un comercio extremadamente lucrativo, lo que hacía más atractivo el apoyo a los misioneros, en miras a ganar una mayor accesibilidad a los negocios de las naves portuguesas.

			

			
				c)   Los misioneros en el campo lograron adaptarse a la civilización local y desde temprano desarrollaron un modelo de acomodación cultural. Es decir, buscaron ajustar el mensaje y sus comportamientos cotidianos a las prácticas locales sin perder la esencia de la fe. Se trataba, al final, de retomar el modelo de trabajo en el que se había asentado toda la evangelización de Europa, pues gran parte de las prácticas litúrgicas y creencias populares que alimentaban la vida cristiana europea eran, en verdad, adaptaciones de las prácticas y concepciones gentílicas a la lógica del Evangelio, incluyendo el culto de los santos. Sin embargo, la Iglesia del siglo XVI ya se había olvidado de la manera cómo había ganado Europa y vivía atormentada por el cisma y por la teoría del Libre Albedrío, por lo que encaró mayoritariamente su propagación por las partes ultramarinas como una necesidad de recrear en cada espacio distante una réplica de las comunidades de Europa, ignorando las particularidades de cada cultura e incluso los climas locales. En regiones donde los imperios europeos se impusieron, los sacerdotes trabajaban a la vista de los colonos y de los oficiales imperiales, por lo que cualquier innovación era rápidamente observada, comentada y reportada a Roma, de manera que la acomodación era muy difícil de realizar. En Japón, sin embargo, todo era diferente: no estaban presentes los colonos ni los oficiales imperiales, los nativos tenían una civilización material muy similar a la europea, a diferencia de los africanos y los indios de los bosques, la comunicación era lentísima, porque la respuesta a una carta enviada a Europa tardaba, como regla, unos cinco años. Por eso, los pocos jesuitas que iniciaron la misión tuvieron que improvisar y tuvieron que apoyarse en los propios nativos recién convertidos. Uno de los casos más relevantes fue el rápido recurso al clero nativo, al contrario de las prácticas más comunes en otras áreas de las misiones ibéricas. Es precisamente esta particularidad de la misión nipona la que me gustaría destacar en este trabajo, porque es un asunto en el que podemos establecer comparaciones con las otras misiones de la Compañía esparcidas por el mundo.

				*

				La misión japonesa fue la que tuvo un mayor número de religiosos nativos en sus filas. Antes de analizar las cifras comparadas, se debe referir que la Iglesia nipona mantuvo siempre un rasgo indígena, prácticamente sin señales de colonialismo a excepción del exotismo de unas pocas decenas de sacerdotes europeos y del arte sacro que fue de estilo europeo. A parte de eso, todo se desarrolló sin interrupciones importantes, pues la mayoría de los servidores de la iglesia eran japoneses, principalmente todos los catequistas y los jefes de las comunidades rurales fuera de las misiones, así como los ayudantes de los sacerdotes, los dógicos (dojuku), que reproducían un modelo de organización de los monasterios budistas; además, los jesuitas se vestían a la manera de los bonzos y los edificios de las iglesias seguían igualmente el trazo japonés, porque se construyeron exclusivamente en madera (como todas las viviendas en Japón) y en un estilo arquitectónico igual que los templos budistas.

				En este ambiente muy particular se desarrolló el grupo más grande del clero nativo de la Iglesia misionera del siglo XVI.

				Como regla general, no existía el clero nativo y los nacionales de la provincia de la Asistencia eran largamente mayoritarios. En Japón, sin embargo, a finales del siglo XVI, cerca de la mitad de los religiosos eran nativos y los portugueses representaban apenas cerca del 25% del conjunto; también en China los portugueses representaban un porcentaje mucho menor de lo habitual. La comparación que presentamos a continuación parece esclarecedora de esta especificidad del distante y sofisticado mundo del Extremo Oriente asiático.

				Empecemos con Brasil, en 1568, cuando estaban ahí 61 jesuitas, de los cuales 58 eran portugueses (incluyendo un mestizo[1] y por lo menos tres castizos[2]) y otros tres españoles. Los portugueses constituían, así, el 94,9% del total, mientras que los demás europeos correspondían al 5,1%. Ese mismo año la misión japonesa tenía apenas 15 religiosos,[3] pero su distribución por nacionalidades ya muestra diferencias considerables: ocho portugueses, tres japoneses, un español, dos italianos y un indio; en otras palabras, los portugueses representaban apenas el 53,3%, los europeos restantes, el 20% y los asiáticos el 26,7%.

				Avanzando en el tiempo, observamos que en 1585 la provincia de Nueva España, que cubría de grosso modo los territorios de América del Norte y Central subordinados a la corona castellana y aún las Filipinas, contaba con 240 españoles (entre los cuales 36 eran criollos[4]) a los que se añadían tres italianos y un portugués.[5] Este es el caso más desproporcionado que conozco, pues los nativos del país de la Asistencia alcanzan el 98,4% y los otros europeos representan apenas el 1,6%; en los años siguientes la desproporción disminuyó ligeramente.

				Sin embargo, en el año anterior, en la provincia de India, con la excepción de Japón estaban 265 jesuitas; de estos 20 eran españoles, 21 italianos, 7 belgas y dos ingleses, a los que se añadían 214 portugueses (incluyendo 33 castizos) y un indiano.[6] En el mismo año en Japón estaban 89 religiosos: 42 portugueses, 28 japoneses, 10 españoles y 9 italianos. Así, mientras que los portugueses constituían el 80,7% de los religiosos fuera del país del Sol Naciente, ahí representaban solo el 47,2% y los nativos, prácticamente inexistentes fuera de la vice provincia, ahí ya constituían el 31,4%.

				Los demás europeos, a su vez, tienen porcentajes similares (el 18,8% fuera y el 21,4% dentro de Japón), pero aun así podemos observar que cerca de un tercio de los españoles e italianos estaban concentrados en las misiones del Extremo Oriente. La explicación para este hecho se debe a la política de los dirigentes de la Provincia de la India instalados en Goa. De hecho, los responsables buscaban conservar en la zona del Índico los mejores religiosos portugueses, al mismo tiempo que alejaban a muchos de los extranjeros en el periférico Extremo Oriente.[7] El visitador Alexander Valignano advirtió a Roma de esta situación algunos pocos años más tarde, en una carta fechada de 1592:

				Debe proporcionar V.P el Japón con algunos sujetos letrados, virtuosos, prudentes y de esperanza que puedan ayudar en el gobierno, especialmente un par de padres portugueses, de los cuales, en verdad, está Japón muy necesitado, porque no los quieren enviar desde India por las necesidades que hay allá. Parece cosa fuera de razón que todo el gobierno de Japón, que es una tan grande empresa, carezca de alguna gente letrada eminente portuguesa, porque, aunque todos los europeos sean extranjeros en Japón, tiene razón que se tenga mucha cuenta con los portugueses a quienes pertenece esta provincia y de cuyo comercio se mantiene Japón.[8]


				Este texto es muy revelador sobre el funcionamiento de la Compañía de Jesús. Aunque era como una “multinacional” los egoísmos nacionales no estaban atenuados por la solidaridad global. En cada provincia, los nacionales querían mantener el control, que fue fácil de garantizar en el caso de las misiones de las Indias de Castilla, pero más difícil en el caso portugués. La corona de Portugal disponía de muchos menos habitantes (y por lo tanto de clérigos) y tenía una mayor dispersión de misiones, así que tuvo que recurrir mucho más al refuerzo de misioneros de otras nacionalidades. Los catálogos de la Compañía, a su vez, especificaban siempre este tema por lo que queda claro que incluso en las más remotas misiones del mundo, las nacionalidades europeas continuaban siendo un factor de división y de disputa por el poder. Por eso, los jesuitas portugueses alejaban a los italianos y españoles de mayor plantilla para el Extremo Oriente, pero al salvaguardar la hegemonía de los portugueses en Goa, colocaron las misiones de China y Japón bajo la alzada frecuente de otros europeos, lo que sin embargo les disgustaba.

			

			
				El mayor peso de italianos y españoles en el Extremo Oriente perduró hasta fines del siglo XVI, como puede verse, por ejemplo, con los números de 1594, cuando estaban en la India, con la excepción de la vice provincia de Japón, 310 religiosos. De estos, 266 eran portugueses (229 del reino y 37 castizos), 20 españoles, 14 italianos, cinco belgas, dos indianos y un libanés.[9] Esto significa que los portugueses eran ahora el 85,8% del grupo. Los nativos, a su vez, representaban solo el 0,6% y los otros europeos correspondían al 13,6% del total. En el mismo año, en Japón, se encontraban 124 religiosos: 35 portugueses, 13 españoles, 11 italianos y 65 japoneses. En este caso, los portugueses constituían el 28,3% del grupo, los nativos el 52,4% y los demás europeos el 19,3%.

				En estas cifras se destaca particularmente el elevado número de japoneses que, brevemente, representaron la mayoría de los religiosos en la misión. Sin embargo, eran todos hermanos y, por eso mismo, alejados del poder. Se trataba, con todo, de la base que vendría a sustentar la formación de sacerdotes nativos, que llevó a la ordenación de los primeros sacerdotes japoneses en 1601; en 1614, cuando la iglesia fue expulsada de Japón había 16 sacerdotes nipones (siete jesuitas y siete seculares) lo que era un caso único en el contexto de todas las misiones ultramarinas.

				Por la misma época, la provincia de Perú, el 14 de marzo de 1595, contaba con 242 miembros, de 226 de los cuales logré identificar el respectivo lugar de nacimiento, 201 eran españoles (de estos, 34 criollos), a los que se sumaban 12 portugueses, 11 italianos, un alemán y un francés.[10] Esto quiere decir que el 88,9% de los religiosos eran españoles y el restante 11,1% oriundos de otros países europeos. Las cifras de la provincia mexicana son similares: en febrero de 1596 trabajaban en sus misiones 259 españoles (de los cuales por lo menos 55 habían nacido en América), 11 italianos, siete portugueses, dos franceses, un danés, un belga y un cretense,[11] es decir, el 91,8% de los religiosos eran españoles mientras que los demás europeos constituían el 8,2%.

				Finalmente, avanzando hasta el final del siglo, veamos de nuevo las cifras de las provincias de asistencia de Castilla, a través del catálogo de la provincia de Nueva España del 9 de febrero de 1600[12] y de la provincia del Perú de 15 de marzo de 1601.[13] En el caso de México se contaba en ese momento 288 españoles (incluyendo 82 criollos), que correspondían a 92,9%, a los que se añadían nueve portugueses, ocho italianos, dos franceses, un belga, un danés y un cretense, que representaban el 7,1% del grupo. En el caso de Perú, de los 233 religiosos contabilizados, 206 eran españoles (entre los cuales 30 criollos), a los que se añadían 13 portugueses, 11 italianos, dos franceses y un belga. Así, en este caso, el país de la asistencia proporcionaba 88,4% de los religiosos, mientras que el resto de Europa aseguraba el 11,6% restantes.

				Sin embargo, a fines de 1600, estaban en Japón 120 jesuitas: 55 japoneses, 39 portugueses, 14 españoles y 12 italianos, es decir, los nativos representaban casi la mitad del efectivo (45,8%), los portugueses casi un tercio (32,6%) y los otros europeos poco más de la quinta parte (21,6%).

				En cuanto a la otra gran misión del Extremo Oriente asiático, la de China, se verificaba el mismo fenómeno que en Japón, pero el número de misioneros era bastante reducido, apenas habiendo superado la docena en 1603. De cualquier manera, los religiosos chinos, así como los europeos no portugueses representaron siempre un porcentaje muy por encima de los que se nota para Brasil, India y para las Indias de Castilla, o incluso para otras regiones. Véase, por ejemplo, que la Compañía envió a doce religiosos al archipiélago de Cabo Verde entre 1604 y 1609 de los cuales 11 eran portugueses y uno era albanés, lo que nos remite exactamente a la misma dinámica.[14]


				 Conclusión

				La fuerza extraordinaria del clero nativo en Japón es una de las muchas expresiones del enorme éxito de la misión nipona del siglo XVI. Al final de la centuria, existían en Japón unos 300.000 bautizados, entre los cuales 16 dáimios –los señores de la guerra, además de miles de samurais y decenas de miles de populares, ya sean mercaderes, campesinos o artesanos. El hecho de que la propagación del Cristianismo no esté asociada con la presencia de un poder extranjero opresor, de que sus ministros tengan un aspecto (así como un rostro) predominantemente nacional y de que las propias expresiones de fe se aprovechen de muchas prácticas preexistentes contribuyó decisivamente para la adhesión de tantos individuos. A todo eso no fue extraño, también, como he dicho, la propia religión de los japoneses que, de manera similar a lo sucedido después en China y que ocurre hoy en Corea, era particularmente favorable a un tránsito para el catolicismo.

				En 1600, Tokugawa Leyasu ganó el poder absoluto en Japón y en 1603 inauguró la nueva dinastía shogunal con sede en Edo, actual Tokio. Leyasu y sus sucesores gobernaron el Imperio Nipon en paz, pero bajo una autoridad implacable que no se arriesgaba a enfrentar las fuerzas potencialmente disonantes y, por ello, prohibieron el Cristianismo y expulsaron a los clérigos. La resistencia estoica de los cristianos, que enfrentaron el shogunato durante décadas y después se remitieron a una resistencia clandestina, es la mejor prueba de que los misioneros tocaron el alma de cientos de miles de japoneses. El proceso de conversión del país estaba en marcha cuando fue trabado in extremis por los shogunes. Entonces, el aislamiento y la distancia, que había sido una fuerza para el surgimiento de una misión capaz de acomodarse a la civilización local, se tornó en la fragilidad que impidió a la iglesia mantener una presencia en el país mismo de una forma clandestina. Luego de 26 años de persecuciones no restaba ningún sacerdote en el país y los cristianos sobrevivientes se remitieron al silencio.
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				Nuestras proyecciones incluyen líneas de trabajo con los actores sociales que definen, en estos mismos instantes, los nuevos rumbos de un país en transformación y un apoyo editorial a la difusión de sus propuestas. Nuestro compromiso se orienta a la juventud y a la promoción de la lectura.
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