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I ntroduccion

En los ultimos veinte afios la religion ha degjado de ser € tema marginal y exético que solia ser. La
razon de esta repentina toma de conciencia no es otra que €l inesperado auge religioso que se
registra en todo e mundo. En lugar de algjarse de Dios, como se dice que hasta hace pocos afios
hacia, el mundo parece haberse reconciliado con laidea de unavidareligiosa. En Occidente, lacuna
de la razén, renace € espiritu. En los antiguos paises comunistas Dios ha regresado para tomar
desquite, y en Europa occidental la cristiandad retrocede ante el empuje de una espiritualidad difusa
gue permite a los individuos ordenar sus propias religiones a la carta. En € resto del planeta, el
despertar religioso ha insuflado de vitalidad a los vigjos dogmas, como en e mundo arabe, o ha
llevado € cristianismo a lugares que siempre le fueron negados, como Japon o Corea. América
Latina no ha permanecido gjena a este huracén. El antiguo baluarte de la Iglesia catdlica ha cedido

grandes espacios alos diversos herederos de la Reforma.

El cambio religioso

El tema de estatesis es el cambio religioso y su explicacion en términos del cambio social. En un
sentido muy elemental, el cambio religioso es un fendmeno sociodemografico que expresa una
recomposicion de los grupos de filiacion religiosa en la que una o varias denominaciones pierden
miembros en beneficio de otras (0 de ninguna, cuando se trata de pérdida de religiosidad). Aplicado
al caso de Latinoamérica, el cambio religioso se refiere, sobre todo, ala pérdida de fieles que
experimenta la lglesia catdlica desde hace medio siglo y a consecuente aumento de protestantes o

evangélicos y de los Ilamados biblicos no evangélicos o poscristianos.

Las diversas explicaciones que se han dado a boom protestante que experimenta
L atinoamérica tienen en comun |os traumaticos procesos de industrializacion y urbanizacién que ha
vivido la region desde los afios cuarenta y cincuenta del siglo pasado. Obviamente, el cambio
religioso se ha manifestado con desigual intensidad y en tiempos distintos en cada pais. En este
sentido, México no es € pais que se haya transformado mas rapidamente, ni su frontera norte es su
region con més protestantes. No obstante, en esta tesis nos ocupamos de la frontera mexicana con
Estados Unidos en virtud de que la vecindad con este pais la convierte en un caso extremadamente
interesante, ideal para probar la tesis del “contagio” que subyace en muchas de las explicaciones
mas usuales. En realidad, es un hecho que el crecimiento del protestantismo |atinoamericano se
alimenta de dinero y misioneros estadunidenses, pero no al grado de reducir alas Iglesias nativas a
simples comparsas de una conspiracion imperialista, como alguna vez se quiso ver. ¢Es la frontera
norte mexicana, entonces, proclive a la disidencia religiosa por algo que pueda ser imputado a su
vecindad con los Estados Unidos? La respuesta, segun se vera mas adelante, no es tan sencilla.
Como ocurre con cualquier fendmeno complejo, no es una, sino diversas las causas del avance
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protestante en esta region. Naturalmente, algunas destacan més que otras. Es € caso del rapido y
sostenido crecimiento demogréfico que vive la region fronteriza desde mediados de la década de
1960 gracias a la continua inversion extranjera en industrias que atraen a inmigrantes del interior

del pais.

Larelacion entrereligion y sociedad
En la bibliografia del cambio religioso se estudian basicamente tres relaciones entre religion y
sociedad, todas €llas planteadas en forma de explicaciones causales: 1) El efecto en la sociedad de
ciertas actitudes y valores asociados a determinadas comunidades religiosas. El iemplo aqui es la
tesis de relacién entre la ética protestante y el espiritu del capitalismo. 2) El efecto de la estructura
de clases en las preferencias religiosas de sus miembros. El ejemplo también es Weber, aunque hay
trabajos contemporaneos més aprovechables, como La religion y la clase social en los Estados
Unidos, de Demerath. 3) El efecto del cambio social, entendido como modernizacion, en el papdl y
en la extension de la religion en las sociedades contemporaneas. Este Ultimo punto corresponde al
debate sobre modernidad y religion. Méas especificamente, se habla de un producto de los procesos
de modernizacion: la secularizacion, a la que se entiende, por 1o general, como pérdida de la fe
religiosa, lo que implica un decremento en el nimero de fieles de cualquier religion. Sin olvidar las
dos primeras relaciones, 10s latinoamericanistas se han inclinado por esta Ultima opcion; de ahi que
entiendan que el cambio socia es el principal factor parael cambio religioso.

En e estudio que aqui se ofrece, € andlisisy sus resultados implican que las tesis referidas no
son excluyentes y que su utilidad y validez para explicar procesos concretos, como el del cambio
religioso en lafrontera norte de M éxico, requieren interpretaciones con mas matices.

El debate de la modernizacion

Al encuadrar el tema de esta tesis en € debate més amplio de la modernizacién, conviene tener
presente una definicién como la que propone Eisenstadt (1972), para quien “la modernizacién es el
proceso de cambio hacia los tipos de sistemas sociales, econdmicos y politicos que se establecieron
en la Europa occidental y en la América del Norte, desde € siglo XVII hasta el siglo XIX, se
extendieron después a otros paises de Europa, y en los siglos XIX y XX, alaAméicade Sury a
los continentes asidtico y africano” (Eisenstadt, 1972:8). Para este autor, en las sociedades
modernas hay una serie de elementos y rasgos que se repiten en todas ellas. También habla de una
“secularizacion de la cultura’, y entiende por ello una mayor tolerancia religiosa en las sociedades
modernas en comparacion con las tradicionales. Estas sociedades habrian llegado a esa situacion
después de que la Iglesia pierde el monopolio espiritual en su territorio, 10 que origina un

pluralismo que resulta en tolerancia. Esta solo aparece cuando emergen grupos organizados que no
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reconocen el monopolio espiritual de la Iglesia y que tienen e suficiente poder para hacerse
respetar o cuentan con el amparo de un orden politico liberal que permite y protege la libertad de
creencias y de reunion. Eisenstadt recuerda que hay grandes diferencias entre las sociedades
modernas, y sugiere que, en parte, esas diferencias se deben a que, antes de ser modernas, esas
sociedades ya eran diferentes. “las sociedades modernas 0 en modernizacion proceden de una gran
diversidad de sociedades tradicional es premodernas diferentes’ (Eisenstadt, 1972:11).

En el caso de los paises de América Latina, Eisenstadt advierte que los paises de la region
heredaron de las coronas espafiola y portuguesa una pobre inclinacion a cambio: los regimenes
latinoamericanos del siglo X1X estaban poco predispuestos a cualquier modificacién, “a no ser los
cambios técnicos mas imprescindibles, tratando al mismo tiempo de mantener e estatus social y
economico de la oligarquia’ (Eisenstadt, 1972:13). Este no parece ser, sin embargo, €l caso de la
frontera norte de México. La modernidad de las ciudades de esta parte del pais contrasta con el
atraso historico de la mayor parte del territorio nacional, particularmente en €l terreno econémico y
cultural. La contiglidad con los Estados Unidos y las sucesivas olas de inmigrantes que han
cruzado o arribado a la frontera la han marcado como una region abierta al cambio, con una
naturaleza asentada en la diversidad y la tolerancia, entre cuyas expresiones mas significativas esta,
precisamente, el ambito religioso.

La principal dificultad de este enfoque son los variables significados del cambio social, que,
en e planteamiento mas tradicional, significa el avance de la razon. En términos weberianos, el
cambio social conlleva laracionalizacion de todos |os ambitos de la vida social, 10 que se traduce en
una contraccién del ambito de lo religioso, € ambito irracional por excelencia. El cambio significa,
necesariamente, la pérdida de lo religioso. Algunos autores se han apartado de esta tradicion y
entienden e cambio social como incertidumbre, de ahi que postulen un significado radicalmente
diferente alavigatesis de la secularizacion, que pronosticaba el fin de lareligiosidad sepultada por
el peso de lo moderno. Daniel Hervieu-Léger, por gemplo, lo concibe exactamente a revés. la
pluralidad de la vida moderna no genera fatalmente la anulacién de los significados religiosos. Sin
embargo, el significado tradicional esta tan arraigado que no es facil darle vuelta al concepto. Asi,
la opinion general es que el actual cambio religioso contradice latesis de la secularizacion. Gilberto
Giménez, por ggemplo, calificaa*laexpansion de nuevos movimientos religiosos de tipo secta’ que
se observan en México como “un fendmeno sociocultural de enorme relieve’, y opina que esa
expansion contrasta con los procesos de modernizacion y secularizacion que también, dice, se
observan en México (Giménez, 1996).

La polémica, sin embargo, no ha cuestionado la asociacion entre cambio socia y pluralidad
religiosa observada desde los primeros estudios del protestantismo latinoamericano. Uno de los
pioneros en este campo, Emilio Willems (1980), aplico €l concepto a los casos de Brasil y Chile,
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paises donde el protestantismo ha crecido en gran medida, aunque no a grado de hacer perder ala
Iglesia catdlica el predominio sobre lavida socia y politica, situacion que, por otra parte, se asimila
perfectamente al caso de México. Willems se adelantd a las criticas que pudieran hacerse a la
aplicacion de este concepto, mas adecuado para los Estados Unidos y Europa, a un pais
latinoamericano. Reconocié que América Latina no fue histéricamente pluralista sino monolitica,
pero argumentd gue las inmigraciones de colonos de la Europa protestante y la llegada a poder de
regimenes liberales rompieron el monopolio de la Iglesia catdlica y abrieron la puerta a las
denominaciones y sectas protestantes. Interpretando a Willems, podria decirse que los paises
latinoamericanos son plurales en lo religioso de una forma limitada aunque creciente. Dicho en
otras palabras, en € caso latinoamericano €l cambio religioso significd la quiebra del monopolio de
la lglesia catdlica, y en este sentido, y sdlo en este sentido, |0 que se observa en México no es la
secularizacion de la sociedad (entendida como la reduccidén del nimero de creyentes), sino la
pluralizacion del campo religioso (el aumento del nimero de creyentes de religiones diferentes ala

catdlica).

Ladimensién global del problema

Al tiempo que la globalizacion econdmica se ha impuesto como una ineludible realidad en el
mundo, las diferentes disciplinas sociales han sido redefinidas para pensar sus objetos de
conocimiento desde una perspectiva que articule las dimensiones global y local. En el caso de la
sociologia de la religién, se ha dicho que la globalizacion refuerza los procesos de secularizacion
mientras alienta e pluralismo religioso. Por obvias razones, la mayor atencién se ha puesto en la
proliferacién de alternativas y en € problema de intransigencia que surge cuando las Iglesias y
movimientos religiosos que actlian en un mismo territorio postulan doctrinasy éticas intramundanas
irreconciliables. Uno de los enfoques mas afines a esta clase de preocupaciones en € campo
religioso lo articula Pierre Bourdieu, quien analiza la constitucién de una economia cultural de los
bienes de salvacidn como respuesta al proceso de disolucion de lo religioso en una sociedad secular.
Segun la definicion de este autor, €l campo religioso es un espacio en € que diversos agentes
compiten para imponer y legitimar su propia version de lo religioso (Bourdieu, 1993). La metéfora
del mercado implicita en este enfoque, aunque adecuada al caracter econdémico de la globalizacién,
no se gjusta, sin embargo, a un fendmeno eminentemente cultural como el cambio religioso. Miguel
Herndndez Madrid (1997), por su parte, advierte que los fendmenos culturales y religiosos no se
apegan alalogicainstrumental que opera en la economia. Desde el punto de vistadel converso, hay
una actitud de compromiso y busqueda de alternativas religiosas que no se reducen a mecanismo
de la ofertay la demanda. EI consumidor de bienes de salvacion es también un artifice activo de la

culturareligiosa.
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El resurgimiento delareligion en e mundoy el movimiento protestante

La abigarrada doctrina del neopentecostalismo, por hablar de uno de los rasgos més caracteristicos
de una de las corrientes del protestantismo evangélico que ha comenzado a adquirir gran visibilidad
en las ciudades de Ameérica Latina, no es una cualidad exclusiva de este movimiento. Antes bien,
todo indica que es un reflegjo del espiritu iconoclasta de la época, espiritu que, por supuesto, también
toca otras manifestaciones de la renovada conciencia espiritual de nuestro tiempo. Convendria,
entonces, ubicar su difusion en el contexto més amplio del resurgimiento globa del fendmeno
religioso. No sdlo los protestantes estén incrementando su nimero en el planeta; también lo estén
haciendo otros cultos. Las practicas y creencias en auge son diversas al grado de extraviar
facilmente a observador mas acucioso, pero los estudiosos del fendmeno global han identificado
dos carriles por los que discurre e renacimiento de la religiosidad: por un lado estén los

fundamentalismos excluyentes'y por otro el sincretismo pluralista.

Segun Frangoise Champion,

La escena religiosa se encuentra polarizada por dos tendencias opuestas. La primera —que
se cristaliza en diversos integrismos, por utilizar €l término habitual— se caracteriza por un
rechazo de la modernidad, rechazo especialmente a que la religion sea cuestion optativa, y
por la reafirmacion vigorosa de la tradicion especifica en cada religion (una referencia
estricta y literal a la Escritura en el judaismo, el Isamy el protestantismo y a la Autoridad
delalglesia en € catolicismo). La segunda tendencia, en varios aspectos relacionada con los
desarrollos contemporaneos de la modernidad, en particular con € reflujo de las ideologias
totalizantes y el desarrollo del individualismo, se caracteriza no solamente por |a tolerancia
en relacion con la pluralidad de las visiones del mundo y de los estilos de vida, sino también
por composiciones a la carta, chapuceras —por €l sincretismo, seguin se oye decir también a
veces (Champion, 1975:709).

La primera tendencia, € integrismo (también llamado “fundamentalismo”), es por definicion
una corriente antimoderna (Tincg, 1975:706). En cuanto a la segunda tendencia, Champion
reconoce que “la chapuza’ que actla en los paises occidentales es diferente a la enorme inventiva
religiosa de carécter sincrético que caracteriza a casi todos 10s paises no occidentales. Fuera de los
paises de Occidente, las sociedades han sido més trabgadas por la industrializacion y la
urbanizacion que por el laicismo, la secularizacion y el individualismo (Champion, 1975:709). Este
parece ser €l caso de Latinoamérica, cuyos paises, sin dejar de ser parte de la cultura occidental,
constituyen un caso diferente a de los paises de Europa y los Estados Unidos, las zonas méas
afectadas por lareligiosidad difusa de la que habla Champion.

América Latina sigue siendo una region atamente religiosa, y 1o que es mas importante,

continda siendo mayormente cristiana, a pesar de su evidente pluralizacion religiosa. La razon es
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gue su pluralidad ha reproducido el sincretismo que define desde tiempos remotos su religiosidad
popular, la cual, en realidad, sigue siendo la religiosidad mas importante en el area. Lo dificil, sin
embargo, es definir qué es o popular y qué no es lo popular, porgque €l concepto abarca categorias
tan diversas como las de catélicos, carisméticos, pentecostales y neopentecostales. Socidlogos,
como Cristian Parker (1995), atribuyen esta pluralizacion a desarrollo dependiente seguido por
Latinoamérica, que produce doctrinas religiosas heterogéneas que corresponden a diferentes
posiciones de clase. Los grupos populares expuestos a la renovacion de la Iglesia catolica y el
avance del pentecostalismo combinan la fe y la razon con la teologia. A contracorriente de sus
limitaciones socioeconémicas, las masas buscan €l acceso a las energias sobrenaturales del
catolicismo y del pentecostalismo popular para satisfacer necesidades que no cubren ni el Estado ni
los mecanismos del mercado, como la salud, un tema en el se ha puesto especia énfasis en la
actividad evangelizadora de catélicos y pentecostales.

En el caso del neopentecostalismo |atinoamericano, se ha dicho que la fusion sincrética que ha
hecho en su doctrina de multiples elementos tomados de diversas tradiciones populares ha dotado al
movimiento de un atractivo del que carecen sus competidores, sean € protestantismo histérico o €l

catolicismo de la Teologia de la Liberacion.

Penetracion y auge del protestantismo en México
Hace tres décadas México era de los paises de América Latina donde menos habia avanzado la
doctrina protestante, todo ello a pesar de que esta doctrina habia sido difundida hacia méas de un
siglo por diferentes casas misioneras de los Estados Unidos. Los primeros esfuerzos misioneros
tuvieron lugar a partir de 1872, coincidiendo con una etapa de gran crecimiento econémico, asi
como con la introduccion del ferrocarril y la llegada de muchos inmigrantes extranjeros a ese pais.
Las dificultades para lograr 1a expansién de esta doctrina fueron muy diversas y escasos los frutos.
A pesar de su contiglidad geogréfica con los Estados Unidos, |a frontera norte de México no fue la
region preferida de los misioneros protestantes, quienes optaron por zonas mas pobladas o en plena
expansion econdémica. La primera mitad del siglo XX fue para las Iglesias protestantes en México
una etapa de grandes convulsiones y cambios, motivados sobre todo por €l estalido de la
Revolucion de 1910 y por e surgimiento de los gobiernos posrevolucionarios, que adoptaron una
ideologia jacobina y antirreligiosa. Las Iglesias protestantes fueron, en cierta forma, obligadas a
nacionalizarse, y algunas de ellas comenzaron a crecer gracias ala ayuda de los inmigrantes. Pero el
crecimiento de la poblacion protestante en México continud siendo un proceso lento.

A finales de 1950 en México se inici0 la etapa econdmica conocida como “el desarrollo
estabilizador”. En sblo tres décadas México dgj6 de ser un pais esencialmente rural para convertirse

en uno preponderantemente urbano. La ciudad capital y su area periférica recibieron grandes
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contingentes de inmigrantes;, sin embargo, las ciudades de la frontera norte fueron las que mas
crecieron. El crecimiento poblacional y el impulso econémico de las ciudades fronterizas se hizo
cada vez mas notable, mientras que el sureste mexicano sigui6 padeciendo enormes rezagos.

La rgpida transformacién de México en una sociedad més urbana y con mayores niveles de
escolaridad no tuvo como consecuencia inmediata un cambio o modificacion directa de su
estructura religiosa. Los datos censales indican que en 1970 e 97 por ciento de los mexicanos
profesaba la religion catdlica, cifra casi semejante a la de 1960. Ser mexicano y ser catélico eran
términos culturamente entrelazados, y la gran mayoria de la poblacion los identificaba como uno
solo. La década de 1980 marcaria un parteaguas en la vida religiosa de 1os mexicanos, pues
comenzaria a observarse un acusado cambio en las preferencias religiosas de la poblacion. Ese
cambio seria mas evidente en la frontera norte y en el sureste de la Republica. Desde entonces, la
situacion de lalglesia catdlica comenzd a modificarse rdpidamente, perdiendo influencia en algunas
regiones. Dicha pérdida fue favorable paralas |glesias protestantes evangélicas, |as cuales crecieron
gracias alaconversion de los catélicos.

Para explicar el cambio religioso en México y Ameérica Latina se ha puesto énfasis en
diferentes causas. Sin embargo, y aunque latendencia esla utilizacion de modelos multicausales, no
es raro que algunos autores, especialmente antropélogos y etndlogos, aislen un solo factor para
indagar con més detalle la mecénica de la causa-efecto del fendmeno. La discusion sobre el tema
sigue siendo amplia, pero lairrupcion protestante en algunos paises de la region, ha puesto a debate

algunos de los principal es paradigmas.

Objetivosy estructura del trabajo

El caso de la frontera norte de México nos ofrece una excelente oportunidad para poner a prueba
varias de las interpretaciones respecto al cambio religioso en América Latina, y en particular, nos
permite andizar las mutaciones religiosas que han tenido lugar en un espacio de rapida
urbanizacién, gran crecimiento de la poblacién y fuerte expansion industrial, y que ha tenido como
escenario natural la colindancia geogréfica con la nacién protestante por excelencia: los Estados
Unidos.

Lahistoriadel protestantismo en la frontera norte es poco conocida, y son escasos |os estudios
gue se han dedicado a andlisis de este proceso. Sin embargo, las interpretaciones que se han
construido sobre el desarrollo y crecimiento de esta corriente religiosa se han seguido estructurando
en torno de lainfluencia de los factores externos. Las preguntas que estan pendientes por contestar
en este sentido son las siguientes: ¢Cudles son las fuerzas que impulsan este proceso?
¢Corresponden éstas a fuerzas externas o internas? ¢Son iguales o diferentes en cada época o

periodo?
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En este contexto uno de los objetivos del presente trabajo es abordar la reconstruccion
histérica del proceso socia de expansiéon y diversidad de la cultura religiosa en la frontera norte de
Meéxico y describimos su fase contemporanea, asumiendo que en esta region se ha expresado €l
punto més evolucionado de la diversidad religiosa y las formas organizativas de expresiones no
catdlicas més consolidadas. Pero uno de los puntos esenciales de este estudio seré la oportunidad de
evaluar, a través de una experiencia concreta, el proceso de desarrollo de esa diversidad religiosay
de sus formas organizativas para poner a prueba latesis del “contagio” cultural.

La sociedad fronteriza se distingue por mantener un carécter dinamico e innovador, asi como
por poseer una identidad cultural propia, que la hace diferente a de otras regiones de México. Uno
de los rasgos esenciales de este caracter innovador se expresa en diferentes variables econdmicas,
en relacion con la parte tecnol dgica, pero también en la dimension cultural.

Desde 1970 se puede observar en toda la regién fronteriza una pronunciada disminucion de la
poblacion catdlica y un crecimiento sostenido de la protestante. En esta tendencia, que ha sido
consistente hasta nuestros dias, quiza el aspecto méas importante sea la gran diversidad de Iglesias
evangélicas que se han consolidado en la zona, la mayoria ligadas a la tradicion pentecostal.

En este trabgjo tratamos de identificar 1os factores que han hecho posible el cambio gradual de
las preferencias religiosas de la poblacion fronteriza, asi como de explicar qué elementos han sido
determinantes para €l crecimiento de algunas denominaciones. Es decir, nuestra intencion es
dilucidar qué hace més atractivas a algunas de estas denominaciones, qué métodos de trabgo
utilizan, cudl es el perfil social de sus miembrosy gué referente o relacion tienen con las llamadas
|glesias protestantes historicas.

En México, como en otros paises de América Latina, € tema de la conversion religiosa sigue
nutriendo grandes debates, pero es un proceso que, de hecho, ha sido poco anaizado. En la
actualidad, este fendmeno social impacta la vida de familias y redes laborales y est4 produciendo
una profunda fractura social en diversas comunidades indigenas. Pero aln falta mucho por conocer
en lo relativo a como y bajo qué circunstancias los individuos deciden abandonar su fe religiosa
para adoptar otra.

Uno de los objetivos de nuestro trabajo es analizar |as principal es interpretaciones sociol dgicas
respecto a los procesos de conversion religiosa, asi como valorar su nivel de aplicacion para €l
estudio de los procesos de conversién de individuos que han abandonado su fe catdlica para abrazar
la doctrina protestante. Vae recordar que la mayoria de estos modelos han sido disefiados para
estudiar los procesos de conversion religiosa en los Estados Unidos, y que algunos de ellos han sido

modificados y adaptados para analizar otras sociedades diferentes ala anglosajona.
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El estudio sobre los procesos de conversion religiosa que emprendemos en este texto pretende
contestar varias de las preguntas antes mencionadas, pero también, y ante todo, trata de analizar los
espacios, tiempos y condiciones que siguen las diferentes personas en su busqueda religiosa.

A continuacion exponemos una sintesis explicativa de cada capitulo de este trabajo de tesis,
asi como una breve nota acerca de | as fuentes de informacion y técnicas de investigacion utilizadas.
Al final del documento € lector podra encontrar un Apéndice metodol6gico, €l cual contiene una
explicacion detallada de nuestra experiencia de investigacion en cinco ciudades de la frontera norte
de México, asi como se incluyen una copia de los instrumentos que fueron disefiados para la
recoleccion de historias de conversion.

En e primer capitulo, presentamos y analizamos los principales paradigmas tedricos
referentes al cambio religioso y evaluamos su pertinencia para explicar el caso mexicano. La
discusion central abordada en este capitulo se desarrolla en torno a las teorias de modernizacion,
privacién y desorganizacion socia, asi como se incluye un debate sobre |os conceptos de pluralismo
religioso, sincretismo y religiosidad popular.

En e capitulo dos mostramos un balance de los principales estudios en torno a las causas y
factores de difusidon de los cultos protestantes en México y Ameérica Latina, asi como buscamos
analizar los paralelismos y diferencias en torno a dos focos de difusién de la doctrina protestante en
dos extremos del territorio mexicano: lafronteranortey e sureste.

En los capitulos tres y cuatro ofrecemos un analisis minucioso de las etapas, dinamicas, y
condiciones que han influido en & proceso de consolidacion y expansion del protestantismo en una
region sujeta a un répido proceso de transformaciones sociales. El periodo analizado cubre la
demarcacion y formacién de la actua frontera con los Estados Unidos, hasta su continua etapa de
poblamiento y expansion urbana.

En e capitulo cuatro describimos la nueva configuracion del campo religioso fronterizo y
explicamos su relacion con otros cambios ocurridos en los &mbitos social, cultural y econdémico.
Igualmente, analizamos la estructura, modelos de organizacion de algunas Iglesias evangélicas, asi
como nos detenemos a describir sus estrategias, y métodos de trabgjo.

Finalmente, en e capitulo quinto analizamos el sentido de la conversion y las motivaciones
gue llevan a los conversos a cambiar de religiéon. Particularmente, buscamos presentar las
trayectorias que siguen los conversos, qué dudasy cuestionamientos se plantean, cdmo eligieron su
ingreso a una congregacion, como cambiaron sus vidas desde que adoptaron una nueva religion y

gué nueva relacion mantienen con sus familiares, vecinos y comparieros de trabajo.
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Fuentes de informacion

Pararecopilar lainformacion histéricay documental que utilizamos en este trabajo, |levamos a cabo
una labor de revision biblio y hemerografica en las bibliotecas del Seminario Teol 6gico Bautista de
Meéxico, El Colegio de México, la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM) y la
Escuela Nacional de Antropologia e Historia (INAH), asi como en las de la Universidad de
Californiaen San Diego y la Universidad Estatal de San Diego, en California, Estados Unidos. Otra
tarea fundamental fue la consulta y revision de los datos del Censo de Poblacion y Vivienda de
México, que presentan, desde 1895, una serie muy completa acerca de las preferencias religiosas de
los mexicanos. Asimismo, en la tarea de revision de otras fuentes secundarias, nos acercamos a la
Direccion de Asuntos Religiosos, dependiente de la Secretaria de Gobernacion del gobierno
mexicano, en la cua tuvimos disponibles los datos del Registro de Asociaciones Religiosas
establecidas en México desde 1992.

El acceso a la base de informacion del inventario de organizaciones no catdlicas realizado en
cinco ciudades fronterizas por El Colegio de la Frontera Norte nos permitié obtener un balance del
origen, la composicion social, las actividades y las dimensiones que habian alcanzado las Iglesias
evangélicas haciafinales del siglo XX.

La informacién que generamos para la redizacion de este trabgjo la obtuvimos mediante
entrevistas a pastores y miembros de diversas Iglesias evangélicas de las ciudades de Tijuana,
Mexicali, Nogales, Ciudad Juarez, Monterrey, Nuevo Laredo y Matamoros. El trabgjo mas
exhaustivo, no obstante, se realizO0 en Tijuana. Las entrevistas a pastores incluyeron a una
diversidad de denominaciones de origen evangélico. Ahi estuvieron representadas 10 mismo las de
tradicién bautistay preshiterianos, que pentecostales y neopentecostal es.

La investigacion de campo consistié tanto en recorridos por colonias y fraccionamientos
populares, asistencia a actos de culto y visitas a hogares de miembros de Iglesias evangélicas, como
en asistencia a cruzadas de evangelizacion y sanacion, y visitas a prisiones y centros de atencion
para adictos a las drogas. Asimismo, atendimos a diversas invitaciones para asistir a la exhibicion
de peliculas, reuniones sociales, y otros eventos organizados por profesionistas y jovenes cristianos
de clase media.

Por dltimo, una de nuestras actividades fundamentales fue la elaboracién, disefio y aplicacion
de 54 historias de vida a miembros de distintas Iglesias evangélicas. Estas entrevistas fueron

realizadas en las ciudades de Tijuanay Matamoros.
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1. Explicaciones del boom protestante de Méxicoy América Latina

L os protestantes-evangélicos representan una cantidad alin muy pequefia de la poblacion mexicana.
En relacion con otros paises latinoamericanos, México muestra un crecimiento mas lento y la
poblacién protestante apenas pesa en € total nacional.! En el 2000, segin datos del X!l Censo
General de Poblaciony Vivienda, los protestantes representaron solo e 5.2% de la poblacion mayor
de cinco afios (INEGI, 2000). Sin embargo, € numero de protestantes mexicanos ha venido
aumentando a un ritmo que permite hablar de un boom, sobre todo en algunas regiones periféricas
del pais, como la dindmica frontera norte o €l atrasado sureste, donde su crecimiento es mas

acelerado.

1.1. Losestudiosdel protestantismo latinoamericano

Hasta 1970 muchos latinoamericanos entendian que el protestantismo no era aceptable cultural y
teol 6gicamente porgque su experiencia permanecia confinada a los sectores méas marginales de la
sociedad latinoamericana (Garrard, 1992:218). Pero su explosivo crecimiento en las Ultimas dos
décadas del siglo XX originG un gran interés en México y América Latina. En los afos sesenta se
publicaron algunos estudios; la mayoria escritos con la intencién de promover o denunciar a las
lglesias y sectas protestantes, ya sea que sus autores aceptaran o rechazaran su teologia (Ibid.). La
generalidad de los estudios de esa época fueron de carécter confesional, hechos por tedlogos,
pastores y sacerdotes. Sin embargo, de esa época datan dos de los trabajos que méas honda huella
han degjado en laregion: Followers of the New Faith, Cultural Change and the Rise of Protestantism
in Brasil and Chile, de Emilio Willens, publicado en 1967, y El refugio de las masas: estudio
socioldgico del protestantismo chileno, de Christian Lalive d’ Epinay, publicado un afio después. En
los afios ochenta, los estudios del protestantismo latinoamericano aumentaron y perdieron su
caracter confesional. Pero muchos de estos trabajos fueron escritos por autores que compartian la
premisa de que el protestantismo estaba atado a las naciones protestantes de Europa occidental vy,
particularmente, de Estados Unidos (Ibid.). Esta premisa marcé los estudios de |os afios ochenta de
una manera profunda.? Todavia abundan los estudios que examinan €l protestantismo en América
Latina como un fendmeno externo, impuesto y orquestado desde fuera. Pero, a medida que €l
crecimiento evangélico se ha hecho mas intenso, han aparecido nuevos paradigmas. Los
observadores del fendmeno se hacen varias preguntas, aunque son dos las que destacan sobre €l

1 México esta muy |ejos de casos més exitosos de difusion protestante, como Chile (22.5%), Guatemala (20.4%) y Brasil (17.4%). Su caso es similar a
los de otros grandes paises del area que tienen comunidades protestantes relativamente pequefias, como Argentina (5.5%), Venezuela (2.6%) y
Colombia (3.1%). Los datos entre paréntesis estan tomados de Bastian (1997:52) y corresponden a 1985.

2 El protestantismo en Centroamérica, de Wilton Nelson, ejemplifica este género; pero, desde luego, existen muchos trabajos més en los que domina
este enfoque. Nelson demuestra que |os primeros protestantes en Centroameérica eran protestantes y extranjerosy relaciona su llegada con el apoyo de
los gobiernos liberales de la region, los cuales fueron, en efecto, quienes abolieron las restricciones legales que limitaban la diversidad de la religion.
Segun Nelson, este primer gran auge del protestantismo en Centroamérica se debi6 a que los liberales y 1os misioneros protestantes extranjeros tenian
una vision similar de lo que debia ser una Centroamérica moderna: una fuerza con estabilidad politica, desarrollo econémico y evolucion cultural,
todo en un sentido parecido alos Estados Unidos (Garrard: 1992:220).
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conjunto: ¢Por qué & protestantismo es atractivo en esta region, especialmente después de muchas
décadas de marginalidad? y ¢Qué tipo de impacto puede esperarse de un cambio religioso en

naciones que son “teoldgica, cultural, politicay socialmente catdlicas’? (1bid.:219).

1.1.1. Tresteoriascomplementarias

Hablando del caso mexicano, pero pensando también en otros paises latinoamericanos, Bowen
identifica tres teorias complementarias que con frecuencia aparecen mezcladas en |os estudios del
cambio religioso: 1) lateoria de la privacion, 2) la teoria de la desorganizacion y, por ultimo, 3) la
teoria de la modernizacion (la que, por otra parte, no es mas que una adaptacion para Latinoamérica
del debate europeo). La primera postula que los pobres son los més proclives a sumarse a las filas
de las iglesias evangélicas. Bowen cree que “los evangélicos mexicanos, especiamente los
pentecostales, se concentran en las clases populares’, aunque ni é mismo esta seguro de ello por la
falta de informacion necesaria para concluir en tal sentido (Bowen, 1996:82). La segunda teoria
postula que la migracién de los campesinos a las ciudades |os separa de sus tradiciones culturales y
los coloca en una situacion de vulnerabilidad que facilita su enrolamiento en una comunidad
protestante (1bid.:85). De acuerdo con esta teoria, los conversos habrian buscado en las Iglesias
evangélicas establecidas en las ciudades un sustituto ala comunidad de su medio rural de origen.

En cierto sentido, las dos primeras teorias estan a servicio de la tercera, que es mas
omnicomprehensiva y las incluye en su cuerpo de conceptos e hipotesis. De hecho, todo el canon
latinoamericano de la sociologia de la religion puede ordenarse sobre la tercera teoria, ya sea como
gjemplos o contragiemplos, pero resumiremos |os principales supuestos de las primeras para mejor

comprension de latercera.

1.1.1.1. Privacién y desorganizacién social: el concepto durkheimiano de anomia

En sociologia de la religién, la privacion es un tema importante pero extremadamente variado
(Hunt, 2002a). Para evadir la polémica vale mas atenerse a una definicion de acuerdo minimo y
entender la privacion como un estado en € que un individuo o grupo aparece en desventga en
comparacion con otros individuos o grupos, o incluso en relacion con una aspiracion personal
elevada a ideal de vida. La idea basica es que las sectas proveen un cana a través del cual sus
miembros pueden trascender su sentimiento de privacion para remplazarlo con un sentimiento de
privilegio religioso. La importancia de esta idea para el tema que nos ocupa radica en el hecho de
gue numerosos estudios han asociado diversas formas de privacion con aquellos grupos sociales que
mas afinidad han mostrado con € pentecostalismo en particular y € protestantismo en general.
Aparentemente, la calidez de las sectas cristianas y sus creencias, que enfatizan un elitismo
espiritual, atraen a pobres, oprimidos y marginados sociaes (Hunt, 2002a). A ellos, e cristianismo
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sectario ofreceria un estatus negado por la sociedad. El lingje del concepto es largo e incluye a
grandes pensadores como Karl Marx, Max Weber y Emile Durkheim. El primero lo entiende como
un fendmeno puramente econdmico. En opinion del filésofo aleman, la privacion es un reflgjo de
una sociedad dividida en clases. Lareligion es parad “un premio de consolaciéon”, una herramienta
para manipular y oprimir ala clase subordinaday, simultaneamente, una expresion de resignacion y
consuelo. En esta medida, lareligién hace del sufrimiento una virtud y da esperanzas de un mundo
mejor en €l cielo 0 en alguin reino sobrenatural equivalente.

Max Weber, a diferencia de Marx, asume una definicién mas amplia, y pone e acento en la
concepcion gue de si mismos tienen los individuos y no tanto en su situacion social. Para €, la
privaciéon no esta necesariamente asociada con la pobreza y la marginacién sino con la visiéon del
mundo y el interés material de los distintos estratos sociales. Weber desarrolla la nocion de
privacion relativa segun la cual los individuos se perciben como carentes de las recompensas de
riqueza u honor gue €ellos desean porgue otros las tienen. La privacion relativa no es meramente
econdmica; es una desventgja relacionada con € estatus o con cualquier posesion que una sociedad
considere como valiosay significativa.

Aungue en los primeros trabajos socioldgicos la privacion usuamente significaba pobreza y
marginacion, con e tiempo los autores se han convencido de que no basta con que exista una
situacion econdmicamente desventgjosa para que florezcan las sectas. De hecho, la privacion de
guienes abrazan una nueva fe no necesariamente es real. Lo que es decisivo no es la privacion en si
misma, sino & sentimiento de privacion. La funcién de las sectas consiste en vencer el sentimiento
de privacién, que puede ser motivado por una multitud de causas no necesariamente econémicas,
como fata de reconocimiento social, soledad, pobreza, enfermedad, discriminacion racial,
dificultades de lenguaje, debilidad de caracter y otras desventgjas fisicas o sociales (Wilson,
1970:233). Naturalmente, como advierte Hunt, la solucién religiosa es mas una compensacion al
sentimiento de privacion que la eliminacion de las causas.

En Latinoamérica, |as teorias de la modernizacion son tributarias del concepto de anomia, una
forma de privacion que nace de la desorganizacion socia. La anomia, como bien se sabe, es un
concepto propuesto por Durkheim® para hablar de la ausencia de normas que reglamenten las
relaciones entre los participes en la vida industrial y social. Es un fendmeno producido por los
cambios excesivamente rapidos ocasionados por la industrializacion, y es una situacion anémala
transitoria, que se ve agravada por el progresivo debilitamiento de la conciencia colectiva (Girola,
1998: 42). De acuerdo con Durkheim, la anomia se presenta cuando los controles sociales se

rompen y las obligaciones morales que constrifien a los individuos y regulan su conducta no son lo

3 Lasobrasen las que Durkheim plantea con claridad el concepto de anomia es los Ultimos capitulos del libro De la divisién del trabajo social , asi
como congtituye la parte medular de El Suicidio.
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suficientemente fuertes para funcionar efectivamente. La anomia, en resumen, es una forma de
dislocacion psicosocial, caracterizada por lafata de normas.

Este concepto es usado en relacion con los grupos religiosos como una forma de deficiencia o
privacion moral. La funcion de las sectas religiosas, en este sentido, es crear 0 sustentar un nuevo
orden lo més pronto posible para compensar |0s perjuicios ocasionados por € rdpido cambio social,
cultural y econdmico. Con este esquema se ha intentado explicar € rdpido crecimiento pentecostal
en los Estados Unidos de principios del siglo XX y en los paises |atinoamericanos de mediados del
mismo siglo. Se afirma que en ambas regiones el pentecostalismo es el producto de condiciones
anémicas generadas por la industrializacion y la urbanizacién, a las que se asocia € arribo de
grupos migrantes atraidos por el crecimiento economico (Hunt, 2002a; Droogers, 1991:23). A esta
clase de desarraigados sociales €l pentecostalismo aparentemente ofreceria un estricto moralismo,
valores absolutos y certeza ontolégica en un mundo de incertidumbre. Se sobreentiende que los
inmigrantes tienen necesidades religiosas y sociales relacionadas con la falta de un sentido de
comunidad y pertenencia. Al mismo tiempo que una forma fundamentalista de religién, el
pentecostalismo también ofrece valores fuertes y un sistema de creencias rigidas y certeza en un
tiempo de incertidumbre y ambigiiedad. En resumen, numerosos migrantes, en su mayor parte
insatisfechos en sus necesidades religiosas por lasimpersonales y frias | glesias establ ecidas, pueden
sentirse atraidos por formas entusiastas de cristiandad (Hunt, 2000a:12).

De larevision de autores que hace Hunt puede deducirse que la primera aplicacion de este tipo
de explicaciones a un grupo latinoamericano de conversos es un estudio de Poblete y O'Dea
publicado en 1960.* Estos autores explicaron la respuesta de |os migrantes de Puerto Rico en Nueva
York a movimiento pentecostal como una funcién de la anomia resultante de la desorganizacion de
las estructuras familiares y comunitarias (Poblete, 1970).

Dicha forma de explicar e cambio religioso como resultado de una dislocacion socia y del
sentimiento de incertidumbre que la acompaiia hainfluido en el pensamiento social latinoamericano
de forma tan profunda, que se puede decir que hasta bien entrados los afios ochenta ha sido una
constante en los estudios del cambio religioso en la region. La hipotesis basica de este paradigma
(que fue desarrollada en Latinoamérica en el marco de una teoria mas amplia de modernizacion) es
gue €l crecimiento del pentecostalismo en particular y del protestantismo en general se explica
mejor por e hecho de que estas comunidades religiosas ofrecen apoyo moral e incluso

4 Sin embargo, e modelo original data de 1940 y se debe a Holt, quien investigd |as razones del explosivo crecimiento de las denominaciones y sectas
pentecostales registrado en las primeras décadas del siglo XX en los estados del sureste de Estados Unidos. Holt encontré que fueron los migrantes
del campo a la ciudad quienes alimentaron e movimiento pentecostal y especulé entonces que € cambio religioso fue provocado por la
desorganizacion cultural ocasionada por la rapida migracion a las ciudades y la concomitante urbanizacién de una poblacion rural con inclinaciones
religiosas fundamentalistas. El punto basico de Holt es que el movimiento de poblaciones pobres rurales a un ambiente urbano engendra un shock
cultural caracterizado por la pérdida de los tradicional es controles sociales del campo, lo que libera al individuo de su grupo social, socava €l carécter
persona y duradero de las relaciones sociales y rompe la estabilidad de los hébitos personales y ocupaciones. En tal estado de incertidumbre y
aislamiento social, el mensaje del pentecostalismo proporciona a sus destinatarios una nueva personalidad estable y un estatus social firme. Ver Holt
(1940). Para un resumen, ver Hunt (2002a).
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oportunidades de mejora econdémica a individuos, sefialadamente migrantes rurales recién llegados

alas ciudades, que padecen una situacion de desarraigo y pobreza.

1.1.1.2. Lateoriadela modernizacién: secularizacién y pluralismo religioso

Laidea basica de la teoria de la modernidad, tal y como se le usa en la sociologia de lareligion, es
gue la modernidad transforma el campo religioso. Un gemplo es Yves Lambert, quien construye
con esta idea un modelo de las relaciones entre modernidad y religion. Lambert usa un concepto
tomado de Jasper para caracterizar ala modernidad como una era axial. Segun Lambert, “ La edad
axial es una clase de desvanecimiento cinematico; esta marcada por momentos de crisis criticos y
cambios del pensamiento que conducen a una nueva formacion del campo simbdlico que permiten
crear un nuevo periodo de estabilidad" (Lambert, 1992:2). Jasper usa el concepto para caracterizar
el intenso periodo que abarcalos siglos VI y V antes de Cristo, pero Lambert entiende que existen
muchas otras eras axiales y lo aplica a neolitico, a los primeros tiempos de la civilizacién, a la
época de los grandes imperios y a la era de la modernidad, por supuesto. "Cada uno de estos
cambios axiales produce una nueva formacién del campo simbdlico, utilizando €l término de Pierre
Bourdieu, y una gran conmocion religiosa que conduce a desapariciones, redefiniciones, y
surgimientos’ (Ibid.). Para este autor, uno de los méas importantes efectos de la modernidad es la
pérdida del monopolio religioso del campo simbdlico, €l que ahora esta estructurado de forma
compartida por sistemas religiosos y seculares (ciencia, filosofia, ideologia y valores
universalistas).

El repliegue de lo sagrado para dejar paso a lo profano es € postulado mas importante de la
teoria de la modernidad; tanto, que durante mucho tiempo se ha creido que modernizacion y
secularizacion son fendmenos paralelos. En general las teorias de la modernizacion lo consideran
asociado con la racionalizacion de la vida social. Al menos asi 10 consideran |os autores europeos
mas influyentes en América L atina.

Peter Berger (1967) y Bryan Wilson (1980) y sus seguidores en Latinoamérica, entre ellos
Emilio Willems (1967) y Christian Lalive d Epinay (1968), se interesaron por |a secularizacion mas
gue por la modernizacion, pero dieron por hecho que la primera era un producto directo de la
segunda. Para ellos no habia duda de que la secularizacién era el anverso de la modernizacion. En
un trabgjo reciente, Berger recuerda cuatro razones gque é y otros tenian para creer que la
modernizacion daba lugar ala secularizacion, entendida ésta como el proceso por el cual lareligion
pierde importancia en las sociedades y en la vida de los individuos (Berger, 2001). La primera
razon es la esperanza muy difundida en los afios sesenta de que € pensamiento cientifico moderno
haria @l mundo més racional, comprensible y manegjable, dejando cada vez menos espacio a lo
sobrenatural. Este es € sentido de “el desencantamiento del mundo”, la conocida frase de Weber.
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Otra razédn fue defendida por Parsons, para quien la diferenciacion progresiva de las instituciones
modernas en esferas funcionales excluyentes replegaba a la religion a un lugar secundario. La
tercera es de indole politica y sostiene que los regimenes democraticos modernos tienden a separar
al Estado de la Iglesia, 1o que hace de la &filiacién religiosa una cuestion voluntaria. La cuarta 'y
Ultima razén es el moderno proceso de urbanizacion y € surgimiento de la comunicacion en masa,
gue habria minado de diversas maneras la vida tradicional, incluyendo las creencias religiosas
(Ibid.).

El propio Berger postula que e mundo moderno impone a las religiones dos nuevas
condiciones de existencia: su privatizacion (1967:133-135) y su pluralizacion (I1bid.:135-138). A
diferencia de lo que ocurria en el pasado (el mundo premoderno), en e presente (el mundo
moderno) las orientaciones religiosas reflgjan las preferencias de los individuos y las familias
nucleares. No tienen como antafio requerimientos de legitimidad social. La religion se ha
privatizado en el sentido de que las Iglesias han sido obligadas a renunciar a su pretension totalitaria
de dominar la vida publica. Entrar o salir de una Iglesia, piensa Berger, se ha convertido en una
decision persona y voluntaria. Al mismo tiempo, la modernidad acabd con el monopolio de las
Iglesias que dominaban el pensamiento de etnias, reinos o naciones. La modernidad multiplico las
aternativas religiosas imponiendo e pluralismo, abriendo el campo religioso a la competencia de
cultos diversos.

Esto significa, advierte Berger, que las tradiciones religiosas, que antes podian ser
autoritariamente impuestas, ahoratienen que ser “vendidas’ auna“clientel@’ que no esta obligada a
“comprarlas’. Se impone, como dice Bastian pensando en €l caso latinoamericano, una logica de
mercado (Bastian, 1993). Lo que para efectos préacticos significa dos cosas: que las denominaciones
religiosas gjustan sus formas de organizacion para poner “a consumidor en e asiento del
conductor”, creando un “producto” adecuado a sus necesidades espirituales y materiales, y que €l
crecimiento de cualquier otra religion ocurre convenciendo a los nuevos miembros de uno en uno,
esto es, que los cultos en competencia crecen gracias ala conversion voluntaria (Dowson, 1998).

Por razones histéricas, para los latinoamericanistas el efecto de la pluralizacion ha resultado
mas atractivo que laidea de la privatizacion. Bryan Wilson es el autor de la obra sobre €l tema que
mas hainfluido en América Latina. Wilson (1980) afirma que en |as sociedades seculares es normal
gue la iglesia (entendida por este autor como una institucion religiosa que detenta e monopolio
espiritual en un territorio) se convierta en minoria 'y adquiera una forma de denominacion y hasta
ciertos rasgos de secta. Primero, “una vez concedida la tolerancia a quienes en forma organizada
disentian, la Iglesia, desde el punto de vista socioldgico, quedaba reducida a la condicion de una
denominacion, aunque durante mucho tiempo una denominacion dominante y privilegiada’.

Después, “cuando gran numero de individuos dejaron en efecto de ser religiosos, todos los
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movimientos religiosos fueron reducidos a la posicion de denominacion y sectas’ (I1bid.:139). La
multiplicacion de opciones religiosas pone a las Iglesias en una situacion que se asemeja a las
condiciones de las sectas, aungue no se convierten en sectas. “las instituciones religiosas que una
vez ostentaron €l nombre y la readlidad de iglesias se enfrentan, debido a la secularizacion, a la
condicion de sectas; es decir, se ven reducidas a grupos relativamente pequefios, heterodoxos, que
creen y practican cosas gjenas a la mayoria. Sin embargo, difieren de las sectas por carecer de la
intensidad de su adhesidon” (Ibid.). Como en las sociedades europeas a las que alude Wilson, la
Iglesia catdlica mexicana ha perdido, después de haberlo detentado, el monopolio del poder

espiritual en su territorio.

1.1.2. Latendencia histérica: € avance del protestantismo como descatolizacion

Emilio Willems (1967), uno de los primeros en aplicar la teoria de la modernizacién al estudio de
los protestantes del subcontinente latinoamericano, cree que la historia religiosa de esta extensa
region puede verse como €l transito de una sociedad monolitica a una sociedad plural. Jean-Pierre
Bastian, uno de los autores més reconocidos en México, aparentemente esta de acuerdo en este
punto con Willems, a que sin embargo apenas cita. Bastian sefidla que la actual mutacion religiosa
gue vive Latinoamérica es “un movimiento genera de pluralizacion de las creencias y de las
organizaciones religiosas’ (Bastian, 1997:53), “un fendmeno genera de fragmentacion y de
atomizacion del campo religioso” asi como representa una “explosion religiosa’, gracias a la cual
América Latina estaria pasando “de una economia religiosa de monopolio a otra economia de
competencia’ (Ibid.:16). Se trata, en todo caso, de un movimiento de ruptura. Los grupos no
catdlicos, con los pentecostales a la cabeza, se declaran en competencia con la instancia religiosa
hegemonica y construyen empresas religiosas rivales que desafian e monopolio espiritua de la
Iglesia catdlica (Bastian, 1997:74).

L as evidencias disponibles parecen darle la razon a Bastian. Durante los siglos XIX y XX la
Iglesia catélica perdié el monopolio espiritual en Latinoaméricay sufrio la pérdida de fieles que se
convirtieron en protestantes o degjaron de mantener una creencia religiosa. La mecanica del cambio
religioso ocurre, entonces, en tres pasos. 1) por motivos diversos se activan fuerzas politicas o
econdémicas que 2) modifican la estructura social de los paises latinoamericanos y 3) generan “un
clima de actitudes cambiantes’ que favorece la difusién del protestantismo. En el siglo XIX las
fuerzas desatadas por la independencia de las naciones latinoamericanas dieron origen a
desmantelamiento del monopolio espiritual de la Iglesia catdlica, o que habria permitido el arribo
de los primeros misioneros protestantes. En el siglo XX la urbanizacién y laindustrializacion tardia
de los paises latinoamericanos reavivaron la disidencia religiosa y la Iglesia catélica perdié un

mayor numero de creyentes.
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1.1.3. Un cambio en dostiempos:. los primeros misionerosy el actual boom pentecostal

Las teorias de la privacion, la desorganizacién y la modernizacion coinciden en que una revolucion
cultural ha favorecido la difusion de los credos reformistas. Esta revolucion se identifica unas veces
con el desmantelamiento del monopolio religioso que gozaba en Latinoaméricala lglesia catdlicay
otras veces con la urbanizacion. En realidad, deberia hablarse de dos revoluciones culturales. La
primera permitio la llegada de los primeros misioneros protestantes en el siglo XIX, cuando los
nacientes paises latinoamericanos, después de independizarse de Espafia y Portugal, declararon la
libertad de cultos y desconocieron e monopolio religioso de la Iglesia catdlica, y sus gobiernos
fueron influidos por € liberalismo producto de la Revolucién Francesa. La segunda origind, en la
segunda mitad del siglo XX, el rdpido crecimiento protestante, el tema que nos interesa. La mayoria
de los autores consultados estan de acuerdo en considerar como rasgo destacable de esta segunda

fase el aumento de las corrientes migratorias del campo a las ciudades.

1.1.4. Latesisde Emilio Willems

La obra de Emilio Willems resume bastante bien las preocupaciones que han guiado a los
estudiosos del cambio religioso en América Latina. Willems afirma haber encontrado pruebas de
gue “los cambios en el sistema de valoresy en la tradiciona estructura social pueden haber creado
unas condiciones favorables para la aceptacion y difusion de los diversos credos’ protestantes
(Willems, 1967:166). La otraidea que sostiene es que “los credos protestantes y las organizaciones
gue los acomparian pueden haber sufrido cambios de adaptacion a ponerse en contacto con la
culturalatinoamericana’ (Willems, 1967:167).

Este socidlogo de origen aemén efectud, a findes de 1950, un estudio sobre el
protestantismo y los cambios culturales en Brasil y Chile. Su interés fundamental era estudiar “los
cambios de naturaleza estructural que habian afectado profundamente e sistema tradicional de
clases, la comunidad y la familia” (Ibid.). Entre estos cambios estructurales, Willems menciona 1)
la desintegracion del "feudalismo rura”, 2) la amplia migracion interna, 3) el nacimiento de la
ciudad industrial, 4) la apertura de las fronteras rurales, 5) la gradual reduccion de la unidad
familiar y 6) el concomitante cambio en €l estatus de la mujer. Sin embargo, Willems destaca “la
migracion internd” y € “nacimiento de la ciudad industrial”. De hecho, todo € peso de su
explicacion esta puesto en la migracion interna.

Para probar que existe una relacion entre los cambios socioculturales y la expansion del
protestantismo, Willems demostro, al menos para |los casos de Brasil y Chile, que “las regiones méas
fuertemente afectadas por esos cambios son también las que han tenido una mayor concentracion de
protestantes, y que a la inversa, en las regiones que menos han cambiado ha sido también menos
intensa la difusion de los credos protestantes” (I1bid.:172-173). En ambos casos encontré evidente la
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correspondencia entre la concentracion de protestantes y las regiones en que los cambios
socioculturales han sido més marcados. En general, -sefida- se trata de regiones con un rapido
crecimiento poblacional que favorecen la separacion de los potenciales conversos de su antigua fe
catdlicatradiciona (Ibid.:170).

Sobre todo, las ciudades en crecimiento y las fronteras de poblamiento reciente son, en
opinién de Willems, muy favorables a la disidencia religiosa. De acuerdo con su interpretacion esa
clase de lugares “estan relativamente libres de las rigideces del orden social tradicional”
(Ibid.:179).°

Aunque Willems rechaza que el desarrollo del protestantismo se pueda considerar una simple
funcion de la urbanizacién, hace descansar su tesis en un rasgo distintivo del desarrollo urbano
latinoamericano: la emigracion del campo a las ciudades. Estas ciudades, por otra parte, son meras
aglomeraciones que crecen sin orden, sumando de forma anarquica nuevos cinturones de miseria al
vigjo casco de la ciudad, asentamientos precarios e insalubres poblados de inmigrantes pobres en
busca de trabgjo. Willems sefiala un dato irrefutable: el aumento de los protestantes, en Brasil y
Chile, es concomitante con €l incremento de la migracion interna de las éreas tradicionales a las
areas urbanas, sean ciudades industriales o ciudades ubicadas en las fronteras agricolas (Willems,
1967:182).

Willems es bastante claro en este punto: “La fuerte concentracion de inmigrantes en las
regiones en las que las iglesias y sectas evangélicas han reclutado la mayoria de sus seguidores es
una prueba més de que la aceptacion del protestantismo es una reaccién a los cambios en € modo
tradicional de vivir’ (lbid.:181). Al mismo tiempo que “la migracion hace desaparecer ciertas
coacciones tradicionales ancladas en la estructura social, también separa a migrante de su
comunidad personal, es decir, del grupo de poblacion en e que puede confiar para hallar apoyo o
aprobacion. Prescindiendo de la situacion econdmica en que pueda encontrarse una persona, la
comunidad personal ofrece un sentido de seguridad del que el inmigrante en una nueva ciudad o
una frontera nueva se siente desprovisto [...] e shock que implica la transicién a una sociedad
urbano-individualista o de frontera es muy duro. El inmigrante reacciona en la nueva situacion
buscando, generalmente por tanteos, un grupo en € cual pueda sentir afinidad emociona vy
reconocimiento de su propia persona. Entre varias aternativas que se le presentan, puede elegir la
maés accesible, es decir, e protestantismo” (Ibid.:180).

Si el éxito del proselitismo protestante tiene algo que ver con la crisis de un orden tradicional,
como Willems cree, entonces su tesis esconde un supuesto que convendria tener en cuenta. Dicho

autor supone gque los migrantes viven en una situacion dificil de la que tratan de huir convirtiéndose

® Lanueva estructura de clases es el producto de una notable movilidad social; ni las |ealtades feudal es caracteristicas del sistema de haciendani e
control mas sutil del grupo de parentesco encuentran mucha oportunidad para sobrevivir en la sociedad impersonal y atomisticade laciudad y dela
fronterarural” (Willems, 1967:179)
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en protestantes. Es una situacién de clase. Los conversos a protestantismo de que habla Willems
son pobres al momento de convertirse a su nueva fe. De esta precariedad econémica Willems
deduce y postula la existencia de motivos psicologicos. Siguiendo a Sweet, afirma que algunas
caracteristicas psicolégicas de los pobres son e fervor emociona, la espontaneidad en los
sentimientos religiosos y € repudio de los credos abstractos y de los ritos formales (1bid.:188). Esa
clase de psicologia es la que motivaria a los pobres a convertirse a protestantismo. Sin embargo,
esa motivacion no serviria de nada s los conversos no encontraran en las congregaciones
protestantes |o que buscan.

Por Ultimo, Willems reivindica para las sociedades prosdlitistas protestantes una organizacion
igualitaria adecuada a las necesidades de sus potenciales conversos. Las congregaciones
protestantes, en opinion de Willems, se organizan segun principios estructurales totalmente
opuestos a los que sigue la sociedad catdlica tradicional. De la misma manera afirma que el
protestantismo es una forma de rebelién simbdlica contra un orden social tradicional que margina a
los conversos por pobres. Influido por el espiritu de los afios sesenta, época en que publicd la mayor
parte de su obra, Willems llego a afirmar que €l éxito del protestantismo era el resultado de “un
deseo creciente entre las clases bagjas de derribar € orden tradicional” (Ibid.:168). Pero su
planteamiento depende més del concepto durkheimiano de anomia. En opinion de Willems, la
congregacion protestante ofrece a los desarraigados sociales “una comunidad persona” cuya moral
fuertemente apegada a reglas es sumamente efectiva en un contexto andmico como el que viven los
migrantes recién llegados a la ciudad. Asimismo, los hermanos de religién remplazan a los propios
parientes que se dejaron en el campo y los llamados “dones del Espiritu Santo llenan de prestigio a
quienes antes eran andénimos y subestimados.

No obstante, en el abordaje de Willems, el cambio religioso no es sélo una respuesta frente a
una situacion de anomia, sino también una contribucion a proceso de modernizacion (Droogers,
1991:24). Al combatir losviciosy alentar € trabajo duro, opina Willems, €l protestantismo estimula
el crecimiento de la clase media, que juega un rol importante en la modernizacion de la sociedad.

1.1.5. El refugio delasmasas. Latesisde Christian Lalive d’ Epinay

Christian Lalive d’'Epinay, quien también estudié e caso chileno, coincide con Willems en la
importancia de la migracion a las ciudades en € crecimiento de los protestantes. Sin embargo,
rechaza que las comunidades pentecostales hubieran sido las organizaciones igualitarias de las que
habla Willems. Por el contrario, las comunidades pentecostales habrian reproducido €l sistema
tradicional, a la vez autoritario y paternalista, que privaba en el campo al iniciarse el desordenado
crecimiento de las ciudades chilenas. En lugar de ser organizaciones modernas, las comunidades
pentecostales eran, a los ojos de Lalive, una mera reproduccion a escala del vigjo autoritarismo y
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paternalismo tradicional. La "estructura feudal del campo”, piensa Lalive, pervive en la Iglesia
pentecostal urbana: la funcion del terrateniente, que como patrén determina en gran medida la vida
de los campesinos, es asumida por €l pastor pentecostal (Lalive, 1968).

A diferencia de Willems, que ve en los pentecostales una adaptacion a la modernidad, Lalive
lo considera un refugio contra los deberes y las exigencias que la modernidad impone a una masa
repentinamente desprovista de sus vigjos esquemas de organizacion social, que si bien la oprimia
también le daba seguridad.® Desde este punto de vista, el pentecostalismo es, efectivamente, como
piensa Willems, una protesta contra la sociedad moderna, pero, a diferenciade €, Lalive piensa que
la protesta es una vuelta a pasado. Para Willems la conversion conecta a los individuos aislados
con los valores dominantes de la sociedad en vias de modernizacion; mientras que para Lalive es
todo lo contrario, una ruptura con tales valores. La consecuencia es que Lalive no ve tendencias
modernizadoras, sino més bien una empresa definitivamente conservadora que continta la tradicion
autoritaria del pasado y defiende el statu quo. La respuesta frente a la anomia es en gran parte una
reconstruccion del pasado, aunque de ningin modo es una burda copia, sino una reinterpretacion
gue adapta los rasgos maés autoritarios del tradicionalismo a la sociedad contemporanea (Droogers,
1991:25).

De acuerdo con Lalive las expansiones del pentecostalismo y de los socialismos en el caso
chileno son cronol6gicamente paralelas, pero idedlogicamente antagénicas. De tal manera que la
protesta social del pueblo chileno recibe con el marxismo un contenido politico y ateo, y con €
pentecostalismo un contenido apolitico y religioso (Lalive, 1969).

El pentecostalismo —sefiala Lalive- ensefia a los suyos una moral positiva y activa en la vida
comunitaria, una moral de la obligacion y de lo prohibido en la vida privada, una mora de lo
prohibido y de la pasividad en la vida publica. Mientras que su ética socia se halla dominada por la
condenacion radical del "mundo”; lo cua la convierte en una ideologia del orden y no del
movimiento, de la conservacion y no del cambio (Ibid.).

Después de la publicacién de su conocido libro El refugio de las masas, Lalive d' Epinay
formul6 un excelente articulo, publicado en 1972, en €l que da cuenta de las posibilidades de
cambio en la orientacion del movimiento pentecostal chileno. En dicho trabgjo sefidla que el
crecimiento del movimiento pentecostal comenzo a decaer a partir de lainstalacion del gobierno del
Presidente democristiano Eduardo Frei (1964), es decir, momento en el cual empezaron a proliferar
organizaciones vecinaes y politicas que hicieron posible una participacion activa de las clases

% En este caso, més valdria decir que la tesis de Lalive d’ Epinay es antimoderna, en e sentido que le da Dawson (1988) a la aplicacién en términos
negativos de las tesis de Berger. Un gjemplo es Hunter (1981), quien estudi6 los nuevos movimientos religiosos de |os Estados Unidos, especial mente
los que nacieron en los afios sesenta, con la idea de que éstos eran simplemente una protesta sociocultural contra estas condiciones anémicas y
enajenantes de las sociedades industriales avanzadas. La modernidad, segin Hunter (1981:4), esta caracterizada por un grado sin precedente de des-
institucionalizacién del reino de lo privado y de institucionalizacion del reino de lo publico, que en conjunto producen una pérdida del sentido de la
vida, falto de certeza en el mundo subjetivo y sobreburocratizado en e mundo objetivo. En opinion de Hunter (1bid.:7-9), los nuevos movimientos
religiosos, entre ellos el pentecostalismo, representan una tentativa de reconstruir el mundo social reimponiendo significados confiables ala existencia
propia.
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populares en la vida social y politica nacional.” Asimismo, menciona que los sectores populares —
incluidos los creyentes pentecostales- se fueron incorporando a organizaciones en las cuales el
paternalismo y el autoritarismo tradicionales de las comunidades pentecostales se fueron
remplazando por formas méas democraticas de conduccion (Lalive, 1992; 108).

Otra obra importante sobre los pentecostales chilenos lo constituye € estudio realizado por
Hans Tennekes, profesor de la Universidad Libre de Amsterdam, quien en 1971 llevo a cabo una
investigacion sobre la presencia evangélica en el area periférica de la capital chilena, mejor
conocida como e Gran Santiago. Tennekes, a diferencia de Lalive, encontré una gran
heterogeneidad al interior del movimiento pentecostal, y observé en é la existencia de practicas
tanto autoritarias como democréticas (Tennekes, 1985: 121).

Tennekes analizo la mutacion de la estructurainterna del pentecostalismo y buscd su conexiéon
con los ciclos politicos. De acuerdo con éste socidlogo holandés los pentecostales crecieron
relativamente poco durante e gobierno del presidente Eduardo Frei y detienen su crecimiento a
partir de lainstalacion del régimen de la Unidad Popular, encabezado por Salvador Allende. Pero el
golpe militar de septiembre de 1973 alteraria este panorama de manera dramatica, propiciando la
expansion de movimiento pentecostal.? El caracter versdtil y adaptativo de dicho movimiento
religioso —nos dice € autor- posibilitd a éste capitalizar € fracaso de las experiencias politicas y
situarse como un espacio aterno de inclusion para amplios sectores de la poblacion, justo cuando

habian sido proscritos los partidos politicos, sindicatos y organizaciones vecinales (1bid.).

1.1.6. Latesisde Bryan Roberts

En 1967, e mismo afio en que Willems dio a conocer su conocida obra, Bryan Roberts publicé un
estudio del protestantismo de dos barrios marginales de la ciudad de Guatemala con el que intenta
dar una respuesta al mismo fendmeno, €l rapido crecimiento de “diversas sectas y denominaciones
protestantes’ en las areas urbanas de América Latina. Su interpretacion del cambio religioso
coincide con la de Willems, pero Roberts se aventura més y ofrece una explicacion mas precisa de
por qué las ciudades son un ambiente favorable para la difusion de los cultos protestantes. Los
protestantes resuelven, en la tesis de Roberts, un problema derivado del crecimiento anarquico de
las ciudades |atinoamericanas; el protestantismo reconstruye los lazos sociales que la urbanizacion
debilita y cancela. Asimismo, sostiene que €l caracter integrador y solidario de “la organizacion

protestante” ayuda alos conversos aresolver “los problemas de vivir en la ciudad” .

" Lalive exponia en ese articulo la tesis que: "Mientras méas tengan que ofrecer las sociedades |atinoamericanas a las clases populares en materia de
posibilidades reales de participacion directa, mas fuerte seré latension entre la perteneciente al movimiento pentecostal, por una parte, y la conciencia
de ser ciudadano de un pais y miembros de clases sociales cargadas de potencial histérico, por otra* (ibid.: 107-108).

8 En Chile la oposicion legal (partidos politicos, sindicatos, juntas vecinales, organismos de base) fue prohibida por la Junta Militar, pero quedaba
abiertalaviadela"protestareligiosa’ (Tennekes, 1985: 121).

® Roberts usa de forma indistinta los términos “ protestante” y “evangélico” para referirse a protestantes histéricos, pentecostales'y paracristianos: “Las
denominaciones que incluiré bajo el término genérico de “evangélico” comprenden las diversas Iglesias pentecostales a las cuales pertenece la
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En Guatemalay América Latina el evangelismo se difunde en una situacion urbana en la que
una familia particularmente considerada tiene pocos contactos estables (Roberts, 1967:10). Por su
crecimiento anarquico y por los rezagos historicos que arrastra desde siempre, la ciudad
latinoamericana de los afios sesenta es un mundo de inmigrantes pobres con pocos lazos familiares
y vecinaes. Dentro de la misma ciudad se produce un continuo desplazamiento de un lugar a otro
en busqueda de vivienda apropiada. Este movimiento y la pobreza en que vive la mayoria urbana
hacen dificil la ayuda entre parientes o amigos, 1o que ha debilitado los lazos con familiares y las
amistades hechas en los lugares de nacimiento. “En este contexto, y a diferencia de la religion
catdlica establecida, € evangelismo ha proporcionado una oportunidad para que existan contactos
personales frecuentes y directos entre los miembros de una congregacion. Estos contactos tienen
una base relativamente permanente y sirven para reducir €l aislamiento de la familia ante las
incertidumbres de lavida urbana” (Roberts, 1967:11).

Para probar su tesis Roberts elige uno de los mejores casos posibles. la ciudad de Guatemala,
gue cuenta con una de las mayores concentraciones protestantes en Latinoaméricay que era en €l
momento de ser estudiada un claro jemplo del carécter precario y descontrolado de la urbanizacion
|atinoamericana.’®

Dicho socidlogo y su equipo de colaboradores levantaron una encuesta entre los habitantes de
dos colonias marginales y complementaron sus datos estudiando las congregaciones protestantes
con un programa de entrevistas y trabajo etnogréfico. La encuesta revel 0 evidencias del aislamiento
social de los habitantes de la ciudad de Guatemala y €l trabajo etnografico confirmd que la
organizacion de los protestantes sustituia a la perdida comunidad de origen.™

Las congregaciones evangélicas de los barrios marginales estudiados por Roberts mantenian
un sistema de contacto y de ayuda mutua que contribuia a disminuir las contingencias de la vida
urbana. Los hermanos de fe se apoyaban en ellas para buscar trabajo, obtener ayuda en una
emergencia, hacer reparaciones menores a sus casas y, en genera, restituir los lazos sociales que el
abandono de sus lugares de nacimiento y la pobreza les habian cancelado. Ante € debilitamiento de
aquellos lazos y la ausencia de otros medios para lograr contactos estables y obtener ayuda en una
emergencia, las Iglesias evangdlicas de la ciudad han asumido la funcién de suministrar un sistema
de ayuda entre los creyentes. Por tanto, concluye Roberts, € debilitamiento de los lazos basados en
lafamilia o € lugar de nacimiento y la falta de otras formas facilmente disponibles de asociacion

mayoria de los fieles de las dos colonias, los testigos de Jehova, mormones, preshiterianos y otras sectas protestantes mas tradicionales’ (Roberts,
1967:9). Roberts no niega la diversidad que media entre las multiples denominaciones incluidas en las categorias sociales que estudia, pero las
considera secundarias para su proposito, en la medida en que él se interesa por las caracteristicas generales comunes a todos los cristianos no-
catélicos. No obstante, més adelante advierte que “los detalles sobre la organizacién y la vida religiosa son més aplicables a las Iglesias pentecostales
que alas otras denominaciones” (Ibid.).

0 En los veinte afios anteriores a la fecha del estudio de Roberts, la ciudad de Guatemala triplicé su tamafio, alimentando su crecimiento con la
inmigracion rural.

! Cercadel 40% de |as familias afirmaron que nunca o casi nunca veian a sus parientes. Como prueba del debilitamiento de los lazos con el lugar de
nacimiento, Roberts informa que la mayoria de las uniones maritales efectuadas en las dos colonias estudiadas son entre personas que nacieron en
diferentes municipios (Roberts, 1967:10).
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estable en la ciudad deben tenerse como factores importantes en € reclutamiento de los
evangélicos.

El protestantismo se difunde en Latinoamérica —sefiala Roberts- porque “éste proporciona
contactos personales estrechos y estables en una situacion urbana en la que los lazos familiares y
por e lugar de nacimiento se han debilitado y donde existen pocas otras formas de asociacion”
(Roberts, 1967:14). No obstante, el éxito de este sistema tiene para dicho autor |a desventgja de
“limitar considerablemente los contactos entre los evangélicos y los no evangélicos de la ciudad”
(Ibid.:16). En términos de tiempo disponible, el converso cuenta con pocas horas para pasarlas con
los no evangélicos, puesto que lo absorben sus estrechas relaciones con sus congéneres de la
colonia, del resto delaciudad y aun de |los pueblos (16-17).

En realidad, éste socidlogo ve en los evangélicos mas problemas de los que reconoce en un
principio. El apoliticismo de los evangélicos le parece conservador y, por o tanto, infructuoso.
Tratando de minimizar sus repercusiones sociales, Roberts pone en tela de duda el viejo estereotipo
de raigambre weberiana segin el cual “en un medio predominantemente catdlico el protestante con
frecuencia es considerado con mayores probabilidades que sus semejantes catélicos para alcanzar el
éxito econdmico y alentar a sus hijos en la busgueda de un ato nivel de educacién” (lbid.:7). Para
Roberts, la aparicion del protestantismo en un medio predominantemente catélico no contribuye a
conformar una conducta social favorable ala empresa econdmicay alainnovacién. El evangelismo
no es necesariamente una fuerza modernizante. En sectores desposeidos, como los barrios
marginales que estudia Roberts, “cuando la situacion ofrece pocas esperanzas de mejoramiento, la
participacion de esas sectas puede conducir a un énfasis en € bienestar espiritual que excluye €l
interés hacia la situacién materia de la persona. En este caso, un miembro de una secta protestante,
en lugar de sentirse impulsado a alcanzar € éxito en e mundo, puede mas bien renunciar a los
consiguientes beneficios y retirarse de la participacion activa en la vida instituciona del lugar en
que vive’ (Ibid.:8).

Roberts no encontré evidencias de que € protestantismo atraiga al elemento més emprendedor
de la poblacion. “En ninguna de las dos colonias los evangélicos son significativamente diferentes
al resto de los habitantes, ya sea en cuanto a su nivel educativo o econdmico” ademés encontré poca
evidencia de que los evangélicos economicen dinero para gastarlo en su mejoramiento material o en
la educacion de sus hijos. En una de las colonias estudiadas, |a més pobre, |levantada sobre terrenos
invadidos, € autor encuentraincluso evidencia de que los ahorros por la prohibicién del tabaco y la
bebida se destinan alos gastos de mantenimiento de lalglesia (1bid.).

Roberts trata, en resumen, de “sugerir que hay pocas pruebas de que la difusion del
evangelismo en las dos colonias tengan relacion con los deseos de las familias mas emprendedoras
para mejorar su posicion social y economica’ (Ibid.). Los evangélicos, piensa Roberts, ignoran los
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problemas sociales. Ellos se desentienden de “los problemas sociales de la ciudad de Guatemala”,
pues preocuparse les parece “inttil a la luz del pesimismo de las predicciones biblicas sobre los
males que deben ocurrir en e mundo material” (Ibid.:19). Los evangélicos de Guatemala que
estudio Roberts mostraban una gran renuencia a participar en la organizaciéon de la comunidad e
insiste que la manera en que un evangélico hace frente a los problemas urbanos es ignorarlos en
lugar de colaborar activamente para resolverlos. Estas consideraciones obligan a Roberts a
introducir un matiz en las conclusiones de su estudio: €l evangelismo no es, finalmente, una fe que
ayude a individuo a dominar € ambiente urbano que lo rodea, es “una fe que aisla a individuo de
su ambiente urbano” (Ibid.:21-22).*2

1.1.7. El “evangelismo del desastre’, una variantedelatesisde Willems

Una variante més reciente de las tesis de Willems es la de Stoll, quien estudia €l crecimiento de los
protestantes en Centroamérica, un caso que es posterior a los de Chile y Brasil. Stoll recupera la
tradicion iniciada por Lalive d’ Epinay y Emilio Willems y, como ellos, relaciona €l interés en el
protestantismo evangélico con el desarraigo de la poblacion que se adhiere a movimiento. Si l1os
inmigrantes pobres y los colonizadores de frontera son muy receptivos a los credos evangélicos,
también lo es, argumenta Stoll, “la gente que lleva vidas apartes por la guerra, la crisis econémica o
el desastre natural” (Stoll, 1990:13). Stoll dedica su obraalalabor evangelizadora de |as sociedades
estadounidenses entre la poblacion centroamericana afectada por la guerray los desastres naturales.
Como la precaria urbanizacién que estudiaron Willemsy Lalive, la guerray los desastres naturales
provocan miseria'y desamparo. Plenamente conscientes de la relacion entre “la tension social, los
recursos a su disposicion para aliviarla y e interés en su religiéon”, los evangelistas reparten
alimentos, instalan clinicas médicas, ayudan a la reconstruccion de las comunidades y de paso
construyen sus propias iglesias. Stoll cita a un evangelista que en pocas palabras lo dice todo: “Si
usted desea el crecimiento de la iglesia, ruegue por la devastacion econdmica y politica’. Stoll
[lama a esta forma de proselitismo “evangelismo del desastre” (1bid.).

Segun Stoll, la primera ocasion en que este modus operandi fue puesto en préactica fue durante
el terremoto de 1976 en Guatemala (1bid.:11). Los resultados de este primer ensayo general parecen
confirmar su eficacia. EI nimero de protestantes guatemaltecos aumentd después de la catastrofe en
6 puntos porcentuales, pasando de un 8% en el afo anterior a temblor a un 14% en el afo posterior
(Ibid.). Sin embargo, la revision de otras experiencias nos lleva a comentar que el terremoto de

1972 en Nicaragua creo desde aquel entonces una coyuntura privilegiada para aumentar la presencia

12 « Esta afirmacion resulta més vélida para el caso de |as sectas més fundamentalistas de las dos colonias, pero es aplicable también a la mayoria de
los evangélicos que en ellaviven” (Roberts, 1967:22).
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protestante en esa zona™. Labor a la que se incorporaron una variedad de iglesias pentecostales
(Martinez, 1989: 35).

Aungue Stoll ha sido acusado de participar en la teoria de la conspiracion, € mismo rechaza,
con argumentos similares a los de Bowen, que los evangélicos estén comprando amas (Stoll,
1990:12). En su opinidn, si € dinero norteamericano ha sido importante para incrementar el nimero
de conversos, esta lejos de ser la explicacion completa. Si las Iglesias evangélicas reamente fueran
construidas en los folletos, como los opositores sugieren, serian estructuras poco espirituales
nacidas del patrocinio, no las expresiones vitales que son muchas de €ellas. Las Iglesias evangélicas
proliferan mas alla del poder adquisitivo de lamision y no se desploman cuando falta el dinero. Con
poco o0 nada de entrenamiento y sin apoyo financiero, con el solo apoyo de sus familias y el

vecindario, la gente gana bastantes seguidores (1bid.: 13).

1.1.8. Marginadosy periféricos. Latesis de Bastian

En cierto sentido, Bastian ha puesto a dia las tesis de Willems y Lalive. Con mejores y mas
abundantes estadisticas a su disposicion, Bastian procede de la misma forma que sus predecesores.
estudia la distribucion geogréafica de los disidentes religiosos para extraer sus propias conclusiones
acerca de las regiones més abiertas al cambio. Bastian habla de una cierta “geografia de la
descatolizacion”, un patrén territorial segin el cua los protestantes se concentran en las zonas
rurales periféricas y en las periferias urbanas. En México, dice Bastian citando datos del censo de
1980, “los protestantes se ubican en los estados pioneros del norte, fronterizos con Estados Unidos,
donde alcanzaban tasas de 5%, superiores a promedio nacional de 3.7%, y en € sur indigena
(Tabasco, Yucatdn, Quintana Roo, Chiapas y Oaxaca), donde fluctuaban entre 8% y 12% de la
poblacion global” (Bastian, 1997:57). Concluye que “los espacios de profunda y larga catolizacion
resisten mejor a cambio religioso, ofreciendo tasas bajas de poblacion no catdlica. En cambio, los
espacios rurales periféricos y las zonas de concentracion urbana son propicios para la expansion de
nuevos movimientos religiosos’ (1bid.:58). En donde Bastian se separa de Willemsy Lalive es en
las causas que a su juicio explican la geografia del cambio religioso. A diferencia de ellos, Bastian
no hace recaer su explicacion en un solo proceso socioecondémico. Para Bastian las causas son
multiples. Si bien reconoce que € rapido y desordenado proceso de urbanizacion es uno de los
principales motivos de la explosion religiosa, le da otra lectura y afiade otras causas. Incluso
rechaza abiertamente la idea de Lalive d’Epinay segun la cual las iglesias y sectas pentecostales,
como "refugio de masas’, responden en primer lugar a los desequilibrios sociales propios de las

sociedades dependientes (Bastian, 1997:18). En vista de gque el crecimiento de las mas grandes

13 Siguiendo con una vieja tradicién de asistencialismo, la Convencion Bautista de Nicaragua (CBN), que tiempo atrés habia organizado el Proyecto
de Vacunacion y Desarrrollo Comunal de Nicaragua (PROVADENIC), organizo junto con dirigentes de otras organizaciones religiosas, el Consgjo
Evangélico Pro Ayuda a Damnificados (CEPAD), que buscé canalizar ayuda internacional de socorro.(Martinez, 1989: 35).
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ciudades latinoamericanas ha dejado de depender de la inmigracion desde el campo, Bastian
relativiza su importancia para dar més realce a la marginacion per se.** La ciudad crea ahora su
propia poblacion excluiday no son solamente los campesinos emigrados |os que pueblan las villas-
miseria que rodean a las grandes aglomeraciones latinoamericanas (1bid.:87). EI mismo campo,
antes considerado el Ultimo reducto de la sociedad tradicional, un campo estético y estable, es visto
por Bastian como un &rea marcada por la marginacion. La expansion de la economia del mercado
ha “urbanizado culturalmente al campo”, esto es, ha erosionado los valores tradicionales,
introduciendo, como antes en las ciudades, una situacién de anomia propicia para la difusion y la
aceptacion de nuevos mensajes religiosos (1bid.:90). En resumen, siempre segun Bastian, la causa
primaria del cambio religioso, tanto en la ciudad como en e campo, son la desigualdad y el
mantenimiento de vastas zonas de subdesarrollo y miseria.

Otras causas que Bastian afiade son de indole politica y religiosa. Segun Bastian, en buena
parte e aumento del niUmero de protestantes, en primer lugar los pentecostales, se explica por €l
débil contexto de la representacién politica que impera en los paises del &rea. Desde este punto de
vista, la ausencia de verdaderos canales de participacion politica habria orillado a los marginados a
unirse a sociedades protestantes en busca de una comunidad que los arrope. Esto Ultimo, porque
“uno de los mecanismos de defensa de los marginados frente a la anomia endémica, consecuencia
de las condiciones econdmicas, es €l mantenimiento o recreacion de los lazos comunitarios’ (1bid.).

Una de las conclusiones a las que llega Bastian es que “la fractura religiosa que parece
imponerse en América Latina puede ser un medio de impugnacion a los lazos privilegiados que
mantienen lalglesia catdlicay €l Estado en la mayoria de los paises. En otras palabras, a las causas
politicas se suman causas propias del &mbito religioso latinoamericano” (Ibid.:93).

1.2. Nuevas realidades, nuevas teorias. El boom de los pentecostales y los limites de las
explicaciones convencionales
A contracorriente de las predicciones de Willems y Lalive, el mas rapido crecimiento del
protestantismo |atinoamericano esta ocurriendo en las areas rurales y zonas con una alta proporcion
de poblacién indigena. En México, para citar €l caso que nos interesa, las mas altas tasas de
protestantes se registran en el sureste indigena, no en las grandes ciudades. Si € estereotipo del
protestante de los afios sesenta era €l de un migrante recién llegado a las ciudades, € de finales del
siglo XX y principios del XXI es un campesino indigena. Se trata de un verdadero terremoto que
altera profundamente los patrones de difusion observados hasta ahora. Como era de esperarse, este

alejamiento de | as tendencias historicas ha cambiado el foco de atencion de las ciudades al campo 'y

4 En México, la proporcion de la poblacion nacional que vive en las ciudades aument6 del 22% en 1940 a més del 60% en el 2000. Gran parte de ese
crecimiento se debe a la migracion desde el campo, sobre todo en los afios inmediatamente posteriores a la Segunda Guerra Mundial. Sin embargo, a
medida que € pais se urbaniza el aumento natural de la poblacion ha desplazado a la inmigracién como causa principal del crecimiento de las
ciudades.
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ha introducido al debate €l tema étnico, ausente en los primeros estudios acerca del tema. También
ha dado lugar, obviamente, a una profunda revision de las interpretaciones mas convencionales. Si a
eso se suma €l desprestigio en que ha caido la tesis de la secularizacion y la misma teoria de la
modernizacion, se comprendera por qué todo lo escrito hasta ahora es materia de revision.

La tentacion de rechazar € planteamiento clasico es fuerte, pero mas fuerte ha sido € rescatey
reelaboracién de las vigjas explicaciones para adoptarlas a las nuevas realidades. Después de todo,
la aplicacion en Latinoamérica de las teorias de Europa nunca fue mecanica. Los
latinoamericanistas siempre han tenido una actitud ambivalente con los paises desarrollados, y
aunque fueron frecuentemente seducidos por la cienciay lafilosofia del Viejo Continente, antes de
reproducir cualquier tesis importada la gustaron a su propia experiencia buscando destacar la
especificidad de la region. Asi, por gemplo, Jean-Pierre Bastian, uno de los autores mas
representativos del paradigma modernizador, dejé de lado la tesis de la secularizacion en sus
trabgjos iniciales para entender la modernizacién como un proceso democratizador que permitio a
los primeros protestantes mexicanos rebelarse contra el monopolio espiritual de lalglesia catdlicay
las formas autoritarias de la dictadura Porfirista.

Por otra parte, si bien es cierto que las éreas rurales registran €l mayor avance protestante, 1os
evangdlicos de las ciudades siguen aumentando. El inusitado crecimiento de los protestantes
involucra tanto a la cultura urbana como a la rural. La urbanizacién, uno de los factores que
supuestamente impulsaron € protestantismo en el pasado, continla avanzando en el territorio
latinoamericano. Se trata, claro esta, de un proceso que ahora depende menos de la inmigracion,
pero los movimientos migratorios no se han detenido y hasta se han intensificado, instaurando
circuitos migratorios permanentes del campo a la ciudad y de ésta ad campo, lo que
presumiblemente ha facilitado la difusion de ideas, creencias y formas de vida alternativas en zonas
gue habian permanecido al margen del cambio religioso. Hasta cierto punto, los viejos factores del
cambio religioso siguen operando en e presente, aunque es obvio que no son ya los Unicos que
empujan la difusion del protestantismo. Evidentemente, algunos de estos factores han sido
desechados por unos autores o han sido entendidos en una forma totalmente diferente por otros. La
secularizacion, por gemplo, lo mismo se niega por completo que se defiende su renovada utilidad.
No es dificil encontrar autores que continten explicando €l cambio religioso en términos de la
secularizacién. En tal caso estan Oro y Seman (2000), que han descrito ala version més reciente del
pentecostalismo, los llamados neopentecostales, como una religion secularizada en el sentido de
estar mas orientada a mundo que los primeros pentecostales, cuyo rigorismo ético es muy

conocido.
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Asistimos, en cualquier caso, a un proceso de relaboracion y ampliacion de las vigjas
explicaciones para adaptarl as a realidades que no son completamente diferentes a las anteriores sino

mas complejas. Ante realidades mas bizarras, se imponen explicaciones mas matizadas.

1.2.1. Olvidar lamodernizacion: latesis de Roberto Blancarte

Blancarte critica la influyente opinion de Jean-Pierre Bastian, quien considera que las sociedades
protestantes en América Latina son sociedades de ideas, espacio asociativo privilegiado para la
inculcacion de valores modernos y practicas democréticas. Segun esta influyente opinion, la
modernizacion se establece por vias diferentes ala secularizacién, por lavida de ladisidenciade las
ideas, es decir, por la rebeldia de las creencias. Pero Blancarte duda de las contribuciones de los
protestantes a la modernidad. “ El protestantismo surge en € siglo XIX como beneficiario del
liberalismo mas que como su generador” (Blancarte, 2000:594). Blancarte recuerda que €l
catolicismo no es siempre tradicional y premoderno. También recuerda el conservadurismo de gran
parte del movimiento protestante de Europa y, especidmente, de los Estados Unidos. “El
catolicismo es en ocasiones menos corporativo y autoritario que como generalmente se representa,
y € protestantismo tradicional es menos liberador y democréatico que como quisiera imaginarse"
(Ibid.:595).

Para Blancarte, €l protestantismo no se escapa de la cultura autoritariay corporativa presente
en la sociedad contemporanea. Duda que € protestantismo y € pentecostalismo sean formas méas
eficientes de resistencia y adaptacion de la modernidad que €l catolicismo popular, como lo cree
Bastian.”® Para Blancarte, esta y otras explicaciones sobresimplifican las causas del inusitado
crecimiento de protestantes y otras corrientes afines a protestantismo (testigos de Jehov,
mormones y adventistas). Hablando del caso especifico del protestantismo, Blancarte afirma que la
clave parainterpretarlo mejor es la eliminacion o relativizacion del paradigma de la modernidad, ya
gue se trata de un “paradigma etnocentrista, orientado también hacia definir un concepto de
desarrollo socioecondmico y por consiguiente, de ‘evolucion’ religiosa” (Ibid.: 602).

Si los procesos de secularizacion se traducen en espacios de libertad para quienes no piensan
como lalglesia principal -apunta Blancarte- debe tenerse en cuenta que en México, y en América
Latina en general, ese espacio ha existido siempre en la forma de religiosidad popular. América
Latina es la region més catdlica del mundo, pero la cristiandad romana se ha limitado por siglos a
las ciudades y poblaciones importantes, dejando el resto del territorio a un catolicismo popular en €l
gue las tradiciones religiosas han sido adaptadas por un liderazgo burocratico ligado a la jerarquia

catdlica pero con cierto grado de autonomia (Blancarte, 2000).

* Blancarte se refiere a la posicion adoptada por Bastian en su obra Protestantismo y modernidad latinoamericana. Historia de unas minorias
religiosas activas en América Latina, FCE, México, 1994.
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De acuerdo con este sociélogo mexicano, “las religiones de América Latina han vivido
durante los Ultimos cinco siglos bajo la sefial, a parecer contradictoria, de un monopolio de bienes
de salvacién en un nivel institucional y de una diversidad profunda de manifestaciones religiosas
gue se relacionan e interactlan entre si”. Lo cua ha hecho propicié gque los cultos protestantes, las
‘religiones paracristianas’ y otro tipo de movimientos religiosos puedan introducirse facilmente ala
sociedad latinoamericana (1bid.:601).

1.2.2. Religiosidad popular y pentecostales

La opinién de Blancarte es compartida, de forma parcial o completa, por otros autores. James W.
Dow, autor de una de las obras més interesantes de los Ultimos afios, coincide con é en que €
catolicismo que se practica en las zonas rurales e indigenas de Latinoamérica es un catolicismo
tradicional diferente a que se practica en las ciudades. El catolicismo popular tiene poco que ver
con e moderno catolicismo posterior al Concilio Vaticano 1l. Cuando se estudian de cerca los
elementos catdlicos de estas tradiciones se observa que son algo superficiales y que la moderna
doctrina catdlica esté ausente en ellos (Dow, 2001:1:2). Pero eso ha sido asi desde la época de la
colonia espafiola, y solo hasta ahora ha ocurrido €l dramético cambio religioso que ha sacudido al
campo indigena, no obstante que los primeros misioneros protestantes llegaron a principios del
siglo XX. Por esta razén, Dow no cree que €l protestantismo de América Latina, concretamente el
gue se vive en México y Centroamérica, se oponga a catolicismo de la misma forma en que los
primeros reformadores europeos se opusieron a la Iglesia de Roma (lbid.). Para este autor, €l
cambio religioso de Latinoamérica no es una forma de la insatisfaccion con la Iglesia catélica. El
éxito del protestantismo de tipo congregaciona y pentecostal esta relacionado, de alguna manera,
con su adaptacion a (o compatibilidad con) las culturas nativas.’® Mucho del protestantismo que
florece en las zonas indigenas de México y Centroamérica es pentecostalismo, una forma de
cristianismo que estd mas cerca de las tradiciones nativas que €l catolicismo y € protestantismo de
corte mas convencional. La experiencia extética pentecostal tiene paralelos en las culturas nativas
gue habian sido documentados desde antes del despegue protestante.

Carlos Garma ha documentado con minuciosidad esta especie de “afinidades electivas’.
Garma sostiene que €l pentecostalismo es atractivo para los pueblos indigenas porgue tiene
equivalentes en las tradiciones nativas de sanacion espiritual. Dicho antropdélogo, quien ha
estudiado a profundidad el caso de los indigenas mexicanos de la sierra norte de Puebla, encuentra
gue los cultos pentecostales se adaptan bastante bien a sincretismo de la religiosidad popular

indigena. Esto significa una enorme ventgja para los pentecostales sobre la Iglesia catélica, que

16 Con datos de |os censos mexicanos de poblacién, Dow encuentra una alta correlacién (indice de Pearson = 0.550) entre el crecimiento intercensal
del porcentaje de protestantes (1970-1990) y el porcentaje de poblacién indigena (1970).
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combate las creencias de los indigenas porque |as considera supersticiones que deben ser corregidas
(Garma, 1987, 2001).

Los pentecostales han mostrado una gran habilidad para integrar, recodificar y promover
practicas locales y valores religiosos diversos. De ahi que su principal rasgo distintivo sea su
diversidad. Al estudiar y comparar e movimiento pentecostal de los paises del cono sur, Oro y
Seman (2000) han destacado tres aspectos de esa diversidad. En primer lugar, la diversificacion de
los sujetos sociales a los que se dirige e mensaje pentecostal. El pentecostalismo aparece como un
fendmeno vital que se adapta a medios sociales diversos. Si bien es cierto que las "clases bgjas"
siguen siendo su principal clientela, la composicion de los pentecostales ha cambiado a favor de la
pluralidad social. Su influencia entre |as clases medias es incipiente pero sistemética (Oro y Seman,
2000:612). Aparentemente, el crecimiento entre las clases populares urbanas empieza a detenerse,
pero su difusion entre los indigenas es muy grande, como |o demuestran los casos de Bolivia, Pery,
Ecuador y México.

En segundo lugar, la diversidad del movimiento pentecostal es teolégica. Entre una y otra
Iglesia 0 secta pentecostal hay un mundo de diferencias en materia de teologia. Sin embargo, Oroy
Seman han identificado tres innovaciones teol 6gicas que han modificado alin més la composicion
interna del pentecostalismo (Ibid.:613). La primerainnovacion es la creencia en la guerra espiritual,
es decir, en la existencia de poderes satanicos y el poder para vencerlos del bautismo en el espiritu
santo. EI mundo espiritual es un mundo en guerra. La segunda innovacion es la llamada “teologia
de la prosperidad”. Para la teologia de la prosperidad las bendiciones de Dios incluyen posesiones
materiales. El acto de dar es considerado un signo de sujeciéon a Dios y una parte necesaria del
proceso de liberacion que lleva a las personas a recibir las bendiciones. Los bendecidos reciben
bienes materiales. La tercera innovacion es el acercamiento de algunas Iglesias pentecostales a la
esfera de accion del World Council of Churches.

Por dltimo, Oro y Seman destacan el surgimiento del neopentecostalismo, un movimiento
dentro del pentecostalismo que, sin embargo, es cualitativamente distinto a pentecostalismo
origina de los primeros afios del siglo XX.'” Los neopentecostales, segin Oro y Semén, son
lglesias y sectas dirigidas por lideres de personalidad fuerte (algunas veces carismaticos) que
estimulan la expresividad emocional, demandan afiliacion exclusiva y hacen uso intensivo de los
medios masivos de comunicacién. Los neopentecostales creen en la curadivinay en €l exorcismo y
aceptan que para realizarlos se requiere dar donativos a sus lideres e iglesias; € caso més conocido
es el de la Iglesa Universa del Reino de Dios. Ambos autores agregan que entre estos

pentecostales se ha dado un cierto grado de liberalizacién de las costumbres (disminucién de las

¥ En Brasil, sus principales exponentes son la Igreja Universal do Reino de Deus (conocida en México como Iglesia Universal del Reino de Dios),
fundada entre los afios de 1975 y 1980 por misioneros de la Universal Church of Reign of God, y Deus é Amor, fundada en 1962 por misioneros de
Good isLove. Ambas | glesias aplican un agresivo proselitismo estableciendo miles deiglesias en Brasil y e mundo.
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demandas eclesidsticas) y un cambio en € criterio de santidad en relacion con la tradicion
pentecostal (Ibid.:615)."

1.2.3. El efecto unidireccional de la sociedad en lareligién: un modelo en desuso

La aparicion del neopentecostalismo ha provocado la revision de los mas populares supuestos,
incluyendo la idea de que e cambio religioso es un reflgjo del rompimiento del orden social
tradicional. Si los contenidos de la corriente principal del protestantismo se han transformado al
punto de hablar de un nuevo movimiento, resulta dificil continuar aplicando un modelo que ignora
o relega a un lugar secundario esos contenidos. Como advierte Droogers, en un modelo anémico el
interés se dirige a factores extrarreligiosos (Droogers, 1991). La religién en si misma no importa.
En este sentido, lareligion es apenas un reflgjo del orden social. El problema es que, a pesar de que
se muestre que el pentecostalismo o el neopentecostalismo tienen el efecto de disminuir laanomiao
compensar una privacion, esto no dice nada acerca del contenido de estas creencias. Una buena
explicacion debe también considerarlas.™®

Es cierto que Willems y Lalive trataron de relacionar seriamente |os aspectos internos del
pentecostalismo con las razones de su rapida difusion, pero también es cierto que muchos de sus
resultados han sido criticados por autores que pusieron a prueba sus planteamientos. Entre éstos esta
Judith Hoffnagel (1978), quien al estudiar las Asamblea de Dios en Recife, Brasil, encontré que la
mitad de los miembros migrantes eran ya fieles pentecostales antes de llegar a la ciudad, ademas de
gue la mayoria de los fieles que se incorporaron a la lglesia en la ciudad ya tenian viviendo mucho
tiempo en ella.

Una critica @ modelo es su falta de especificidad. Este modelo no es lo suficientemente
especifico porque se aplica a mas de una religion. No explica la eleccion de una religion en
oposicién a otra a pesar de que supuestamente tienen la misma funcién: compensar una privacion de
orden moral. Droogers se quga de que “los modelos de anomia rara vez intentan dar una
explicacion especifica el mismo razonamiento seguido en el caso de las Iglesias pentecostales
puede encontrarse también s se trata de explicar €l crecimiento de otras religiones’ (Droogers,
1991:27). Una opinion parecida sostiene Hunt, para quien “la tendencia de las teorias de la
privacion es ofrecer una explicacion simplista para toda la actividad religiosa, sin especificar la
religion o @ contexto cultural” (Hunt, 2002b:22). Puestas a competir en el mercado de la salvacion,
algunas religiones son mas exitosas que otras. Que asi sea no puede explicarse sin una referencia

explicitaal contenido de sus creencias.

8 Delal Igreja Universal do Reino de Deus, Oro y Semén dicen que se esta transformando en una red trasnacional de Iglesias (2000:607). Esta red
incluye, por supuesto, a México.

19 Rolim, por eemplo, a estudiar un suburbio de Rio de Janeiro hace notar que larelevancia que entre los pentecostal es tiene la Biblia explica su
mayor capacidad de difusion. Segin laBiblia, predicar el evangelio se vuelve una misién que cada converso debe cumplir en toda oportunidad que se
presente. Cada nuevo creyente es el comienzo de un nuevo nicleo. Esta continua “ diferenciacion celular” es para esta autor unade las claves del éxito
pentecostal (Rolim, 1985).
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En el caso de los pentecostales clasicos, Hunt recuerda que se ha dicho que cubren una
variedad de formas de privacion que los hace mas atractivos que aquellos grupos religiosos que
Unicamente cubren un numero limitado de necesidades espirituales 0 materiales. Aparentemente, su
barroca teologia les ha permitido a los pentecostales atraer a una amplia variedad de tipos de
personas. Droogers coincide en este punto a postular que la “ambivalencia’ del mensge
pentecostal ha hecho posible que atraigan a una “doble clientela’ a la que ofrece lo que quiere
(1991:39). El pentecostalismo es a menudo mas dogmético y mas cercano al ideal biblico que
muchas Iglesias cristianas y agrega los dones del espiritu que ofrecen una experiencia religiosa
personal y un crecimiento sobrenatural (Hunt, 2002b:6). En este sentido, e movimiento
neopentecostal pareceria haber profundizado este atractivo a insistir en los dones carismaticos. Este
enfasis por el carisma podria explicar la ventaja del neopentecostalismo sobre e pentecostalismo
clasico, que a ingtitucionalizarse se habria enfriado para € gusto de aquellos que prefieren una
religion més intensa. Sin embargo, esta clase de explicaciones dependen de una |6gica argumental
sobresimplificada que une de forma mecénica ciertos factores sociades y psicolégicos con
determinadas necesidades.

Las limitaciones de un procedimiento, como €l descrito con anterioridad, |legan a ser obvias
cuando se considera desde la Optica latinoamericana la popular distincién gque afirma que €
pentecostalismo clésico se especializa en los estratos socioecondmicos més bajos con claras
necesidades materiales (los pobres, el migrante urbano) y que el neopentecostalismo se concentra
en los sectores de la clase media de los que se dice tienen necesidades que trascienden |o material y
emocionales (valores posmateriales).’> Como bien ha visto Hunt, el caso de América Latina no
coincide con este estereotipo porque los mismos movimientos atraen a ricos y a pobres, a los
marginados de la sociedad y alos miembros de la élite en € gobierno, alas clases medias educadas
y alos empresarios exitosos. Esto pareceria sugerir que la explicacion es mas complicada. Hunt se
inclina por un modelo de doble via entre la religion y la sociedad; aparentemente, las mutaciones
religiosas responden mejor a un modelo evolutivo del tipo ensayo-error en el que |os organismos se
subdividen y desarrollan para mejor adaptarse a la creciente competencia. Por esta l6gica de
mercado, € pentecostalismo ha llegado a ser, gracias a sus constantes cismas, un movimiento
plural, adaptable y comercia mente atractivo.

Bobsin comparte la misma idea propuesta por Hunt. En su opinion, e pentecostalismo
brasilefio crece por ruptura e influenciade otras Iglesias y se redefine frente ala competencia que se
instaura en e campo de produccion, circulacion y consumo de bienes religiosos (Bobsin, 2002).

Para explicar por qué €l pentecostalismo y otras religiones compiten por la misma “clienteld’

2 »E| término posmaterialista denota un conjunto de metas a las que la gente da importancia después de haber alcanzado una seguridad material, y
porque han alcanzado esa seguridad material” (Inglehart, 1998).
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interesada en una espiritualidad “caliente” y “abigarrada’ con formas de organizacion tan opuestas,
Bobsin asegura que unas y otras han tomado del “mercado de bienes de salvacion” técnicas que
tienen en comun su probada efectividad. Es conocida la “guerra santa” que libra el pentecostalismo
contra la Umbanda o e New Age contra cualquier forma de religion establecida. Pero Bobsin
subraya sus coincidencias sobre sus diferencias de una manera que seria dificil apreciar desde una
perspectiva que insista en € tema de la privacion. Dicho autor habla de un fondo espiritual comun,
una especie de sistema de préstamos entre las principales religiones de un lugar determinado. Méas
exactamente, propone una vision transversal del fendmeno religioso. El argumenta que “una idea
religiosa puede estar presente en varias iglesias atravesndolas’. En busca de un concepto que
permita captar la creciente porosidad de las fronteras religiosas, Bobsin rechaza los términos de
transconfesionalidad, ecumenismo o didlogo interreligioso. Tales términos no son sinbnimos de
transversalidad. Con este concepto Bobsin se refiere a un fendmeno que traspasa las Iglesias y
religiones a pesar de sus diferentes identidades, como el ser carismético, que dej6 de tener un
contenido especifico y es unamanera de expresar lafe en distintas Iglesias.

La transversalidad consiste, entonces, en que los aspectos de una religion son diseminados en
otros fendmenos religiosos. El pentecostalismo, para concentrarnos en e tema que nos interesa,
parece haber tomado algo del catolicismo popular y de otras tradiciones religiosas. Asi, por
giemplo, la teologia de la prosperidad no puede ser vista como algo especifico de la Iglesia
Universal del Reino de Dios, pues laideologia del éxito se presenta en muchos otros movimientos
religiosos. Las técnicas para alcanzar €l éxito han sido popularizadas por obras como las de Lair
Ribeiro, Paulo Coelho, Lauro Trevisan, Walter Mercado, Seicho-no-le y muchos otros. Con algunas
variantes entre sf, todos ellos proponen un camino para el éxito individual.** Algunos acenttian més
lareligion y otras buscan fundamentos de orden mas académico, como Lair Ribeiro, que es médico.
De cuaquier forma, para ellos el éxito se encuentra en la persona. Es necesario hacer brotar del
interior la actitud para el éxito. Lauro Trevisan, ex sacerdote catolico, afirma que Dios estd en la
mente. Basta mentalizarse para triunfar. Como vemos, la teologia de una lglesia neopentecostal esta
mas cerca del New Age de lo que cualquiera podria sospechar. En este sentido, la teologia de la
prosperidad de la Iglesia Universal del Reino de Dios puede ser entendida como una expresion de
religiosidad posmoderna, como tantos fenémenos del New Age. Por dltimo, Bobsin especula que
ciertas expresiones religiosas permiten juntar los contrarios, incluso los extremos aparentemente
irreconciliables.

Hunt (2002b) anota una critica mas basica. Advierte que no esta clara la naturaleza concreta

del supuesto vinculo entre la privacion y lareligion. Se necesita una manera de probar estas teorias

2 Champion |llama a éste proceso €l surgimiento de una persona religiosa fluctuante, que sigue una |6gica pragméatica y una légica de experiencia
afectiva, siendo el objetivo final siempre el bienestar, el desarrollo personal, la dicha aqui abajo y no en el més alla (Champion, 1995: 717).
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midiendo emociones y actitudes. ¢Los que tienen una opinion religiosa del mundo se sienten
necesariamente privados? La parte que falta de la ecuacion es como |os agentes conciben el mundo.
Los peligros de un acercamiento sociologico unidimensional son muy claros. La explicacion
estructuralistafallaen e punto més obvio: evade responder cdmo se comportala gente y como da a
su conducta un significado religioso. Las teorias de la privacion tienen e grave peligro de
establecer estereotipos que son en gran parte anticuados. Para la mayor parte de los seres humanos
no tienen capacidad explicativa. Ser pobre no hace a nadie necesariamente engjenado o0 anomico. El
significado no se puede establecer examindndolo a distancia; para comprender & fendémeno
religioso se requiere de la perspectiva de |os actores, |0s que poseen interpretaciones y sensaciones.
Un migrante puede vivir una vida urbana sin una sensacién dislocada y enajenada y, después de
todo, hacerse miembro de una Iglesia pentecostal. De la misma forma, a describir a
pentecostalismo en términos de su estructura o por su orientacion politica como apolitico o
conservador, se pierde la dimensién cultural que es e impetu religioso del movimiento. Para Hunt,
los defectos de estas teorias se han vuelto demasiado evidentes.

Hunt concluye que los autores més influyentes tienden a olvidarse de la privacion y de la
clase social como variables relevantes de la difusion del pentecostalismo. “Hoy, el pentecostalismo
es identificado por su variedad. Esta diversidad proviene de las subdivisiones que las diferencian
cada vez mas por la teologia y las cualidades culturales que son las caracteristicas esenciales que
distinguen su identidad en e mercado religioso pluraista Cada tipo de iglesia tiene sus
caracteristicas dominantes, aunque muchas son una clase que mezcla la teologia, la culturay la
praxis. En este contexto, es extremadamente dificil localizar materias de la privacion, y es mucho
mas simple hablar de lasignificacion delaformade viday delaidentidad” (Hunt, 2002b:24).

1.2.4. Latesisdela secularizacion arevision

Latesis de la secularizacion es el corazon de la sociologia de la religion, pero Stefano Martelli nos
recuerda que es una tesis ecléctica (Martelli, 1999:156). Existen muchas versiones. La més
difundida es la unidimensional o unilineal, que “vincula el avance de la modernizacion con la
debilidad y € vacio en las funciones sociales de la religion y funda tales previsiones en los éxitos
obtenidos por e progreso técnico-cientifico y la racionalidad instrumental, segiin la cual, desde la
esfera de la produccion, alcanzaria todos los ambitos de lavida’ (Martelli, 1999:153). Esta version
pronostica el eclipse de lo sagrado. “En pocas palabras, latesis de la secularizacién unilineal ignora
lavitalidad y la capacidad para adaptarse a la modernizacion que las grandes religiones mundiales
muestran; sobre todo, supone que sucedera en todos lados, cuando ni siquiera se ha verificado en
Occidente € eclipse de lo sagrado” (Ibid.:156). La tesis de la secularizacion fue apoyada por los
hechos de los afios cincuenta y sesenta. Pero en los Ultimos decenios “numerosos hechos no
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encontraron facilmente una explicacion en la version unilinea”. Martelli destaca cuatro de estos
hechos: 1) el surgimiento y larpida difusion de los llamados nuevos movimientos religiosos, 2) e
fortalecimiento de movimientos fundamentalistas, 3) el nuevo papel publico de las Iglesiasy 4) €
renovado interés por préacticas y conocimientos hasta ahora tenidos al margen de lareligion y de la
sociedad, como la astrologia, € ocultismo, la magia y las préacticas neorientales para obtener €l
bienestar psicofisico (Ibid.:155).

Berger abandono recientemente su tesis de la secularizacion original y adopté una nueva
version revisada (Berger, 2001). Su razén para hacerlo fue la misma anomalia que sefiala Martelli:
la teoria tiene cada vez menos sustento en la evidencia empirica. Algunos lugares del planeta son
tan religiosos como siempre y otros son incluso més religiosos que antes. Dos hechos innegables
parecen haber convencido a Berger; el resurgimiento del fundamentalismo del mundo musulman y
el dramatico crecimiento del protestantismo en Latinoamérica. Estos fendmenos, segun admite, son
inexplicables en lateoria que defendi6 en los afios sesenta. Pero él es muy claro en advertir que esto
no significa que la secularizacion no exista mas o que nunca hubiera existido. Significa solamente
gue este fendmeno no es el resultado directo e inevitable de la modernidad. La secularizacion no es,
como creyd antes, la situacion paradigmatica de la religion en el mundo contemporaneo, sino una
situacién entre otras. Pero como sociélogo no deja de notar que la secularizacién se ha convertido
en una excepcion relevante. La secularizacion no es la norma moderna sino un caso extrafio que
requiere explicacion. La pregunta que més le interesa no es, entonces, por qué € mundo esta
burbujeando de pasiones religiosas, sino por qué, a pesar de semejante ebullicion, persiste la
secularizacion entre ciertos circulosy ciertas regiones.

La interpretacion que propone Berger es que existe “un estrato muy delgado pero muy
influyente de intelectuales, definidos como personas con una educacion superior de estilo
occidental, especiamente en humanidad y ciencias sociales’. Son una “internacional secular” que
existe en cualquier pais con cierto desarrollo. Hay también una excepcion geografica a la ubicuidad
religiosa que cubre el mundo, las Europas occidental y central. Europa es, en opinion de Berger, €l
unico lugar del mundo donde la vigja teoria de la secularizacion sigue teniendo algun asidero
empirico.?

El excepcionalismo europeo es explicado por Berger por dos razones principaes, aunque,
como dice, ningun desarrollo histérico importante tiene una sola causa. Una es la definicidn politica
del problema religioso en Europa. En contraste con los Estados Unidos, € Estado se definié en

oposicién a unalglesia hegemonica (catdlica, ortodoxa o protestante), 1o que influyo para que en los

2 No obstante, Rafael Diaz-Salazar tiene una opinién diferente. Usando diversas encuestas de cobertura internacional para los afios 1989 y 1991,
informa de porcentajes elevados de personas religiosas en los paises de la Comunidad Europea. Su conclusion es exactamente la opuesta a la de
Berger: “en las sociedades europeas no existe un vacio de religiosidad, ya que persiste la religiosidad cristiana institucionalizada tanto de un modo
expreso como de un modo difuso” (1994:74). Diaz-Salazar no dejalugar a dudas de cudl es su opinién, y afirma categorico: “el fracaso del ateismo en
Occidente esinmenso” (Ibid.: 85).
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paises europeos la politica tuviera un fuerte componente anticlerical. La segunda es la educacion
publica. Tanto en Europa como en los Estados Unidos los gobiernos nacionales impulsaron una
educacion de contenidos seculares, pero en Europa la educacion fue centralizada mientras que en
los Estados Unidos no. Las fuerzas antiseculares, a menudo locales, fueron més eficaces en los
Estados Unidos porque las autoridades encargadas de la educacién eran locales, mientras que en
Europa poco pudieron hacer frente al poder de los gobiernos federales encargados de las escuelas.
Hay algo méas. En ningun lugar de Europa fue la educacion mas centralizada y mas secular que en
los expaises socialistas. Y ahi también, sin embargo, hubo repuntes de religiosidad.

La comparacién de Europa con los Estados Unidos le sirve a Berger para reconocer su error de
apreciacion. El problema de la vigja teoria de la secularizacion, “lo que entendi mal —dice
Berger— eslarelacion del pluralismo y la secularizacion”. La modernidad pluraliza los mundos de
vida y consecuentemente mina toda certeza. Pero esta incertidumbre no desemboca necesariamente
en la secularizacion de la vida social. Con todo y gue los Estados Unidos conforma una sociedad
lider en el pluralismo moderno, esta lgjos de Europa en materia de secularizacion. Que e pluralismo
provogue o no la secularizacion depende de varios factores. Berger no duda que € avance de la
modernidad ocasiona el pluralismo; de lo que duda ahora es que esta diversificacion de las opciones

sociales desembogue inevitablemente en la pérdida del sentido religioso.

1.2.5. Secularizacion, una tendencia moder na entre otras

Lambert coincide con Berger en que la secularizacion no es el unico efecto de la modernidad en €l
campo religioso (Lambert, 1999:21). Sus efectos sobre la religion son variados y complejos.
Lambert menciona cuatro posibles: 1) declinacién, 2) adaptacion y reinterpretacion, 3) reaccion
conservadora y 4) innovacion. Solo e primer efecto significa necesariamente secularizacion. De
manera similar a Berger, Lambert sostiene que las tendencias modernizadoras de la racionalidad, la
individualizacién y la diferenciacién funcional no implican necesariamente una secularizacién. Por
el contrario, la modernidad también puede originar nuevas formas religiosas. La situacién presente
ofrece oportunidades sin precedentes para la innovacion religiosa. Existe ahora un ambiente
religioso més pluralista. Una variedad de no-cristianos y cristianos no-ortodoxos desafian la
hegemonia de las Iglesias mas tradicionales. Lambert identifica cinco nuevas formas religiosas de
esta etapa terminal de la modernidad: “(a) Sin espiritualidad, (b) Autoespiritualidad, (c) Sin
jerarquizacion 'y sin dualizacion, (d) paracientificidad, (€) pluraista, relativista, fluctuante,
buscadora de fe, y (f) Organizaciones sueltas tipo red; de hecho, de religion sin la religion
(Lambert, 1999:15). Todas €llas son, segun Lambert son productos genuinos de la modernidad. Un

caso paradigmatico lo constituyen las religiones “sin espiritualidad” (llamadas asi en oposicién alas
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religiones de salvacion, orientadas al otro mundo), entre las cuales destacan |os testigos de Jehova,
los mormones 'y |os adventistas.

1.2.6. El regreso no-tradicional alatradicion religiosa

En las versiones mas simples, la secularizacion es unatendencia progresiva e irreversible. En contra
de estaidea, Martelli cree que somos testigos de una desecularizacion, una reversion de latendencia
secularizadora (1999:157). La razdn, segun él, es una crisis de integracion social que afecta a las
sociedades modernas. Han surgido nuevos problemas de indole ético de dificil respuesta en
términos ddl racionalismo y del eficientismo de las sociedades contemporaneas. La aparicion de
nuevas religiones es unarespuesta a esta crisis.

Martelli piensa que la religion es una respuesta al vacio espiritual. Detrés de su tesis de
desecularizacion estd €l supuesto de que la religion llena un vacio. En pocas palabras, Martelli
piensa que la modernidad ha producido un vacio existencial que habria creado una necesidad que
[lenala desecularizacion. En la sociedad contemporanea “ se despotencia laideologia del progresoy
se fragmentan los valores modernos, sin que otra concepcion colectiva haya sabido hasta ahora
tomar e lugar de la vison de un mundo optimista y eurocéntrico” (Ibid.:159). “El vacio
sociocultural y normativo dejado por la crisis de la ideologia progresiva’ es llenado “por un
mosai co de weltanschaungen y de ideologias débiles en €l entrecruzamiento de culturas y mensajes
gue provienen de lugares e incluso de tiempos diversos, sincréticamente relaborados y propuestos
de nuevo por laindustria cultural” (Martelli, 1999:159-160).

Martelli rechaza que la desecularizacion sea un simple retroceso de la secularizacion. No es
asi. La secularizacion persiste. Martelli cree que la modernidad estd siendo desmantelada por una
“logica no linea compuesta de un triple y paraddjico movimiento”. Por un lado, “permanece el
movimiento lineal del progreso técnico-cientifico y la primacia de la racionalidad instrumental en
los sectores de la produccion y la distribuciéon de productos, y en la difusion de los medios de
comunicacion”. Por otro, surge un segundo y contemporaneo movimiento: “el reinicio o
recuperacion de los trazos socioculturales y de identidad tradicionales que la modernidad imaginaba
gue podia ignorar, cancelandolos en el proyecto universalista del individuo abstracto”. Finalmente,
“una recuperacion oblicua de los valores de la tradicion sociocultural, es decir, una reposicion
ambivalente y ambigua dentro de las estructuras nacientes que aparecen como un bricolage de
tendencias opuestas’ (Ibid.:160). Tales movimientos son los elementos de una | égica paraddjica que
preside a fendmenos religiosos tan diversos como el panorama contemporaneo nos los muestra. La
desecularizacion obedece a una ldgica de reinicio-mantenimiento-distorsion. La distorsion se
produce porgue se combina el arcaismo con la modernidad. La religién recupera su importante
funcion de cohesion y de integracion social, pero la secularizacion persiste en la forma de
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separacion entre la religion y la politica, en la que la politica mantiene su estatus auténomo. La
integracion de ambos procesos es problemética, por 1o que se producen distorsiones (I1bid.:163). La
secularizacion prosigue, pero por otra parte se acrecienta la busqueda de sentido. La
desecularizacion es el regreso no tradicional a latradicion ético-religiosa con efectos ambivalentes
y distorsionantes, el redescubrimiento de la trascendencia y €l reinicio o la recuperaciéon de los
valores que constituyen el sentido basico del sistema social (Ibid.:165).

Como Martelli, otros autores han puesto en e centro del debate e bricolage™. Daniele
Hervieu-Léger ha llegado a ese camino vaciando el concepto de secularizacion de su significado
tradicional, pues no la entiende como €l retroceso de las religiones. Para ella, la secularizacion es
“un proceso de recomposicion de lo religioso en € seno de un movimiento més vasto de
redistribucion de las creencias en una sociedad cuya condicion estructural —por el primado que
confiere a cambio y a la innovacién— es la incertidumbre” (Hervieu-Léger, 1996:10-11). Dicha
autora no niega los fendmenos asociados a cambio socia que cominmente se encuadran en el
estudio de la modernizacion, como la progresiva racionalizacion de las diversas esferas de la vida
social o € creciente individualismo de la cultura contemporanea. Sin embargo, no acepta que el
resultado de la modernidad sea la pérdida de terreno de la religion. Su resultado es la
recomposicion y reorganizacion de las creencias. La importancia de este punto es que Hervieu-
Léger entiende la secularizacion como un proceso de recomposicion de lo religioso que responde a
laincertidumbre provocada por |os procesos de cambio de la sociedad moderna (1bid.).

Esta nueva perspectiva difiere del planteamiento tradicional en que el cambio social es
concebido de otra forma y ya no sdlo como € avance de la razon. En términos weberianos, €l
cambio social conllevalaracionalizacion de todos los @mbitos de lavida social, o que se traduce en
una contraccion del ambito de lo religioso, el @mbito irracional por excelencia. EI cambio significa
necesariamente la pérdida de lo religioso. Hervieu-Léger se aparta de esta tradicion y entiende €l

cambio social como incertidumbre.

1.2.7. El desvanecimiento de Dios, lareligion ubicua

Para Emile Poulat, la nuestra es una era poscristiana. “La era poscristiana ya comenzé entre
nosotros, poco a poco. El domingo se transformé en week-end. Las vacaciones de Navidad y de
Semana Santa se convirtieron en las vacaciones de invierno y primavera. El calendario tenia un
santo que se festejaba por cada dia del afio y, con pocas excepciones, era la reserva obligada de
nombres disponibles: ésta cesd de imponerse. Siglos de historia habian obrado en la inscripcion de
lafe cristianay de la presencia divina en todos los dominios de la vida publica. EI movimiento en

sentido inverso desembocd en el algamiento de los espiritus de este universo religioso y €

Z Interpretado por los antropdlogos como un trabajo cuya técnica se improvisa, adaptada alos materiales y alas circunstancias
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desvanecimiento de su inscripcion socia” (Poulat, 1998:97-98). No se trata de la muerte de la
religion. Poulat 1o niega: “ciertamente se necesita mas para matar una religién que una decepcion o
una persecucion. Mas bien se trata de otra cosa: al deshacerse de Dios, e mundo liberalo religioso,
éste se descarga sobre los individuos. Lo que era asunto de la sociedad se vuelve asunto de
conciencia” (Ibid.:99-100).

De acuerdo con Emile Poulat, e verdadero cambio religioso es este desvanecimiento de
Dios, laicizacion se dice en Francia. “La inscripcion social de o religioso era un dato por todas
partes observable; su desvanecimiento es un hecho mayor de nuestra cultura’ (Ibid.:103). Para este
conocido socidlogo francés la religion no esta ausente de la modernidad, pero parece haberse

convertido en algo privado, un asunto de conciencia.®*

1.2.8. El retorno de los clasicos de la sociologia de la religion. Revaloracion y critica de la
obra de Weber y Durkheim
Max Weber y Emile Durkheim son autores muy citados por quienes estudian el avance protestante
en América Latina. Pero recientemente algunos autores han revisado las contribuciones mas
duraderas de los clasicos a la luz de los ultimos sucesos latinoamericanos. El balance de esta nueva
revision de los clasicos es, sin embargo, contradictorio. Unos autores llaman a olvidarlos y otros a
retomarlos. Entre los primeros se encuentra Parker (1994) y entre los segundos Dow, (2001).
Curiosamente, lo hacen tratando la misma anomalia tedrica, € resurgimiento de la religiosidad
popular entre los indigenas y campesinos pobres. Parker critica por inadecuada la distincion
durkhemiana entre lo sagrado y lo profano, y Dow reformula la tesis weberiana de la contribucion

del protestantismo ala economia de mercado.

De frente a la pluralizacion del campo religioso latinoamericano, Parker critica la concepcion
racionalista del sujeto social de la modernidad, que no da cabida a lo mégico y lo mistico (Parker,
1994:231). Para este autor |0s procesos de modernizacidn en nuestras condiciones de subdesarrollo,
lgjos de incrementar la racionalizacion de la vida, aimentan la permanencia e incluso la
revitalizacion de lo religioso. Como tantos otros sociélogos latinoamericanos, se queja de la
importacién acritica de los conceptos de la sociologia europea. En concreto, se queja del uso
irreflexivo que se hace de la dicotomia sagrado-profano en los estudios del cambio religioso en

L atinoamérica

La opinion de éste soci6logo chileno es que las categorias dicotémicas durkhemianas se tornan

insuficientes a momento de analizar las expresiones religiosas de la inmensa mayoria de los

% Rafael Diaz-Salazar tiene una opinion diferente. Con estadisticas de la encuesta internacional de valoresy otras fuentes complementarias, encuentra
que lareligiosidad de los occidentales es menos un asunto privado que una forma de socializacion. Los creyentes asisten poco a los ritos regulares y
mucho més a los ritos de paso, como el bautizo, €l matrimonio y los funerales. “Es en el ambito de |os rituales religiosos que acompafian los grandes
acontecimientos de lavida donde las iglesias son més fuertes y relevantes’ (1994: 85).
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latinoamericanos. Los tres grupos mayoritarios del continente, el catolicismo popular, la fe
pentecostal y los cultos afroamericanos, no distinguen de manera tajante o sagrado de lo profano
como lo hace Durkheim. Aparentemente, segun mi interpretacion, Parker propone sustituir la
dicotomia durkhemiana con las concepciones populares e indigenas de la sanacién-salvacion. En
opinién de este autor, estas concepciones ofrecen mejores categorias de andlisis para comprender el
fendmeno religioso. No obstante, Parker no es lo suficientemente explicito en este punto. Lo que a
é le interesa demostrar es lo inadecuado que a su juicio resulta pensar la religiosidad popular
latinoamericana en términos durkhemianos. De hecho, Parker piensa incluso que la dicotomia
sagrado-profano no es Util siquiera para entender la modernidad religiosa de la sociedad
postindustrial desarrollada, mucho menos para entender las manifestaciones religiosas de la
sociedad subdesarrollada. Parker opone a Durkheim dos argumentos. El primero es metodol 6gico.
El uso de conceptos dualistas o dicotomicos, como lo es la distincion sagrado-profano, conduce a
clasificaciones dicotomicas dificiles de aplicar a una franja gris de situaciones empiricas. En
Durkheim, los conceptos sagrado-profano se excluyen mutuamente. Al tratar de entender de un
modo racional un sujeto expresivo, afectivo y emocional, Durkheim les imputa una visiéon del
mundo que clasifica las cosas, reales o ideales, en dos clases, dos géneros opuestos. La cosa sagrada
es, por excelencia, aguella que lo profano no puede ser, 10 que no se puede impunemente tocar. Pero
en vista de que el sujeto actuante no es enteramente racional, afirma Parker, o sagrado y lo profano
no son, desde € punto de vista del sujeto, categorias 10gicamente contradictorias (Ibid.:240). Los
contrastes dicotémicos, dice, recordando a Bendix, no funcionan en situaciones fluidas® La
experiencia latinoamericana indica que nunca lo sagrado est4 enteramente divorciado social y

significativamente de lo profano, y viceversa (Ibid.).

El segundo argumento de Parker es la “desregulacion” de la administracion de los bienes de
salvacion que caracteriza a las religiones populares. Lo sagrado no esta definido y delimitado por
una conciencia colectiva impersonal, sino por e estrato de especialistas de lo religioso. Lo sagrado
es definido por tables y una casta sacerdotal, pero en el caso de las religiones populares “el simple
fiel también tiene acceso, secundario, eso si, pero no menos importante” (Ibid..243). En la
experiencia cotidiana de los fieles 1o sagrado no es una categoria Unica y univoca: “la propia
mentalidad popular posibilita la coexistencia de rasgos profanos cientifico-técnicos y de rasgos
religiosos, sin que se dé ni separacion tajante entre lo sagrado y lo profano, ni tampoco confusion

% parker insiste en laidea de que lo sagrado y lo profano no son categorias excluyentes. Y se adhiere en este punto a la idea de que la secularizacion
s una tendencia compleja que en ciertos &mbitos cotidianos avanza y en otros retrocede, produciendo una cosmovisién mezclada y cambiante. El
habla del “vaivén y del intercambio que se produce entre ambas realidades’ (Ibid.:241). En otras paabras, |a dialéctica sagrado-profano de la vida

cotidiana contemporanea borray anulala distincién analitica durkhemiana (1bid.).
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absoluta” (Ibid.:244). En la sociedad postindustrial, desarrollada o subdesarrollada, concluye
Parker, la religién esta cada vez menos regulada, esto es, se ha desinstitucionalizado; por eso en

lugar de desaparecer se ha vuelto difusa, ubicua, como hemos visto que lo cree también Poulat.

Por su parte, Dow tiene una opinién menos critica de los clasicos de la sociologia de la
religion. Al estudiar el avance del protestantismo en México, Dow (2001) recurre a Weber para
explicar por qué los pentecostales se han difundido en mayor medida entre los pobres.?® Para ese
autor, esta claro que el avance del protestantismo en México y Centroamérica coincide con el
periodo en el que arriba la economia de mercado industrial a la regién.?’ El problema tedrico es
entender la conexion causal entre este hecho historico y € cambio religioso. Para proponer una
explicacion plausible Dow recurre a Max Weber. El problema es que Weber not6 la relacion del
protestantismo con el ascenso de la clase mediay ahora, en Latinoamérica, a quienes esta atrayendo
es a las clases pobres. Las condiciones observadas en Europa durante la reforma protestante no se
han reproducido en la mayoria de las regiones de América Latina hoy en dia. Los campesinos
indigenasy las clases urbanas pobres tienen unas circunstancias econdmicas diferentes. La teoria de
Weber, entonces, requiere de algunos ajustes.

Dow comienza recordando que Weber reconoce que la religion puede impedir el nacimiento
de las instituciones, particularmente cuando el derecho de un individuo, como miembro de una
forma de gobierno, esta determinado por €l Dios que adora. Precisamente, eso sucede en México,
donde los rituales religiosos refuerzan la obediencia en los pequefios poblados rurales a una casta
politico-religiosa. Muchos pueblos se organizan de acuerdo con una jerarquia que combina las
fiestas religiosas con € gobierno de los asuntos publicos. Este sistema, conocido como “sistema de
cargos’, obliga a los hombres jévenes del pueblo a que entreguen su ingreso para financiar los
rituales religiosos. Si se rehusan, 1os ancianos que ocupan la més alta jerarquia pueden meterlos en
la carcel o incluso expulsarlos de sus tierras. El protestantismo, piensa Dow, esta liberando a la
poblacion de este control politico-religioso. Como es obvio, tal libertad puede ser necesaria para €l
cambio econémico. En este sentido, aungque aparenta ser una rebelion teoldgica, € protestantismo
rural mexicano es un movimiento de rebelion campesina contra la autoridad central que tiene
implicaciones econdémicas. En las areas rurales e protestantismo libera a los campesinos de un
tradicionalismo econémico y religioso que la mayoria de las veces son una 'y la misma cosa. Dow
cree asi haber enmendado la teoria weberiana, que hace mas énfasis en |os aspectos psicol 6gicos de
la actividad empresarial, que es afectada primeramente por una actitud hacia la vida y no por €l

% Usando los censos mexicanos de poblacion, Dow encuentra una alta correlacion (indice de Pearson = 0.626) entre el crecimiento intercensal del
porcentaje de protestantes (1970-1990) y € porcentaje de poblacién en situacion de pobreza econémica (1990). Dow no encuentra relacién de que el
crecimiento de protestantes sea producto del cambio econdmico. En otras palabras, seglin su andlisis estadistico, €l protestantismo es més atractivo en
las provincias con més pobres que en las provincias donde se ha producido un mayor cambio econémico.

2 Dow usa e término “economia de mercado” como lo entiende Karl Polany (1975). Una economia de mercado es aquella en la que los mecanismos
social es necesarios para mantener |a economia estan dominados por €l intercambio.
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aparato politico y legal en € que viven. El protestantismo, segin Weber, juega un papel en la
liberacion individual del pecado més que en la forma en que lo libera del control institucional,
siendo que ambos procesos van de la mano. Por esa razén es que se concentrod en las clases urbanas,
comerciales, burocréticas y nobles 'y dejé a los campesinos fuera de su teoria del cambio religioso.
El no creia que los campesinos fueran capaces de responder a cambio religioso. Pero la experiencia
latinoamericana demuestra que la cultura rura responde a mensge religioso en una forma
emprendedora. Los factores econdmicos, concluye Dow, también pueden explicar el avance del

protestantismo evangélico en la periferialatinoamericana.

1.2.9. Losprotestantes latinoamericanos en una per spectiva global.

Luego de més de un siglo de intentarlo, el protestantismo finalmente encontrd su lugar en América
Latina, una region de profunda tradicion catélica. Romper el monopolio catélico costdé muchos
anos, dinero y esfuerzo alos disidentes latinoamericanos y sus patrocinadores estadounidenses. Si
hemos de creer en las teorias que revisamos, los protestantes contaron ademas con e apoyo
involuntario de poderosas fuerzas sociales y hasta naturales, como la urbanizacion, la
industrializacion, las guerras y los desastres naturales, que alimentaron sus filas con pobres,
desarraigados, refugiados y damnificados. No hay que olvidar tampoco, la metamorfosis que
efectuaron en sus doctrinas y organizaciones para hacer sus propuestas mas atractivas para €l
latinoamericano promedio. Los neopentecostales, para hablar del gfemplo méas acabado de esa
metamorfosis, han evitado repetir las pesadas organizaciones eclesidsticas del protestantismo
histérico para dar oportunidad a los menos preparados de ocupar un lugar entre sus dirigentes y han
sobrecargado su doctrina de recursos teol 6gicos del mas variado origen para atender las necesidades
mas diversas de sus potenciales conversos. Resumidas asi, las claves del éxito protestante parecen

hasta obvias. Pero no lo son.
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2. Factoresy modelos de difusion de cultos protestantes

Para explicar el cambio religioso se hace énfasis en diferentes causas. Sin embargo, y aungue la
tendencia es la utilizacion de model os multicausales, no es raro que algunos autores aislen un solo
factor para indagar con més detalle la mecanica causa-efecto del fendmeno. Tal es el caso de Dow
(2001), quien ha elaborado una el egante teoria del cambio religioso en zonas indigenas para sefial ar
que el factor demogréfico es la principal causa del despertar pentecostal en tres pueblos otomies

cercanos alaciudad de México.

2.1. Losfactoresdedifusion

Al hacer un balance de los trabagjos en los que se aborda el cambio religioso en México y América
Latina, Felipe Vézquez encuentra que en ellos se analizan varios factores de difusion. La mayoria
de los estudios hechos hasta e momento, dice Vazquez, utilizan un modelo unicausal con cinco
variantes, una por cada factor destacado: 1) ambiental, 2) econémico, 3) politico, 4) cultural y 5)
social. Esta clasificacion es discutible, porque algunos autores han tratado mas de un factor, pero la
lista propuesta por esta antropdlogo mexicana puede leerse como un inventario de las causas mas

socorridas en los andlisis (Vazquez, 1991).%8

2.1.1. Causasambientales

En un conjunto de estudios hechos por misioneros catdlicos y protestantes (algunos del Instituto
Linguistico de Verano) en zonas agrestes o tropicales, la pregunta es por qué en ocasiones € trabajo
misionero fracasay por qué otras veces tiene éxito. Su respuesta es que las condiciones geogréficas
0 ecoldgicas de algunas regiones obstaculizan la propagacion religiosa y las de otras no. Dado su
caracter confesional, los autores que defienden esta explicacion deducen de ellala necesidad de una
practica religiosa diferente que tome en consideracion la influencia de los agentes naturales (la
montafia, el valle, € clima, etc.). Vazquez cita como gemplos de estos estudios las obras de
Irabarren (1955), Berde (1983) y Healey (1985). Nétese que e primero de ellos escribe su obra en
los afos de 1950, una época en gue la labor misionera en el sureste mexicano era infructuosa en
términos cuantitativos. El tema de los obstaculos naturales es propio de una época de bajo

crecimiento de las confesiones religiosas, no de ahora, cuando su ritmo de crecimiento es explosivo.

2.1.2. Causas econdmicas
Diversos estudios han referido e factor econdmico como elemento determinante del cambio

religioso. Autores como Muratorio (1980), Rigby (1981) y Annis (1987) han argumentado que la

%\ &zquez agrega a estos estudios otros que utilizan un enfoque multicausal, que incluye de forma simulténea o mezclada maltiples factores, como la
urbanizacién, laracionalizacién de lavida cotidianay lainfluencia de los medios de comunicacién.
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propagacion del protestantismo se encuentra intimamente ligada al desarrollo de nuevas précticas
de produccién y de mercado. Esta situacion implica de manera necesaria que, para que “ estos cultos
religiosos tengan aceptacion, deben trastocar por fuerza las relaciones econdmicas de una
comunidad o localidad” (Véazquez, 1999:18).

En la préactica, la mayoria de los estudios que utilizan ese enfoque, como bien ha establecido
Martin, han derivado en interpretaciones provenientes del marxismo, que postulan un determinismo
econdmico que convierte alaculturay alareligion en mero reflgjo de las relaciones de produccion
(Martin, 1990:103).

2.1.3. Causas politicas

Una vigja tradicion etnogréfica, que data de épocas anteriores a la llegada de los pentecostales a
Meéxico, alimentd una imagen politica de la religiosidad popular del campo mexicano. Los estudios
etnograficos han documentado que la organizacion de las fiestas religiosas dedicadas a los santos
catolicos produjo en las comunidades rurales mexicanas un sistema de cargos religiosos que, en
ocasiones, se trasmutaba en jerarquia politica; en consecuencia, por atentar contra la viabilidad de
este sistema, la llegada de los protestantes se interpreta como un movimiento de independencia no
solo religiosa sino politica® Entre los estudios pioneros se pueden mencionar los realizados a
mediados de 1950 por Redfield (1950) y Oscar Lewis (1982).* Ambos trabajos abrieron un debate
en torno a las transformaciones en el sistema de cargos y a la manera en que algunas comunidades
indigenas y campesinas se dividen por motivos religiosos® Sin embargo, este tipo de interpretacion
ha sido cuestionada por otros autores, como Rappaport (1984),Vallado (1989) y Juérez-Cerdi
(1989), para quienes €l surgimiento y la propagacién de cultos no catélicos no ocasionan problemas
en las localidades, pues se mezclan y adaptan de manera muy sutil a la vida cotidiana de los
habitantes. La armonia entre catdlicos y protestantes, no obstante, es una hipétesis dificil de

sostener, alaluz de laviolencia que azota alas comunidades indigenas que sufren ese problema.

2.14. Causasculturales
Redfield (1950), Danson (1953), Kietzman (1958) y Marzal (1988), entre otros, han encontrado en

los factores culturales un rico material de analisis para explicar cOmo ciertas practicas religiosas

® En estos estudios el elemento més importante para entender la aceptacion de los nuevos cultos es la habilidad de los pentecostales para generar un
antipoder politico-religioso en las localidades (Vazquez, 1999:19).

% E| primero sefiala que la introduccion de un nuevo paradigma religioso cred una lucha de facciones entre las dos familias méas importantes de la
comunidad maya de Chan Kom, una de las cuales conservo el catolicismo mientras que la otra se convirtio a protestantismo (Redfield, 1950). Por su
parte, Lewis presenta la historia de Pedro Martinez como un claro giemplo de como la vida de un campesino, “autoritario” y “tradicional”,
mayordomo del barrio, rezandero y ferviente catélico, es transformada a adherirse auna lglesia evangélica, a grado de originar una fractura familiar
y entre |os habitantes de la comunidad de Tepoztlan (Lewis, 1982:51).

3 Carlos Garma llevé a cabo un estudio antropol égico sobre e protestantismo en una comunidad totonaca de Puebla. A
este autor le interesaba comprobar si |a presencia de estareligion reforzaba las estructuras politicas tradicionales de

poder 0 si las debilitaba (Garma, 1987).
54



generan una mayor asimilacion y respuesta de los creyentes. Bgjo este enfoque, “los cultos
religiosos son aceptados o rechazados en la medida en que toman en cuenta 0 no los elementos
culturalesy lainfluenciade laculturareligiosa previa’ (Vézquez, 1999:20).

Seguin los promotores de esta vertiente de estudio, a tratar €l tema de las transformaciones
ocurridas en el campo religioso mexicano lo religioso debe analizarse como una parte bésica de lo
cultural. Un gemplo claro de este enfoque son los trabgjos de investigacion realizados por
antropologos del CIESAS en el proyecto “Religion y Sociedad en el Sureste de México”, realizado
afinales de 1980 (Giménez, 1989; Fabregas, 1989).

2.1.5. Causas sociales

Para Felipe Véazquez, hay pocos trabajos que consideran las causas sociales en el estudio del cambio
religioso; pero su definicidn de lo socia es en realidad restringida y se refiere propiamente a las
relaciones interpersonales que facilitan la difusién del cambio religioso y garantizan la continuidad
de los cultos propiciando la cohesi6n entre sus miembros. Entre la larga lista de autores que utilizan
este enfoque pueden mencionarse a Lenski (1988), quien analiza como el culto evangélico se
propaga por redes de parentesco en dos comunidades otomies, a Gerlach (1970), Schwartz y Reyna
(1974), Carrasco-Malhue (1983) y Rodrigues-Brandao (1989), que anaizan los movimientos
sociales, las redes personales, las formas de cohesion social y |as relaciones solidarias que propician

la continuidad y el éxito de algunas practicas religiosas.

2.1.6. Lateoria de Dow acerca del cambio demogr éfico como factor desencadenante

Un estudio etnogréfico realizado en tres pequefios poblados otomies de Tenango de Doria, un
municipio de la sierra de Hidalgo, muestra como las condiciones de vida afectan el cambio religioso
(Dow, 2001). El autor, James W. Dow, estuvo en el municipio 53 meses entre 1967 y 1990, y esta
larga estancia le dio oportunidad de registrar la aparicion del pentecostalismo, introducido en la
region por laUnion de Iglesias Evangélicas.

L os pueblos estudiados por Dow cercanos unos de otros y comparten identidad cultural. Sus
habitantes son campesinos otomies que sobreviven a duras penas en un ecosistema de montafias de
mediana atura. Sin embargo, sus patrones de crecimiento econdmico son diferentes y han
condicionado la introduccion y contagio del protestantismo. El arribo de éste ocurrié en diferentes
tiempos y en todos se presentd como un desafio a lajerarquia civico-religiosa (el llamado “sistema

de cargos”), la que fue desmantelada en dos de | as tres comunidades pero subsisti6 en la tercera®

%2 En el campo mexicano, una misma jerarquia civico-religiosa puede gobernar a un pueblo o municipio. La jerarquia recibe su autoridad de un
sistema de cargos que consiste en que hombres y mujeres se encarguen de un oficio religioso durante un afio o dos. Los oficios mas prestigiosos son
los de Padrino y Mayordomo. Informa Carolina Rivera que en el sistema clasico de cargos rige una escala de prestigio y que los ocupantes de los
cargos pagan €l prestigio que reciben cediendo su dinero y esfuerzo ala organizacién de las fiestas religiosas. “Los gastos que se erogan conforme se
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Dow observd que en dos poblados € cambio religioso ocurre después de una caida
demogréfica. Como consecuencia ldgica, y dado que los conflictos en una jerarquia civico-religiosa
como €l sistema de cargos de los otomies se presentan como una controversia entre ancianos con
poder y jovenes sin él, el antropdlogo considera la posibilidad de que el cambio demografico en la

proporcion de jovenes y ancianos hubiera tenido efectos en lareligion.®

2.2. Losmodelos multicausales

Basicamente, las explicaciones del cambio religioso latinoamericano son multicausales. Pero
difieren en los factores considerados y en e grado de integracion de estas variables. Las
explicaciones historicas, por ejemplo, hacen mas énfasis que las actuales en los factores externos, 1o
gue es comprensible por la misma transformacién del fendmeno religioso, que era mas dependiente
del exterior en e pasado. Una diferencia de més trascendencia es la forma en que se combinan los
factores incluidos. Martin (1990), para citar el ejemplo preciso, en un modelo de difusién
geogréfica ha combinado muchos factores interdependientes, como la doctrina teolégica y la
organizacion de metodistas y pentecostales, el tipo de converso que atraen, el contexto social donde
actuan, la trayectoria que siguen a difundirse, etc. El resultado es una explicacion mas concisa que

la simple suma de factores concurrentes.

2.2.1. El “desembarco” de los protestantes en América Latina y su difusién por paises y
provincias

Willems dedica su obra entera a andlisis del cambio religioso en el siglo XX, aunque también habla
del arribo en el siglo XIX de los primeros misioneros protestantes, para insistir en su tesis de que el

cambio religioso depende del cambio social:

[...] lallegada de los primeros misioneros preshiterianos, bautistas y metodistas, la enorme
distribucion de Biblias y escritos religiosos hecha por |os propagandistas, la predicacion del
Evangelio en las plazas publicas y la fundacion de las primeras congregaciones protestantes
compuestas de conversos del catolicismo, solo pudieron darse en un clima de actitudes
sociales cambiantes, caracterizado por e debilitamiento de los controles sociales que
durante tres siglos habian impedido que las fuerzas de la reforma protestante penetrasen en
las monoliticas sociedades de Latinoamérica (Willems, 1967:169).

adelanta en la escala son mayores y a final del recorrido se puede terminar en la ruina econémica pero gozar de un gran prestigio en la comunidad”
(Rivera, 2001:73). Obviamente, no todo sistema de fiestas es un sistema de cargos. En este Ultimo, los hombres que ocupan un cargo en oficinas
civiles legitiman su autoridad desempefiando un oficio religioso. Comoquiera que sea, en los pueblos estudiados por Dow €l sistema de cargos era la
regla.

% Dow contrasta el momento en que el coeficiente que resulta de dividir el nimero de jévenes entre el nimero de ancianos cambia con el momento en
que € sistema de cargos es desmantelado en los pueblos en estudio para confirmar que, efectivamente, el cambio demogréfico antecede a
rompimiento de la jerarquia civico-religiosa. San Nicolas fue el primer pueblo en el que aparecieron los protestantes y €l primero también en perder la
jerarquia civico-religiosa. En 1962 € jefe de la comuna fue elegido democréticamente y el sistema de cargos termind. En Santa Monica el cambio
ocurrio 15 afios después, en 1977, cuando hubo un dltimo mayordomo en el pueblo. Lajerarquia del tercer poblado, San Pablo, continuaba operando
en 1999 En este pueblo €l sistema de cargos resistié méas el impacto del protestantismo porque sus rituales son menos onerosos y los servicio son
completamente voluntarios (Dow, 2001:78). El cociente de la correlacion jévenes-ancianos en San Nicolas tiene su punto més bajo (1.10) en 1956,
seis afios antes del abandono del sistema de cargos En Santa Ménica el punto més bajo (0.95) ocurre en 1975, dos afios antes de que sirviera el Gltimo
mayordomo (ibidem:81).
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Jean Meyer ha resumido €l estado de la investigacion histérica del protestantismo
latinoamericano. En su revison de los origenes destaca, por contraste con lo sucedido méas
recientemente, el peso de los factores externos. No podria ser de otro modo, pues €l protestantismo
fue durante mucho tiempo un trasplante dificil, un injerto que no lograba prender (Meyer,
1989:111). El protestantismo latinoamericano fue fruto de la predicacién misionera 'y de la gran
migracion transatl antica de los pueblos europeos. Para todos |os efectos, se trata de una intrusion en
las sociedades latinoamericanas de una religion exdgena ligada a las potencias extranjeras. En sus
origenes, €l protestantismo latinoamericano fue, en palabras de Meyer, “un cristianismo diferente y
mal acogido” (idem).

Dicho historiador ofrece una lista de las causas que permitieron el “desembarco” del
protestantismo. En primer lugar, € desmantelamiento de la sociedad colonial. La historia del
protestantismo en América Latina empieza con la Independencia A la apertura de los puertos le
siguio la llegada de un copioso contingente de comerciantes, banqueros y diplomaticos europeos y
norteamericanos. La segunda causa, y no la menos importante, fue el neocolonialismo de las
potencias dominantes de esa época: Estados Unidos, Inglaterray Alemania. Especialmente, destaca
la politica expansionista de los Estados Unidos de finales del siglo XI1X (Meyer, 1989:113).

Otra causa fue la adopcién por parte de las élites criollas del liberalismo, ideologia ligada por
admiracion y respeto a las potencias protestantes. Los liberales se enfrentaron a la Iglesia catolica
para introducir la libertad de cultos y arrebatarle la gestion en las amplias franjas de la vida social
gue controlaba, como los matrimonios y 1os cementerios.

En cuarto lugar estuvo la inmigracién europea. Los gobiernos de las nuevas naciones
independientes, ya fueran conservadores o liberales, estimularon lainmigracion europea con laidea
de insuflar vigor a una raza que los criollos creian indolente. Pero fueron los liberales, no los
conservadores, quienes aceptaron lainmigracion de paises protestantes. Los inmigrantes venidos de
la Europa protestante fundaron grandes comunidades anglicanas y luteranas en Argentina, Brasil y
Uruguay (Meyer, 1989:117).

Una dltima causa fue la accién misionera de las Iglesias protestantes. A mediados del siglo
XIX € protestantismo seguia siendo, pues, una religion de extranjeros, sin arraigo en América
Latina. Con € triunfo de los liberales y la relativa estabilidad politica que le siguié se dieron las
primeras tentativas serias para ampliar €l proselitismo protestante. Sélo hasta entonces llegaron al
subcontinente |os primeros misioneros. Con todo, no es sino hasta después del congreso protestante
organizado en Panamé en 1916 por 40 sociedades religiosas de los Estados Unidos cuando tiene
lugar e despegue del protestantismo latinoamericano. A partir de 1914 la accidén misionera es ya
irreversible (1bid.:121).

57



2.2.2. El huracan evangélico: el modelo metodista-pentecostal de Martin

Martin rastrea los origenes europeos del “huracan evangélico” que ha “invadido” a Latinoamérica e
identifica tres elementos del legado cultural europeo que primero ayudaron a los evangélicos a
difundirse en los Estados Unidos y después los acompariaron en su larga marcha hacia el sur. El
primero es el voluntarismo de la reforma calvinista, que sobrevivié a la migracién transatlantica 'y
es ahora un elemento importante del acervo cultura de América del Norte. El voluntarismo
religioso, visible en la forma de independencia religiosa (y agunas veces de entusiasmo religioso),
es ahora el corazon de la cultura de los Estados Unidos.

El segundo elemento de la cultura socia y religiosa de los Estados Unidos que empujé la
invasion evangélica hacia Ameérica Latina fue el mesianismo politico, una idea religiosa del destino
politico que promete al pueblo sacarlo de latierrabaldiay llevarlo aunatierramejor. Segun Martin,
la seguridad ontologica y la confianza experimentada por los misioneros evangélicos
norteamericanos en Ameérica L atina tienen raices en esa concepcion mesidnica del destino politicoy
en la mutacion de esaidea en la nocion de progreso.

Por dltimo, € tercer elemento de este legado cultural es el revivalismo, un movimiento que
sacudio las estructuras religiosas de Europa en € siglo XVII con una propuesta de vida religiosa
activa, participativa, iguaitariay entusiasta. Las corrientes mas importantes de este movimiento se
mezclaron con el voluntarismo y e sentido de independencia religiosa de la disidencia calvinista'y
generaron un renacimiento evangélico en Inglaterra, que después paso a los Estados Unidos, donde
derivé hacia el metodismo. Este renacimiento ensanchd el campo religioso en ambas sociedades. en
Inglaterra cred una vigorosa alternativa al monopolio anglicano y en los Estados Unidos se
convirtio en el principal cauce paralareligiosidad popular.

La idea de Martin es que este legado cultural es la principal causa del éxito de la difusion
evangélicaen América Latina. Estaidea, sin embargo, se enmarca en la tesis de secularizacion que
plantea el autor. Para él no hay duda de que la creacién en Inglaterra de una forma de fe voluntaria,
participativay entusiastay su realizacion en América fue un enorme primer paso de un proceso de
diferenciacién cultural que se prolonga hasta nuestros dias en e movimiento pentecostal, heredero
directo de los metodistas. Con estas religiones de caracter autbnomo y asociativo, €l poder de la
religion operé sobre todo en cuestiones referentes a poder de la iniciativa individual y la
experiencia personal. Esto ultimo, porque estas formas de religiosidad sacudieron las conciencias de
las masas transformando y energizando a los individuos y creando redes voluntarias de apoyo y
ayuda mutua. Gracias a estas formas de asociacion, las élites de las pequefias ciudades inglesas

pudieron erigir las estructuras revolucionarias que desafiaron e monopolio politico de la Iglesia
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anglicana. Martin cree que algo similar ocurre con las Iglesias evangélicas y pentecostales en
AméricaLatina: su mera existencia desafia el monopolio de lalglesiacatdlica.

2.2.3. Del centroalaperiferiay delaperiferiaalaperiferia
Lareligion evangélica nacié en Europa del Norte, refind su ethos entusiasta en las Islas Britanicas,
cruzé e Atlantico, se instald en los Estados Unidos y de ahi siguié su camino hacia el sur, hacia
América Latina. Martin, a resumir este largo recorrido de la fe entusiasta, sefida su tendencia a
ocupar aternadamente regiones centrales y periféricas, hace notar € poder centralizado de las
sociedades con una religion monopdlica (como Espafia y América Latina, en contraste con la
ausencia de un centro cultural absoluto en Inglaterra y los Estados Unidos) y destaca la vitalidad
religiosa que ciertas areas periféricas pueden llegar a tener (como las 13 colonias norteamericanas
del antiguo imperio britanico, € sur de los actuales Estados Unidos y la América Latina de nuestros
dias).

De acuerdo con Martin, la religién evangélica a veces ocupa las regiones centrales de una
sociedad y a veces se retira a regiones subordinadas o periféricas.* Algunas veces e centro se erige
como un poder que borra a la periferia, pero en otras ocasiones la vitalidad cultural de la periferia

desafia con éxito al poder central.

2.2.4. Del sur delos Estados Unidosa América Latina: dela periferiaala periferia

Segin Martin, del Gran Sur salieron los primeros misioneros protestantes que emigraron a
Sudamérica, de origen escocés muchos de ellos (Martin, 1990:277). Todavia hoy, gran parte del
numeroso contingente de anglos que migran a Latinoamérica proviene de los estados del sur de los
Estados Unidos, y en especial de Texas (idem). Este movimiento de la fe recorre, otra vez, €
camino de la periferia a la periferia. Pero esta vez es un poco diferente, pues e movimiento
protestante no encuentra un territorio de fe abierto a la predicaciéon como los metodistas lo
encontraron en el sur de los Estados Unidos. En América Latina los protestantes Ilegaron a un
territorio ocupado y controlado por una Iglesia monopdlica. De hecho, la llegada de los primeros
misioneros anglosgiones, a finades del siglo XIX, rompid la homogeneidad religiosa
latinoamericana, apuntalada hasta entonces por leyes que sancionaban con la pena de muerte la
préctica de otra religion. El actual “huracan evangélico” no es més que una aceleracion de un
proceso de secularizacion que tiene ya a menos 140 afios de existencia. La difusién del

protestantismo en la region es, antes que nada, un desafio al erosionado monopolio religioso de la

% En @ siglo XVII ocupd las reas més avanzadas de la Gran Bretafia y reprodujo este mapa en Nueva Inglaterra: Boston, Ipswich, Cambridge,
Braintree, Bedford, Hingham y Waltham. Pero en otros tiempos se ha retirado a la periferia, alas pequefias localidades, las zonas agricolas y lasidlas.
En los Estados Unidos, después de ocupar las ricas ciudades del noreste, avanzd hacia el derrotado sur. Estas oscilaciones, o vacilantes retiradas,
pueden ser asimiladas aunque no enteramente a las tendencias generales de secularizacion. Una razén mas importante tiene que ver con lavariable de
larelacion poder central-periferia (Martin, (1990:22-24).
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Iglesia catdlica. Para Martin no hay duda de que “ Este mismo proceso ocurrio hace cuatro siglos en
las culturas inglesas de ambos lados del Océano Atlantico, y fue precedida por un fécil
reconocimiento del espacio social” (Ibid.:278). En América Latina tal vez sea un proceso mas
répido y con una violencia considerable, pero para Martin es indudable que se trata, en ambos casos
(lacultura britéanica de los siglos XVI-X V111 y la culturalatinoamericana de los siglos X X-XX1), de
un proceso de secul arizacion.

De acuerdo con Martin, la gran diferencia es que en América Latina se combinan dos
patrones de secularizacion: uno importado via los misioneros evangélicos de Norteamérica, gque es,
como se ha dicho, una diferenciacion cultural centrada en el individuo auténomo, y otro, mas
parecido a patrén caracteristico del sur de Europa, la Europa latinay catélica. Este Ultimo patrén ha
sido reproducido en Ameérica Latina en la forma de un particular movimiento de secularizacion
radical en el que se mezclan, entre otros elementos, un populismo radical y una violenta reaccion
del poder politico ante las pretensiones totalizadoras de la Iglesia catélica. El arribo del
protestantismo anglosgjon significa que dos patrones de secularizacion, alguna vez mutuamente
excluyentes, se han combinado para dar paso a un nuevo patron. En Europa, € patron de las Islas
Britnicas y €l de Espafia se desarrollaron separados; en América Latina se han reunido en un

mMisMo espacio.

2.2.5. El modelo metodista-pentecostal y su reproduccion modificada en América Latina

La batalla de la Iglesia metodista contra el poder totalizador de la Iglesia anglicana es similar ala
gue emprende el movimiento protestante en € territorio latinoamericano contra la Iglesia catdlica.
Para demostrarlo, Martin reconoce la existencia de cuatro genealogias en e protestantismo
latinoamericano: los evangélicos, los pentecostales, los adventistas y los mormones. Las dos
primeras geneal ogias tienen antecedentes directos en los metodistas britanicos. Sobresimplificando
su prolija argumentacion histdrica, la conexion metodista-pentecostal es la siguiente: los metodistas
de Londres se dispersaron por las Idlas Britanicas haciéndose fuertes en villas industriales,
comunidades mineras, campos de algoddn y pueblos de pescadores; se embarcaron en los puertos
del oeste y vigiaron a Norteamérica, donde se establecieron y crearon sus propias lglesias,
realizaron reavivamientos de forma itinerante, conforme la poblacién de los Estados Unidos
emigraba a oeste y a sur, y finalmente cruzaron €l rio Bravo para predicar en América Latina, a
mismo tiempo casi que se transformaron en |os actuales pentecostales. Los pentecostales de Azusa
St. de Los Angeles (1904) y la Iglesia Metodista Pentecostal de Santiago de Chile (1906) son los
equivalentes del reavivamiento metodista de Aldersgate St. de Londres (1738). En esta estilizacion
de la historia, la genealogia metodista-pentecostal pasa por tres etapas. primero, nace en Gran
Bretafia como un movimiento de contracultura (siglos XVII-XVII1), después se convierte en €
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corazén de la cultura de los Estados Unidos (siglos XVIII- XIX), y de nuevo vuelve a ser
contraculturaen Ameérica Latina (siglos XX-XXI).

El paralelo de la situacion actual de Ameérica Latina con la situacion pasada de Gran Bretania
sirve a Martin para hablar de un modelo de difusion religiosa cuya caracteristica méas destacable es
la oposicion que sufre e movimiento por parte de una Iglesia hegemodnica con pretensiones
totalizadoras, la Iglesia anglicana (que por algo era conocida como la Iglesia de Inglaterra) en las
Islas Britanicas y la lglesia catdlica en América Latina. El modelo de difusion religiosa, que Martin
[lama “modelo metodista’, esta descrito por los elementos de continuidad que unen a lo largo de
cinco siglos alos revivalistas de las Islas Britanicas, 1os Estados Unidosy América Latina.

Los metodistas del siglo XVIII no son lo mismo que los pentecostales del siglo XXI; el
model o ha debido pasar primero por |os Estados Unidos, donde fue mejorado y reforzado.

Martin se cuida de no reducir el pentecostalismo latinoamericano a sus raices metodistas.
Antes incluye, en su descripcion de la historia y la realidad actua del pentecostalismo
latinoamericano, otras tradiciones del mundo hispénico-catdlico, las culturas amerindias y un
sustrato animista de indole mas universal. La excentricidad y € poder del pentecostalismo residen
en su capacidad para unir elementos aparentemente modernos, como los grupos de encuentro y la
medicina basada en la comunidad, con antiguas técnicas de restauracion espiritual (Martin,
1990:164).

2.2.6. El caso de México

En e esquema de Martin México juega un papel secundario, después de Brasil, Chile, Guatemala y
Nicaragua. No le faltan razones; en esos paises la proporcién de protestantes es muy superior ala
gue registra México o cuaquier otro pais latinoamericano. Sin embargo, cree que México es un
buen gemplo de su modelo. En su opinidn, este pais gemplifica todas las tendencias historicas
presentes en el protestantismo |atinoamericano. Martin retoma las investigaciones de otros autores
para utilizar aMéxico como gemplo que prueba su planteamiento general.

Dicho socidlogo inglés resume la historia del protestantismo mexicano haciendo uso de la obra
de Jean-Pierre Bastian, Carlos Garma Navarro y Mary O’ Connor. La lectura que hace de Bastian
destaca €l caracter reformador (incluso revolucionario) de los primeros protestantes mexicanos, €l
protagonismo de los metodistas, el alto aprecio de estos primeros protestantes por la escuela, €
trabajo y ladisciplina, y la ruptura histérica de los afios sesenta, que llevd a los pentecostales a la
cima del movimiento. En este Ultimo punto, Martin se detiene en las diferencias més notables entre
los primeros protestantes y |os actuales pentecostales: la cultura escrita de los primeros y la cultura
oral de los segundos, y la preferencia de éstos por los iletrados, cuando aquellos buscaban
preferentemente a la clase media letrada o a analfabetos ansiosos de aprender a leer y escribir.
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Martin también acude a Bastian para documentar uno de los elementos de su tesis, a saber, la
existencia de diferencias cruciaes entre la ciudad y el campo en la forma de vivir la religiosidad.
Cita a Bastian para decir que existen diferencias en €l protestantismo naciona desarrollado en las
grandes ciudades y los protestantismos locales que surgen en e campo (Martin, 1990:96). Las
Iglesias protestantes nacionales son, en su mayoria, organizaciones burocréticas, con frecuencia
conservadoras en la teologia y la politica y dispuestas a transmitir la influencia cultural de los
Estados Unidos. En €l campo la situacion es diferente.

Martin acude ala obra de Carlos Garma, que ha estudiado tanto el campo como la ciudad, para
documentar su tesis, y comienza citando las investigaciones de este antropdlogo acerca de los
protestantes de la ciudad de México. Segiin Garma, estos protestantes trabajan en zonas marginadas
donde habitan inmigrantes del campo. Son disciplinados y rehuyen el acohol, por 1o que suelen ser
una minoria social avanzada en el mar de alcoholismo en que se ahoga la mayoria de sus vecinos.®
En e campo, €l protestantismo cumple una funcion reformadora quiza més radical. Para Garma, €l
protestantismo del campo mexicano ofrece a sus fieles una trinchera para resistir e poder
combinado del cacique y € clérigo, que se apoyan en la indolencia y el alcoholismo de la clase
marginada para mantener su imperio. Al rechazar e alcohol, los protestantes se enfrentan
directamente al poder establecido. Lo hacen negandose a dar dinero para el alcohol que se consume
en las fiestas patronales, e corazon simbdlico del vigjo orden y su maquinaria de control social.

Martin encuentra que en el campo los indios mexicanos rechazaron a los primeros protestantes
pero ahora abrazan lafe pentecostal en un nimero que rebasa con creces el promedio nacional.

De acuerdo con Martin, la dificultad més grande que enfrentaron los protestantes para
convertir alos indigenas fue “el muy grande nimero de lenguas indigenas que existen en México”
(Martin, 1990:97), y concluye que sus primeros intentos fracasaron por falta de misioneros que
conocieran las lenguas indigenas. Los hechos parecen dar a Martin la razon: los protestantes
lograron entrar al mundo indigena hasta que |as lenguas indigenas fueron interpretadas y estudiadas
por el gobierno mexicano, gracias a esfuerzo realizado por e Instituto Lingistico de Verano.*

Martin también usa € caso de México para documentar mas en detalle la version
latinoamericana del modelo metodista-pentecostal. Segin Martin, los principales elementos del
sistema de comunicacién del evangelismo, y mas particularmente de su variante pentecostal, son
cinco: curacion por imposicion de manos (healing touch), oracion extética (ecstatic speech),
historias y testimonios, masica, y una atmosfera de participacion en la que todas las voces, incluida

la de las mujeres, pueden hacerse escuchar (Martin, 1990:163). Algunos de estos elementos

% El estudio de Garma esté basado en una investigacion realizada en el barrio de | ztapal apa con la participacion de un grupo de estudiantes del
Departamento de Antropologia de la Universidad Auténoma Metropolitana.

% Martin menciona el caso de los otomies del estado de Hidalgo que fueron convertidos al pentecostalismo por misioneros lingiistas del Wycliffe
Bible. Los linglistas no fueron, no obstante, los primeros en hacer llegar su mensaje alos otomies. Antes, en 1923, un minero metodistainglés que
trabajaba en Pachuca convirtid a un mestizo y éste a un indio otomi. Sin embargo, hasta la |llegada de | os misioneros linglistas |os otomies habian
mostrado poco interés en el protestantismo.
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provienen del metodismo del siglo XVIII, pero otros son recientes y de fuentes diferentes a
metodi smo-pentecostalismo. Como diria Martin, sus origenes son antiguos y modernos y sus raices
son diversas.

La disposicién del movimiento a tomar préstamos de culturas diversas permitié que los
pentecostales de América Latina hicieran por su cuenta algunas innovaciones. Martin menciona dos
que se han documentado en México: 1) la curacion espiritual y 2) el hablar en lenguas®’ La
conclusion a la que llega es que algunas veces el pentecostalismo sirve de canal de expresion a
tradiciones de la espiritualidad catdlica, como las apariciones del diablo, y sugiere que la
glossolalia es una experiencia catértica para la monoétona vida de |os habitantes de la ciudad, como
lo son paralos habitantes del campo las fiestas patronales (Martin, 1990:175).

2.3. Lafronteranortey el sureste mexicano: un contraste instructivo

La tesis de Martin no puede interpretarse como una simple tesis de contagio por contiguidad
geogréfica. Si asi fuera, México tendria el mas ato porcentgje de protestantes en América Latinay
las localidades mexicanas que colindan con los Estados Unidos superarian en niUmero de conversos
acualquier otradel pais. Pero no es asi: Guatemala, Brasil o Chile son paises con mas protestantes.
Ni siquiera en México puede decirse que la franja fronteriza norte sea la region méas contagiada por
la disidencia religiosa que fluye del sur de los Estados Unidos, pues los més altos porcentgjes de
protestantes en México los registra el sureste.

La poblacion de los puertos fronterizos no fue la preferida en los primeros tiempos de la
“invasion protestante”, y muchos de los misioneros ni siquiera entraron cruzando la frontera. La
mayoria prefirio llegar por e puerto de Veracruz, la puerta ala ciudad de México. Las localidades
fronterizas eran muy pequefias parainteresar alos misioneros de la época.

La vecindad con los Estados Unidos, de cualquier modo, ha favorecido la difusion de credos
cristianos no catdlicos en la frontera norte de México y en las capitales de los estados nortefios,
como Monterrey, uno de los bastiones historicos del protestantismo mexicano. En afios recientes,
las localidades mexicanas que colindan con los Estados Unidos, a las que llamaremos “franja
fronteriza norte” o simplemente “frontera norte”, han registrado un importante crecimiento, superior
al promedio nacional, en € nimero de protestantes. Segun e INEGI (2000), € 7.0% de la
poblacion de 5 afios y mas de los estados de |a frontera norte es protestante o evangélico, mientras
que el 2.1% pertenece areligiones biblicas no evangélicas. No obstante, el cambio religioso hasido

mas profundo en €l sureste, especialmente en estados como Chiapas, Tabasco y Campeche, donde

" En el primer caso, dicho autor citael trabajo de Murl Owen Dirksen sobre el sistema de salud pentecostal de Pakal-Na, un pueblo maya del sureste
mexicano. La segunda innovacion laextrae del estudio de Goodman.
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la poblacion protestante, evangélica y biblica no evangélica representan el 21.9, el 186y e 17.9%
de la poblacion total de cada estado, respectivamente (INEGI, 2000).

Mapa 2.1 Poblacién en lasfronteras Nortey Sur de M éxico seguin religion
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2.3.1. Dosfocos de expansion
La tesis de que los protestantes se difunden de periferia a periferia encuentra en México un eco

imprevisto. Los protestantes se han difundido en la mayor parte del pais, pero donde mayor éxito
han tenido es en los dos extremos del territorio nacional: lafronteranortey el sureste.

El caso més estudiado es el del sureste, debido a la inusitada importancia cuantitativa de los
protestantes en esa region y a entrecruzamiento de otros temas relevantes en si mismos, como €l
tema étnico (en el sureste reside la mayor cantidad de indigenas) y € problema de la intransigencia
religiosa (ahi la violencia por motivos religiosos se ha salido del control de las autoridades). Se trata
de una regién que contradice las explicaciones mas convencionales. Gilberto Giménez lo advierte
cuando propone revisar |os sobrentendidos de la tesis de la modernidad para explicar “un fendmeno
sociocultural de enorme relieve en México: la expansion de nuevos movimientos religiosos de tipo
secta, principalmente en € sureste del pais, en contraste con los procesos de modernizacion y de
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secularizaciéon gque pueden observarse en las grandes aglomeraciones urbanas y en las regiones de
mayor desarrollo tecnol6gico e industrial” (1996:1). En esta vision de Giménez, el sureste es una
anomaliatedrica

El contraste con la frontera norte, € caso que nos interesa en esta tesis, es total. La frontera
norte es un territorio urbano (la mayoria de su poblacion vive en grandes aglomeraciones humanas)
y desarrollado (bajas tasas de desempleo y altos indicadores de bienestar), mientras que el sureste es
lo opuesto, un territorio rural pobremente desarrollado. EI cambio religioso, sin embargo, ha sido
mas profundo en el sureste. ¢Por qué? El contraste con la frontera norte sugiere una configuracion
multicausal favorable a la disidencia religiosa diferente a la combinacion de factores resumidos en
el concepto de modernidad (ambiente urbano, anonimato social, secularizacién, educacion, etc.). El
mismo cambio religioso parece estar montado en diferentes supuestos. La vida urbana, tan
importante en la frontera norte, es irrelevante en e sureste, no porque ahi la configuracion de las
causas obedezca a su ambiente opuesto, el campo, sino porque la explicacion pasa por €l caracter
étnico de la poblacién objetivo y no necesariamente por el tamafio de la localidad.

Las explicaciones que se han dado a auge protestante del sureste mexicano son nUMerosas,
variadas y matizadas, pero, en honor ala sencillez, en las paginas que siguen destacaremos solo las

que se relacionan directamente con la frontera norte y obviaremos |os matices ajenos a esta region.

2.3.2. ;Dos modelosdedifusion?

El contraste entre la frontera norte y e sureste revela légicas inversas. Si se concentra la
comparacion en las principales determinaciones estructurales del fendmeno religioso, como la
estructura socioecondmica, la conclusién es que lo que esta presente en la frontera norte esta
ausente en el sureste, y viceversa. Diferentes causas provocan el mismo efecto (el norte es urbano y
el sur es rural, pero ambas regiones tienen un alto nimero de protestantes) y las mismas causas
producen efectos diferentes (el crecimiento de los protestantes origina intolerancia, pero solo en €
sureste, no en la frontera norte). Lo que en la frontera norte favorece el cambio, en el sureste es

irrelevante, y viceversa.

Pero la frontera norte y el sureste no son casos totalmente antitéticos; comparten algunas
similitudes. Ambas regiones coinciden en unos pocos pero importantes puntos, entre ellos la
importancia relativa del fendmeno migratorio y su distanciamiento del centro de poder econdémico
nacional; esto es, ambas regiones comparten una condicion de periferia. Sobre este punto, Joseé Luis
Molina sugiere que € perfil disidente de la frontera norte y del sureste estd4 asociado con su
distanciamiento econdmico y cultural del centro hegemdnico de México, la region central (Molina,
1996:36).
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233. La Qeclinacién del protestantismo citadino y e redescubrimiento de los indigenas
mexicanos

Autores como Wilson (1969), Willems (1967), Lalive (1969) y Bastian (1997) han sefialado que la
urbanizacion es el motor del cambio religioso. Los efectos de la vida urbana sobre la practica
religiosa se traducen, en las tesis mas populares, en la pérdida de la religiosidad tradicional. La
ciudad, en tanto ge de la sociedad moderna, produce un modo de vida favorable a la disidencia
religiosa. La vida urbana tiene diferentes efectos en e campo religioso, pero en genera tiende a
facilitar el rompimiento de los individuos con sus lealtades religiosas mas profundas. La ciudad
genera multiples contactos y relaciones sociales superficiales, en las que € individuo adquiere
independencia y distanciamiento de las autoridades tradicionales hasta un extremo que raya en €l
anonimato socia. La libertad propiciada por e secreto urbano crea regiones morales para la
expresion marginal y, en ese sentido, fomenta la pluralidad (Molina, 1996:11).

De acuerdo con Molina, “ciertamente, no existe una relaciéon de causalidad inequivoca entre
desarrollo urbano y cambio religioso, de tal manera que no es posible afirmar que la expansion de la
disidencia religiosa sea producto del desarrollo urbano o de su ausencia” (Molina, 1996:32). Pero €l
declive del catolicismo y el consecuente avance protestante coinciden con el despegue urbano del
pais® En 1940 los protestantes representaban menos del 1% de la poblacién mexicana; con més de
medio siglo en € pais, apenas se notaban en las estadisticas nacionales. En € 2000, sin embargo,
los protestantes-evangélicos representaron el 5.2% y los llamados biblicos no evangélicos € 2.1%.
Si dividimos la historia de los protestantes en México en dos mitades, la primera de 1870 a 1935 y
la segunda de 1935 al 2000, se apreciamejor laintensificacion del crecimiento en la segunda mitad,
que corresponde precisamente a la época urbana del pais.®

La idea es que las ciudades ofrecen a los protestantes un mejor ambiente para su
multiplicacion. Pero las estadisticas mas recientes desmienten este popular supuesto. Los datos del
censo del 2000 indican que es mayor la importancia relativa de los protestantes en las poblaciones
de menos de 15 mil habitantes que en las que superan los 100 mil. Sin embargo, esto no prueba que
la vida urbana haya dejado de ser un lugar propicio para el cambio religioso. Indica, eso si, que hoy
por hoy e medio rural es un mejor caldo de cultivo para las Iglesias protestantes y biblicas no
evangdlicas (testigos de Jehova, mormones y adventistas). Pero este hecho no refuta las tesis de
filiacion modernista que hacian de la vida urbana el mejor ambiente para el pluralismo religioso. En
€l sureste y otras zonas rurales del pais las comunidades no se acomodan bien a pluralismo, y
abundan los gemplos de intransigencia. A diferencia del modelo urbano, en e campo la

descatolizacion separa 'y excluye a los conversos, que conviven en malos términos con sus Vecinos.

% Este descenso catélico ha sido constante, pero no monorritmico: entre 1950 y 1960 baj6 2.3 puntos porcentuales, 0.3 en la siguiente década, 3.6
para1980y 2.9 para 1990 (Molina, 1966:22).

* Entre 1940 y 1950 México cruzé la linea que separa el pasado rural del presente urbano El censo de 1950 es el primero que registra que més de la
mitad de la poblacién habitaba en localidades urbanas (mayores de 15 mil habitantes).
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El campo carece del anonimato de la vida urbana, que tal vez produzca anomia pero crea zonas de
permisividad moral que protegen alos disidentes de la repul sa de sus vecinos.

Se ha dicho gue el auge protestante del sureste es resultado de conversiones en blogue y que
los cultos no catdlicos crecen como resultado de una decision de la comunidad (de sus “lideres
naturales’, para decirlo mejor), que reta desde adentro a la autoridad de los caciques, quienes han
distorsionado el sentido de las cofradias y el sistema de cargos por intereses personales, mientras
gue los convertidos ven en e protestantismo un mecanismo o estrategia de sobrevivencia para
combatir la injusticia y la desigualdad econdémica (Bastian, 1997:211). En contraste, las
conversiones urbanas son afiliaciones uno a uno, lo que supone una decisiéon personal. En este
sentido, el auge protestante no contradice el estereotipo que identifica al campo con el colectivismo
tradicional y ala ciudad con € individualismo modernista. La diferencia estaria, en todo caso, en
las estrategias adecuadas a cada ambiente. Lo que se observa en México es una ampliacion del
repertorio de estrategias de las organizaciones protestantes, que sin abandonar € trabgo en las
ciudades ahora han logrado llegar a las pequefias comunidades con estrategias de proselitismo ad
hoc. Podria decirse, en palabras de Martin (1990), que e “huracan evangélico” primero paso por las
poblaciones méas grandes 'y siguié su camino dirigiéndose a poblaciones mas pequefias. No se trata
de que los propagandistas de los diversos credos no catdlicos hubieran abandonado la ciudad para
dirigirse en masa a campo. Eso es un error: las grandes aglomeraciones humanas siguen siendo el
objetivo prioritario de los propagandistas de la fe. Ni siquiera se puede decir que los protestantes
hubieran ignorado e campo en el pasado. La historiadice lo contrario. Las pequefias localidades no
fueron gjenas ala actividad misional de |los primeros evangélicos en México.

Como quiera que sea, las estadisticas hacen justicia a verdadero sujeto central en la trama
actual del cambio religioso en México. En realidad, €l factor que més contribuye al cambio no es el
tamafno de la localidad sino la identidad étnica. Son los indigenas quienes alimentan la marea
protestante*® Las estadisticas censales muestran que la descatolizacion es més ata en las
comunidades indigenas.** Por esta razén, autores como Molina (1996) han insistido en que el auge
protestante rebasa el sureste e incluye otros estados predominantemente indigenas, como Oaxaca,
Guerrero y Puebla, si bien la mayoria ha hecho notar que el caso més exitoso es Chiapas, que por

obvias razones es el que més interés despierta en los antropdlogos mexicanos y extranjeros.*?

40 La r4pida expansion del protestantismo en comunidades indigenas mexicanas ha sido abordada en los estudios realizados en Sonora, Puebla,
Oaxacay Chiapas por O’ Connor (2001), Garma (2001), Rivera (2001), Hernandez Casitillo (2001) y Gross (2002), entre otros.

4 Martinez Garcia sefiala un ejemplo puntual. En Santiago el Pinar, un municipio donde e 99.78% de los habitantes habla una lengua indigena,
apenas el 22.5% se reconoci6 catdlico. Sorprendentemente, el 63.8% dijo no tener religion (Martinez Garcia, 2003:71). Martinez Garcia especula que
puede tratarse de un subregistro de catélicos. Los indigenas llaman “costumbre” a una mezcla de préacticas religiosas indigenas con rituales catélicos
(idem). En el censo, a quien responde “ costumbre” ala pregunta respectiva se le registraen €l rubro de “sin religion”.

“2 El reavivamiento religioso que experimentan las diferentes etnias de Chiapas atafie también a los mismos catdlicos, a trabajo prosdlitista de la
diécesis catdlica de San Cristébal de las Casas, con € obispo Samuel Ruiz a la cabeza de catequistas indigenas que difundieron la Teologia de la
Liberacion. También toca a otros credos, aunque en estos casos se trata de ejemplos un tanto excéntricos, como €l caso del pequefio nucleo de
musulmanes tzotziles en la periferia de San Cristébal de las Casas (Martinez Garcia, 2003:72).
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Cuadro 2.1 Poblacion de habla indigena en la frontera sur segun lareligion.

Habla

lengua Catdlico No catolico Sin religion
Estado indigena

Absoluto | Absoluto | Porcentaje | Absoluto | Porcentaje | Absoluto | Porcentaje

Campeche 92,065 62456 67.84 24679 26.81 4930 5.35
Chiapas 920,986 499564 54.24 397221 43.13 24201 2.63
Quintana Roo 175,536 121406 69.16 53805 30.65 325 0.19
Tabasco 78,723 65657 83.40 12550 15.94 516 0.66
Y ucatén 559,357 460250 82.28 98106 17.54 1001 0.18

Fuente: Muestradel X1I Censo General de Poblacion y Vivienda (INEGI, 2000).

Ciertamente, la revaloracion del mundo indigena es reciente. Pero no hay que olvidar que €l
trabajo de las Iglesias evangélicas en el sureste tiene ya més de un siglo.*® Es cierto, como sefida
Martinez Garcia (2003), que las Iglesias evangélicas en las zonas indigenas tienen, en generd, la
mitad o menos del tiempo que las Iglesias de las principal es ciudades del pais (México, Guadalgjara
y Monterrey), que, como ya se dijo, fueron los primeros objetivos de los misioneros y divulgadores
espontaneos que llegaron a México para predicar los credos protestantes. Pero hay que tener
cuidado en no confundir la evangelizacion tardia de las principales etnias del sureste con la total
falta de interés en la zona por parte de | as primeras | glesias protestantes.**

Los protestantes Ilegaron a sureste a finales del siglo XIX, pero, como sucedié con sus
hermanos que llegaron en la misma época a norte del pais, no lograron en sus primeros afios méas
gue un crecimiento marginal. No obstante, es posible hablar de unalarga historia del protestantismo
en € sureste mexicano. Pensemos en e caso paradigmatico de Chiapas. Segun €l obispo de la
diécesis de San Cristobal, Samuel Ruiz, la “invasion protestante” a Chiapas se dio en tres oleadas
(Ruiz, 1996:217). La primera fue resultado de la Conferencia de Cincinnatti, celebrada en 1914, en
la que las Iglesias evangélicas de los Estados Unidos se repartieron el territorio mexicano.
Conforme a este plan, € territorio de Chiapas fue encomendado a la labor de los presbiterianos del
norte, junto con Campeche, Yucatan, Tabasco y parte de otros estados del sur y del sureste de
México (ibidem:217-218).

La segunda oleada de evangélicos “fue producto del deseo de Plutarco Elias Calles y otros
caudillos de la Revolucién de congraciarse con €l gobierno de los Estados Unidos, por lo que

otorgaron facilidades de instalacién a los protestantes’ (Ruiz, 1996:218). Lo cual puede ser

43 Asi, por giemplo, el primer contacto de los misioneros protestantes con los mayas de Quintana Roo ocurrié en 1929 y no fue hasta 1940 cuando los
misioneros lograron ganar para su causa a los primeros conversos, pues la primera vez que lo intentaron fueron rechazados tajantemente (Higuera
Bonfil, 1986:56). Algo parecido sucedié con los mayas de la selva lacandona de Chiapas, que no fueron contactados por |os misioneros protestantes
hasta 1944, cuando se instalaron en el poblado de Nah& el norteamericano Phillip Baer y su esposa Mary (De Vos, 2000:200).

4 En fecha tan temprana como 1896, afio en que se formo el presbiterio del Golfo de México, existian ya comunidades presbiterianas en el sureste.
Seglin Juérez Cerdi (1995:34), para 1903 este preshiterio agrupaba a mil miembros distribuidos en 20 congregaciones e iglesias. Entre éstas estaban
las de Ticul y Mérida, Yucatan; Campeche, Campeche; Paraiso, Comalcalco, Cardenas, Tortuguero, Arroyo Hondo y Santa Ana, Tabasco; Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas, y Coatzacoalcos, Veracruz. El mismo Martinez Garcia reconoce que a finales del siglo XIX y principios del XX los protestantes
lograron penetrar en varias comunidades indigenas chiapanecas, principalmente en la frontera con Guatemala (Martinez Garcia, 2003:71).
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interpretado, primordialmente, como las facilidades otorgadas por e gobierno mexicano a Instituto
Linguistico de Verano (ILV).

Finalmente, la tercera oleada protestante se produce luego de la victoria sandinista en
Nicaragua. Rivera informa que en los afios setenta y ochenta se registré un auge en Chiapas de
pentecostales, y paracristianos, sobre todo adventistas (Rivera, 2001:76).

Seglin parece, los misioneros protestantes, ya sean norteamericanos 0 mexicanos, tardaron en
afiliar alos indigenas de la zona porque inicialmente éstos |os rechazaron y aguéllos no conocian su
idioma. También pudo haber influido el caracter accidental que en muchos sentidos tuvieron las
primeras conversiones y e desarrollo posterior de algunas congregaciones evangélicas (Véase
Juérez Cerdi, 1995). Fuera de estos casos puntuales, es dificil comprometerse con una conclusion
categorica; pero ya sea que la presencia de los protestantes entre los indigenas mexicanos sea
temprana o tardia, lo cierto es que solo desde 1980 los cultos no catdlicos han adquirido relevancia
numérica entre ellos (véase Casillas, 1989; Embriz, 1994; Garma, 2001). Podemos especular,
entonces, que e trabgjo misiona entre los indigenas sélo ha tenido éxito recientemente porque
hasta hace poco fueron derribados los principales obstaculos y porque hasta ahora maduraron los

primeros intentos de evangelizacion.

2.3.4. Descatolizacion eintoleranciareligiosa
Martinez Garcia recuerda la intolerancia religiosa que origina €l avance protestante en las zonas
indigenas. En los espacios predominantemente indigenas es donde se presentan méas casos de
intolerancia religiosa con uso de violencia fisica (Martinez Garcia, 2003:71). En e México
indigena, y particularmente en el sureste, € trabajo misional de los protestantes divide a
comunidades unitariamente catolicas provocando que unos (los catolicos) expulsen a otros (los
protestantes).”> En Chiapas se han documentado expulsiones masivas en comunidades de Los Altos
y Las Margaritas,*® en tanto que en Oaxaca se registra un alto nimero de conflictos religiosos,
situacion que impacta ala mayor parte de sus municipios (Montes, 1999).

La causa de la violencia contra |os protestantes en Chiapas es la misma que se ha sefialado ya
para otras regiones indigenas.*’ Las respuestas de |os evangélicos, testigos de Jehovay adventistas a

su exclusion y a la violencia son diversas. Unos interpretan la persecucién con resignacion

% Se calcula que existen més de 100 mil desplazados en Chiapas, pero no todos lo son por efecto de la persecucion religiosa. Antes, en la década de
los setenta, se dieron grandes desplazamientos por la construccion de presas hidroeléctricas. Los indigenas desplazados fueron arefugiarse en la selva
(Martinez Garcia, 1995:46).

“ En Los Altos de Chiapas, laregion que forman las comunidades que circundan San Cristébal de las Casas, asiento de la didcesis catdlica, la primera
agresion de que se tiene noticia ocurrio en el paraje de Y aalvacash en 1966. Se estima que entre esa fechay 1993 habian sido sacados violentamente
de los parajes de Chamula un poco més de 30 mil evangélicos (Robledo, 1997:74). En casi todos los municipios de Los Altos ha habido expulsiones
de evangélicos, aungue es en Chamula donde este fenémeno al canza caracteristicas muy graves (Martinez Garcia, 1995: 46).

47 Antonio Higuera resume e proceso de ruptura con una mezcla de lamentacion y denuncia: Al crearse un grupo protestante en una comunidad la
separacion social con respecto a los catélicos es casi inmediata. La celebracion de distintas fiestas religiosas y €l trabajo comunal sufre un fuerte
descalabro. Los protestantes comienzan a realizar por separado sus faenas agricolas; enseguida los grupos familiares comienzan a desmembrarse
por diferencias y tensiones internas en este terreno. El siguiente paso es la consolidacién de diversos grupos antagonicos al interior de la
comunidad, lo cual genera una tensién social continua que deviene en el rompimiento en la vida comunal” (Higuera, 1986:59).
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teoldgica; otros acuden a las leyes para defenderse en los tribunales; algunos salen en busca de
nuevas tierras, y una minima parte elige defenderse con armas de las agresiones (Martinez Garcia,
2003:79).

Que la violencia se asocie con tasas de descatolizacion relativamente bajas hace mas fuerte el
contraste con el caso de la frontera norte. En las localidades fronterizas del norte no se reportan
casos de intolerancia religiosa, no obstante que en ellas los catdlicos también representan una
mayoria absoluta.

La explicacion ala violencia religiosa que devasta al sureste y otras regiones indigenas debe
buscarse, entonces, en la vocacion unitaria de las localidades tocadas por la disidencia religiosa, y
mas precisamente en el riesgo de disolucion social que los catdlicos ven en la descatolizacion.
Como bien recuerda Monsivais, €l problema de la intolerancia religiosa se ha agudizado por e gran

numero de catélicos que se han convertido al protestantismo (Monsivais, 2003:36).

2.3.5. Lapoaliticay €l trabajo social

La frontera norte y el sureste coinciden en un punto importante: €l rechazo de las Iglesias
evangélicas a la politica partidista y su contribucion a bienestar material de sus miembros. En
dicho contexto no se debe olvidar que existe “una larga tradicion evangélica de rechazo a la
politica, para concentrarse més en acciones de transformacion personal y grupa que no pasan por €l

involucramiento en las instancias politico-partidistas’ (Martinez Garcia, 2003:79).%

Aungue se destaca €l caracter iletrado de la avalancha pentecostal, la rica tradicion educativa
de los protestantes no ha estado ausente en las zonas indigenas. Los protestantes tradujeron la Biblia
a las lenguas autdctonas de los principales grupos indigenas del sureste, y prepararon cartillas para
el cuidado de la salud. Es un hecho conocido que la mayoria de los misioneros enviados por la
lglesia Preshiteriana, ademéas de las labores evangélicas, asistian a los indigenas con asesoria
agricolay les ensefiaban a leer y redactar (Juarez Cerdi, 1995:40).

Pero tratdndose de su compromiso con € mundo secular, los protestantes del sureste se
separan un poco de sus pares de la frontera norte. Los protestantes del sureste se han mostrado mas
activos en la arena electoral que sus congéneres de la frontera norte, donde el apolitismo sigue
siendo laregla. Martinez Garcia observa gque “la intensa participacion de los indigenas protestantes
[...] poco a poco va filtrandose a otros asuntos de la vida social” (Martinez Garcia, 2003:79). A ello
los ha empujado la explosiva situacion social que viven sus comunidades. En Chiapas se han aliado

“*8 Higuera confirma que éste es el caso de los mayas protestantes de Quintana Roo, la mayoria de los cuales no tiene una participacion activa en los
partidos politicos. Higuera, como muchos otros observadores que simpatizan con laizquierda, se queja de la apatia de los protestantes. En su opinion,
“las sectas protestantes’ del municipio de Carrillo Puerto, Quintana Roo, “han provocado la desmovilizacién masiva de grupos relativamente grandes
y han fomentado |a apatia general en lo que a participacion politica se refiere. El principio rector es el repudio a cualquier manifestacion colectiva
como forma de expresion social. Las sectas protestantes han provocado € abandono de muchas costumbres practicadas por los mayas, pero dicho
abandono no ha sido sustituido, hasta la fecha, por una participacién social activa’ (Higuera, 1986:61-62).
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con € PRI, e PRD, el EZLN vy otras organizaciones sociales de caracter local, y se habla, incluso,
de organizar un partido politico de inspiracién evangélica.

Organizaciones evangélicas como CONFRATERNICE, CEDECH y OPEACH muestran un
gran activismo politico, e incluso algunas de €ellas han pedido que se les tome en cuenta en las
negociaciones sobre los Acuerdos de San Andrés. Chiapas es también el primer estado en tener
como gobernador a un practicante de la fe evangélica, Pablo Salazar Mendiguchia, quien triunfé en
las elecciones del 20 de agosto del 2000.

Frente a procesos politicos el ectorales més competidos, |os lideres evangélicos en Chiapas han
jugado una estrategia de concertacion.*® Su posicionamiento en la arena politica los ha llevado a
establecer acuerdos y dianzas con diversas fuerzas politicas ajenas a partido oficial. Asi, en
muchas comunidades indigenas con una alta presencia de evangélicos €l enemigo ha sido el Partido
Revolucionario Institucional (PRI), pues se le considera €l protector de caciques y autoridades
locales que se han enriquecido manipulando el sistema de cargos.™

En la frontera norte la presencia politica de los evangélicos es poco perceptible, salvo en casos
muy especiales. Las experiencias que se conocen son las de los estados de Baja California y
Chihuahua. En Baja California la Ultima intervencion de los evangélicos en la escena politica tuvo
lugar hace méas de una década. En 1989 un grupo de iglesias evangélicas pentecostales se unieron
para respaldar a los candidatos del Partido Revolucionario Institucional, pero e resultado de las
elecciones favorecio de manera abrumadora al Partido Accion Nacional. Desde entonces |los lideres
de estas Iglesias han decidido no intervenir de manera directa en la vida politica regional y han
dejado que los miembros de su credo voten libremente por |os partidos politicos y candidatos de su
preferencia

En Chihuahua, particularmente en Ciudad Juérez, las cosas han sido un tanto diferentes. Desde
hace varios afios existe un acercamiento de los lideres de las iglesias evangélicas para respaldar a
los candidatos del Partido Revolucionario Institucional en las elecciones localesy estatales. En cada
proceso electoral estos refrendan € compromiso de que los derechos de los evangélicos serén
respetados. Reyes Baeza, actual candidato del PRI a la gubernatura de ese estado, se ha
comprometido con los lideres evangélicos ha que durante su gobierno sera promovida la creacion
de una Direccién de Asuntos Religiosos, tema con el cual ha buscado concitar la ssimpatia de la
comunidad evangélica chihuahuense.

S El uso instrumental de la politica por los protestantes indigenas ha sido notado también por José Andrés Garcia, quien analiza una comunidad
relativamente rica de indigenas chiapanecos en la que convive una mayoria de presbiterianos y pentecostales con una minoria de catélicos. En ella
observa la confrontacién entre pentecostales y preshiterianos cuando lo que esta en juego son los puestos politicos de la comunidad, mientras que en
asuntos econdmicos se unen contra los catélicos para conservar el monopolio de las actividades productivas (Garcia, 1999, citado por Figueroa,
1999).

% Un gjemplo del voto en bloque de los evangélicos sucedié en la misma eleccién en e municipio de San Cristébal, pues un candidato rechazado por
PRI, PAN y PRD se di6 con un partido préacticamente inexistente para ganar gracias a voto de las colonias periféricas, donde se concentran los
indigenas evangélicos expulsados de San Juan Chamula (Martinez Garcia, 2003:81).
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Sin embargo, un hecho que resulta claro es que en México las Iglesias evangdlicas y sus
dirigentes no han sido impulsores de valores democraticos y de una nueva cultura politica. Laregla
general es que estos actores religiosos han seguido haciendo uso de las vigjas estructuras

corporativas y han movilizando alos creyentes utilizando préacticas de tipo clientelar™;

2.3.6. Lacondicion periféricay el factor migratorio

Los estados de la frontera norte, por su articulacion con la economia estadunidense, han logrado
niveles de desarrollo urbano superiores a la media nacional (Molina, 1996:31). La regiéon forma
parte del “area de influencia del mercado de bienes simbdlico-religioso del sur de Estados Unidos”
(ibidem: 32). La vecindad con los Estados Unidos ha resultado fundamental para la evolucion de la
zona. Es comprensible, entonces, el distanciamiento de la frontera norte respecto del perfil religioso
de México (idem), como sucede también en € sureste, que comparte con la frontera norte una
condicion periférica. El sureste también estd distanciado del centro del pais y mantiene lazos
importantes con sus vecinos paises de Guatemala y Belice. Chiapas registra las relaciones con
Centroamérica mas antiguas y dinamicas. Las zonas bajas de la costa y de la baja costa, y
principalmente laregién del Soconusco, son las que mantienen mayor relacion con el vecino pais de
Guatemala (Castillo 1989:128). Cada afio, los municipios del Soconusco, en la frontera de Chiapas
con Centroamérica, reciben a miles de campesinos guatemaltecos que llegan a trabgjar en la
cosecha de café y que son en su mayoria evangélicos (Rivera, 2001:80).>

No es extrafio que €l principal impulso a protestantismo en Chiapasy otros estados del sureste
hayan provenido, no del interior del pais, sino de sus vecinos centroamericanos. Si 1a frontera norte
de México es influida por e activismo religioso del sur de los Estados Unidos, la del sur ha sido
igualmente influida por €l activismo religioso de Centroamérica.

Los primeros protestantes en llegar a Chiapas, a finales del siglo XIX, provenian de
Centroamérica. También procedentes de esa region Ilegaron a Tapachula, un municipio que limita
al sur con Guatemala, los misioneros que fundaron en 1928 la primera congregacion de la
Asamblea Evangélica Cristiana en e sureste mexicano (Rivera, 2001:79). La influencia de
Centroamérica no decayd en todo el siglo; antes bien, volvio a repuntar a final del mismo. Como
bien supo ver Samuel Ruiz, la tercera ola de protestantismo en Chiagpas tuvo su epicentro en
Centroamérica. “ El mayor nimero de propuestas pentecostales y la constitucion de iglesias de esa

clase tuvieron una notable ascendencia durante la década de 1970, cuando la Guerra Fria y la

°L E| caso més conocido es el delalglesialaluz del Mundo, pero existen otros.

%2 Las plantaciones cafetaleras chiapanecas, principamente las de la regién del Soconusco, han importado mano de obra guatemalteca desde
principios del siglo XX, sobre todo cuando por diversas razones el mercado local no es capaz de satisfacer la demanda de trabajadores (Castillo,
1990:174). Chiapas aporta poco mas de un tercio de la produccion nacional de café. De esa produccion, el Soconusco contribuye con un poco més del
50% (ibidem:177). Existen 109 fincas cafetaleras en € municipio de Tapachula 'y 271 en todo el Soconusco (idem). Se especula que los migrantes
temporales en el periodo de cosecha oscilan entre 20 mil y 100 mil, cifras que resultan sobre todo de apreciaciones personales cuyo sustento real es
minimo. Este flujo migratorio ocurre de septiembre a marzo de cada afio (idem), tiene un caracter rural-rural, los lugares de destino son especificos y
recurrentes, y los trabajos desarrollados son relativamente especializados (Castillo, 1989:131-132).
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guerra centroamericana permeaban € panorama politico del momento” (Ibid.:77). De
Centroamérica también se alimentaron los adventistas y testigos de Jehova Con la llegada de
refugiados guatemaltecos, en 1982, aument6 el nimero de seguidores y simpatizantes mexicanos de
los testigos de Jehova (Rivera, 2001).% De Centroamérica también han aprendido los promotores
mexicanos del protestantismo. Carolina Rivera menciona una experiencia de los adventistas con los
indios zoques que recuerda el “evangelismo del desastre” que tan puntual mente ha descrito Stoll en
su estudio del caso centroamericano (ibidem: 82).>*

Una influencia externa parecida sucede en la frontera norte, sobre todo en su parte occidental,
en los puntos fronterizos de Baja California. Por €l carécter aislado de este estado respecto a resto
del paisy su vinculo estrecho con California (el estado con € mayor nimero de denominaciones
protestantes en los Estados Unidos), desde € siglo pasado han residido en su actual territorio
personas adscritas a I glesias cristianas no catdlicas, aungue en los primeros tiempos no se trataba de
grupos religiosos en sentido estricto, sino de practicantes individuales (Molina y Hernandez,
2002:342). Como quiera que sea, la formacién de las primeras comunidades protestantes tiene la
marca de origen estadunidense. La influencia de California puede observarse claramente en € largo
dominio de la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesls, una comunidad pentecostal que remonta
sus origenes a los avivamientos de la calle Azuza, en Los Angeles, que dieron lugar en 1906 al
movimiento pentecostal en e mundo. El mensae escuchado en la calle Azuza fue difundido en
Meéxicoy con el tiempo dio lugar a esta Iglesia, que poco a poco se fue abriendo paso en la frontera

hasta llegar a ser en |os afios cincuenta la primera denominacion protestante en Tijuanay Mexicali.

La difusion del protestantismo en las fronteras norte y sur es obra, en buena medida, de los
migrantes. En el caso del sureste, Rivera muestra la contribucion de los migrantes mexicanos en la
oleada pentecostal de las décadas de 1970 y 1980.> Sin embargo, no debemos perder de vista que
desde mediados de 1960 un importante niUmero de trabajadores indigenas de los Altos de Chiapas
salieron de sus comunidades para laborar en las Fincas del Soconusco, y en esa region adoptaron la

fe evangélica, misma que més tarde difundieron entre sus familiares y vecinos.®

% A partir de 1981 se registrd la llegada masiva de refugiados guatemaltecos. Desde 1978-1979 se habia detectado lainmigracion de nicaragiienses y
salvadorefios que huian por los conflictos armados de sus paises, iniciados antes que en Guatemala. No obstante, esta migracion se asent6 de manera
diferenciada, ya que en su mayor parte se dirigi6 a otras zonas del territorio nacional o bien buscaron cruzar la frontera norte (Castillo, 1990:176). El
gobierno mexicano estimé que en 1989 en los diversos campamentos reconocidos por la ACNUR y la COMAR se asentaban 46 mil refugiados
guatemaltecos. Castillo agrega que a esta cifra debe sumarse un nimero incierto de otros refugiados, no sélo guatemaltecos, sino principalmente
salvadorefios, dispersos en un amplio territorio del mismo estado de Chiapas. Otros refugiados fueron reubicados en Campeche y Quintana Roo
(Castillo, 1989:132).

* Los adventistas arribaron a la zona zoque en 1930 y habian mantenido una presencia moderada en esa etnia hasta 1982, cuando la erupcion del
Chichonal provocd el éxodo de una veintena de pueblos que fueron obligados a emigrar a distintos puntos del estado y fuera de él. Al restablecerse la
comunidad zogue en laregion, los adventistas desplegaron una intensa campafia de ayuda que les reditu6é nuevos miembros. Como menciona Carolina
Rivera, “quienes retornaron hallaron consuelo en lareligion y ayuda en la comunidad adventista’ (2001:82).

% Asi, por ejemplo, la primera mision de las Asambleas de Dios en Chiapas lleg6 en 1963 proveniente de Mérida, donde tenia una presencia
consolidada. También en los afios sesenta arrib6é a Tuxtla Gutiérrez, procedente de Pachuca, el fundador de la Iglesia Solo Cristo Salva, Jesls
Castelazo, quien es ahora una figura del mundo pentecostal. Actualmente su Iglesia suma 150 templos en 60 municipios de Chiapas (Rivera, 2001:78-
79).

% Martinez Garcia sefiala que: “El monolitismo religioso de Chamula comenzé a verse modificado en 1964, cuando trabajadores salieron del
municipio alaborar a otras zonas y paralelamente se convirtieron a protestantismo. Al regresar a sus localidades iniciaron esfuerzos para divulgar su
nuevafe, y en 1965 tuvieron lugar las primeras reuniones en los parajes Y aalvacash y Vinicton, muy cerca de la cabeceramunicipal” (1995:45-46).
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Esta misma historia de difusion del protestantismo se repite en los casos de Campeche y
Quintana Roo, estados que han recibido una amplia corriente de migrantes procedentes de
Veracruz, Tabasco y Chiapas.

Los estados del norte de México estan compuestos esencialmente por poblacién migrante,
alcanzando en algunos municipios porcentajes hasta del 50 por ciento. El desplazamiento de los
inmigrantes y sus familias hacia |os municipios fronterizos ha implicado cambios importantes en su
vida social y cultural. Muchos de estos inmigrantes, al residir en la frontera, han pasado por una
reestructuracion de sus précticas religiosas, y se han encontrado también con un escenario de una
gran diversidad religiosa.

Lamigraciéony € cambio religioso son dos procesos gque se encuentran estrechamente ligados,
y su correlacion resulta especialmente importante cuando se trata de comunidades indigenas con
una amplia participacion en las corrientes migratorias. El caso més ilustrativo es el de los indigenas
mixtecos de Oaxaca, quienes han logrado construir comunidades importantes en estados, como
Sinaloa, Sonora, Baja California y Baja California Sur, y en diversas localidades de los Estados
Unidos, y son estos inmigrantes los que han llevado la doctrina evangélica hacia sus localidades de

origen.

2.3.7. Una comparacion censal

En el XII Censo General de Poblaciony Vivienda (INEGI, 2000), la cantidad de protestantes de los
estados del norte es muy parecida a la de los que residen en e sureste. Un millén 314 mil
protestantes (incluidos los evangélicos y 1os biblicos no evangélicos) viven en los estados del norte
y un millén 424 mil en el sureste. En el sureste representan el 18.5% de la poblacion y en el norte el
9.1% (Véase Cuadro 2.2). El sureste rural supera a norte moderno en el nimero de protestantes y

también lo supera en el nimero de personas sin religion (Véase Mapa 2.1).
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Cuadro 2.2 Distribucion de la poblacion de 5 afios y mas segun su religion en las fronteras
nortey sur de M éxico (2000).

E<tados Catdlica P;c:;igr;go S/Ig;lggir::: Otras Ninguna Total
Absoluto | % | Absoluto | % | Absoluto | % | Absoluto | % | Absoluto | % | Absoluto | %
FRONTERA NORTE
Baja
California 1,663,111 | 82.7 161,399 | 8.0 55325 | 2.8 5324 | 03| 125710 | 63 | 2,010,869 | 100
Sonora 1,763,340 | 87.4 | 138913 | 69 35,732 | 18 2643 | 0.1 77424 | 38 | 2,018,053 | 100
Chihuahua 2242852 | 856 | 187,684 | 7.2 52,403 | 2.0 3184 | 0.1 | 134934 | 51 | 2,621,057 | 100
Coahuila 3011,160 | 888 | 213427 | 6.3 67,759 | 2.0 4,467 | 0.1 95212 | 28 | 3,392,025 | 100
Nuevo Leon | 1,737,304 | 88.8 95479 | 4.9 35837 | 18 1877 | 0.1 86,120 | 4.4 1,956,617 | 100
Tamaulipas 2032051 | 83.7 | 212,09 | 87 58273 | 2.4 4728 | 02 | 120161 | 50 | 2427,300 | 100
Total
Frontera | 12,449,818 | 86.3 | 1,008998 | 7.0 | 305329 | 21| 222024 | 02| 639561 | 44 | 14425930 | 100
Norte
FRONTERA SUR
Campeche 432,457 | 718 79,994 | 13.3 28407 | 4.7 1,103 | 0.2 59,973 | 10.0 601,934 | 100
Chiapas 2000240 | 64.6 | 457,736 | 141 | 261,734 | 8.1 1626 | 0.1 | 429,803 | 132 | 3,250,139 | 100
Sgg‘ta“a 552,745 | 74.0 84,319 | 11.3 34619 | 46 2359 | 03 72588 | 9.7 746,630 | 100
Tabasco 1,172,469 | 71.0 | 226,683 | 13.7 83111 | 5.0 1,401 | 01 | 166,993 | 101 | 1,650,657 | 100
Y ucatan 1,241,108 | 849 | 123162 | 84 44,097 | 3.0 2257 | 0.2 50,841 | 35 1,461,465 | 100
Total
Frontera | 5498019 | 71.3 | 971,894 | 126 | 451,968 | 5.9 8746 | 01| 780198 | 101 | 7,710,825 | 100
Sur

Fuente: Elaboracion propia con base en e XIl Censo Genera de Poblacién y Vivienda (INEGI, 2000).

En los estados del norte los protestantes se aglomeran en las localidades mas grandes, 1o
contrario que en €l sureste, donde la mayoria vive en las localidades més pequefias. Los protestantes
del norte son, entonces, mas urbanos gue los protestantes del sur.

Las diferencias religiosas entre las regiones analizadas se hacen mas visibles en el caso de
Chigpas y Bagja California, cuyos contrastes en términos de su estructura econdémica, perfil
sociodemografico, composicion étnica, nivel de urbanizacion y grado de marginacion son los mas
extremos del pais.

En Chiapas, € porcentaje de poblacién catdlica ha descendido del 97.45% en 1950 a 63.83%
en e 2000. La poblacion protestante ha tenido un repunte a partir de 1980, cuando representaba el
11.47% de la poblacién del estado, hasta llegar a ocupar € 21.88% en el 2000 (Véase Grafica 3.1),
mientras que en Bagja California se ha observado la misma tendencia, pero los valores no son tan
altos, ya que en € 2000 la poblacion catélica representaba el 82.71% y los protestantes el 10.78%
delapoblacion total del estado (Véase Gréafica 3.2).
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Grafica 2.1 Evolucion dela poblacion catdlicay protestante en Chiapas
(1950-2000).
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Fuente: INEGI Censo General de Pablaciény Vivienda, 1950 — 2000.

Nota: La poblacién protestante incluye a protestantes evangélicos y biblicos no evangélicos.

Grafica 2.2 Evolucion dela poblacion catdlicay protestante en Baja
Califor nia (1950-2000).
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Nota: La poblacién protestante incluye a protestantes evangélicos y biblicos no evangélicos.
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3. Laformacion delafronteray las primeras sociedades protestantes (1872-1910)

No hay noticias de la presencia de sociedades protestantes en la actual frontera norte de México
hasta finales del siglo X1X. Su tardia presencia podria explicarse por tres razones. la oposicion de la
Iglesia catdlica, la poca poblacion que por tanto tiempo tuvo la region y €l escaso interés de las
naciones protestantes en las camparias misioneras. De igual forma, la llegada del protestantismo a
tierras fronterizas se explica por las razones inversas. € apoyo de los regimenes liberales, €
poblamiento de laregion y e repentino interés misional de las Iglesias de los Estados Unidos, 1a

nacion protestante por excelencia.

3.1. Losiniciosdel movimiento protestante de M éxico

En las primeras décadas del México independiente, la Iglesia catdlicalogrd conservar el monopolio
religioso que tan celosamente habia logrado erigir durante la Colonia, no sélo en la actual frontera
norte, sino en todo €l pais. La primera Constitucién de México, promulgada en 1824, reforzd ese
monopolio elevando la fe catdlica al rango de religion oficia. Desafortunadamente para la Iglesia
catdlica, su poder absoluto acabd con el ascenso a poder de los liberaes, promotores de la
llustracion y llamados asi en contraposicion a sus adversarios politicos, los conservadores,
defensores del statu quo y aliados naturales del catolicismo.”’

Como sucedié en otros paises de América Latina, en México las sociedades protestantes
lograron establecerse gracias a la ayuda involuntaria de los liberales, quienes para hacerse del poder
absoluto de la nueva Republica debieron primero desafiar ala lglesia catdlica, expropiar sus bienes
y declarar lalibertad de culto.

Entre los objetivos del programa politico liberal estaba transformar a pais de bastién catdlico
en un Estado laico y moderno.® El primer paso fue secularizar ala sociedad y separar lalglesiay el
Estado con la instrumentacion de la Ley Lerdo, primera de las Ilamadas Leyes de Reforma.*
Después vendrian otros cambios y medidas que afectarian profundamente a poder acumulado por
lalglesiacatdlica (Morales, 2001:76).

En 1857 & Congreso de la Unién promulgé una nueva Constitucién. Por ella el gobierno de
Juarez debi6 soportar dos guerras. la llamada precisamente Guerra de Reforma o de los Tres Afios

(1859-1861), contra los conservadores que se oponian a su aplicacion, y la denominada Guerrade la

57 Los liberales arribaron a poder tras la proclamacion del Plan de Ayutla (1854) y la caida definitiva de Antonio Lépez de Santa Ana (1855), un personaje muy controvertido de la
historia mexicana. Con éste como presidente se inicia la guerra con los Estados Unidos (1846-1848), que termin con la firma del Tratado de Guadalupe, por €l cua México entregalos
territorios de Nuevo México, Arizonay California.

58 Miguel y Sebastian Lerdo de Tejada, Manuel Doblado y Jestis Gonzélez Ortega figuran entre los més distinguidos colaboradores del proyecto liberal, aunque Benito Juérez seria el
més reconocido.

59 Entre ellas destacan la Ley de Libertad de Culto y la Ley de Desamortizacion de los Bienes del Clero. Especificamente, el programa enumeraba las siguientes reformas: separacion
delalglesiay el Estado, supresion de los monasterios y secularizacion del clero que los habitaba, abolicién de cofradias y otras organizaciones de naturaleza similar, abolicion del
noviciado en los conventos, nacionalizacion de la riqueza administrada por el clero secular y regular, y exclusion de la autoridad civil en el asunto del pago de los derechos eclesiasticos
(Scholes, 1976:72).
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Intervencion Francesa (1861-1864), contra las tropas francesas de Maximiliano de Habsburgo, a
quien los conservadores habian logrado imponer como emperador de México para detener la
Reforma liberal.

Al principio los liberales no buscaron la propagacion del protestantismo. Promovieron, en
cambio, un movimiento cismatico en la Iglesia catdlica con la intencién de crear una Iglesia
reformada, nacional, autébnoma de Roma, o més precisamente, independiente de la jerarquia
mexicana.

En 1864, un grupo de diputados del Congreso Constituyente, y 14 sacerdotes que apoyaban al
gobierno liberal, decidié fundar una lglesia, a la que dieron por nombre “Iglesia de Jesis Militante
en laTierra’ o “Iglesia Mexicana de Jesus’. El proyecto en cuestion, encabezado por e sacerdote
Manuel Aguas®® padecio la falta de autoridades eclesisticas que ayudaran a la ordenacién de
sacerdotes, por lo que buscaron € apoyo de la Iglesia Metodista Episcopal de los Estados Unidos.
En diciembre de 1868, la ayuda prometida de los Episcopales, Ilegbé en la persona de su primer
misionero Henry Riley (Scott, 1994 35).

A pesar del empefio de algunos de los més hébiles liberales y de los recursos econdmicos
disponibles para apoyar a la Iglesia de JesUs, éste y otros intentos de romper e monopolio de la
Iglesia catdlica no prosperaron.®

Como es natural, las sociedades protestantes solo se pudieron establecer en México hasta que
los liberales derrotaron a sus enemigos y se hicieron del control absoluto del pais, en los primeros
anos de la Republica Restaurada (1864-1872).

Atraidas por la victoria de los liberales, las primeras sociedades misioneras protestantes
llegaron a México desde 1869, pero sobre todo a partir de 1872, cuando a la muerte de Juarez
asumi6 la presidencia Sebastian Lerdo de Tejada®® La caida de Maximiliano de Habsburgo y sus
aliados conservadores fue percibida por tales sociedades como lo que en verdad fue: la apertura de
un amplio campo religioso. La Junta de Misiones Extranjeras de la Iglesia Presbiteriana de Estados
Unidos (conocida como laMision del Sur) 1o advirtio asi en su informe anual de 1872:

Grandes cambios han tenido lugar durante las dos Ultimas décadas en la vida religiosa de la
gente [de México].[...] La evangelizacion de México es geograficamente adecuada y por 1o
tanto providencialmente asignada a los protestantes de los Estados Unidos. Ninguna otra
nacion evangélica estd situada en contacto con ella. México descansa en nuestra frontera
sudoeste como s fuera parte de nuestra propia tierra (citado por Martinez L., 1972).

% El gobierno de Juérez proporciond recursos y locales a este grupo para que celebrara oficios religiosos (Ruiz Guerra, 1992:64).

© Bastian menciona lafalta de un liderazgo unificado y centralizado, la dispersién geogréfica de las congregaciones y la posicion de lalglesiacatélica
como los factores principales que inhibieron este proyecto. Al documentar las razones de este fracaso, Bastian menciona de paso |o que parece ser la
primera disidencia religiosa en la frontera norte: “...s6lo un desconocido delegado episcopal llamado Ignacio Ramirez, director de las misiones en
Baja California, se unié a movimiento cismatico” (Bastian, 1989:34).

%2 |_erdo de Tejada compartié con Judrez muchos de sus ideales politicos, pero se le identificé como el més radical de los presidentes del siglo XIX
por laposicién que asumié ante las Leyes de Reforma (Pi-Sufier, 2001:127).
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La conquista espiritual de México, de acuerdo con la doctrina del Destino Manifiesto, era
resultado de una vocacién y predestinacion geogréfica asignada a la nacion americana por la

Providencia misma (Ortegay Medina, 1972).

3.1.1. El espiritu del progresoy ladifusion del protestantismo

Unavez roto e monopolio de la Iglesia catdlica, las doctrinas protestantes no se difundieron como
era de esperarse. El avance fue mas bien lento, y aunque los misioneros protestantes prefirieron el
norte, casi no aparecieron en las localidades cercanas a su propio pais. En realidad, en la frontera el
verdadero obstaculo no erala Iglesia catélica,® sino la escasez de pobladores que padecid la region
hasta casi terminar e siglo XIX.

Hacia 1848, cuando termind la guerra con los Estados Unidos, la recién formada frontera
mexicana estaba practicamente sin gente. Los escasos recursos de las localidades fronterizas y la
fuerte competencia de sus pares del lado estadounidense las hacian victimas de frecuentes éxodos
gue reducian hasta el limite el nimero de sus habitantes. Castellanos anota que durante los primeros
anos de la nueva frontera las diferencias de precios y politicas fiscales entre los Estados Unidos y
México, mas favorables en € primer pais, “hicieron florecer el contrabando en la frontera norte de
Meéxico y a su vez provocaron e éxodo constante de la poblacion mexicana hacia las poblaciones
vecinas de los Estados Unidos’ (Castellanos, 1981:93).

Cuadro 3.1. Estimacion de la poblacion en los estados de la frontera norte de México en
1857, 1877 y 1895.

Estado 1857 1877 1895
Absoluto % Absoluto % Absoluto %
Chihuahua 147 600 1.88 180 758 1.93 267 771 212
Coahuila 75 340 0.96 104 131 111 241 026 1.91
Nuevo Ledn 145 779 1.86 194 861 2.08 309 252 245
Tamaulipas 109 673 1.40 140 000 1.49 206 502 1.63
Sonora 124 000 1.50 139 140 1.48 191 281 151
Baja California 9000 0.11 23195 0.25 42 245 0.33
Estados de |la Frontera Norte 611 392 7.79 782 085 8.33 1258 077 9.96
Replblica Mexicana 7853000 | 100.00 9389000 | 100.00 | 12632000 | 100.00

Fuente: Universidad Auténoma de Bgja California, Vision histérica de la frontera norte, tomo 111, “ Anexo
estadistico”, Mexicali, B. C.

La fronterala componian un pufiado de localidades de escasa poblacion. A mediados del siglo
XX apenas sobrevivian Nuevo Laredo (1 283 habitantes en 1856), Reynosa (3 724 en € mismo
ano) y El Paso del Norte, ahora Ciudad Juarez (4 000 en 1850). Ciudades ahora importantes por su
tamafio ni siquiera existian. Tijuana y Mexicali, para citar dos de las principales ciudades

fronterizas mexicanas, fueron fundadas en 1889 y en 1903. El unico poblado fronterizo de regular

8 Como han apuntado varios autores, la frontera, 0 més precisamente el antiguo septentrién novohispano, nunca fue real mente controlada por la
Iglesiacatdlica. No, al menos, de la manera en que esa Iglesia control 6 la vida de |os mexicanos del interior.
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tamafo era Matamoros, con 13,740 habitantes en 1856 (aunque disminuiria a 7,390 en 1910). Pero,
curiosamente, ni siquiera Matamoros era un Sitio consolidado. Estaba condenado a decaer tan
pronto terminara la Guerra Civil de los Estados Unidos.*

La verdadera frontera de mediados del siglo XIX la constituian ciudades nortefias mas o
menos distantes de la nueva linea fronteriza: Monterrey, Saltillo, Chihuahuay Hermosillo. Siendo
las més pobladas, en ellas se establecieron las capitales estatales, los Unicos centros urbanos del
territorio norte con una vida politicay social mas 0 menos activa. Pero ni siquiera esas localidades
lograron atraer misioneros protestantes en nimero suficiente para originar el cambio religioso que
alentaban los liberales.

Pero si la victoria de los liberales sobre los conservadores y la Iglesia catdlica fue e primer
paso para el cambio religioso, el siguiente y definitivo lo constituyo la llegada ala Presidenciade la
Republica del general Porfirio Diaz, también liberal como Judrez y Lerdo de Tejada, en cuyo
gobierno (1876-1911) las sociedades religiosas protestantes recibieron mayores garantias y
oportunidades para asentarse en México. Las politicas gubernamentales para mejorar las
comunicaciones del paisy abrir el campo y las ciudades alainmigracion y las inversiones foraneas
favorecieron la incursion de los credos protestantes. Gran parte de esas politicas fueron enfocadas
en e norte del paisy sus fronteras, y algunas fallaron, como €l proyecto de poblar la regién con
colonos de Europay los Estados Unidos.

La que seria la primera modernizacion econémicay socia de México facilito el trabajo de las
sociedades misioneras protestantes, sobre todo en e norte del pais, donde la “modernizacion
favorecio la difusion de credos protestantes por las migraciones que provocd € progreso
econdmico” (Bastian, 1989:119). Esta modernizacion contribuyé a surgimiento de nuevas
poblaciones nortefias con la migracion de miles de personas que del interior del pais Ilegaron al
norte de México buscando trabajo en las minas o en los campos agricolas.® La existencia de pautas
de difusion protestante que coincidian con las corrientes migratorias (que, a su vez, seguian las rutas
del progreso econdémico, con las rutas de los ferrocarriles en primer lugar) fue presentada como una
claraevidencia de este proceso (Baldwin, 1979).

Jean Pierre Bastian (1989:121) considera que todas las sociedades misioneras protestantes que
[legaron a México le dieron gran importancia a desarrollo del ferrocarril, no solo porque agilizaba
las comunicaciones y abarataba |os costos del transporte, sino porgue transformaba la mentalidad
tradicional en e espiritu del progreso. Sin embargo, Coastworth concluye en cambio que €l

5 Matamoros dependia en gran medida del bloqueo de los estados de la Unién (Norte) alos puertos de los estados confederados (Sur). La Guerra
Civil convirtiéo aMatamoros en un puerto muy activo. En cierto sentido, Matamoros era un puerto de los estados confederados, que lo usaron como
puerta alternativa de entrada (armas) y salida (algodén) de productos cuyo comercio impedian |os estados de la Unién. Cuando la guerratermind, se
abrieron los puertos bloqueados y € comercio declind en Matamoros.

© Seglin Bastian (1989:119), estos cambios econdmicos favorecieron |a penetracion protestante porque “ crearon una sociedad dindmica, precursoray
de frontera, distinta, tanto en su economia como en su mentalidad, aladel centro del pais, y alin mas aladel Pacifico sur indigena, que formaba el
México tradicional”.
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“ferrocarril no transformo la mentalidad de los peones mexicanos, sino que méas bien motivé a una
poblacién ya preparada para emigrar, arrastrada por las deplorables condiciones de la vida rural”
(1976:64-65).

La modernizacion del paisy € poblamiento de su regién norte no fueron una empresa facil.
Para lograrlo los liberales tuvieron que pasar por dos etapas. En la primera lograron atraer colonos
campesinos de los Estados Unidos y Europa, pero nunca en el nimero que ambicionaban; en la
segunda atrgjeron a otra clase de inmigrantes, la mayoria mexicanos del interior y un buen nimero
de inversionistas y trabajadores calificados de los Estados Unidos y Europa. La segunda etapa no
fue una mera prolongacion de la primera: fue unaréplica. La primera, con malos resultados, busco
atraer colonos; la segunda, con mucho més éxito, se propuso atraer inversiones extranjeras. Estas
fueron las que finamente lograron el progreso econdmico y social que con tanto afan buscaron los
liberales, pero también originaron la invasion silenciosa de estadunidenses y protestantes que tanto

temieron los conservadores.

3.1.1.1. Lacolonizacion fallida

Apenas se independizé de Esparia, México se propuso atraer colonos europeos y estadunidenses a
las zonas menos habitadas del pais, la frontera norte en primer lugar. Pero la separacion de los
colonos texanos y otras malas experiencias con extranjeros predispusieron en su contra a una parte
de la sociedad mexicana.

En tiempos de la Republica Restaurada (1864-1876), €l tema de la colonizacién dividia en
bandos opuestos al gobierno liberal, que promovia la inmigracion de colonos de cualquier pais, y a
los conservadores, quienes, aungue no la rechazaban totalmente, se oponian a la inmigracion de
colonos de los Estados Unidos o de cualquier otro pais protestante. Para los liberales la
colonizacion y la inmigracion, de cualquier parte (pero preferentemente de Europa y los Estados
Unidos) y de cuaquier religion (pero de preferencia protestante), deberian traducirse en progreso
econdmico y moral. Para los conservadores el peligro era precisamente la decadencia moral, pues
temian que la llegada de protestantes originara la pérdida de costumbres y valores catélicos y
|atinos.®

Con la restauracion de la Republica los liberales impusieron su proyecto; eliminaron trabas a

lallegada de extranjeros y cosecharon algunos pequerios triunfos.

% |_anecesidad de atraer ainmigrantes de Europa y los Estados Unidos se apoyaba primordia mente en cuatro supuestos: “la gran riqueza nacional, la
escasa poblacion, laincapacidad para aprovechar los ricos dones naturales y la mayor valiadel trabajador extranjero” (Gonzélez Navarro, 1973:34).
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En 1877 € presidente Diaz inform6 a Congreso que lainmigracion era una de las prioridades
de su gobierno, y que para ello estableceria nuevas politicas y mayores beneficios para atraer aun

mayor nimero de extranjeros.’

Cuadro 3.2. Colonizacion extranjera en México, 1821-1906.

Nombre o localizacién delas colonias Afo Nacionalidad
Texas 1822 Estadounidenses
Tehuantepec, Oaxaca 1830 Franceses
San Rafael, Veracruz 1835 Franceses
Gutiérrez Zamora, Veracruz 1856 Italianos
LalLlave Veracruz 1857 Franceses
Acapulco, Guerrero 1881 Alemanes
Manuel Gonzalez, Veracruz; M azatepec,
Puebla; Chipilo, Puebla; Aldana, D.F,; .
Colonia Dl'az,pM orelos; Ciudad del Maiz, elesn EleTes
S.L.P.
Valle Nacional, Oaxaca 1882 Cubanos
Santa Rosalia, Chih. 1884 Belgas
Col. Mormona, Chih. 1885 Estadounidenses
Topolobampo, Sin. 1886 Estadounidenses
Guanajuato 1886 Espafioles
Carlos Pacheco, B.C. 1886 Canadienses
San Vicente, B.C.S. 1887 Alemanes
Mulegé, B.C.S. 1887 Franceses
Navolato, Sin. 1887 Estadounidenses
Huimanguillo, Tabasco 1889 Puertorriquefios
Metlatopueya, Puebla; Rio Y aqui, Sonora 1892 Estadounidenses
Tlahualillo, Durango 1894 Estadounidenses
Escuintla, Chiapas 1895 Japoneses
Julimes, Chih. 1903 Boers
Chamal, Tamaulipas 1903 Estadounidenses
Nacimiento, Coahuila 1904 Kikapoos/masco-gos
Guadalupe, B.C. 1906 Rusos

Fuente: Aboites, 1995: 109.

Entre 1878 y 1910 se registraron 156 contratos de colonizacién, pero solo llegaron a crearse
60 colonias, 10 de las cuaes eran de norteamericanos y de éstas nueve estuvieron formadas por
mormones (Ceballosy Taylor, 1995: 12).

La politica de poblacion de Diaz no tuvo los resultados esperados, pero la inversion de
capitales extranjeros fue abundante y estratégica para impulsar la modernizacion del pais. Desde
1871 se prohibié expresamente e establecimiento de colonos extranjeros en las fronteras
mexicanas, pero la prohibicion no operd para los mormones y en casos como |os de las compafias
deslindadoras, cuyos €y emplos més importantes fueron las que se aduefiaron del actual estado de
Baja California.

57 El 15 de diciembre de 1883 el gobierno de Diaz aprobé la L ey de Colonizacion y Deslinde de Terrenos Baldios, con grandes beneficios para
quienes se establecieran en las zonas menos pobladas del pais.
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La Compafiia Internacional (The International Company of Mexico) fue creada en 1883 por
George Sisson, estadounidense, y Luis Huller, aleman nacionalizado mexicano.®* Esta empresa
obtuvo del gobierno mexicano una concesion que cubria 13 500 acres de Baja California, desde el
paralelo 32 (lalinea fronteriza) hasta el 29, con derechos sobre los minerales y la pesca de litoral .°
La oferta de tierras atrajo a tres mil colonos extranjeros. Pero la compafiia entré en crisis en 1888
por la recesion de California, que impacté negativamente el mercado de bienes raices, y en 1890
cedio la concesion ala Compania Mexicana de Terrenos y Colonizacion, que la habria de perder en
1917.

3.1.1.2. Ferrocarrilesy libre comercio

La colonizacion no favorecio tanto a las fronteras mexicanas como las politicas de fomento
econdmico del presidente Diaz. Este logré atraer los capitales del vecino pais del norte con una
legislacion libera y facilidades fiscales. Desplegando una actividad nunca antes vista en México,
los estadounidenses tendieron lineas ferroviarias y abrieron minas, fébricas y fundidoras, la mayoria
en regiones cercanas a su propia frontera—como el noreste de Sonora (Cananea, Nacozari, Oputo),
el centro de Chihuahua (Santa Eulaia, Parra) y €l noreste de Coahuila (Monclova, Nueva
Rosita)— y en las capitales de los estados del norte mexicano (Monterrey, Saltillo, Hermosillo,
Chihuahua).

El auge econdmico provoco un sensible aumento de la poblacion fronteriza. Surgieron nuevos
asentamientos y resurgieron otros que habian decaido. Gracias a los ferrocarriles, que habrian de
unir el centro de México con los Estados Unidos, las localidades fronterizas se convirtieron en
verdaderos puestos de entrada y salida. Nunca como entonces la linea fronteriza habia sido tan
frecuentada por los nacionales de uno y otro pais. Sin temor a exagerar, puede decirse que fue la
primera vez que las localidades fronterizas sirvieron de puerta a México. El mismo hecho de haber
sido construida por compafiias estadunidenses deseosas de integrar a México (y en particular a los
ricos centros mineros y agricolas) a los mercados de su pais dio a la naciente red ferroviaria
nacional un trazo que privilegiaba la penetracion del territorio nacional desde diversos puntos

fronterizos. La frontera quedd asf integrada al interior del pais.”

% Esta compafiia abri6 oficinas en Nueva Y ork, Hartford y San Diego, y se establecid en Ensenada, la capital del entonces Partido Norte delaBaja
California. El trazo de las actuales calles de Ensenada es obra de un ingeniero de la compafiia, por 1o que en mas de un sentido esta ciudad es un
producto de ella, la que también proyect6é San Carlos (hoy Maneadero) y Punta Banda, en el marco de lallamada Colonia Pacheco. En 1888 fue
construida la primeraiglesia, de la congregacién metodista episcopal, 13 afios antes de que la Iglesia catélica erigierala suya.

% Estos empresarios compraron también |as tierras del paralelo 29 al 28, con lo que su concesién llegd a cubrir totalmente lo que actual mente es el
estado de Baja California.

™ Al final del gobierno porfirista se habian construido 19,205 kilémetros de lineas férreas (Coastworth, 1976).
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Mapa 3.1. Lineasdeferrocarril en 1887
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En 1890 las principales rutas ferroviarias de México partian de algun punto fronterizo: de
Nogales a Mazatlan (inaugurada en 1888), de Ciudad Porfirio Diaz (hoy Piedras Negras) ala ciudad
de México (1884), de El Paso del Norte a la ciudad de México (1884) y de Nuevo Laredo a la
ciudad de México (1888).”" Ademés de los ferrocarriles, la economia de las ciudades fronterizas
recibio el impulso, desde 1885, de lainstrumentacién de lallamada Zona Libre, un régimen aduanal
de excepcidn que ya habia sido ensayado en 1858 en las localidades de Tamaulipas. Bajo este
régimen los comerciantes fronterizos podian importar libres de impuestos articulos para el consumo
de las poblaciones fronterizas.

Durante la vigencia de la zona libre, |a frontera norte de México logré experimentar un cierto

auge econdémico gue se reflejé en un sustancial aumento de la poblacidn, como sucedi6 en El Paso

del Norte (Ciudad Judrez).”

™ “E| ferrocarril en Laredo hizo su aparicion en 1881 llegando desde dos direcciones: unalinea desde la zonaindustrial del noroeste estadounidense'y
otradesde el puerto de Corpus Christi (Texas). El ferrocarril llegé rapidamente a Monterrey en 1882, y en 1888 se conectd con lalinea que ya habia

iniciado desde la ciudad de México” (Alarcon, 2000:86).

"2 Castellanos cita el caso de Ciudad Judrez, que hacia 1890, cinco afios después de establecida la zona libre, habia alcanzado la cifra de 12 mil
habitantes, cuando unos afios antes no pasaba de cuatro mil (Castellanos, 1981:94). La actividad febril que alcanzé estalocaidad sevio reflgjadaen la
transformacién de talleres y comerciosy en la construccion de fincas modernas, en tanto que los extranjeros se convirtieron en el elemento

predominante de su vida comercial (Martinez, 1982:41-42).
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Cuadro 3.3. Evolucién dela poblacion de las ciudades

fronterizas, 1856, 1990y 1910.

L ocalidad 1856 1900 1910
Matamoros 13740 8 347 7390
Reynosa 3724 1915 1475
Nuevo Laredo 1283 6 548 8143
Porfirio Diaz (Piedras Negras) - 7 888 8518
El Paso del Norte (Ciudad Juérez) 4000 8218 10621
Nogales - 2738 3177
Mexicali - - 462
Tijuana - 242 733

Fuente: Margulisy Tuiran, 1990, y Martinez, 1990.

La accion combinada del ferrocarril y €l régimen de zona libre activd e comercio, la
agricultura y la industria a pequefia escala en toda la frontera. Pero el régimen de zona libre fue
cancelado por e gobierno mexicano en 1905, por presiones de los Estados Unidos y de los
comerciantes del interior del pais. Para todas las ciudades fronterizas fue un duro golpe que
desploma sus actividades comerciales, pero gracias a ferrocarril la mayoria de ellas pudo superarlo
al cabo de algunos afos. La excepcion fue Matamoros, que por haber quedado a margen de las
principales vias ferroviarias decay0 notablemente y dgfé su lugar de ciudad fronteriza méas

importante a El Paso del Norte.

3.1.1.3. Protestantesy extranjeros

La construccion de los ferrocarriles, la modernizacion de la mineriay de la industria manufacturera
y lareactivacion del comercio fueron factores que favorecieron la llegada de un mayor nimero de
extranjeros a México. En 1895 eran cerca de 50 mil y para 1910 casi alcanzaron la cantidad de 116
mil (Diaz Salazar, 1996:291).

Las principales corrientes de inmigrantes provenian de Espafia, Francia, Gran Bretafia,
Alemania y los Estados Unidos, e incluia tanto a catdlicos como a protestantes y judios (Diaz
Salazar, 1996:291). Espafioles, franceses, alemanes e ingleses residian en una proporcion muy ata
en la ciudad de México, Pueblay Veracruz, en tanto que los estadouni denses se concentraban en las
capitales de los estados, en los puertos y en la frontera norte (Gonzdlez Navarro, 1994).

La presencia de inmigrantes de origen anglosajon, contrario a lo sucedido en otros paises de
América Latina, no fue un factor determinante parala difusion de la doctrina protestante en México.

La labor de proselitismo de estos extranjeros se restringié a pequefios circulos sociales.”® Al

™ Martinez L 6pez considera a esos pioneros una especie de misioneros sin Iglesia. Fundaron escuelas y congregaciones religiosas de corte evangélico
pero sin afiliarse a ninguna de las muchas corrientes o denominaciones que |legarian después. Fueron ellos quienes se acercaron a las sociedades
misioneras de Estados Unidos, y no alainversa (Martinez, 1982:41-42).
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parecer, los més activos fueron los diplométicos, los duefios de pequefias empresas’™ y 10s gerentes
de algunas grandes compafiias, como las de los ferrocarriles.”

Cuadro 3.4. Mexicanosy extranjerosen México, 1895-1910.

Afio Habitantestotales Extranjeros
Absoluto Absoluto %
1895 12 632 425 48 521 0.39
1900 13 607 257 57 491 0.40
1910 15160 377 116 527 0.77

Fuente: Datos tomados de Diaz Salazar (1996:291).

A pesar de su reducido nimero respecto a la poblacion mexicana, los extranjeros tenian
dominio sobre lariqueza del paisy llegaron a poseer |a cuarta parte de las tierras en 1910 (Gonzalez
Navarro, 1994, vol. 111:184).

3.1.2. Lasprimeras sociedades misioner as protestantes en M éxico
Entre los antecedentes més importantes de la difusion de la doctrina protestante en México esta la
labor desarrollada durante la primera mitad del siglo XIX por e bautista escocés James D.
Thomson (Bastian, 1990:103). Thomson vig0 por iniciativa propia a varios paises de Ameérica
Latina para promover el método lancasteriano de educacion, usando la Biblia como texto principal,
a partir de 1818 establecié escuelas en Argentina, Uruguay, Chile y Per(; mas tarde sirvié como
representante de la British Foreign Bible Society en Colombia, Ecuador, México, Jamaicay Haiti."

Thomson se trasladé a México en abril de 1827. Del puerto de Veracruz se encamind a la
ciudad de México con una caravana de 20 burros cargados de biblias. Poco después realizo vigjes a
localidades importantes, como Zacatecas, Pachuca, Aguascalientes, Querétaro y Guangjuato.”” Al
principio tuvo cierto éxito en su tarea, pero en 1830, debido a una fuerte hostilidad clerical seguida
de revoluciones politicas, se vio obligado a salir del pais. Regresd nuevamente en 1842, pero sdlo
permanecio una breve temporada (Anderson, 1990:16).

La representacion en México de la British Foreign Bible Society fue ocupada de manera
temporal por José Maria Luis Mora.”® El doctor Mora es considerado una de |as personalidades més
distinguidas de la primera generacion de politicos e intelectuales que vivieron los primeros afios del

Meéxico independiente. Como sacerdote criticd arduamente e papel desempefiado por e clero

™ E| caso més conocido es el de dos empresarios textiles. Uno, propietario de la fébrica de Miraflores (Estado de México) construy6 un templo y una
escuela protestantes y dio amplias facilidades para que sus obreros asistieran alos servicios religiosos. El otro, avecindado en Rio Grande, Veracruz,
invito en 1873 alos preshiterianos a fundar una sociedad religiosa entre sus obreros (Gonzélez Navarro, 1992, vol. 11:26).

> Bastian (1989) sefiala que las compariias de ferrocarriles tenian la politica laboral de contratar a trabajadores que profesaran lareligion protestante.
Esta préctica constituia una nueva forma de reclutamiento y fomentaba una nueva ética hacia el trabajo.

"6 Gracias a su esfuerzo logré laintroduccion del método lancasteriano en las escuelas plblicas de Argentina, Chile, Uruguay, Colombia, “ utilizando
como materiales de lectura textos biblicos, en una version catlica, cuyaventaorganiza® (Meyer, 1989:115).

" Seglin Nelson (1982:45), Thomson “avanzd silenciosamente creando las bases para la creacion de las primeras comunidades protestantes en
Méxicoy Argentina’.

™8 Esta es larazon por laque a Mora se le considera un destacado promotor del arraigo del protestantismo en México (Bastian, 1986,113-115; Baez-
Camargo,s.f.).
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mexicano, a que llegd a catalogar como una “tirania religiosa’ (Mora, 1997:41). Se dice que este
distinguido intelectual rompié con su tradicion religiosa para abrazar € protestantismo. Pero se
“cuido mucho de exteriorizar sus convicciones; su protestantismo se quedo en el terreno de la vida
privada’ (Meyer, 1989:115).

El estallamiento de la guerra entre México y los Estados Unidos (1846-1848) produjo otra
forma de difusién de la doctrina protestante en México, debido a que los soldados del ejército
invasor repartieron Biblias entre los mexicanos (Meyer, 1989: 111). Sin embargo, se puede pensar
gue su impacto fue muy limitado, pues también es importante reconocer que los mexicanos
adoptaron cierto recelo en contra de sus vecinos.

El paso més importante para la divulgacion del protestantismo en México fue la llegada, a
inicios de 1870, de 17 sociedades misioneras estadunidenses.” Las primeras en arribar serian dos
sociedades biblicas: |la American and Foreign Christian Union (AFCU) y la American Bible Society
(ABS). El objetivo esencial de ambas casas misioneras era difundir la lectura de la Biblia entre los
mexicanos.*® El interés misionero crecié con la llegada de los bautistas del norte (1870), los
cuagueros (1871), los congregacionalistas (1872), los preshbiterianos del norte (1872) y los
metodistas del norte y del sur (1873). Mas tarde se agregarian a esta corriente otras Iglesias del

movimiento de Santidad y de la Restauracion.

Cuadro 3.5. Origen, denominacién, afo de establecimiento, localidad y misioneros
en México (1869-1914).

Afio Sociedad Origen Denominacion Destino Misionero
1865 =gl eda_j M ISionera Nueva Y ork Interdenominacional| Monterrey | Melinda Rankin
Cristiana
1860 | UnOnCnSianA | nuevayork Episcopd  |Cd. deMéxico| Henry Riley
mericana
1870 e Amerlcana Nueva Y ork Bautista Monterrey | Thomas Westrup
Domestica
Sociedad Misiones de Boston, . ,
1871 los Amigos M husetts Cuéguero Matamoros | Samuel Purdie
Junta Americana | NuevaYork / San . . David A. Watkins
e Comisionados Francisco, CA COMIETTLTTE CIETEE T John Stephens
. - i . Philipsy
1872 Mision Presbiteriana Flladelfla,. Presbiteriana Zacatecrf\s_/ Cd. Thompson / Ritkin
del Norte Pennsylvania de México )
y Huchinson
1873 |MSIOn VIEOdISade] - yyeva vork Metodista  |Cd. deMéxico| William Butler

" Dicho acontecimiento tuvo lugar después de verse concluida la Guerra de Secesion en los Estados Unidos. Hay que recordar que este conflicto
acentuo las fracturasy divisiones entre las I glesias protestantes de |os Estados Unidos. Asi, ese pais quedd dividido en dos grandes bloques tanto de
bautistas y metodistas como de presbiterianos y otras corporaciones protestantes (Herberg, 1964:45).

8 |_a American and Foreign Christian Union (AFCU), envié en 1865 a Melinda Rankin a Monterrey, Nuevo Ledn, donde por lalucha entre liberales
y conservadores permanecié poco tiempo. Henry Reiley lleg6 alaciudad de México en 1869 como representante de la American Bible Society (ABS)
Reiley comenz6 su trabajo como misionero provisto de un cargamento de biblias, pero prefirio trabajar afavor de lalglesia Metodista Episcopal, dela
cual obtuvo nombramiento como obispo.
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Continuacién Cuadro 3.5

Afio Sociedad Origen Denominacion Destino Misionero
Mision Metodista Nashville, . Cd. de
1873 del Sur Tenn Metodista México Keener
I Richmond
1874 Preshiteriana del TR Preshiteriana Matamoros | Antony Graybill
Sur Virginia
Iglesia Oak Hill
1879 Preshiteriana ' Preshiteriana Tampico Niel Pressly
Alabama
Reformada
Convencion Richmond, . Mzquiz, John Westrup
1880 | patistadel Sur Virginia iR Sdltillo | William Powel
MY Cumberland
1888 Preshiteriana ' Preshiteriana Guanajuato H. Sharp
Maryland
Cumberland
. : Charlotte,
1893 Iglanvat|§ta Carolina del Adventista Guadalgjara Nd
del Séptimo Dia N
orte
Socieded Ciudad
1895 Misionera Houston, Texas Discipulos a Hoblit y Masson
o Juérez
Discipulos
Iglesiadel , Cd. de .
1903 Nazareno Kansas City Nazarenos México Stafford y Millar

Fuente: Lista adaptada de Bastian, 1989a p. 302.

De acuerdo con Baldwin, tres fueron los estilos de trabajo practicados por las sociedades
misioneras, alos que denomina interactivo, separado y exclusivo (Baldwin, 1979:85). Cada uno de
ellos correspondio a objetivos y necesidades diferentes. Las Iglesias protestantes historicas, salvo
algunas excepciones, mantuvieron relaciones de cooperacion entre ellas y practicaron un
protestantismo de conversion. Esto hizo posible un rapido crecimiento y una pronta adaptacion a
escenario mexicano. La lglesia Metodista Episcopal optd por practicar un estilo separado. Esta
Iglesia se mantuvo distante de su contraparte mexicanay evito todo tipo de cooperacion con otras
Iglesias protestantes. La Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (mormones)
practico un estilo excluyente, pues llegd a México en busgueda de una zona de refugio para sus
miembrosy se mantuvo distante de cualquier confesion religiosa.

Desde su ingreso a México, las sociedades misioneras mostraron una gran desorganizacion y
frecuentemente compitieron en una misma localidad o territorio (Bastian, 1993:82), a tiempo que
las disputas y conflictos entre los misioneros fueron constantes. Esta situacion reflejaba una
fragmentacion confesional estimulada por diferencias en temas doctrinales, como la préactica del
bautismo o la forma de gobierno eclesiastico y la adopcién de posiciones politicas e ideoldgicas
contrapuestas.

En México la difusién de la doctrina protestante enfrentd otras dificultades. El extenso
territorio, su complicada geografia, la dispersion poblacional en pequefias localidades y la
existencia de mas de un centenar de lenguas indigenas, asi como la practica inexistencia de caminos

transitables y seguros, fueron factores que limitaron el avance de los misioneros. Ademés, en
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algunas regiones la Iglesia catélica gercid una presion constante para combatir la difusion del

protestantismo; especialmente en el centro-occidente del pais.

Mapa 3.2. Puntos de ingresos de las principales sociedades misioner as (185)0;1880)
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Elaboracion propia con base en Baldwin, 1979; Bastian, 1989a

3.1.2.1. Lasmisionesdelas|glesias histéricas

Las tres corrientes del protestantismo histérico que aportaron mas recursos econémicos 'y enviaron
el mayor nimero de misioneros a México fueron los bautistas, los metodistas y 10s preshiterianos.
La division prevaeciente entre las misiones del sur y del norte de estas denominaciones en los
Estados Unidos continud siendo, como veremos més adelante, una incesante fuente de conflictos en
Meéxico, originando una disputa por territorios, asi como la disgregacion o cisma de algunas de las
congregaciones de creyentes ya congtituidas.

Las primeras misiones protestantes del pais fueron activas en el establecimiento de escuelas,
clinicasy orfanatorios, y contaron con el respaldo de misioneros y misioneras que tenian formacion
de maestro, educadora, médico o enfermera. La influencia de los protestantes en la educacién fue
determinante para conseguir la apertura de nuevas congregaciones, que crecieron a lado de
colegios y escuelas de diverso tipo (Bastian, 1986:103). También fue importante la produccién de
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literatura evangélica y la generacion de una red de periddicos de corte confesional. Libros y
periédicos servirian como vehiculos de transmision de la doctrina protestante y de los valores
culturales norteamericanos.

Los misioneros metodistas consideraban que su tarea esencia era reformar moral y
espiritualmente a la poblacién mexicana; acercar a los mexicanos a “progreso” y la “civilizacion”
para que sentaran las bases de una sociedad ideal inspirada en e modelo norteamericano (Ruiz
Guerra, 1992). Pero estos valores y principios tuvieron, como veremos mas adelante, un impacto

reducido entre la poblacion.

Mapa 3.3. Sociedades misioneras segln localidades atendidas
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Elaboracion propia con base en Baldwin, 1979; Bastian, 1989a

3.1.2.1.1. Lasmisionesdelas|glesias bautistas

El irlandés James Hickey (1800-1866) fue e primer bautista en predicar en México (Reid,
1952:71). Después de hacerlo en los Estados Unidos, vigjé por primera vez a México en 1853,
donde debido a la guerra solo permanecié unos cuantos meses (Detweiler, s.f.:126). Radicado en
Brownsville, Texas, Hickey se desempefié como agente de la American Bible Society.® En 1861, al
estallar en los Estados Unidos la Guerra de Secesion (1861-1865), Hickey cruzé de nuevo €l rio

8 Hickey fue el fundador de la obra bautista en México, pero siempre fue més copoltor que pastor, y desarroll6 unalabor itinerante por varias
localidades de Tamaulipas y Nuevo Ledn (Anderson, 1990:19).
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Bravo y predicé por un tiempo en Matamoros. Al afio siguiente fue invitado por un mecanico
inglés, Thomas Westrup, a Monterrey para encargarse de un pequefio grupo que empezaba a
reunirse paraestudiar laBiblia. Hickey llegd a esa ciudad en 1862 (Detweiler, s.f.:100 y 126).

El 30 de enero de 1864 Hickey formo, con su esposa, Westrup y dos mexicanos bautizados ese
mismo dia, la primera Iglesia protestante en México, conocida a cabo de unos afios como la
Primeralglesia Bautista de Monterrey (Detweiler, 1930:1; Reid, 1952:71).

Como sucederia con otros misioneros protestantes, que para poder cubrir varias localidades
delegaban la representacion de las Iglesias que creaban en alguno de los primeros bautizados,
Hickey nombrd como pastor de la organizacion religiosa a Westrup. La Iglesia creci6 lenta pero
sostenidamente, y al cabo de un afio teniaya 23 fieles. En 1866, al resentirse de su salud, Hickey se
retird primero a Matamoros y después a Brownsville, donde moriria el 10 de diciembre de ese afio.
A la muerte de Hickey, Thomas Westrup se hizo totalmente cargo de la recién formada Iglesia
(Detweiler, s.f.:126).

La Junta Misionera de los Bautistas del Norte invitd a Westrup para que visitara Nueva Y ork,
y aprincipios de 1870 lo nhombraron el primer misionero de esa sociedad en México (Detweiler, en
Garvin:102).% Westrup permanecié un tiempo en Monterrey y después se fue a vivir a
Montemorel os, desde donde comenzé a extender su labor misionera a otras poblaciones cercanas.®®

En 1866 llegd a Monterrey el primero de los competidores que tendria Westrup en su tarea,
Melinda Rankin, de la American and Foreign Christian Union, quien con algunos de los miembros
de la Iglesia de Westrup formé en Monterrey otra Iglesia (Detweiler, 1939:100; Anderson,
1990:24).

En junio de 1871 Westrup informé a la Junta Directiva la existencia de cinco templos, 110
miembros y cuatro pastores. En 1876, debido a la guerra que asolaba a México y a la grave crisis
econdmica que padecian los Estados Unidos, la Mision del Norte suspendié su tarea en México.®*
Sin embargo, € trabajo fue continuado por Westrup y |os bautistas mexicanos. Cuatro afios después
esta organizacion decidio reabrir lamision (Reid, 1952:72).% En los siguientes afios, libre ya de los
problemas que la habian azotado en su primera época, la lglesia Bautista de Monterrey crecio hasta

convertirse en una de las mayores de todo México.

8 Antes de retornar a Monterrey, Westrup fue enviado por |a sociedad bautista a Espafia a conocer |as misiones de la sociedad en ese pais. Regreso a
México en julio del mismo 1870, provisto de propaganda bautista en espafiol (idem).

8 El informe de Westrup citado por Detweiler dice textualmente: “Monterrey, 19 adults members, Pastor, F. Trevifio; Cadereita [sic], 32, Pastor, S.
Diaz; Santa Rosa, 26, Pastor, J. M. Urango; Los Ebanos, 18, Pastor S. Diaz; Montemorelos, 15, Pastor T. M. Westrup. Altogether, they have 110
adults members. There are four ordained ministers. Each Church is an independent society, without hierarchy or seat of government in common.
Those of Santa Rosa and Ebanos have a small building intended for meetings, buts as yet unfinished” (idem). Cadereyta llegd a tener la més grande
comunidad de bautistas de laregion norte.

8 Al parecer, la misién de Rankin aprovechd la falta de fondos de las comunidades bautistas para atraer a varios de sus miembros. En ese 1876,
cuando |os bautistas contaban con seis templos'y 120 miembros, Westrup se ausenté por seis meses, y a su regreso solo encontré 11 miembros, con
los que reorganizé la lglesia Bautista; €l resto habia sido absorbido por los recién llegados (Detweiler, 1939:101).

& Westrup fue nuevamente nombrado representante de la sociedad bautista, pero sélo “ después de cuidadosas investigaciones” (Detweiler, 1939:103).
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Ademas de en Nuevo Leodn, la mision bautista del norte trabajé en localidades de gran
importancia econémica, como San Luis Potosi, Ledn, Aguascalientes, Guadalajara y Tampico
(Detweiler, 1930:2). Desde la ciudad de México, los misioneros bautistas avanzaron hacia
Puebla, Oaxaca y e sureste mexicano, territorios donde habia como hasta la fecha, una alta

concentracion de poblacion indigena (Anderson, 1990:33).

La trayectoria seguida por el misionero William T. Green nos permite conocer 1os fracasos,
obstaculos y éxitos que la obra bautista obtuvo en México. Este audaz misionero desarrollé un
trabgjo itinerante por varios puntos del territorio mexicano: de Monterrey a San Luis Potosi y la
ciudad de Méxicoy de adli a sur y al sureste. Al igual que otros misioneros que llegaron a México,
no hablaba espafiol, pero se hizo acompafiar de un traductor, y gracias a su labor se establecio la
primera Iglesia bautista en la capital del pais, ® donde las comunidades de creyentes crecieron poco
a poco, constituyendo una primera red de templos bautistas en las &reas aledafias de la ciudad
capital.

Green vigj6 en enero de 1890 a San Cristébal de las Casas, Chiapas, donde permanecio por
espacio de un afio, pero en ese apartado lugar no tuvo ningln éxito. & Llegd a Pueblaen 1891y
ali logré fundar un templo y poco después regresd a San Luis Potosi, donde se mantuvo por
tres afios (Chastain, 1939:110). Su Ultima misiéon la desempefid en Nuevo Laredo, localidad
fronteriza que, gracias al ferrocarril, comenzaba a tener gran auge.

Monterrey continud siendo un punto emblematico para los bautistas del norte, pero pronto
éstos se verian amenazados por la llegada de otras denominaciones, asi como por las disputas

internas que se generaron entre pastores. %

En 1880 llegb a México la Southern Baptist Foreign Mission Board (FMBSBC), de
Richmond, Virginia. El primero de sus misioneros fue también un inglés, John Westrup, un
hermano menor de Thomas Westrup. Su historia es similar, aunque mucho més corta y tragica.
Antes de ser nombrado por la sociedad de Richmond, John Westrup fue contratado por varias
familias de Texas™ que residian en el &rea de MUzquiz, Coahuila (Detweiler, s.f.:126). Gracias a

% En 1883 esta sociedad misionera envié a W. T. Green a la ciudad de México, donde fue e responsable de organizar |a primera Iglesia bautista
(Detweiler, 1930:2). El 14 de marzo de 1884 fue abierta esta Iglesia y en septiembre fue enviado en su ayuda el misionero W. H. Sloan (Reid,
1952:72).
8 vale la pena recordar que San Cristbal era un enclave colonial en el que tenia una gran influencia la Iglesia catélica. A su alrededor han existido
centenares de comunidades indigenas de origen maya, por lo que la traduccion de la Biblia 'y otros materiales evangélicos a lenguas vernaculas se
convirtié desde entonces en un gran reto para las sociedades misioneras. Tiempo después la labor misionera en los Altos de Chiapas seria ocupada por
los presbiterianos del norte (Detweiler, 1927:109).
® |a Iglesia bautista de Monterrey sufrié un duro revés tras la renuncia en 1903 de Thomas Westrup, una de las figuras més simbdlicas de esa
Iglesia. El problema se inicié en 1901 cuando Westrup fue enviado a otra misién y su lugar fue ocupado por un pastor de origen metodista.
Westrup se inconformé por las sanciones impuestas por |a junta directiva de esa misién cuando regresd a Monterrey e inscribié a sus hijosen la
Escuela Normal y decidié ingresar junto con su familiaalamision de los Discipul os de Cristo (Anderson, 1990:36).

8 Estas familias estadunidenses habian emigrado a México a término de la Guerra de Secesion; eran bautistas y explotaban los minerales del estado
de Coahuila (Anderson, 1990:26).
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ello, Westrup establecié una congregacion protestante de habla inglesa, ala que se dfiliaron varias
familias mexicanas.®

Las familias texanas recomendaron a John Westrup ante la Junta Misionera de Richmond, y
ésta lo acepté como su misionero, pero su labor durd poco tiempo. El 21 de diciembre de 1880,
Westrup y su compariero de viaje, Basilio Flores, fueron asesinados cerca de la frontera por “indios
bandidos’” de Nuevo México (Reid, 1952:73).

En 1881 e misionero William M. Flournoy y su esposa fueron transferidos de Laredo (Texas)
a Progreso (Coahuila), lugar donde fundaron una escuela para nifios. Mas tarde erigieron e primer
templo en Torredn. Poco tiempo después se agregarian a esta labor misionera John Powell y O. C.
Pope.

La estrategia de trabajo seguida por Flournoy, Powell y Pope seria la de vigjar a cabalo y
visitar comunidades cercanas a Saltillo y Torredn, buscando que alguno de los convertidos se
hiciera cargo de atender a los nuevos congregantes. Powell fundaria la primera Iglesia bautista de
Saltillo. Ademés, estableceria un centro de estudios teol 6gicos, conocido con € nombre de Instituto
Zaragoza. Debido a su buena relacion con el gobernador de Coahuila, Evaristo Madero, logré que
éste aceptara un plan para abrir una escuela para nifias en la capital del estado.™

Sin embargo, problemas internos y de liderazgo ocasionarian graves estragos en esa casa
misionera. El centro del conflicto seriala disputa entre Powell y otro misionero bautista de apellido
Stelman. Esta etapa, mejor conocida como “el éxodo” (1886-1888), tuvo como resultado la pérdida
de 11 misioneros, € cierre del Ingtituto Madero y la divisién de la Iglesia bautista de Saltillo
(Anderson, 1990:38).%

Las comunidades atendidas por los bautistas del sur eran, preferentemente, enclaves minerosy
villas agricolas en bonanza, pero a partir de 1890 extenderian su radio de accién a otras localidades
importantes de México, como Toluca, Zacatecas, Guadalajara y Orizaba, * poco tiempo después
congtituirian la Mision Bautista en México (Chastain, 1939:131).

Una de las metas més importantes para |os bautistas serialograr la union entre las misiones del
nortey del sur. El 3 de septiembre de 1903 ambas misiones organizaron en la ciudad de México una

reunion nacional, dando lugar asi alallamada Convencién Nacional Bautista de M éxico, organismo

% Se dice que este misionero fundd otras congregaciones en Progreso, Villa de Judrez y San Juan de Sabinas, Coahuila (Arderson, 1990:27).

% Powell compré una propiedad en Sdltillo, y en octubre de 1884 se inauguré el conocido Instituto Madero. El primer director fue José Maria
Cérdenas, quien paraasumir el puesto renuncié a su cargo como superintendente de Instruccién Pablica del estado de Coahuila (Anderson, 1990:31).
%2 Otro duro golpe para los bautistas fue la apostasia de W. S. Sloan, uno de los misioneros més queridos y eficaces. Sloan dejé de publicar e
periodico La Luzy se traslad6 a Aguascalientes; después se radicd en la ciudad de México. En 1907 abandon6 su fe evangélica para convertirse al
catolicismo (Anderson, 1990:44).

% powel| fue transferido de Saltillo a Toluca; McCormicks parti6 de Zacatecas con rumbo a Morelia; J. G. Chastain dejé Matehuala parainstalarse en
Guadalgjara. 1. N. Steelman fue asignado a Oaxaca, pero las dificultades y peligros de esa zona lo obligaron a establecerse en Orizaba, Veracruz
(Chastain, 1939:131).
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que habria de coordinar las diferentes Iglesias de esa denominacion. * Gracias a esa union los
bautistas ampliaron su radio de accion a estados como Durango, Guangjuato y Michoacan.

Un rasgo importante de esta fusion seria el papel desempefiado por varios bautistas mexicanos,
entre los que destacan los hermanos Barocio, € doctor Cosme Montemayor, Algandro Trevifio y
Roberto Porras (Macin, 1983:48).

3.1.2.1.2.Lasmisionesdelas|glesias presbiterianas

La que actualmente es la Iglesia Presbiteriana de México fue iniciada por €l doctor Grayson Mallet
Prevost, que llegaria a ser consul de los Estados Unidos en Zacatecas y quien, ademas, habria de
emparentarse por casamiento con una de las familias liberales mas ricas e influyentes del centro-
norte de México. Prevost era médico militar y llegd a México como parte de las fuerzas
estadounidenses que invadieron el pais en 1846. Una vez finalizada la guerra, decidié quedarse en
México para dedicarse a los negocios, primero en Saltillo y poco después en Fresnillo. En 1850 se
casb con una hija de Severo Cossio, un libera que llegaria a ser gobernador de Zacatecas. En 1856
el gobierno de los Estados Unidos lo nombré consul en la ciudad de Zacatecas, adonde cambié su
residencia. En ese mismo afio Prevost inicid su tarea evangelizadora, pero solo entre su circulo de
amistades cercanas. Poco a poco esa labor fue amplidndose hasta hacerse publica en 1867. Pronto
convirtié aun grupo liberal, encabezado por su suegro, y amplio su radio de accion aVillade Cosy
Fresnillo. En 1869 los nuevos evangelizados se hicieron de una imprenta, que Prevost habia
solicitado en donacion a sus amigos estadounidenses, y fundaron un periodico llamado Antorcha
Evangélica. Hasta entonces, los conversos sdlo se identificaban como protestantes.

Un paso decisivo en la historia de esta comunidad protestante seria la visita que Prevost
realizd a Nueva Y ork para solicitarles a los directivos de la American and Foreign Christian Union
que se ocuparan del trabajo iniciado en Zacatecas.™® Esta asociacion nunca envié misioneros, por no
disponer de uno que hablara espafiol, pero, ante la insistencia de Prevost, en 1871 traspasoO la
responsabilidad a la Junta de Misiones Presbiterianas del Norte, que envid a reverendo Paul H.
Pitkin, quien llegd en 1872 a Zacatecas, aunque se establecio en Villade Cos, donde fundariala que

serialaprimeramision presbiterianaen México (Martinez Lopez, 1972:51-61).

% El 3 de septiembre de 1903 los bautistas del norte'y del sur organizaron en la ciudad de México una convencién nacional. Estafue unaideaoriginal
de J. G. Chastain (misionero de la Southern Baptist y pastor de la Iglesia bautista de Guadalgjara), Alejandro Trevifio (ministro mexicano de lalglesia
Bautista de Monterrey) y J. S. Cheavens. En la creacion del nuevo organismo también fue importante Sloan misionero de la Northern Baptist y pastor
delalglesia Bautista del Distrito Federal, lasegundaen el pais) (Reid, 1952:75y 76).

% |_a congregacion formada tenia una membresia de 170 miembros y un edificio, e cual habia sido construido por mexicanos (Rankin, 1958:118).

% Pensando en la visita que Prevost hizo a Nueva Y ork para solicitar la ayuda de la Unién Cristiana, Henry Williams escribi6: “ Es interesante
observar €l hecho de que antes de que los misioneros protestantes entraran a México, |os mexicanos habian enviado a un hombre a Nueva Y ork
pidiendo que un ministro protestante debia ser enviado a ellos para que predicara el Evangelio puro” (Henry Williams, citado por Martinez L 6pez,
1972:57).
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A finales de 1872 los presbiterianos del norte establecieron su primera mision en la ciudad de
Meéxico. Como resultado de esa labor surgi6 el templo de “El Divino Salvador”, asentado en lo que
fuera el Hospital Real de Indios (Vidal, 1998:46).

La Mision Presbiteriana del Norte extenderia su labor a los estados de San Luis Potosi,
Zacatecas, Morelos, Hidalgo, Puebla, Estado de México, Guerrero, Michoacan, Oaxaca, Veracruz,
Tabasco, Campeche y Yucatan (Martinez Lopez, 1972), con lo cua cubriria una gran extensién del
territorio mexicano.

Una de las tareas importantes desarrolladas por los presbiterianos era localizar lugares aptos
para realizar actividades de evangelizacion. Las lineas del ferrocarril que conectaban a la frontera
norte con localidades como Monterrey, Tampico, Zacatecas, San Luis Potosi, la ciudad de Méxicoy
Veracruz resultaban puntos vitales para el desplazamiento de los misioneros hacia regiones muy
extensas. Las zonas de dificil acceso, como sierras, selvasy € tropico himedo, serian cubiertas por
los misioneros realizando travesias a caballo y bordeando |as comunidades indigenas.

Los preshiterianos del sur se establecieron formamente en México en 1872. De una posicion
doctrinal conservadora esta mision consolido su presencia en la parte noreste, atendiendo estados
como Nuevo Ledn, Tamaulipas, Coahuilay Durango.

Uno de los ges de trabajo de esta casa misionera se desarrollé en Monterrey, localidad que
figuraria como un importante punto de difusién de la doctrina protestante. Afios atrés, Melinda
Rankin, misionera que llegd por vez primera a Monterrey en 1855 y regresd a esa localidad diez
anos después (Baldwin, 1986:289),97 habia abierto e camino para la llegada de los presbiterianos.
Ella, junto con € pastor Park, constituyeron en 1870 la Primera Iglesia Presbiteriana en Monterrey,
una congregacion que en gran medida fue producto del trabajo de Hickey y Westrup (Anderson,
1990:24).

El establecimiento de varias empresas petroleras en €l Golfo de México, como la Standard Qil
Company, produjo la llegada de un alto nimero de extranjeros a esa zona (Dale, 1910;79). Entre
otras, la Iglesia Preshiteriana Reformada cred en 1879 una mision en Tampico, Tamaulipas, puerto
de gran relevancia parael comercio y las exportaciones.

Los misioneros de esta Iglesia comenzaron a atender un extenso territorio, que cubria la costa
este de Tamaulipas, el norte de Veracruz y la huasteca potosina (Dale, 1910:79). La organizacion
del trabajo misionero se encontraba dividido en distritos, cada misionero era responsable de cubrir

una extensa &rea geografica y debian visitar comunidades y cantones, que generamente se

9 Seglin su autobiografia su arribo a México fue en 1855, y su trabajo en €l pais se prolongé por espacio de 20
anos. Inicidlmente, fue la representante de la American and Foreign Christian Union, aungque después tomoé la
camiseta de los preshiterianos. Afios antes habia trabajado como maestray misionera en los valles del Mississippi,
Tennesseey Rio Grande, Texas.
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encontraban dispersos, en busca de potenciales conversos. El misionero que tenia el nombramiento
de superintendente se hacia cargo de seleccionar un lugar central accesible que sirviera como punto
de contacto para cada uno de los distritos. Este centro estratégico cumplia un papel fundamental
como proveedor de recursos economicos y en é se edificaba una capilla, que podria transformarse
después en un templo.

En 1888, la Iglesia Preshiteriana de Cumberland se instalé en Guangjuato, zona de gran
importancia historica para € catolicismo. Su mision era atender a los ciudadanos britanicos y
estadounidenses que laboraban en |as compariias mineras.

Al igual gue otras denominaciones, €l preshiterianismo [legé a México dividido, razén por la
gue su obra misionera fue dispersa en los primeros afos. Las distintas Iglesias presbiterianas
compartian una misma forma de gobierno, pero las diferenciaban puntos doctrinales. La busgueda
de proyectos gque hicieran més exitosa esta obra misionera llevé a que éstas signaran algunos
acuerdos. En 1883 tuvo lugar en Zacatecas la primera reunion nacional de Iglesias preshiterianas; y
un afo después se organizoé en Tamaulipas €l primer preshiterio con pastores mexicanos. En 1901
seria creado € Sinodo General de estalglesia (Vaencia, 1992:46).

En la estructura y organizacion de los preshiterios comenzé a participar un nimero cada vez
mayor de mexicanos, entre los que figuran persongjes importantes, como Plutarco Arellano,
Arcadio Morales, Eligio N. Granados, Leandro Garza Moray Andrés Osuna. Moisés Saenz seria el
presbiteriano mas reconocido pues fue un pedagogo de gran talento y promotor de un nuevo modelo

educativo en México.

3.1.2.1.3. Lasmisionesde las|glesias metodistas
El presidente de la conferencia anual del oeste de Texas comisiono €l valle de Rio Grande, Texas, a
Algjo Hernandez, originario de Aguascalientes y ex soldado de las tropas que combatieron a
Maximiliano. Tan pronto como obtuvo su nombramiento, Hernandez comenzé a trabgjar en lo que
se llamé Mision Mexicana Fronteriza, que se extendia desde Corpus Christi hasta El Paso, Texas.
Alli estuvo varios afios, pero poco pudo hacer para expandir la obra misionera. Gran parte de la
frontera se encontraba incomunicada, y eran constantes las incursiones y asaltos de los indios. Afios
después de establecida la Misién Fronteriza, se envié a la ciudad de México a obispo metodista
norteamericano Gilbert Haven, quien llegd de Veracruz en € recién inaugurado Ferrocarril
Mexicano (Bastian, 1983:71).

El trabajo desarrollado por Haven tendria como gje principal la capital mexicana, donde, en
marzo de 1873, compro el antiguo convento de San Francisco (nacionalizado como bien del Estado

por e gobierno de Juarez) para establecer €l cuartel general de la mision metodista (Bastian,
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1983:71).% Poco después la labor misionera metodista se extenderia hacia los pueblos mineros
cercanos a Pachuca y a otras localidades donde existian fuertes intereses de empresarios ingleses y
norteamericanos. En estos lugares ya existian “bases para €l protestantismo”; es decir, contactos
personalesy redes de apoyo (Ruiz Guerra, 1992:49).

Asi, los Metodistas del Sur pronto ampliaron su radio de accion en € centro y sur del pais, y
su labor misional abarcé € Estado de México, Morelos, Veracruz, Hidalgo, Puebla, Oaxaca,
Michoacan, Colima y el Distrito Federal (Baez Zuiiga, 1954:3). Por su parte, los Metodistas del
Norte mantuvieron un crecimiento lento pero ascendente. Ellos contaban con més recursos
econdmicos, pero les faltaban pastores y misioneros que se hicieran cargo de las obras.

En 1886 la Iglesia Metodista del Sur organizé una conferencia que serviria para evaluar y
replantear la estrategia misionera. El balance general era poco satisfactorio y los logros obtenidos
eran exiguos. De ahi que la incorporacion de los mexicanos fuera planteada como una tarea urgente
y necesaria. ¥

De acuerdo con Ruiz Guerra, los metodistas impulsaron la ensefianza de practicas
democréticas y la defensa de los derechos sociales y politicos entre los mexicanos. Ademas, su
prédica misionera “ puso especial atencion en la lucha del converso por la perfeccion cristiana, y la
creacion de hombres nuevos, que (hicieran de México) un pais mas rico, dindmico y justo” (Ruiz
Guerra,1992:140).1%

L os misioneros metodistas se caracterizaron por un espiritu polémico que los hizo enfrentarse
directamente con lalglesia catdlica, |0 mismo gque por su preocupacion por atender alos sectores
sociaes marginados, o que en la préacticalos llevé a manifestarse afavor de latemperancia, a crear
colegiosy arealizar obras de caridad. Ninguna otra denominacion establecio tantas escuelas como
los metodistas (Bastian, 1983:92).

La obra de los metodistas fue, sin duda, la que més trascendencia tuvo en México, pero €l
crecimiento numérico de esa comunidad religiosa fue siempre muy pequefio, sobre todo como para

representar un contrapeso alalglesia catdlica.

3.1.2.1.4. Lasmisionesdela I glesia Congregacional

El 7 de noviembre de 1872 llegaron a Guadalgara David A. Watkins y John Stephens, misioneros
de la Iglesia Congregacional, cuya principal carta de presentacion eran las escuelas. Watkins y
Stephens acababan de graduarse del Seminario Teoldgico de San Francisco, California, y ésta era

% |acompradel edificio donde estabala Capilla de los Capuchinos fue un acto clave para consolidar la presencia metodista en la capital del pais.

% Sostenes Judrez y José Elias Mota fueron |os primeros mexicanos en adquirir una alta responsabilidad en la estructuray gobierno delalglesia

M etodista Episcopal de México.

100 Seqiin Nelson (1982:81), la doctrina metodista hacia énfasis en la conversion radical y en la préctica de una moral rigurosa. Entre sus miembros se
exigia la fidelidad marital, |a sobriedad, una manera honesta de vestir, la diligencia, y hacian hincapié en el individuo y en la doctrina del libre
albedrio.
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formalmente la primera mision que recibian. En la capital de Jalisco organizaron una congregacion
con s6lo 14 miembros, pero pronto buscaron acercarse a otras poblaciones méas pequefias. En su
busqgueda de comunidades abiertas y liberales, olvidaron que en Jalisco la lglesia catdlica tenia una
fuerte y solida presencia.

En julio de 1874 John Stephens recibi6 unainvitacién paratrabagjar en Ahualulco del Mercado,
poblacion agricola distante de Guadalgjara. Alli alquild una casa frente ala plaza de armas e instal6
una escuela primaria nocturna. Algunos vecinos vieron con simpatia este proyecto, sin embargo €l
parroco del pueblo, alarmado por la aceptacion que tenia la escuela, denuncié abiertamente a los
protestantes y desde el pulpito prohibié todo trato con ellos ademés de quemar en la plaza principal
toda la propaganda evangélica. Dias después, € cura Reynoso incitd a la poblacion a expulsar a los
protestantes. Los pobladores lo siguieron y ocurrié un tragico y violento incidente: Stephens fue
asesinado por unaturba enardecida (Santana, 1954:1-2).

Por su parte, David Watkins, con € apoyo de otros misioneros, comenzé a trabajar en las
localidades jaliscienses de Atengo, Tlajomulco y Tecolotlan. Afios mas tarde, en 1882, en Atengo
hubo un lamentable hecho de sangre. Durante la apertura de un centro de culto protestante se dio un
enfrentamiento armado entre protestantes y catdlicos, con un saldo de varios muertos. Watkins fue
acusado de actos de incendio y homicidio, por los que estuvo recluido por breve tiempo en una
cércel. Poco después de quedar libre abandond su conexion con la Iglesia Congregacional y
traspasd las congregaciones ya formadas y sus propiedades a la Iglesia Metodista Episcopal
(Santana, 1954:1-2).

La Iglesia Congregacional busco establecerse en otras regiones del norte de México.*™* En
Chihuahua las zonas atendidas serian la capital del estado, zonas mineras de importancia, como
Hidalgo del Parral, Santa Barbaray Batopilas, y pueblos de tradicion liberal, y de resistencia, como
Guerrero, Madera, Cuasicarachi, Namiquipa, entre otros. En Sonora la labor misionera se concentré
en localidades gran tamafio y mineras, como Hermosillo, Guaymas, Nacozari, Magdalena y
Cananea (Bastian, 1989:122).

L os misioneros congregacionales siguieron una estrategia de trabajo muy similar en todos los
sitios donde se establecieron, pero no en todos ellos obtuvieron los mismos resultados. La base
principal de su proyecto era € trabgjo educativo, la construccion de escuelas, y la distribucion de
literatura evangélica.

En Chihuahua €l trabajo misionero inicié con Santiago Eaton. En noviembre de 1882 éstey su
familia se instalaron en la capital del estado; donde permanecerian por espacio de dos décadas.

Alquilé al llegar a esa localidad una casa cerca de la catedral, donde comenz6 a realizar un trabajo

101 En febrero de 1882 la Iglesia Congregacional envié més misioneros a Guadalgjara. Estos siguieron trabajando en casas particul ares hasta que
tuvieron un lugar propio. El templo del Divino Redentor fue construido en 1891 sobre los cimientos de lavigjacasa de la Inquisicién (Santana,
1954:4).
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de difusiéon y venta de publicaciones evangélicas, actividad que compartié con las funciones de
maestro y misionero; fruto de su trabajo fue el Colegio Chihuahuense.!%

En 1884 e misionero Case y su esposa se establecieron en Hidalgo del Parral, famosa
poblacion minera de Chihuahua. Dos afios después quedd formalmente constituida en ese lugar la
primera lglesia Congregaciona del norte de México.

Otra trayectoria interesante, pero menos exitosa fue la seguida por Mateo A. Crawford. En el
verano de 1888 llegd a Hermosillo € misionero Crawford, acompafiado de su esposa. EI cambio de
clima fue brusco, pero aparentemente todo era mas tranquilo y pacifico que en Guadalajara, donde
el matrimonio Crawford habia permanecido por algun tiempo. En una casa rentada Crawford instal
un mostrador con biblias, librosy folletos evangélicos. La estrategia de este misionero para reclutar
adeptos fue invitar a los nifios para que escucharan musicay aprendieran a leer. Las madres de los
nifios se mostraron interesadas y a cabo de unas semanas comenzaron a asistir a la escuela
dominical. Algunos sacerdotes se dieron cuenta de que € interés por € protestantismo crecia y
realizaron una fuerte cruzada contra la que [lamaron “ casa de |os hergjes’. Crawford fue obligado a
abandonar su casa. La asistencia a lugar disminuyd, pero sobrevivio una pequefia comunidad de
creyentes. En uno de sus vigjes este misionero contrgjo la fiebre tifoideay murié en 1894 (Santana,
1954:5).

Se dice que esta denominacion religiosa recluté a sus miembros entre mineros, comerciantes,
personas de la clase media y minorias rurales, compuestas por rancheros ligados a la economia
agroexportadora. De sus filas emergieron persongjes politicos importantes, como Pascual Orozco en
Chihuahua, € cual gercido una influencia notable en el movimiento revolucionario de 1910.
Ademas, agunos pastores chihuahuenses fueron miembros activos de los clubes maderistas
(Bastian, 1983:110).

Al cambio de siglo, los congregacionalistas fracasarian rotundamente y quedarian convertidos

103 Perg |as restantes

en una comunidad religiosa reducida y con una influencia regional limitada.
lglesias historicas crecerian hasta convertirse en las cabezas indiscutibles del movimiento

protestante, al menos hasta mediados del siglo XX.

3.1.3. Lasmisionesdelas|glesias dela Restauracion
En paralelo alallegada de las misiones protestantes historicas se asentaron en México otras Iglesias
pertenecientes a Ilamado Movimiento de la Restauracién, como la Iglesia de los Santos de los

Ultimos Dias (mormones) y los Adventistas del Séptimo Dia. *** La trayectoria histérica de ambas

102 En 1885 Eaton fundé el Colegio Chihuanhuense. Y en 1892 se inauguré en la ciudad de Chihuahua el templo de La Trinidad.
103 E| primer misionero mexicano de esta congregacion seria Algjandro Villa, fundador del periddico Avance (Macin, 1983: 49).

104 Tanto los mormones como los adventistas y los testigos de Jehova no son identificados con el protestantismo histérico ni con los evangélicos, sino
que pertenecen a conjunto de Iglesias Ilamadas de la Restauracion o pararotestantes. De acuerdo con Henri Tincq (1995:685), en los tres casos se
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lglesias es poco conocida; sin embargo, representa un caso diferente, pues éstas se desarrollaron
algjadas del resto de las misiones y su tarea no siempre fue la evangelizacion de los mexicanos. Los
mormones prefirieron instalarse en localidades cercanas a la capital del pais y en territorios
aledafios a la frontera con los Estados Unidos; los adventistas, en cambio, trazaron un camino de
expansion rumbo a las principales ciudades del pais (Guadagjara, Monterrey, ciudad de México) y
el Istmo de Tehuantepec (Oaxaca).

A partir de 1887 comenzaron a llegar |os colonos mormones para protegerse de la persecucion

en su pais por practicar la poligamia.’®

Dichos colonos adquirieron 70 mil hectareas de terreno en
Sonora y Chihuahua, terrenos que fueron convertidos en présperos campos agricolas.'® Para 1908

eran nueve las colonias mormonas y cerca de cuatro mil los colonos que residian en México.'”’

3.1.4. El arribo delos protestantes a las fronteras mexicanas

A pesar de provenir de Estados Unidos, los misioneros protestantes no mostraron ninguna
preferencia por las localidades que colindaban con ese pais. No todos entraron por el norte. La
mayoria lo hizo por e este, por € puerto de Veracruz, como era normal en esos anos, pero los
pocos gue ingresaron cruzando la frontera entre los dos paises se aventuraron un poco mas alladela
linea fronteriza.

Los misioneros protestantes prefirieron lugares mas poblados, o a menos que tuvieran una
economia en expansion: en primer lugar la ciudad de México, los puertos y las capitales de los
estados, asi como algunos centros mineros. Un caso entre muchos fue el de Melinda Rankin,
misionera gque pasd 13 afios en Brownsville dirigiendo una escuela evangelista para sefioritas de
habla hispana. Aunque ella llegd a Brownsville en 1852, no fue sino hasta 1859 cuando visito la
vecina frontera de Matamoros, y esto, obligada por la ocupacion militar de Brownsville por un
guerrillero mexicano de nombre Juan Nepomuceno Cortinas. Su segunda visita ocurrio en 1863, y
de nueva cuenta fue una visita obligada, esta vez por la toma de Brownsville por € egjército
confederado. En 1865, cuando Rankin decidio internarse en México, no pensd en Matamoros, que

le quedaba a unos kil 6metros de distancia, sino que se dirigi6 directamente a Monterrey.'®

niegan algunas de las verdades esenciales del cristianismo, y los adventistas y mormones defienden ademés, lainspiracion divina de los escritos de
sus fundadores, Ellen White y Joseph Smith.
1% Desde 1862 estaba vigente en los Estados Unidos unaley federal contrala poligamia; sin embargo, no habia sido aplicada en Utah por la
resistencia de las autoridades estatales, controladas por lalglesia de los Santos de los Ultimos Dias. Pero la presion existia, y la posibilidad de huir a
México siempre estuvo latente. En 1882 fue aprobada una segunda ley mas restrictiva que obligé alos mormones a salir del pais.
198 A unque los colonos mormones contaron con el apoyo del gobierno de la Replblica, sus “ vecinos mexicanosy el gobierno del estado de Chihuahua
seles opusieron, por su poligamia, por € riesgo de asentarlos en lafronteray por ser norteamericanos’ (Aboites, 1995:108).
197 |_os mormones levantaron molinos de trigo, fabricas de dulces y zapatos, y por supuesto, modernas obras de irrigacién y servicios para las labores
de agricultura, fruticulturay ganaderia (Lozano, 1983:40).
1% Melinda Rankin fue educada en Nueva Inglaterray laboré como maestray misioneraen Kentucky y en el valle del Mississippi. Llegd en
1850 al valle de Rio Grande. Segun su testimonio, alli visité las casas de cientos de mexicanos'y dot6 a cada familia de una Biblia. Después
fundo la ya referida escuela cristiana para sefioritas en Brownsville, poblacion fronteriza vecina de Matamoros (Rankin, 1958).
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Entre las razones por las que Monterrey resultaba un punto atractivo para los misioneros
estaban su localizacion y su importancia econdmica. Con sus 40 mil habitantes, formaba un centro
con intereses comerciales de primer orden. La entrada del ferrocarril en 1882 haria ain méas
relevante su posicion, debido alas buenas comunicaciones que logro tener con los Estados Unidos.
Ademés, Monterrey viviria entre 1890 y 1910 una gran etapa de desenvolvimiento industrial
(Cavazos, 2002:174).

Vale decir que una de las mayores dificultades del trabajo misionero en la frontera fueron las
condiciones de inseguridad y violencia que imperaban en €ella tras la guerra México-Estados
Unidos. Situacién que en algunas localidades de Texas y Coahuila se prolongo hasta 1870. El caso
delafrontera de Eagle Passy Piedras Negras ilustra este hecho.

La historia de los inicios de Eagle Pass estuvo caracterizada por la violencia. El asentamiento
y la fortaleza adjunta fueron atacados con frecuencia por los indios apaches y comanches. En €l
lado mexicano, Piedras Negras, establecido en 1850 a un costado de Eagle Pass, se convirtid en un
asilo para los esclavos fugitivos, y se dice que las riberas del rio Bravo estaban infestadas de
forgjidos. Las incursiones armadas en ambas |ocalidades tuvieron lugar hasta el fin de la Guerra de
Secesion. Sin embargo, en los afos posteriores a esta guerra las bandas de cuatreros y de fugitivos
dominaron Eagle Pass, a pesar de laintensa actividad de los famosos rangers de Texas (Montejano,
1991). En 1871 Eagle Pass se convirtio en la cabecera del condado de Maverick, mientras que
Piedras Negras comenzaria a tener los trazos de una localidad urbana. Sin embargo, la etapa mas
decisiva para ambas localidades tendria lugar una década después, con la introduccion del
ferrocarril. En 1882, los ferrocarriles de Galveston, Harrisburg y San Antonio, construidos de
Spofford a Eagle Pass, conectaron a esta aislada comunidad con €l resto de los Estados Unidos. La
construccion del ferrocarril fue continuada hacia Piedras Negras, con lo cual esta pequefia localidad
fronteriza quedaria conectada con las principales |ocalidades de M éxico. Piedras Negras comenzo a
tener cierto auge gracias a las actividades de comercio internacional que propiciaban las minas de
carbén, ranchosy granjas de sus arededores.

3.1.4.1. Lasmisiones en Matamor os de los cuaquerosy presbiterianos

Los cudqueros (Sociedad de los Amigos) fueron los primeros en establecer una misién en la
frontera mexicana. Lo hicieron en 1871 en Matamoros, Tamaulipas. Un misionero de apellido
Purdie comenzo la labor cuaquera abriendo en esa localidad fronteriza una escuela para nifios, que
le sirvid de sefiuelo para atraer a los padres de los educandos. Purdie se revel6 como un misionero
muy activo y de una gran capacidad de organizacion. Un afio después de haber llegado, su
congregacion contaba ya con 36 miembros (Baez-Camargo, 1954). Una accion muy importante de
este misionero fue la adquisicion de una peguefia imprenta, donde publicaba un periédico (El Ramo
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de Olivo), folletos religiosos y algunos libros escolares que é mismo habia traducido del inglés. En
1881 Purdie inauguré en Matamoros €l primer templo de los cuagueros en México, y en 1885 se
trasladd a Tula, una poblacion ubicada al sur de Matamoros.

L os cuaqueros habian mostrado un interés constante por visitar y ayudar alos presos, asi como
por realizar actividades filantrépicas, pero su objetivo primordial, a diferencia de otras
denominaciones protestantes, no era la busqueda de nuevos conversos, sino la ensefianza persona e
inmediata de lo que ellos denominaban “la luz interior” del ser humano (Lyman Hurlbut,
1996:178). Sin embargo, ésta fue una de las | glesias protestantes que menos crecié en México.

En € mismo Matamoros los preshiterianos establecieron su propia mision. Esta mision
constituye, sin duda, un caso mas interesante que el de los cuaqueros. Abierta en 1874 por Anthony
Grayhill, quien arribé a Matamoros el 21 de enero de ese afno, la mision llegd a ser una de las mas
importantes del preshiterianismo en México. Su historia ilustra mejor las facilidades y dificultades
gue tuvieron los primeros misioneros.

Asi como otros misioneros se hicieron cargo de un grupo ya evangelizado, Graybill aprovechd
el trabajo que la Iglesia Presbiteriana habia llevado a cabo en la vecina Brownsville. Su primer
converso, Leandro Garza Mora, era hijo de una mujer bautizada en la fe presbiteriana afios antes en
Brownsville. Graybill también se apoy0 en la Iglesia protestante ya establecida en Matamoros, 1a
Iglesia de los Amigos, con cuya ayuda publicd librosy folletos. A finales de 1874 los conversos de
Graybill sumaban siete. El 21 de marzo de 1875, cuando ya habia logrado convertir a 21 mexicanos,
Graybill recibi6 autorizacion del presbiterio de Western, Texas, para organizarse como Iglesia. Fue
ésta la primera Iglesia presbiteriana organizada en todo € norte de México (Martinez Lopez,
1972:170-172).

3.1.4.2. Lamision en Ciudad Juérez de los Discipulos de Cristo
Laentradaa México de lalglesiade los Discipulos de Cristo tuvo lugar en lalocalidad fronteriza de
Paso del Norte (hoy Ciudad Juérez). El trabajo fue impulsado por lainfluencia de un predicador de
Houston, Texas, llamado Jacob Caswell Mason, quien debido al delicado estado de salud de su
esposa pasaba algunos meses en El Paso, Texas. Dicho predicador descubrié en la iglesia de El
Paso a Merrit Lorraine Hoblit, un joven que hablaba espariol y mostraba un deseo de trabgjar como
misionero (Hoff., s.f.).

En octubre de 1895, la Junta Directiva de los Discipulos de Cristo tomé la decision de enviar
los primeros misioneros a Ciudad Juarez. El primero de ellos fue Hoblit y luego Bertha Mason, hija
de Jacob Mason. Ambos comenzaron su trabajo utilizando como métodos de evangelizacion las

escuelas de dia, clases de noche, distribucién de literatura evangélica, y predicacion en espacios
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publicos’. Pero dos afios después € trabajo en esa localidad fue abandonado (Béez-Camargo,
1954).

En 1897 Hoblit decidio trasladarse a Monterrey, ciudad que mostraba un gran crecimiento de
poblacion, debido a un auge industrial, y que gozaba de buenas conexiones de ferrocarril con los
Estados Unidos. Alli estableci6 una escuelay a lado de ella abrié un cuarto de lectura para llevar a
cabo los servicios de predicacion, hacer las traducciones y crear un ministerio de impresion;
también, ése seria su centro de operaciones para redlizar las visitas casa por casa. El plan para la
misién que establecio ali, a que llam6 “la Puerta Abierta’, era ambicioso, pues superaba su
capacidad fisicay financiera. Un grupo de mujeres cristianas de Texas le envid ayuda en 1900, pero
para entonces Hoblit ya habia dimitido (Hoff., s.f.).

El trabgjo en Monterrey fue reanudado por Omer, Berha Mason, Clara L. Case y un
evangelista mexicano de nombre Francisco Puebla.109 Pero este trabajo misionero fue afectado
severamente por las epidemias que se diseminaron en e area. Alvin G. Alderman y su esposa
Ilegaron a Monterrey para remplazar a Omer, debido a que la situacién de salud de éste se estaba
deteriorando. Alderman tuvo un tragico final. LIeg6 en junio de 1901 y murio €l 23 de septiembre
de 1903, victima de una epidemia de fiebre amarilla. A pesar de su corto periodo de trabajo degjo
una huellaimportante.110

Samuel G. Igman se incorpor6 a equipo de misioneros que llegaron al Noreste de México.
Una destacada formacién universitaria, dotes de buen predicador y una gran iniciativa para realizar
tareas educativas entre los adultos hicieron de Igman un personaje muy sobresaliente. El y su
esposa |legaron a Monterrey en 1905. Como no dominaba € idioma espariol, trabajé con Thomas
Westrup, quien fue su profesor particular y traductor. Igman sobresalio por su trabajo en el estado
de Coahuila. Bajo su direccion, los Discipulos se extendieron a algunos pueblos mineros y otras
localidades cercanas a la frontera con Texas, como Fuente, Esperanzas, Rosita, Sabinas, Nava, La
Agujitay Ciudad Porfirio Diaz (€l actual Piedras Negras).

3.1.4.3. Lamisién en Piedras Negras de los Discipulos de Cristo
La obra misionera de los Discipulos de Cristo fue establecida en Piedras Negras en 1907 por
Samuel G. Igman, cuya primeratarea fue fundar una escuela, el Instituto del Pueblo, institucion que
llegaria a ser muy famosa en el norte de Coahuila.

En € Instituto del Pueblo se impartieron clases para nifios y adultos, clases de inglés, y en é

se fundd un centro donde se debatian temas sociales y morales. En sus primeros afios, en sus aulas

109 E] 14 de septiembre de 1901 se organizé la Iglesia Cristiana de Monterrey, con 18 miembros, cinco de ellos mexicanos (Hoff).

110 5e dice que el trabajo realizado en México por Alderman fue significativo por varias razones: “El comenzé la publicacion llamada Llamamiento
(The Call), que posteriormente se llamé La Via de Paz, publicacion que habriade dirigir y formar la Iglesia por més de medio siglo; bajo su
supervisién la escuela gozé de un enorme crecimiento, aumentando de 35 a 500 estudiantes; él visualizé la necesidad de contar con construcciones
permanentesy las realiz6 en una nueva colonia, donde no existia oposicion catdlica; convirtio aT. M. Westrup y su familiaa movimiento que llamé
‘Cristianos Solamente’” (Hoff). En 1902, Tomas Westrup y algunos de sus familiares decidieron unirse ala Iglesia de los Discipul os de Cristo,
dejando atrés su herencia bautista. Westrup murié en Monterrey el 15 de noviembre de 1909.
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aprendieron a leer y escribir autoridades como el alcalde de Piedras Negras, ademés de que de €
egresaron alumnos que més tarde se incorporaron a las funciones publicas (Baldwin, 1986:299). La
amistad de Samuel Igman con un persongje politico de gran importancia como Venustiano Carranza
le seria de gran ayuda para realizar su obra.

Una de las maestras pioneras de esta escuela escribid en sus memorias un balance del trabajo

realizado con los nifnos de esa localidad fronteriza:

Muy pocos de los nifios han aceptado al Sefior pero algunos de sus padres y familiaresya lo
hicieron, debido a que teniamos el deber de visitarlos y ellos estaban agradecidos por
nuestra preocupacion, y porque la escuela proporciond los libros y otros materiales para
ellos. El instituto ofrecié también clases de inglés y misica. Esta era la fuerza de motivacion
gue estuvo detras de nuestro éxito (Memorias, maestra Elvira Reyna).

Matamoros, Ciudad Juarez y Piedras Negras fueron, sin embargo, excepciones a una regla
bien establecida: la mayoria de los primeros misioneros prefirieron la ciudad de México y sus
alrededores y otras ciudades de gran tamafio, basicamente Ledn, Puebla, Zacatecas, Guadalgjara y
Monterrey.

3.2. Losresultados. El saldo delas misionesen e Siglo X1X

A pesar del apoyo de los liberales y del constante arribo de misioneros estadunidenses, €l nimero
de protestantes nunca llegd a ser considerable en México. Hacia 1911 solo profesaban el
protestantismo alrededor de 70 mil personas, 30 mil de los cuales eran adherentes. Muy pocos en
realidad: menos del 0.5 por ciento de los 15 millones de habitantes que habia en el pais en esa

época.

Cuadro 3.6. Estadisticas de la membresia protestante en M éxico
(1882-1910).

1882 1888 1892 1907 1910
Miembros 13 096 12135 16 250 20 638 30 000
Adherentes 27300 26 967 49512 38 864 40 000
Total 40 396 39 102 65 762 59 502 70000

Fuente: Bastian, 1993: 138.

3.2.1. Losdesafiosy lasobras
Martin de la Rosa (1985) considera un fracaso este primer intento de difundir los credos

protestantes, y enumeratres razones:

[..] en primer lugar, e protestantismo es considerado como la religion del anglosajon,
culturalmente no solo algo ajeno a lo mexicano sino la religion del enemigo.

[...] en segundo lugar, las Iglesias protestantes en México fueron creadas por misioneros
norteamericanos o europeos vinculados con compariias extranjeras; de hecho, los lugares de
implantacién (México, D. F., y el norte) lo confirman.
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[...] finalmente, la fuerte oposicidn de la Iglesia catdlica, entonces muy lgjos de tener una
actitud tolerante, fue un serio obstaculo al desarrollo del protestantismo en nuestro pais (De
la Rosa, 1985:56).

El supuesto fracaso de los protestantes es cuestionable. Los primeros protestantes eran
ciertamente insignificantes en su nimero, pero no en cuanto a su influencia. Los misioneros eran
educados y en general ocupaban un buen lugar en la escala social. Tenian instruccién y dinero en un
pais pobre y de pocas escuelas. Asimismo, |os misioneros disponian de donativos recolectados en
los Estados Unidos y entre los extranjeros residentes en México. Son conocidos |os méritos
educativos de los misioneros, muchos de los cuales habian estudiado en instituciones prestigiosas
de los Estados Unidos. Por ello, a tiempo que fundaron templos, abrieron escuelas y publicaron
periédicos, que servirian como instrumentos para difundir la doctrina protestante.

3.2.1.1. Losproblemas

Los argumentos de De la Rosa resumen con precision las opiniones (y hasta los prejuicios) mas
frecuentes en los estudios sobre el cambio religioso en México y Latinoamérica. En primer lugar, la
idea del protestantismo como un “fenémeno de desembarco, de intrusion” (Meyer, 1989); en
segundo lugar, una especie de sospecha ontoldgica que considera a los estadounidenses y sus
aliados como “enemigos de la nacién mexicana’ y en general de los latinoamericanos, y por ultimo,
el choque cultural. Todo ello se resume en la intolerancia religiosa que debié enfrentar el
protestantismo. Un factor que limitd la expansion de las Iglesias protestantes fue la propia
competencia entre bautistas del norte y bautistas del sur, como lo fue también entre presbiterianos y
metodistas del norte y del sur (Bastian, 1993:82). Las tensiones y conflictos entre los misioneros

fueron una constante, lo que ocasiond lafracturay divisién de las primeras comunidades.

A veces, segun el desarrollo de las congregaciones y las frustraciones ocurridas, algunos
individuos y hasta comunidades enteras, como la de Atzala (Puebla), pasaban de una secta a
otra. Esta division entre los mismos protestantes fue un poderoso argumento usado por la
Iglesia catdlica para mostrar la debilidad de una verdad multiple (Bastian, 1993: 82).

A finales del siglo XIX el protestantismo en México habia logrado importantes avances.
Vistas en su conjunto, las sociedades misioneras llegaron a conformar un capital considerable de
recursos, pero las divisiones y los conflictos internos originaron severas fracturas entre ellas. La
Revolucion de 1910 se convertiria en una prueba de fuego para e movimiento evangélico, prueba

gue también habria de enfrentar lalglesia catdlica.
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3.21.1.1. Laintoleranciareligiosa

Los actos de intolerancia religiosa contra los primeros protestantes estan bien documentados, sobre
todo los asesinatos. Como todas las Iglesias en su nacimiento, en México los protestantes tuvieron
sus martires. *** Algunos misioneros fueron linchados por los catélicos. El caso més conocido es e
del pastor C. J. L. Stephensy de su acompafante JesUs |slas en Ahualulco, Jalisco, a manos del cura
Reynoso y méas de 200 hombres, e 7 de abril de 1874 (Gonzdlez Navarro, vol. 11:27). Otra historia
semejante ocurrio en Acapulco, Guerrero. El 26 de enero de 1875 €l misionero preshiteriano Merill
N. Hutchison Ilegb a ese puerto por invitacion de un grupo de creyentes, y dos dias después de su
arribo un grupo de catélicos, instigados por € cura local, atacaron €l lugar de reunién, provocando
la muerte de seis creyentes y dejando a otros mal heridos. El pastor salvé su vida, pero tuvo que
huir de laregion (Martinez Lopez, 1972:119).

Sin embargo, los asesinatos de misioneros fueron la excepcion, meros casos extremos. John
W. Foster, embajador de los Estados Unidos, los desestimé en 1881 (Gonzélez Navarro, 1992, vol.
11:29). Es cierto que la jerarquia catélica combatio la difusion de los protestantes, pero en ella la
regla fue latolerancia. Como la que caracterizo a arzobispo de Guadalgjara, quien incluso protegio
a los protestantes del fanatismo popular. Gonzalez Navarro menciona que €l arzobispo “ordend a
los sacerdotes que ayudaran a Lumholtz”, un misionero metodista que realizaba su labor entre los
coras (Gonzalez Navarro, 1992, vol. 11:27). La principal oposicién al protestantismo no provenia,
entonces, de los sacerdotes catdlicos sino de las propias sociedades locales, las cuales estaban
literalmente penetradas de un sentimiento de intolerancia religiosa. Thomas Westrup, uno de los
misioneros bautistas que primero llegaron a Monterrey, recuerda que en sus primeros afos como
predicador “la gente de Monterrey era tan fanatica que no podiamos conseguir casas en que
reunirnos y nos echaban fuera de la casa en que viviamos tan pronto como sabian que cel ebrédbamos
reuniones’ (Westrup, 1948:5).

Una historia semejante es la del primer templo bautista en la ciudad de México, cuyo local era
frecuentemente apedreado y a sus congregantes les lanzaban frutas y verduras. Mas dramatica es la
historia del desafortunado “sefior Carredn”, la primera persona en ser convertida en Ciudad Juérez
por una Iglesia protestante, a quien su propia familia encarcelé para evitar que persistiera en su

nueva creencia. En palabras de un anénimo historiador protestante:

La primera persona convertida en Ciudad Juarez fue un hombre de regular cultura y de
buena posicion social en la comunidad. Se apellidaba Carredn. En uno de los servicios hizo
su confesién de fe pablica y prometid volver para ser bautizado. Varias semanas pasaron y €l
sefior Carredn no volvia. Un dia el sefior Hoblit [misionero de la Iglesia de los Discipulos, la
primera en llegar a Ciudad Juarez] estaba distribuyendo folletos en la carcel de la ciudad, y
su sorpresa fue maytscula cuando vio entre los presos al sefior Carredn. Este rogo al sefior

11 Algunos asesinatos nunca fueron aclarados, como el de John Westrup, quien formaba parte de lalglesia Bautista del Sur (Westrup, 1954).
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Hoblit que interrogara a las autoridades para saber por qué habia sido encarcelado, ya que
no le permitian ver a nadie ni comunicarse con nadie, y nunca se le habia dicho de qué lo
acusaban. Entonces el sefior Hoblit supo que habia sido arrestado por una acusacion de
locura, presentada por su madre y su esposa, que eran unas catolicas tan ardientes que
prefirieron verlo en la prision antes que dgjar que se hiciera protestante. Cuando se le
arreglo su libertad, se le aconsgo que saliera de Ciudad Juérez, y asi 1o hizo (testimonio
recopilado por Baez-Camargo, 1954, ICD. EPL #3).

3.2.1.1.2. Laspugnasinternas

Se dice que los sacerdotes y fieles catdlicos hicieron todo lo posible por detener el avance
protestante; pero esta afirmacion, aunque correcta, da una idea incompleta del problema, pues hubo
un obstaculo tan importante como la oposicion de los catdlicos. las disputas entre los mismos
protestantes.

Los misioneros competian entre si para atragr a 10s primeros conversos a sus respectivas
denominaciones. En ciertos casos, incluso, la rivalidad desbordd la mera competencia. Bastian
asegura que “uno de los puntos méas débiles del movimiento” era precisamente “la herencia
denominacional que llevaba a la competencia feroz sobre €l terreno y a las luchas doctrinales
mordaces’ (Bastian, 1991:309). Este fue un tema que preocupd a los protestantes en sus primeros
encuentros nacional es de representantes, en 1888 y 1897.

Hay testimonios mas especificos, como los escritos del primer pastor de la Iglesia Bautista de
Monterrey, Thomas Westrup, publicados por su hijo en 1948. Westrup, Se queja en sus escritos de
los misioneros presbiterianos, a los que acusa de aprovecharse de su trabgo y de engrosar sus
Iglesias con personas convertidas por é. Westrup habla especificamente del doctor Prevost y de
Melinda Rankin, sobre todo de ésta. Al primero apenas o menciona, y |o hace solo para lamentarse
de su propio descuido por haber permitido que Prevost |o desplazara de Villa de Coss, en Zacatecas,
cuando la mision en esa poblacion apenas iniciaba y era, por lo tanto, muy pequefia como para
predisponerlo contra el que llegaria a ser consul de los Estados Unidos en Zacatecas (Westrup,
1948:58). En cambio, Westrup se quejaunay otravez alo largo de sus escritos de Rankin, ala que
acusa de exagerar sus propios logros en los Estados Unidos hasta el punto de mentir y, sobre todo,
de conspirar en su contra para arrebatarle su Iglesia.**?

Justificadas o0 no, las acusaciones de Westrup tienen como fondo la competencia por un grupo
absolutamente insignificante de catdlicos convertidos a protestantismo en relacién con el nimero

12 E| rompimiento definitivo entre Rankin y Westrup ocurrié en 1869 con motivo de una disputa en apariencia teoldgica referente al bautismo.
Westrup, como bautista que era, solo aceptaba el bautismo por inmersion, mientras que Melinda Rankin consideraba que €l bautismo de los conversos
mexicanos tendria que hacerse por aspersion o rozamiento. A principios de ese afio Rankin obtuvo de Westrup un compromiso de colaboracion
firmado, pero éste decidié darlo por roto al tener los primeros contactos con una sociedad bautista, la American Baptist Home Mission Society. El
rompimiento ocurre en la misma época en que la misién de Rankin, la American and Foreign Christian Union, traspasa su trabajo a los
congregacionales y éstos a su vez a los preshiterianos. Esta circunstancia la aprovech6 Rankin para fundar, con apoyo de Park, la Primera Iglesia
Presbiteriana de Monterrey (Rankin, 1958:134).
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gue debian ser convertidos. En 1864, de acuerdo con e mismo Westrup, los bautizados sumaban 22
(Westrup, 1946:46). En el mismo afio Monterrey tenia mas de 40 mil habitantes.

En retrospectiva, es posible explicar estas disputas como la competencia de Iglesias con
abundantes recursos por un campo de misién con amplias posibilidades pero con un nUmero muy
peguefio de miembros efectivamente convertidos. En sus primeros afios el protestantismo creci6, si,
pero muy lentamente. En 1900 el nimero de protestantes en México apenas era de 51 mil incluidos
los extranjeros. Si se toma 1889 como su primer afio y Si suponemos (a pesar de que no es asi) que
antes de ese afio no existian protestantes en México, este dato significa que a pesar de su dinero las
misiones de los Estados Unidos apenas convirtieron a 51 mil mexicanos en sus primeros 31 afos:
menos de dos mil por afio. En un lugar donde es tan dificil la conversién a protestantismo de
nuevos miembros, se vuelve mas facil que los protestantes salten a otra denominacion protestante
gue convertir a catolicos.

El caso de los protestantes de Monterrey sugiere gue larivalidad [1egé a limites extremos; pero
ello no significa que los rivales no se apoyaran mutuamente, al menos a principio.

En Monterrey, como pudo haber sucedido en otros lugares y de hecho sucedi6 en la ciudad de
Meéxicoy en Saltillo, la causa de las fricciones estuvo en una colaboracion inicial. Las pugnas de los
misioneros se relacionan con € relevo que las denominaciones hicieron de las primeras misiones
interdenominacionales. Los protagonistas del enfrentamiento son misioneros de sociedades
interdenominacionales, la Sociedad Biblica (Westrup) y la Sociedad Union Cristiana (Melinda
Rankin), que se convierten, por razones diferentes, en misioneros de sociedades denominacionales,
la American Baptist (Westrup) y la Sociedad Presbiteriana (Melinda Rankin). La historia de ese
cambio es la historia de sus conflictos y, al mismo tiempo, la de las Iglesias denominacionaes. No
por nada Westrup dedica buena parte de sus escritos a reclamar para Hickey e mérito de ser €l
primero en predicar en Monterrey.

En la superficie, la rivalidad entre los misioneros adquirié formas de recriminacion moral o
divergencias teol6gicas; pero en el fondo era algo més que un mero choque de creencias personales.
Si se peleaban por los fieles, uno y otra tenian a méas de 40 mil almas para convertir y ganar para su
propia lglesia; si se peleaban por el dinero recolectado en los Estados Unidos, sobraban donantes y
sociedades dispuestas a darlo a cambio de nuevos creyentes. El fondo de la disputa fue otro. Se
trataba de un problema de competencia por un campo religioso “de frutos escasos”.

Otras rivalidades y disputas entre misioneros tuvieron lugar en lugares importantes como
Sdltillo, San Luis Potosi, Matamoros y la ciudad de México, las cuaes provocarian una fractura

interna entre las primeras sociedades misioneras protestantes.
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3.2.1.2. Lasobrassocialesy de beneficencia de las primer as sociedades pr otestantes

3.2.1.2.1. Imprentasy publicaciones

El 25 de marzo de 1870 aparecio publicado en la ciudad de México La Estrella de Belén, primer
periddico protestante editado en México, producto de la iniciativa de un protestante mexicano de

nombre Jestls Buen Romero.!*3

Poco tiempo después aparecerian publicados una docena de
periédicos de corte evangélico, cuya historia sera muy diversa.

En 1873 salié alaluz publicaen Villade Coss, Zacatecas, La Antorcha Evangélica, érgano de
difusion de la Iglesia Preshiteriana del Sur. A este periddico le siguieron El Bautista (Oaxaca,
1873), El Heraldo (Toluca, 1875), El Abogado Cristiano Ilustrado (ciudad de México, 1877), El
Faro (ciudad de México, 1884), La Luz (Guadaajara, 1885)* y El Catdlico Convertido
(Matehuala, 1891). En la frontera norte aparecieron La Rama de Olivo (Matamoros, 1872) y El

Evangelista (Ciudad Juérez, 1896).'*

Cuadro 3.7. Publicaciones evangélicas editadas en M éxico (1870-1907)

Nombre del periddico Tipodelglesia Ciudad Afo
LaEstrellade Belen No Denominacional México 1870
LaRamade Olivo Cuéagueros Matamoros 1872
La Antorcha Evangélica Preshiteriana Villade Coss 1873
El Bautista Bautista Oaxaca 1873
LaL anza de San Baltazar Congregacional Guadalgjara 1873
El Heraldo Bautista Toluca 1875
El Abogado Cristiano llustrado Metodista México 1877
El Evangelista Mexicano M etodista Episcopal del Sur 1878
El Faro Presbiteriana México 1884
LalLuz Bautista Guadalgjara 1885
El Testigo Congregacional Guadalgjara 1887
El Cat6lico Convertido Cuéagueros Matehuala 1891
El Evangelista Discipulos de Cristo Cd. Juéarez 1896
LaBuenalid México 1898
LaViade Paz Discipulos de Cristo Monterrey 1902
El Crigtiano Bautista Bautista Monterrey 1904
La Ofrenda Escolar San Luis Potosi 1907
Lalglesiaen México Episcopal 1907

Fuente: Anderson, 1990; Guzman, 1996; Ruiz Guerra, 1992; Scott, 1997

El misionero y fundador del periddico EI Abogado Cristiano llustrado, William Butler,
expreso la urgente necesidad de contar con una prensa propia. En carta dirigida a la junta directiva
de la Iglesia Metodista Episcopal expreso |o siguiente: “Necesitamos una imprenta (...) Estamos

rodeados por todos lados de gente deseosa de leer. Pero henos aqui callados y sin la posibilidad de

13 Jes(is Buen Romero trabajé como director, editor y redactor de este peridico (Guzman, 1996: 38-40).

14 El misionero bautista W. H. Sloan inici6 en 1885, apoyandose en una pequefia prensa, la publicacion de La Luz, periddico y 6rgano de
doctrina que afios més tarde seria adoptado como érgano oficial de la Convencién Naciona Bautista (Reid, 1952:81).

115 |_aedicion de estos periddicos fue muy irregular; solo un niimero reducido de ellos logré estar en circulacion por un largo tiempo. El Faro
fue publicado de maneraininterrumpida por 25 afios (1884-1909). El contenido ameno de sus editoriales, su seccion de cartasy lainclusion de
historietas populares, como las de Pepay laVirgeny de Julian y laBiblia, lo hicieron popular entre la poblacién (Guzméan, 1996:55).
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replicar alos ataques que nos hacen (...) No podemos decir ni una sola palabra para aclaracion o de
defensa cuando se nos ataca vilmente, ni explicar nuestra mision tampoco...” (citado por Ruiz
Guerra, 1992:384-385).

Bastian (1991:399-400) sostiene que la prensa protestante tenia como principio rector formar
una conciencia democrética y liberal entre los mexicanos, sin embargo, buena parte de los
contenidos de esta prensa era de prédica anticatdlica.

Periodicos como La Luz, El Faro y El Abogado Cristiano llustrado ejercieron una critica
mordaz haciala lglesia catdlica. Se hablaba en ellos del fanatismo religioso, el papel de los “curas’
y laproteccién de los indios. Por ejemplo, en los editoriales de El Faro podian encontrarse criticas y
comentarios como los siguientes. “El protestantismo eslareligion de lalibertad; el catolicismo esla
religion de la autoridad. El protestantismo es progresista e independiente; el catolicismo es
conservador y tradicionalista. El protestantismo es moderno; el catolicismo es medieval” (citado por
Baldwin, 1986:307).

Junto con los periddicos protestantes comenzaron a publicarse otros materiales de divulgacion
para nifios, jovenes y adultos, y particularmente se destacan los elaborados por lalglesia bautista. *°
Generamente, “la apertura de nuevos campos de (evangelizacion) iba precedida de un fuerte
trabgjo de reparto de literatura. Los predicadores fueron en gran medida promotores de la Biblia, de
libros, de folletos y también de los periédicos denominacionales’ (Ruiz Guerra, 1991). Pero las
personas que sabian leer y escribir en México eran unaminoria.

En relacion con su posicion y critica hacia el régimen porfirista, |a prensa protestante fue muy
cuidadosa™’. Inclusive, algunos de estos periddicos se pronunciarian favorablemente por la segunda
reeleccion de Diaz (Ruiz Guerra, 1991).

3.2.1.2.2. Laobraeducativa delos protestantes
Hacia 1870 la red de escuelas publicas en México era practicamente inexistente y e nimero de

personas que sabian leer y escribir en todo el pais era una pequefia minoria.**®

Durante los primeros
anos del gobierno de Porfirio Diaz se llevé a cabo un importante esfuerzo para lograr la formacion

de maestros, homologar 10s proyectos educativos existentes, y se pusieron en practica mecanismos

118 Edward Davis, con una prensa que habia comprado en Missouri, emprendid |a tarea de crear una casa editorial en Ledn, Guanajuato, actividad que
posibilitaria la publicacion de literatura en espafiol para las escuelas dominicales. Este proyecto daria vida a la que mas tarde seria conocida como la
Casa Bautista de Publicaciones, cuya sede final seria El Paso, Texas (Reid:82).

17 | presidente Porfirio Diaz decidi6 establecer una estrategia para favorecer alos periédicos afines a su régimen, disefiando para ello una politica de
subsidios. Laescasez de papel y lafalta de apoyos econémicos |levaron a que varios periddicos independientes tuvieran que dejar de editarse, como el
popular El Hijo del Ahuizote.

118 Se estimaba que solo e 10 por ciento de la poblacién mexicana estaba alfabetizada (Hernandez, 2000:263). Un hecho importante fue que las
escuelas publicas triplicaron € nimero de estudiantes, lo que posibilitd que cerca de la mitad de los nifios de seis a 10 afios que habia en 1910
asistieraala escuela (Hernandez, 2000:262).
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para incrementar el nimero de escuelas™® La recomposicién del sistema educativo nacional
posibilito |a participacion de las sociedades misioneras en este nuevo proyecto.

Deborah Baldwin (1979) ha ilustrado cémo la obra educativa de las sociedades misioneras
protestantes constituyd un importante motor para promover su crecimiento en México. De Nueva
Inglaterra, Nueva York, Filadelfia, y San Francisco, llegaron a México pedagogos, maestros y
educadoras protestantes, quienes trabajaron en el establecimiento de jardines de nifios, colegios e
ingtitutos de estudios superiores. Bautistas, metodistas, presbiterianos, congregacionalistas y
cuagueros tenian amplia experiencia en la materia, pues habian fundado universidades e
instituciones de prestigio, como Columbia, Y ae, Boston College, Princeton, y Duke, entre otras.

Entre 1884 y 1890 la Iglesia Metodista Episcopal construyd una extensa red de colegios y
escuelas. Esta labor educativa fue desarrollada primordialmente en la ciudad de México y en los
estados de Hidalgo, Puebla, Tlaxcalay Querétaro, sitios donde comenzé a tener mayor influencia
esta denominacion (Bastian, 1983:95).

El ge del trabajo de los metodistas fueron las escuel as de educacion bésica, pero se promovid
también la creacion de institutos de estudios superiores para varones y sefioritas. En la estrategia
misionera metodista “la escuela y €l templo eran importantes tanto para la difusion de los valores
religiosos como para el reclutamiento de conversos, por 1o que ambos se difundieron a mismo
ritmo. Durante la semana, € templo servia de aula y e pastor tomaba € lugar del maestro”
(Bastian, 1983:92-93). La primera oleada de maestros metodistas fueron norteamericanos, pero muy
pronto éstos lograron formar a una generacion de educadores mexicanos, quienes se harian cargo de
fundar nuevas escuelas.

Otras denominaciones participaron también de manera activa en el desarrollo de los proyectos
educativos, como los bautistas, congregacionales y preshiterianos. Los preshiterianos trabajaron
intensamente en la promocion de obras educativas (Juarez Cerdi, 1995:33), con €l fin de megjorar la
educacion de nifios y adultos, enviaron a sus mejores cuadros a estudiar a los Estados Unidos.*?
Los bautistas establecieron, ademés de escuelas de educacion basica, ingtitutos de estudios
superiores en localidades importantes, como Monterrey, Saltillo, San Luis Potosi, ciudad de
México y Puebla.*** Los programas educativos de esos planteles tuvieron un papel importante en el
proceso de socializacion de las Iglesias, pues € acercamiento con los nifios y jévenes generd una
mayor apertura de sus padres hacia la doctrina protestante.

119 Ademés, las escuelas lancasterianas fueron nacionalizadas y se procedié a uniformar la educacion bésica. A este proyecto se sumaron la Escuela
Naciona de Maestros (1889) y la Escuela Nacional Preparatoria. Desde 1887 la educacion en México se hizo gratuita, obligatoria y laica (Ramos
Gomez).

120 por gjemplo, gracias a la ayuda de las misiones presbiterianas Andrés Osuna realizé estudios de posgrado en la Vanderbilt University. De 1915 a
1916 desempefié diversos cargos en € gobierno de Carranza. En 1917 renuncié a cargo que tenia para fungir como gobernador interino de
Tamaulipas (Baldwin, 1986:293).

121 |_a primera escuela de los bautistas fue instalada en 1881 en Progreso, Coahuila. Su fundador fue W. M. Flournoy (Reid, 1952:85).
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Algunos de los colegios protestantes compitieron por lograr un prestigio y ganarse € respeto
de las éites locales. La creacion de los llamados institutos de estudios superiores tenia como
objetivo primordial reclutar a jovenes con vocacion y futuro profesional. En ciudades como
Chihuahua, y Monterrey instituciones educativas, como €l Instituto Laurents y el Colegio Palmore,
adquirieron gran prestigio.

En Matamoros fueron tres las sociedades misioneras que realizaron actividades educativas:
bautistas, cuadqueros y presbiterianos, aunque cada una de ellas trabajo por separado. En tanto que
en Piedras Negras lainstitucion educativa que més sobresalié fue € Instituto del Pueblo, fundado y
dirigido por Samuel Igman.

Durante el porfiriato |a educacién privada encontré un camino abierto para su expansion.’? En
1878 las escuelas privadas tenian una matricula de 23 mil estudiantes; cifra que en 1910 aumento a
168 mil alumnos, lo que constituy6 un periodo muy fecundo para € crecimiento de las escuelas y
colegios tanto protestantes como catdlicos.*?

Educadores protestantes, como Moisés S&enz y Andrés Osuna, lograron visudizar la
importancia de participar en el disefio de un proyecto educativo nacional. Baldwin considera que €l
presidente Carranza aprovech0O los servicios de un buen nimero de ministros protestantes para
reconstruir el sistema educativo (Ruiz Guerra:296).

Las misiones protestantes afirmaban que en 1913 tenian 614 escuelas en México (Baldwin,
1986:292). Aunque las instituciones educativas protestantes comenzaron a tomar mayor fuerza,

dicho proyecto se vio mermado con €l inicio del periodo revolucionario.

3.2.1.2.3. Hospitalesy asilos
Las epidemias y la falta de médicos fueron un problema grave para los misioneros. Varios de ellos
y sus familias murieron como resultado de enfermedades como la erisipela, la viruelay la fiebre
amarilla. La labor de asistencia médica, a diferencia de la obra educativa, fue menos importante
para las misiones protestantes. Sin embargo, bautistas, metodistas y presbiterianos avanzaron de
manera significativa en este terreno. En varias localidades importantes del pais se construyeron
clinicas y hospitales, pero los recursos necesarios para atender a las poblaciones més algadas
fueron insuficientes. Junto ala creacion de clinicasy casas de salud, se fundaron algunos asilos para
ancianosy casas de cuna.

El doctor Charles E. Conwell fue € primer misionero médico bautista en Meéxico,

comisionado por la Northern Board en 1907, aunque ya tenia 10 afios sirviendo en el pais por su

122 En 1895, seglin e censo de poblacion, el 14 por ciento de |la poblacion estaba alfabetizada, cifra que pasd a19.7 por ciento en 1910 (Hernandez,
2000:263).

123 Salesianos, Hermanos Maristas, Damas del Sagrado Corazon de Jestis, Hermanas del Verbo Encarnado y Hermanas de la Compafiia de Santa
Teresa de Jeslis fueron las 6rdenes religiosas catdlicas més importantes que llegaron a México para promover actividades educativas. Se dice que
fueron muchos los colegios que sostuvieron los parrocos para los alumnos de escasos recursos, pero que estas es una historia poco conocida (Ramos
Go6mez, 306).
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propia cuenta. Fundé el Hospital Latinoamericano en Puebla. De igua forma, € doctor W. Hooker
fue e primer misionero médico de la Southern Baptist, en 1899, y sirvié en Ledn y Guadalgjara. La
doctora Hallie Garret Neal, esposa de Charles L. Neal, fue comisionada en 1907 y labor6 en varios
lugares (Reid, 1952: 90).

La idea de abrir dispensarios médicos en localidades del estado de Guanajuato, como en la
capital, Romita, Pozos y Silao, permitio a los metodistas el establecimiento y sostenimiento
econdmico de dos fuertes congregaciones (Ruiz Guerra, 1992:61).

En el surefio estado de Tabasco |os presbiterianos abrieron un importante proyecto asistencial.
Décadas después |os adventistas desarrollarian programas de salud gue los harian muy populares en

comunidades rurales de Veracruz, Tabasco y Chiapas.

3.2.1.2.4. El trabajo en prisiones

Los Discipulos de Cristo y los cuaqueros se distinguieron por € trabajo en prisiones. Sus
misioneros y predicadores |as visitaban para entregar comiday evangelizar alos reclusos, actividad
comun en el norte de México. Los cuaqueros tenian una gran experiencia en esta materia, pues su
trabajo en el este de los Estados Unidos habia sido notable en ese sentido. Pero ellos no buscaban
conversos, si, en cambio, conseguir que las personas que purgaban alguna condena pudieran

entregarse a Dios.

3.2.2. Lasprimeras estadisticas censales (nUmerosy geogr afia)

En relacién con las pautas de difusién geogréfica, se ha destacado que las primeras sociedades
protestantes prefirieron el nortey el centro de México. En lo que se refiere especificamente a norte,
los datos censales disponibles confirman claramente esta conclusion. A principios del siglo los
estados de la frontera norte concentraron gran parte (el 27 por ciento en 1900 y el 32 por ciento en
1910) de la poblacién que se declard protestante (51,988 en 1890 y 68,787 en 1910).

Cuadro 3.8. Poblacién protestante en la Republica M exicanay en los estados del
norte en 1910.

1900 1910
Estados Protestantes Pablacion % Protestantes Pablacion %
total total

RepL_thca 51 988 13293 190 0.39 68 787 15505031 | 0.44
Mexicana

E;rt;\gos del 13 869 1392 784 0.99 21822 1647818 | 0.32
Baja Cdlifornia 315 7583 | 4.15 384 9650 | 0.98
Sonora 1913 221 660 0.86 3419 265344 | 0.28
Chihuahua 2774 319 760 0.87 4542 396363 | 0.15
Coahuila 3446 297 038 1.16 6 289 361775 | 0.74
Nuevo Ledn 3062 327 807 0.93 4491 365084 | 0.23
Tamaulipas 2 359 218 936 1.08 2 697 249602 | 0.08

Fuente: Censos de poblacién de 1900 y 1910.
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Esta conclusiéon es irrebatible, pero para ser precisos es necesario hacer dos aclaraciones.
Primero, si bien € norte desde € inicio del protestantismo mexicano destaco por €l numero de
adeptos, si la importancia relativa de éstos en esa region ha sido desde entonces superior a los
promedios nacionales, la proporcion de protestantes en los estados nortefios es y ha sido siempre
proporcionalmente pequefia. En 1900 menos del 1 por ciento de la poblacion nortefia era protestante
y diez afos después el porcentaje apenas era superior.

En esta primera etapa del protestantismo mexicano, |os verdaderos centros de difusion fueron las
capitales de provincia, ademés de, claro esta, la ciudad de México, la capital del pais. En € norte, la
capital estatal donde e protestantismo avanzo mas fue Monterrey. Al iniciar e siglo XX, ali se
habian establecido Iglesias bautistas (1864), preshiterianas (1870), y de los Discipulos de Cristo
(1897). Algo parecido sucedié en las otras capitades. Sdtillo (1880); Chihuahua (1882) y
Hermosillo (1888).

Pero seria erréneo ver la preferencia por las capitaes, tanto la nacional como las de provincia,
como una estrategia localizada en puntos especificos. En realidad, los protestantes cubrieron
regiones mas que localidades. L os misioneros eligieron siempre una ciudad de relativa importancia,
pero desde ahi se dirigieron a los lugares aledafios, primero, y a lugares mas lejanos después. Esta
estrategia explica las largas ausencias de los fundadores de las respectivas Iglesias y también la
existencia de formas de asociacion entre un misionero que atendia la Iglesia de la localidad central
y otro que se dedicaba a recorrer las localidades aedafas y las méas lgjanas, como Hickey y
Westrup. Estos fundaron Iglesias en varios lugares de los alrededores de Monterrey, como
Cadereyta, y ademas se aventuraron en frecuentes viagjes a lugares tan legjanos como Villa de Coss,
Zacatecas, Fresnillo, Aguascalientes y Guanagjuato.

Por la construccién de una extensa red ferroviaria, localidades, puertos y fronteras de México
guedarian comunicadas con los Estados Unidos. Ello facilité la llegada de més misioneros
estadounidenses, quienes realizaron viajes mas constantes a su pais para proveerse de més ayuday

donativos para sus obras.
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4. La nacionalizacion de los credos protestantes y su difusion en la frontera norte: los

mexicanosrelevan alos estadunidenses (1910 a 1964).

Los afos de la Revolucién y de la construccion del México posrevolucionario, son los afios mas
dificiles pero quiza més importantes del movimiento protestante. En esta época e movimiento
protestante adquirié carta de naturalizacion en México y degjé de ser una mera extension de los
Estados Unidos. En parte porgue las primeras iglesias que llegaron a finales del siglo XIX se
independizaron de sus sedes en los Estados Unidos y en parte porgque las muchas otras que se
establecieron a lo largo del siglo XX fueron organizadas por mexicanos, muchos de ellos, sino es
gue la mayoria, campesinos pobres sin educacion que entraron en contacto con los credos
protestantes en los Estados Unidos mientras trabajaban de braceros, es decir como inmigrantes
laborales.

Paraddjicamente, 10 que empez6 como un movimiento importado de los Estados Unidos se
establecié definitivamente en la frontera norte, la region mas influida por € modo de vida
americano, como una religion de mexicanos. Con excepcion de tres o cuatro localidades
previamente al canzadas por las primeras sociedades misioneras, e protestantismo de |as |ocalidades
fronterizas, las primeras iglesias protestantes fueron establecidas por mexicanos, a hombre de su

propiaiglesia o anombre de las iglesias histéricas previamente nacionalizadas.

4.1. Lanacionalizacion en perspectiva

Posiblemente, |a nacionalizacion del movimiento protestante es el acontecimiento mas importante
de su corta historia, ya que prueba claramente su adaptacion a una sociedad que comenzé a
convertir desde afuera, con personal y dinero del extranjero.

Si se considera desde una perspectiva histérica, la nacionalizacion del movimiento protestante
puede ser entendida como una fase intermedia de su desarrollo. En términos muy esguematicos, y
solo para efectos de claridad analitica, puede decirse que el desarrollo de un movimiento religioso
inducido desde €l extranjero, siempre que tiene éxito, es una historia en tres tiempos. en €l primero,
el desembarco en el pais de misioneros extranjeros; en el segundo, la nacionalizacion, es decir, €l
retiro de los extranjeros y su sustitucion por nacionales; y , finalmente, en el tercer tiempo, € envié
de misioneros nacionales a un tercer pais. En estos términos, la nacionalizacion es siempre un
proceso de independencia de los nacionales con respecto a los extranjeros. Naturalmente, es obvio
gue en México como en otros paises, esta independencia nunca Ilegé a ser completa ni fue un
proceso que se diera de una sola vez y para siempre. La nacionalizacion, como cualquier
transformacion fue un cambio de grado: unas iglesias se nacionalizaron por completo, otras
siguieron dependiendo parcialmente de sus filiadles en los Estados Unidos y hubo otras méas que
definitivamente no se nacionalizaron y constituyen las excepciones de cualquier proceso de indole
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general. Tampoco se dio de una vez y para sempre. En vista de que € protestantismo es un
movimiento de un nimero variable de iglesias en constante expansion gue tarde o temprano salen
de su pais de origen para difundirse por el mundo, si se nacionalizan algunas no tardaran en llegar
del extranjero otras més, como de hecho sucedié en México. Después del arribo de las primeras
iglesias protestantes, siguieron llegando otras més. De hecho hasta €l presente siguen Ilegando
nuevas iglesias, y aunque muchas de estas nuevas iglesias fueron traidas a México por 1os mismos
mexicanos, muchas siguieron ligadas a alguna iglesia con sede en los Estados Unidos y solo se
independizaron en unafecha posterior.

Naturalmente, no todo e crédito es de los propios protestantes. La nacionalizacion del
movimiento fue también el resultado de causas que rebasaron su voluntad. Como las presiones del
nuevo Estado Populistay Nacionalista que surgio de la Revolucion Mexicana o como la ayuda que
le significd a movimiento la creciente migracién de mexicanos a los Estados Unidos. Por lo
primero, las iglesias reacias a nacionaizarse fueron convencidas de lo contrario. El Estado
mexicano utilizé con las iglesias protestantes de filiacion foranea la misma estrategia que utilizo
para nacionalizar lamineria, laelectricidad y la economia en general: obstaculizé el funcionamiento
de los grupos extranjeros y premi6 con un trato especial alos que decidieran nacionalizarse. Por un
lado, € Estado prohibié que extranjeros dirigieran €l culto pero por otro lado, a las iglesias que
cooperaran las dejo a margen de sus excesos antirreligiosos y les otorgd autorizacion para abrir
templos o bien lastoleré y no las castigo por algunafaltaalalegisiacion religiosa de corte jacobina.
Por lo segundo, es decir, por la migracion de mexicanos a los Estados Unidos, las iglesias del
VECino pais del norte compensaron sus impulsos misioneros convirtiendo en su propio pais a los
mexicanos que los visitaban. En cierta forma, puede decirse que las iglesias de los Estados Unidos
dejaron de enviar misioneros anglosagjones a México debido a que el gobierno lo prohibid, pero a
cambio los mismos mexicanos fueron a laborar alos Estados Unidos, donde muchos de ellos serian
convertidos alafe evangélica.

La nacionalizacién fue entonces el resultado de dos factores coincidentes. El primero natural, en
la medida de lo posible: el relevo de los misioneros extranjeros por los ministros y los fieles
nacionales, que tomaron para si la responsabilidad de dirigir y sostener su propiaiglesia. El segundo
inducido: €l retiro de las sociedades misioneras de los Estados Unidos y las presiones del Estado
Mexicano gue intentd, al menos en el discurso y en las formas, reforzar laindependencia de México
con respecto a los Estados Unidos. Por 1o primero la nacionalizacion puede verse como un proceso
de maduracion y por 1o segundo puede verse también como un proceso de adaptacion a condiciones

de funcionamiento diferentes.
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4.1.1. El tamafio de laindependencia

A propdésito de esta forma de ver la nacionalizacion, Carrasco argumentaba a principios de 1960
gue “dentro de cada pais’ € protestantismo “tiende siempre a constituirse en un movimiento
nacional, organicamente autonomo”. Sugiere que eso se debe a la falta de una “sede central
jerarquica gue le dice e imponga modalidades y lineas de accién”.

Este mismo autor evangélico no tenia dudas de que la nacionalizacion fuera ya un hecho cuando
se publico su libro, cercade 1961, y afirmo en sus primera paginas: “en €l transcurso del tiempoy a
medida que las organizaciones evangélicas [de México] se han ido desarrollando y fortaleciendo,
las Sociedades Misioneras [de los Estados Unidos] han ido disminuyendo progresivamente sus
contribuciones y los protestantes mexicanos hemos ido asumiendo cada vez mayor responsabilidad
en el sostenimiento financiero y la direccion de la obra, hastallegar a constituir cuerpos de régimen
y economia completamente independiente de dichas Sociedades [...] Tanto en la compra y
construccion de edificios como en € sostén de sus ministros y de su obra en genera, €
protestantismo mexicano depende en absoluto de las contribuciones espontaneas de sus adeptos”
(Carrasco, 1965:6).

Fechar € inicio de la nacionalizacién no es tarea facil. Muchos acontecimientos se disputan €l
honor de haber estado al principio del cambio. Puede tomarse 1901, afio en que los preshiterianos
formaron la primera organizacion nacional de caracter directivo de una iglesia protestante, el
Sinodo Nacional Presbiteriano de México. O, tal vez, 1917, cuando se aprobd una nueva
Constitucion Mexicana que entre otras nuevas prohibiciones reservé para los mexicanos la
celebraciéon de cultos religiosos, o que significd en la préactica la expulsion de los misioneros
foréneos. O mejor e afio de 1919, cuando los ministros nacionales de las comunidades
presbiterianas del norte de México decidieron organizarse por su propia cuenta en e Ilamado
Sinodo Nacional Fronterizo. O todavia mejor seria la fecha de 1944, cuando la mayoria de las
iglesias establecidas en nuestro pais formaron el Conferencia Nacional Evangélica. Cualquiera de
estas fechas podria ser elegida, pero ¢es necesario decirlo?, un cambio de esta magnitud no empieza
un diay acaba en otro. Mas relevante es dilucidar cuando es que podemos hablar de un movimiento
nacional protestante y porgqué. Lo que nos lleva alos dos significados de toda independencia: dinero

y direccion.

4.1.1.1. Lasdos carasde relevo nacional: dineroy direccién

La nacionalizacion de las iglesias protestantes debe verse como un proceso con dos significados
complementarios. Como lo advirtié en su tiempo uno de los involucrados, la nacionalizacion fue
“tomar ladireccién de laobray echarse a cuestala responsabilidad de su sostenimiento econémico”
(Torres, 1940:33).
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Por “tomar la direccién” se entiende el hecho de que los nacionales se reserven parasi € control
y la planeacion de sus propias iglesias, sin interferencias de la sede de las misiones foraneas. En
este sentido, la nacionalizacion del movimiento protestante significo tomar el control de los érganos
de direccién nacional y, de manera complementaria, sustituir a los misioneros y pastores foraneos
por mexicanos. En cambio, cuando se habla de nacionaizacion en e sentido de “echarse a cuestala
responsabilidad de su sostenimiento econdmico” se esta hablando de dejar de depender de fuentes
foraneas para e financiamiento de la iglesia para € pago de ministros y la construccion y
mantenimiento de los templos, los seminarios, las escuelas, los hospitales y los asilos. En este
segundo sentido, la nacionalizacién consistio en sustituir los fondos foréneos por las contribuciones
de los nacionales.

4.1.1.1.1. Lanacionalizacion y el sostenimiento econdmico de las congregaciones

El dinero necesario para sostener y difundir los credos protestantes parece haber sido la principal
dificultad del movimiento protestante en su camino a la independencia de centros foraneos. Para
decirlo en pocas palabras, cuando empezaron a depender de sus propios recursos las iglesias
protestantes de México, eran iglesias de pobres de un pais pobre. Hacia 1940 la nacionalizacion
habia avanzado poco en materia de independencia econémica. Ladifusion del protestantismo seguia
dependiendo de los fondos extranjeros. En e Primer Congreso Nacional Evangélico de 1939
Halliday afirmé que “Entre las Iglesias que trabagjan en la Republica Mexicana [...] muchas
congregaciones todavia reciben subvenciones de misiones extranjeras (Halliday, 1940:105)”. Afios
mas tarde, en 1952, Orvil Reid, miembro destacado de la Iglesia bautista, reconocié que los
ingresos de las iglesias dfiliadas a la Convencion Nacional Bautista, una de las organizaciones
protestantes mas grandes en México, dependia en una alta proporcion de fondos de la Southern
Baptist (Reid, 1952:77).

El tema del dinero, siempre fue para los protestantes una cuestion importante y para sus
adversarios un tema de frecuente irritacion. En ello parecen haber contribuido los detallados
informes de los protestantes. Su costumbre de hablar abiertamente del dinero ha llegado a molestar
a observadores de otras religiones, mas renuentes a tratar en publico este tema por considerarlo
incomodo o hasta prosaico. Un sacerdote jesuita, una orden religiosa generamente mas ilustrada,
llegé al extremo de acusar a los protestantes de “comprar amas’ (Cardoso, 1946). Segin su
interesada versiéon, los mexicanos catdlicos que se convertian a protestantismo lo hacian por
oportunismo, para obtener dinero o una mejor posicion social. En honor a las iglesias protestantes
vale decir que la corrupcién humana siempre es una posibilidad, pero en este caso no esta probado
ni es comprobable con la evidencia disponible. La evidencia sdlo indica que para los propios
misioneros el dinero eraimportante para difundir los credos protestantes porque, como es obvio, €l
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culto requeria de edificios, propaganda, seminarios, escuelas, hospitales, asilos y pastores pagados
con los recursos de su propia comunidad de fieles. Sobre todo pastores, escuelas y seminarios. Las
primeras iglesias que se establecieron en México eran iglesias de cultura escrita, dirigidas por
ministros que no se limitaban a impartir los cultos, sino que se dedicaban también a muchas otras
tareas, como educar y asistir a sus seguidores. Por estas razones, es natural gque los protestantes
requirieran de profesionales dedicados exclusivamente a su iglesia'y de preferencia formados por
sus propias escuelas o seminarios. Todo lo cual significaba un costo importante, que durante los
inicios del protestantismo era muy dificil de reunir con las contribuciones de los pocos Yy
empobrecidos miembros de las iglesias locales. De cuaquier forma, a parecer fueron la Iglesia
Nacional Presbiteriana y la Metodista de México las primeras en independizarse de los fondos
extranjeros (Halliday, 1940:111).

4.1.1.1.2.Lanacionalizacion y la direccion delasiglesiasy € movimiento protestante.

En este punto la independencia de los nacionales en relacion a los extranjeros es més clara y
evidente. No obstante, los nacionales parecen haber complementado antes que sustituido a los
extranjeros. En todo el periodo considerado, lasiglesiasy las sociedades protestantes de |os Estados
Unidos mantuvieron una posicién de primera linea en la difusiéon del protestantismo en México. La
primera mitad del siglo fue incluso una época de intensa actividad misional de las iglesias y
sociedades de los Estados Unidos en todo el mundo, y de manera particular en América Latina. Fue,
sobre todo, una época de formacion de organismos de coordinacion misional, que inicié en 1914
con el Comité Latinoamericano que acordaron formar en Nueva Y ork |as sociedades misioneras de
los Estados Unidos para preparar su participacion en el llamado Congreso de Panama que habria de
celebrarse dos afos mas tarde. En 1916, cuando se realizd e congreso sus participantes acordaron
darle continuidad al esfuerzo de coordinacion de las misiones y formaron el llamado Comité de
cooperacion entre las fuerzas misioneras de la América Latina, en € que habrian de estar
representadas las iglesias y sociedades con intereses misionales en el subcontinente americano. Este
Consgjo, habria de tener un gran papel en México a través de su representacion en € pais, €l
[lamado Comité Regional de Cooperacién, fundado en 1917. De hecho, puede decirse que éste fue
el principal 6rgano de direccion del movimiento protestante en México hasta 1939, cuando las
direcciones nacionales de las iglesias locales decidieron organizarse en e Ilamado Concilio
Nacional de Iglesias Evangélicas o Convencion Nacional Evangélica o Concilio Evangélico de

México.*?*

124 Romén Torres le llama de la primera manera, Joaquin Cardoso de la segunda y Rivera de |a tercera. Por otra parte, en e Primer Congreso
Naciona Evangélico celebrado en la ciudad de México del 10 a 18 de octubre de 1939, las iglesias representadas decidieron dejarse de llamarse
protestantes y cambiar a evangélicos.
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Visto en retrospectiva, la Convencion Nacional Evangélica es la culminacion de una serie de
iniciativas de los nacionales para tomar la direccion de sus propias iglesias. Sus antecedentes
podrian rastrearse desde la formacion del Sinodo Nacional Presbiteriano, en 1901, e Consgo
Nacional Bautista, en 1903 y la reunién de las diferentes comunidades metodistas en la llamada
Iglesia Nacional Metodista en 1909. Estos 6rganos de direccion nacional no sustituyeron totalmente
a las sociedades misioneras de los Estados Unidos, que siguieron manteniendo su propia
representacion en el pais, pero podria decirse que su organizacion le permitié a los nacionales
hacerse cargo de las iglesias ya establecidas al tiempo que los extranjeros se reservaban para si la
conquista de nuevos conversos. Con € paso del tiempo ninguno de estos primeros 6rganos de
direccion nacional conservaron la representacion de todas las iglesias que su nombre sugiere, pero
sin duda en todos los casos mantuvieron a la mayoria. Lo mismo sucedio con e Concilio Nacional
de Iglesias Evangélicas que apenas fue formado con la representacion de siete organizaciones
(Torres, 1940:36). En 1961, Rivera estimo que el Concilio Evangélico de México coordinaba al 60
por ciento de toda la obra evangélica de ese pais (Rivera, 1961:34).

Con la Convencion Nacional Evangélica'y e Comité Regional de Cooperacion se repitio la
division del trabajo entre mexicanos y extranjeros. A estos Ultimos le siguié correspondiendo la
conquista de nuevos conversos y a los nacionales la direccion de las iglesias ya establecidas. Pero
ya no de forma tan tajante como en el pasado. La Convencion mantuvo una especie de direccion de
misiones domésticas, a margen del Comité Regional de Cooperacion. Dentro de las mismas
iglesias se abrieron misiones domésticas, como en la Convencion Nacional Bautista que abrié
misiones en el sureste hacia 1953.

Con estas iniciativas, de forma lenta pero sostenida, |os mexicanos empezaron a desplazar a los
foraneos, aunque claro esta, solo en la medida en que fuera posible desplazar de la direccion a

guienes contribuyen con la mayor cantidad de fondos monetarios.

4.1.1.2. La adaptacion del movimiento protestante al M éxico posr evolucionario

L a nacionalizacién también es producto de su tiempo, especificamente, es el resultado de larelacion
del movimiento protestante con el poder temporal. Los generales revolucionarios que se hicieron
del poder en 1920 y los civiles que los sucedieron a partir de 1946, heredaron de los liberales del
X1X, su desconfianza hacia la Iglesia catdlica, pero su talante fue més radical. Porque si bien es
cierto que los liberales fueron anticlericales, también es cierto que fueron en su mayoria hombres
profundamente religiosos. De ahi su apoyo a las iglesias protestantes o a “clero catdlico
progresista’. En cambio, los generales revolucionarios fueron antireligiosos. Por eso su
jacobinismo. Todavia peor para las iglesias protestantes fue gue los revolucionarios no imitaron a
los liberales en su simpatia por los Estados Unidos. Los revolucionarios fueron menos abiertos a la

120



influencia de los Estados Unidos que los liberales. Fueron hasta antiestadunidenses. Por eso, a
diferencia de los liberales que simpatizaban con los protestantes por su origen, los revolucionarios
desconfiaron de ellos por lo mismo. El cambio de siglo fue para los protestantes equivalente a un
cambio de pais. En cierta forma lo fue. Los regimenes posrevolucionarios reconstruyeron al pais
con un programa politico muy diferente al de los liberales. Como aquellos creian en la necesidad de
promover el progreso econémico de la sociedad mexicana, mientras que los revolucionarios creian
gue a Estado le correspondia méas que atraer inversiones y brindar un clima de confianzay respeto
a la ley. Creian en los supuestos beneficios de un Estado fuerte, de amplios poderes. En la
consecucion de sus fines, los revolucionarios no dudaron en construir un partido de Estado, de
amplio consenso social. El Estado Nacionalista 'y Populista que resulté de sus intenciones fue un
Estado profundamente antireligioso, que llegd tan lgjos como las masas |o siguieron. En buena
medida, |a nacionalizacion del movimiento protestante es una respuesta adaptativa a nacionalismo
jacobino de ese nuevo Estado.

Pero, a pesar de lo antes dicho, hay que tener buen cuidado de no exagerar el talante antireligioso
de los regimenes posrevolucionarios. En realidad, la mayoria de las leyes y acciones de los antiguos
revolucionarios en contra de las religiones estaban dirigidas contra el poder de lalglesia catdlica, a
la que juzgaban oscurantista y rebelde a la autoridad de la “Revolucion hecha gobierno”. Aungue
muchos de ellos despreciaban por igual a catdlicos y protestantes, no todos los antiguos
revolucionarios se enfrentaron a los protestantes. De hecho, algunos protestantes fueron
revolucionarios y después de la guerra conservaron sus creencias sin que por ello hubieran roto con
sus antiguos compainieros de armas. Algunos protestantes hasta llegaron a ocupar puestos de
importancia en los gobiernos federales o estatales como Andrés Osuna y |os hermanos Moises y
Aaron Saénz (Bastian, 1989).125

Cuando se dice gue los protestantes debieron de adaptarse a un clima politico antireligioso, debe
entenderse el hecho de adaptarse a reglas de funcionamiento restrictivas de caracter general.
Concretamente, los regimenes emanados de la Revolucion prohibieron primero las escuelas
religiosas y la ensefianza de la religion en cualquier escuela fuera publica o privada. Més tarde se
prohibié a los extranjeros impartir cultos en México y por ultimo se prohibié el culto fuera de los

templos.

4.1.1.2.1.Los protestantesy la Revolucion M exicana (1910-1920)
Lasiglesias protestantes se abstuvieron de participar colectivamente en la guerra civil mexicana de

1910-1921. Al parecer, ninguna iglesia se pronuncid publicamente por algin bando. Pero se sabe

125 E| primero, Andrés Osuna, fue ministro de educacién de los gobiernos estatales de Nuevo Ledn y Tamaulipas. EI' segundo, Moises Saénz, fue
ministro de educacién y embajador de México en Ecuador. Por Ultimo €l tercero, Aarén Saénz, fue Gobernador de Nuevo Leodn.

121



gue muchos protestantes se involucraron en € movimiento armado, la mayoria a lado de los
bandos més liberales y reformistas de la Revolucion. Sus simpatias por la revolucion parecen haber
sido resultado natural de su formacion politica, que por su instruccion y la historia de sus propias
iglesias, era definitivamente proclive a los movimientos de reforma social. De cualquier forma,
segun indica la evidencia disponible, 10s protestantes no participaron a titulo de protestantes o de
miembros de una denominacion protestantes, participaron por su propia cuenta, a titulo de
ciudadanos de un pais en guerra civil. La falta de una definicion oficial no quiere decir que no se
dieran casos de congregaciones enteras de protestantes que se comprometieran publicamente con la
Revolucion. En muchos casos, la distincion entre la participacion individua y colectiva fue borrada
por lafuerza de las circunstancias, que obligaron a los estudiantes protestantes a comprometerse en
masa con la causa por la que simpatizaban. Este fue el caso del Colegio Metodista de Puebla, €l
Instituto del Pueblo de Piedras Negras, e Colegio Internacional de Guadaagjara; € Colegio
Wesleyano de San Luis Potosi; y €l Colegio Preshiteriano de Coyoacan en la Ciudad de México
(Ilgman, s.f.:33). Si bien grupos de jévenes y obreros protestantes tomaron parte activa en la lucha
revolucionaria, la mayoria de ellos apoy6 a movimiento constitucionalista de la Revolucion
(Bastian, 1983:184).

Para los bautistas, a igua que otras denominaciones, € proceso revolucionario fue una dura
prueba de fuego. Gran parte de sus misioneros se vieron obligados a regresar a los Estados Unidos.
Mientras que otros se replegaron hacia € norte (Torredn, Saltillo, Monterrey, Nuevo Laredo y
Guaymas). La falta de comunicaciéon y de medios de transporte dgjé a varias congregaciones e
iglesias aisladas, ademas de que algunas de sus escuelas y propiedades fueron destruidas (Anderson,
1990:47-48).

4.1.1.2.2.El radicalismo antireligioso de los primeros regimenes posrevolucionarios (1926-
1938)
En la reconstruccién del México destruido por la guerra de 1910-1920, los antiguos revolucionarios
no dudaron en descargar todo su acrecentado poder contra la Iglesia catdlica. El pretexto fue la
campahna del Estado Mexicano contra el supuesto fanatismo y la degradacion moral de las masas
mexicanas, que en la Optica jacobina de los antiguos revolucionarios era causada en parte por la
jerarquia catdlica. Segun, Rocio Guadarrama y coautoras. “para lograr sus objetivos €l Estado
requeria ampliar sus bases [sociaes de apoyo] y someter a quienes se opusieran a sus planes
politicos y econémicos. Este ultimo fue el caso de lalglesia, que pretendia seguir administrando las
cosas del espiritu, cuando ya el Estado habia desatado una revolucion psicoldgica para apropiarse

delas conciencias delos nifios y de los jovenes’ (Guadarrama et-al, 1985:96).
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Para mala fortuna de los protestantes, o que empezé como una mera actualizacion de la vigia
disputa de los liberales contra la Iglesia catdlica muy pronto degenerd en un movimiento de
intolerancia dirigido en contra de la totalidad de las iglesias. Este movimiento puede explicarse
siguiendo varios hitos histéricos. EI primero es la promulgacion de la tercera Constitucion
Mexicana en 1917. Aunque la nueva carta magna tenia més de cien articulos fueron sblo dos, el 3°y
el 130, los que estaban destinados a desencadenar un conflicto del Estado contra lalglesia catlica
primero y después contra todas las iglesias, incluyendo las protestantes. En el articulo tercero se
prohibieron la educacion religiosa en las escuelas y las escuelas dirigidas por religiosos a titulo
personal 0 a nombre de alguna iglesia. En € articulo 130 se reglamenté la imparticion de cultos,
limitando este derecho a los ministros mexicanos y obligandolos a registrarse ante el gobierno.
Como es obvio, estas nuevas leyes eran una mera prolongacion del conflicto de los antiguos
liberales, ahora convertidos en revolucionarios, contra la Iglesia catélica. No obstante, esta vez “la
disputa por las conciencias de los mexicanos’ afectd también a los protestantes. Las leyes eran de
carécter general y no sélo en contra de la Iglesia catélica. Algunas prohibiciones incluso afectaban
mas a los protestantes, como la prohibicion de ministros extranjeros y de escuelas religiosas.
Muchos afios después un ministro bautista recordaria que estas nuevas leyes provocaron “el cierre
delas escuelas bautistas y €l retiro de los misioneros bautistas de los Estados Unidos’ (Reid, 1952).

El segundo hito histérico es una revuelta armada de campesinos catdlicos, que durd tres afios y
gue fue conocida como la "rebelion cristerd’, "guerra de cristeros’, o Cristiada. Los principales
focos de la rebelidn cristera se localizaron en Jalisco, Guangjuato, Colima y Michoacén, y
movilizaron a casi 20 mil seguidores que se levantaron a grito de jViva Cristo Rey!, jViva la
Virgen de Guadaupe! (Vaenzuela, 2001:209). La guerrainicié en 1926 desencadenada por un fallo
de la Suprema Corte de Justicia de la nacidén que afectaba a la Iglesia catdlica, que reacciond
cerrando sus templos esperando gque el gobierno rectificara presionado por € pueblo. El gobierno
del Presidente General Plutarco Elias Calles, lejos de rectificar €l falo de la corte decretd la

prohibicién de celebrar cultos fuera de los templos.*®

Al poco tiempo cuando los campesinos se
enfrentaron a gobierno éste respondio con las armas y ademés trat6 a los sacerdotes catdlicos como
parte beligerante, es decir, los persiguid y encarcelé considerando que violaban la ley y celebran

ceremonias religiosas en domicilios privados.*?’

126 E| gobierno del presidente Calles "ordené la expulsion de 200 sacerdotes y monjas extranjeras, procedié a la reglamentacion y aplicacion estricta
de los articulos 27 y 123 constitucionales y aceleré las reformas al Codigo Penal en lo concerniente a las actividades publicas de la Iglesia catdlica’
(Vaenzuela, 2001:209).

127 Jean Meyer ha interpretado la cristiada como un gran error del presidente Calles, que segiin & exager6 su reaccion contra e desafio delalglesia
catdlica. Laaversion de Calles por lalglesia catélica lo llevd a apoyar, en 1925, alacentral sindical de filiacién gubernamental, la Confederacion
Revolucionaria de Obreros de México (CROM) cuando ésta fundo unaiglesia cismética. Pero Meyer ha tenido buen cuidado de advertir que Calles
exagerd precisamente porque enfrentaba una crisis de grandes proporciones en varios frentes. Calles, debié sumar, cuando yala guerra cristera habia
estallado, un movimiento huelguistico de dimensiones nacionales encabezados por el poderoso sindicato ferrocarrilero, de filiacion comunista, en
respuestaa intento de CROM de acabar con los sindicatos liderados por comunista (Meyer, 1989b:6).
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Para los protestantes la prohibicion de celebrar cultos privados fue una medida que pudo
haberlos hecho suspender el culto en muchas de sus comunidades. Como cualquiera sabe, las
comunidades protestantes cuando inician acostumbran a reunirse en domicilios privados, y solo
cuando la comunidad crece y puede hacerse de un capital construye su templo. De ahi que cuando
Calles decreto la prohibicion de celebrar ceremonias religiosas fuera de los templos, con todo y ser
unamedidadirigidaalalglesiacatdlica, afect directamente alos protestantes.*®

El tercer hito historico, es la promulgacion, a partir de 1932, de un nuevo paquete de leyes
anticlericales aprobadas en todos | os estados de |la Republica, que limitaron el nimero de sacerdotes
y sometieron a una estricta vigilancia las préacticas religiosas. Al mismo tiempo, a nivel nacional, se
avivé la camparia desde € gobierno federal en contra del fanatismo religioso, con una reforma al
articulo 3° de la Constitucion Mexicana que pretendia una mayor presencia de las escuelas y los
maestros en la sociedad mexicana. Amparado en esta reforma constitucional, € gobierno federal
establecidé un programa de adoctrinamiento en las escuelas publicas que buscaba erradicar los
contenidos religiosos de la educacion elemental, reforzar el nacionalismo de los infantesy estimular
su adhesion a los regimenes posrevolucionarios. Como era de esperarse, en vista de los
resentimientos acumulados en ambos bandos, la reforma a articulo tercero rompié la breve tregua
gue habia puesto fin alaguerra de los cristeros.

De nuevo, como |o habia sido unos afios antes, el objetivo de “La Revolucién hecha Gobierno”
era el poder terrena de la lglesia catdlica. No obstante, el movimiento antireligioso también afectd
alasiglesias protestantes. El cierre de templosy las cuotas de ministros por denominacion dificultd
su labor y les restd posibilidades de crecimiento.

En Sonora, Tabasco y otros estados gobernados por radicales antireligiosos este nuevo brote
anticlerical llegd a concitar la ssimpatia y la activa colaboracion de la poblacion civil. En Sonora,
por citar e estado de la faccidén que se hizo del poder a terminé de la Revolucion, la campafia
anticlerical derivo en persecucion religiosa, no solo contra los catélicos sino también contra los
evangélicos. La campafia fue més virulenta en tanto fue promovida por una de las figuras mas
comprometidas con €l jacobinismo revolucionario, Rodolfo Elias Calles, quien habia llegado a ser
gobernador del estado con el apoyo de su padre, € ex-presidente Plutarco Elias Calles, € mismo
general que habia desencadenado la guerra de los cristeros y que seguia gobernando el pais por
encima del verdadero Presidente con € pomposo titulo de Jefe Maximo de la Revolucién que
recibi6 de un periodista servil.

La campaiia antireligiosa fue una de las prioridades del gobierno de Rodolfo Elias Calles en

Sonora desde 1931, cuando fue electo gobernador, hasta 1935, cuando renuncié para hacerse cargo

128 Una historiadora de las Asambleas de Dios recuerda que en 1926, cuando e gobierno prohibié que las iglesias celebraran sus cultos religiosos
fuera de los templos habiaya 25 iglesias de esa denominacién, “pero sélo cuatro se reunian en templos” (Jeter, 1990:23).
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de la Secretaria de Obras Publicas del gobierno nacional. El 5 de diciembre de 1931, apenas
instalado en el palacio de gobierno estatal, Rodolfo Calles hizo aprobar en el congreso del estado la
[lamada Ley 22 que fijo un limite maximo de 1 ministro religioso por cada 20,000 habitantes y
ademés prohibi6 a cada “religion o secta’ registrar mas de un ministro por municipio, con lo cual el
nimero maximo de ministros que una “religion o secta’ podia aspirar en todo € estado era apenas
73, aunque un ano después por una drastica reduccion en e nimero de municipios esta cifra
disminuy6 a 16 (Guadarrama et al: 1985:97).

Datos del Registro de templos existentes en el estado de Sonora, indican que para julio de 1930
habia 96 templos y capillas de la Iglesia catdlicay de otras religiones, registrados en 73 municipios
del estado. Segiin Guadarramay Martinez, “hacia finales de 1932 la mayoria de |os templos habian
sido clausurados mientras que un gran numero de sacerdotes comenzaron a oficiar en la
clandestinidad bajo €l riesgo de ser denunciados’ (Guadarrama, Martinez y Martinez: 1985:97).
Entre 1933 y 1934 un tercio de estos locales pasaron a manos de sindicatos, comités agrarios,
comités del PNR (Partido Nacional Revolucionario, el origen del actual partido oficia Partido

Revolucionario Institucional) o simplemente de juntas de vecinos.

Cuadro 4.1 Templos protestantes clausurados en Sonora, 1932-1939.

Municipio Observaciones
Cananea. El 24 dejulio de 1934 |os sindicatos de una empresa mineralocal de capital estadunidense,
toman el templo protestante y tres més de fe catdlica.
Cumpas Ocupada en una fecha anterior a mes de agosto de 1934 por la Liga Campesina de

Mejoramiento Comunal.

Hermosillo Ocupada en una fecha anterior al mes de agosto de 1934 por la Federacién de Obreros y
Campesinos de Hermosillo.

Magdalena En agosto de 1934 fue solicitado por agrupaciones campesinas y por el Sindicato de
Oficios Varios.

Fuente: Guadarrama, Martinez y Martinez, 1985, apéndice paginas 105-107.

Nota: la lista no es exhaustiva, es posible que otros templos protestantes hubiera sido cerrado en Navojoa,
Nogales, Nacozari, Raydn o Saric.

Guadarrama y Martinez consideran que la campafa antireligiosa degeneré en excesos que
terminaron por predisponer a la poblacién en general contra e gobierno. En 1936, el descontento
eratan abierto que el nuevo presidente Lazaro Cardenas suprimi6 el acoso gubernamental contralas
iglesias como una forma de hacerse del apoyo de las masas rurales y urbanas en su lucha para
afirmarse en el poder y expulsar del pais a Plutarco Elias Calles. En e mismo afio, en Sonora, €l
gobierno estatal inicié una camparia de devolucién de templos (Guadarramay Martinez, 1985:12 y
97).

Roberto Blancarte ha sefidlado que “después de esta primera etapa posrevolucionaria que
concluye en 1937-1938, se inicia un nuevo periodo en e que e gobierno mexicano y la Iglesia

catdlica, llegan a un nuevo acuerdo que se denomina modus vivendi” (Blancarte, 1999:254).
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4.1.1.2.3.El acuerdo con el nuevo Estado Nacionalistay Populista: lailegalidad tolerada

Orvil W. Reid, un misionero bautista, afirmé en 1952 que los metodistas y los presbiterianos
“tienen mayor riquezay cultura’ que los bautistas y otros protestantes por su énfasis en |las escuelas,
y que los bautistas acataron la constitucion de 1917 que prohibio lasiglesias religiosas y en general
la ensefianza de la religion en las escuelas, 1o que significd que “practicamente todas las escuelas
bautistas fueran cerradas y sus misioneros regresaran a los Estados Unidos” (Reid, 1952:69). Pero
agrega que “las otras denominaciones mantuvieron sus escuelas adaptandolas a las circunstancias’.
Con la frase adaptarse a las circunstancias Reid queria decir violar laley y simular ante la opinion
publica y € gobierno que sus escuelas no eran propiedad de iglesia alguna. Este fue una salida a
tono con lailegalidad tolerada que priva en México desde que termind la persecucion religiosa.

En efecto, hasta 1992 cuando se reformo €l articulo 130, el gobierno mantuvo su control sobre
las diferentes iglesias, incluyendo las protestantes, gracias a una suerte de acuerdo de simulacion,
por el cual tolera alas iglesias sus evidentes violaciones a la ley religiosa a cambio de reservarse
para si la facultad de hacer valer la ley en € caso de una eventua rebeldia de las iglesias. Un
recurso muy propio de regimenes autoritarios pero populistas. la discrecionalidad en la aplicacion
delasleyes.

L os protestantes siguieron manteniendo escuelas, hospitales y otras obras, que no eran en rigor
obras religiosas. No es que las nuevas circunstancias no los hubieran afectado. Claro que los afecto.
Simular que sus propiedades no les pertenecian era ya un problema. Sobre todo fue un problema
para los protestantes que sus escuelas estuvieran fuera de la ley, pues debieron de renunciar a
ensefiar en ellas su religion para evitar ser denunciados, 10 que hubiera obligado al gobierno a hacer
cumplir la ley. Por 1o demas, todo indica que los protestantes, también violaron laley a continuar
recibiendo misioneros de los Estados Unidos. Aungue su mera presencia no violaba la ley, la
prohibicién alos extranjeros de impartir cultos practicamente los colocaba en lailegalidad.

Por estas razones 'y por motivos que tienen que ver més con la competencia por las conciencias
de los mexicanos, la Iglesia catdlica acuso a los protestantes de mantener una relacion culposa con
los regimenes posrevolucionarios. No faltaron teorias conspiratorias. Como la del padre Carrasco
qguién afirmo que “la Revolucion de 1914” fue uno de “los primeros frutos de la campaiia
protestante”, organizada araiz de la formacion del Comité de Cooperacion en 1916 y € Comité
Regional de Cooperacion en 1917 (Carrasco, 1965:18). A pesar de o extrafio de esta acusacion, a
Carrasco no le faltaron declaraciones de protestantes con las cuales argumentar su teoria, en vistade
gue agunos protestantes se vanagloriaron de contar con e apoyo de los regimenes

posrevolucionarios.
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4.1.1.24.La contribucion de los protestantes al proyecto social de los regimenes
posrevolucionarios

Los protestantes y los regimenes revolucionarios coincidieron en e proyecto social de estos

ultimos, que a margen de sus impulsos antireligiosos y antiestadunidenses era muy parecido a lo

gue hasta entonces habian promovido los protestantes. Al menos en lo que respecto en laintencion

de elevar la calidad moral de las empobrecidas masas de mexicanos.

A partir de 1934 las iglesias evangélicas buscaron reorientar el trabgo misionero en zonas
indigenas, donde el gobierno buscaba apoyo. Se lanza asi la idea de la creacion de la escuela
misionera rural, en la que logran participar maestros evangélicos de distintas iglesias (Bastian,
1983:193).

En lo que concierne alos indios, quiza la colaboracion mas estrecha entre el nuevo Estado y los
protestantes fue la del Summer Institute of Linguistics, megjor conocido como Instituto Linguistico
de Verano (ILV). Al margen de sus afinidades, €l Instituto presté una valiosa ayuda a gobierno
mexicano en vista de que llegd a México con un programa especial de traduccién de la Biblia a
lenguas indigenas, y apoyo las labores de alfabetizacion en comunidades apartadas o de dificil
acceso (Bowen, 1996:46). En rigor no fue una sociedad misionera en toda la extensién de la palabra
pues se limit6 atraducir y repartir laBiblia

El rdpido avance del ILV fue tremendo. El trabgjo inicial tuvo lugar en dos comunidades
tzeltales de los Altos de Chiapas, para proseguir en muchas otras regiones del pais. A inicios de los
sesenta el ILV contaban con recursos humanos y materiales poco comunes en |as primeras misiones
gue llegaron a México: cerca de 250 especialistas (antropdlogos, linglistas, etcétera), oficinas en la
ciudad capital, campamentos en catorce estados y 18 avionetas. Asimismo, el persona de ése
Instituto habia avanzado notablemente en la elaboracién de diccionarios, manuales de gramatica, y
traducciones de la Biblia en cerca de 60 lenguas indigenas (Rivera, 1961:77-78).

El trabajo realizado por € ILV posibilitd la llegada de misioneros presbiterianos y adventistas,
principalmente, a centenares de comunidades indigenas. Junto con ello tuvo lugar €
establecimiento de brigadas médicas, y la puesta en préactica de campafias contra el uso y abuso del

alcohol en amplias regiones del sureste mexicano.

4.1.2. Lahistoriay sus g emplos.

En rigor, la nacionalizacion no fue un proceso, sino dos. Por una parte, fue labor de la
reorganizacion de las iglesias establecidas en el siglo X1X. En esasiglesias, |0s primeros misioneros
extranjeros fueron relevados por mexicanos convertidos y formados en € seno de las mismas
iglesias, en sus escuelas biblicas y en sus seminarios. Hasta cierto punto fue un resultado natural de
la maduracién de las primeras iglesias establecidas en México. Paulatinamente, las mismas iglesias
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ordenaron a sus propios ministros nacionales. Pero, a mismo tiempo, fue un producto forzado por
la guerra de Revolucion que obligd a los extranjeros a dejar €l paisy por la decision de las propias
misiones de |los Estados Unidos que acordaron en 1914 replantear su trabajo en México, reduciendo
SU apoyo Y Su presencia.

Por otra parte, la nacionalizacién fue obra de mexicanos convertidos en los Estados Unidos que
regresaron a México y organizaron nuevas iglesias. Las iglesias de los repatriados fueron en
apariencia meras prolongaciones de otras nacidas en los Estados Unidos, aunque en buena medida
fueron creaciones propias. Las iglesias de los repatriados fueron diferentes a las fundadas por los
misioneros estadunidenses que les precedieron en la difusion del protestantismo en México. Prueba
evidente fue la filiacion pentecostal de la mayoria de las iglesias fundadas por |os repatriados que

los alg0 de las tradiciones de las iglesias historicas.

4.1.2.1. Los mexicanos reorganizan las iglesias histéricas y relevan a los misioneros de los
Estados Unidos
Al estallar la Revolucion de 1910 los mexicanos ocupaban ya algunas posiciones en las iglesias
protestantes. Muchos ministros nacionales habian sido ordenados y atendian ya su propia
congregacion. Se estima que para 1910 e 62 por ciento de las estaciones misioneras estaban en
manos de predicadores mexicanos, desplazando con ello a un buen ndmero de misioneros
extranjeros (Baldwin, 1990:101). De hecho, esto estaba contemplado en los planes iniciales de los
propios misioneros estadounidenses. Por la forma en que redizaban su trabago, estaba
sobrentendido que tarde o temprano habria de dgjar su lugar a los mexicanos que ellos mismos
formaban en sus propias escuelas y seminarios. Su relevo por mexicanos fue, entonces, hasta
natural. Pero, lo fue solo hasta cierto punto. En realidad los mexicanos seguian dependiendo de los
Mmisioneros y sus apoyos externos. L.os ministros mexicanos eran parte de comunidades encabezadas
por e misionero o representante de alguna mision foranea. La Revolucién primero y después la
imposibilidad de seguir sosteniendo a un campo creciente habrian de forzar alas misiones foraneas

a ceder mayores responsabilidades a los mexicanos.

4.1.2.1.1. L os ministros mexicanos
Fuera de los cudgqueros y los menonitas, los extranjeros que predicaron en México la religion
protestante |o hicieron buscando convertir a nacionales, de los que esperaban que a su vez
convirtieran a sus conacionales (previa instruccion que dependiendo de la denominacion y del
tamario de lamision erasu formalidad y extensidad).

En la historia de todos los misioneros hay un grupo de colaboradores cercanos que |os ayudaron

adifundir su credo en una suerte de organizacion piramidal, donde, con muy pocas excepciones, €l
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misionero conservaba para si la primera posicién. Naturalmente no todos los colaboradores
destacaron. La suerte Ultima de estos primeros ministros mexicanos dependi6 de su propia historia.

Sea como sea, muchos de estos ministros han sido rescatados del olvido por los propios
historiadores de las iglesias protestantes. Forman una lista larga, aungue, como es obvio, algunos
destacan sobre |os otros.

Uno de los més interesantes es Leandro Garza Mora, un cercano colaborador de Anthony
Graybill. Garza ocup0 las primeras posiciones de la iglesia fundada por Grayhill, la iglesia
presbiteriana de Matamoros. Dicho persongje fue ordenado ministro €l 6 de marzo de 1879, y siete
dias después fue nombrado pastor de laiglesiade Matamoros (Martinez, 1972:181). A principios de
1880 fue enviado a Santander Jiménez, Tamaulipas, donde se esperaba formara una nueva
comunidad presbiteriana, 1o cual cumplié el 29 de junio de 1882, cuando fue declarada formal mente
organizada en iglesia la congregacion preshiteriana de Jiménez (Martinez, 1972:185). El 21 de abril
de 1884, cuando fue organizado €l presbiterio de Tamaulipas, Garza Mora fue elegido presidente
propietario.

Pero, contra la idea de una absol uta independencia conspiran muchas otras evidencias. Graybill y
el resto de los misioneros tuvieran un poder muy superior a de los nacionales que formamente
dirigian la iglesia. Su posicién de enlace con la misién en los Estados Unidos los convertia en
representantes de una organizacion con muchos recursos logisticos y monetarios. De la misma
manera, las Misiones de |os Estados Unidos parecen haberse aprovechado de su mejor posicion para

actuar con mucha independencia de las autoridades formales de las iglesias en México.

4.1.2.1.2.La Convencion de Cincinati y la reorganizacion del trabajo de las misiones

La Revolucion habria de acelerar la independencia de los nacionales. A mediados de 1914 un
oscuro general de apellido Huerta encabezé un cruento golpe de estado contra € Presidente
Madero, €l mismo que habia comandado la rebelién contra el anterior dictador Porfirio Diaz. Pero
Huerta no pudo gobernar de la forma en que hubiera querido. Inmediatamente después de la caida
de Madero, sus antiguos comparieros de armas se levantaron en €l nortey el sur del pais. Temiendo
un descontrol mayor los marines ocuparon ocuparon € puerto de Veracruz y pidieron a sus
conciudadanos, que abandonaran a pais. En acatamiento a esa recomendacion los misioneros
protestantes salieron de México y degjaron las misiones en manos de 10s nacionales.

Pero no fue este el fin de la historia sino e principio. Estando en los Estados Unidos y temiendo
gue sus esfuerzos en México se fueran a la basura, 10s misioneros organizaron una reunion en
Cincinati. La Convencién de Cincinati tuvo lugar del 30 de junio a 1 de julio de 1914. Estuvieron
representadas las denominaciones de las iglesias preshiteriana, metodista Episcopal, bautista,

congregacional, de los discipulos y de los cuaqueros.
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La Convencién llegb a varios acuerdos que pretendian rescatar € trabagjo de las misiones en
México, en primer lugar e reordenamiento territorial de los campos de influencia de cada

129 por este acuerdo las iglesias deberian de intercambiar sus misiones

denominacion representada.
en un territorio por otro, es decir abandonar a favor de otra iglesia algunas de sus misiones en
ciertos lugares para recibir a cambio otras en otros lugares. La propuesta original fue aprobada

sujeta alos cambios que fueran necesarios para su mejor aplicacion.

Cuadro 4.2 Convencién de Cincinati, 1917. Propuesta del Comitéde
Division Territorial

Denominacion L ugares definidos
Congregacionaes Baja Cdlifornia, Sonora, Chihuahua y parte de
Sinaloa
Bautistas Coahuila, Nuevo Ledn, Zacatecas, Durango, Estado
de México, Distrito Federal y Aguascalientes
Discipulos Parte de Coahuila (de Piedras Negras al sur siguiendo

la linea internacional del ferrocarril a Monterrey y
Torredn, llegando hasta € norte de Jiménez en
Tamaulipas, incluyendo Sierra Mojada) y Nuevo

Ledn
Amigosy Preshiterianos del Sur San Luis Potosi, Tamaulipasy Nuevo Ledn.
Metodistas San Luis Potosi, Guangjuato, Jalisco, Colima, Estado

de México, Distrito Federal, Puebla, Querétaro,
Tlaxcaa, Nayarit y parte de Sinaloa
Preshiteriana Asociada Reformada | Tamaulipas, Veracruz y parte de San Luis Potosi

Preshiteriana Unida del Norte Estado de México, Distrito Federal, Veracruz,
Morelos, Campeche, Guerrero, Oaxaca, Chiapas,
Tabasco y Yucatan

Fuente: Martinez, 1972:207-208

No todos los involucrados aceptaron estos cambios. Se sabe al menos que se inconformaron los
misioneros de la sociedad presbiteriana del sur y algunos ministros mexicanos de la mismaiglesia
(Martinez, 1972:208-209). Para los mexicanos €l plan de Cincinati significaba cambiar de lugar, o

en caso de permanecer en su propiatierra, cambiar doctrinasy de formas de gobierno eclesiastico.

4.1.2.1.3.Larespuesta delos nacionales ala Convencién de Cincinati.
De los nacionales destacan la respuesta de los presbiterianos, una iglesia que, a menos
formalmente, erayadirigida por nacionales.

La primera posicion del Sinodo Presbiteriano fue no atender el acuerdo de reparticion hasta en
tanto no fuera analizada en el seno de la iglesia. Pero la decision final fue tomada por Junta
Presbiteriana de Nueva Y ork, que aprobd sin reservas dicho Plan.

Los efectos inmediatos de la consumacion del plan de Cincinati para los presbiterianos fueron,

segun Martinez (1972:218-219), los siguientes:

1% Entre los acuerdos establecidos destacan la unificacion de seminarios, unificacion de érganos de prensa, creacion de un comité encargado de
atender los asuntos educativos de las misiones, creacion de empresas de salud unidas, pero el mas notorio fue el reparto del territorio (Ruiz Guerra,
1992: 63).
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Division de los preshiterianos en dos ideologias |os conservadores y |os cooperativistas.
Perdida de membresia

Perdida de muchas escuel as diarias 0 de instruccién elemental

Pérdida de la escuela memorial Graybill en Matamoros.

Pérdida de la escuelaindustrial de Montemorelos

Pérdida de |a escuela normal presbiteriana de Saltillo

Perdida de la escuela normal de Aguascalientes |lamada Colegio Morelos

Perdida de la editoria El Faro

Perdida de algunas propiedades en la Ciudad de México incluyendo las de Coyoacén
Parala Junta de Misiones de los Estados Unidos una deuda de un millén de dolares.
Laeliminacién del trabajo misionero en todo €l norte de la Republica.

AT SQTo a0 ow

En pocas palabras, €l plan de Cincinati significaba el retiro de los misioneros extranjeros de fe
preshiteriana de todos los estados del norte del pais y la cesion de sus templos y escuelas a otras
iglesias, es decir el desmantelamiento de los preshiterios de Tamaulipas y Zacatecas. Hasta la
celebracion del congreso de Panama, que habria de avalar o rechazar €l plan de Cincinati, los
mexicanos y los foraneos en desacuerdo intentaron convencer alas juntas misioneras de los Estados
Unidos pero fueindtil. En abril de 1919 los misioneros presbiterianos abandonaron Matamoros.

No obstante |os nacionales decidieron reorganizarse por su propia cuenta, sin ayuda forénea. En
una reunion extraordinaria celebrada en Monterrey del 12 a 15 de agosto de 1919, los antiguos
ministros de los preshiterios afectados decidieron fundar el Presbiterio Nacional Fronterizo, con
sede en Matamoros. (Martinez, 1972:233). Su primer presidente fue Leandro Garza Mora.130

En el caso de la Iglesia Metodista Episcopal su situacién no resulté nada sencilla, pues su labor
misionera perdi6 influencia en todo el pais. La aplicacion del Plan de Cincinati, el cierre de sus
escuelas y obras asistenciales, asi como la reduccién sustancia de los presupuestos misioneros a

partir de 1924, redujeron sus actividades de una manera sustancial.

4.1.2.1.4.El regreso delasjuntas misioneras y su mexicanizacion

Después de la Convencion de Cincinati y € Congreso de Panama, y una vez concluida la fase
armada de la Revolucién Mexicana, las iglesias histricas debieron hacer frente a los nuevos
tiempos que como se dijo antes no les eran del todo favorables. Aln asi, los protestantes supieron
salir a paso. En sus iglesias y en sus sociedades operd una suerte de adaptacion que les permito
seguir difundiendo su religiéon, aungue claro esta de una forma que no llamara la atencion en su
contra. Los bautistas que presumian de respetar la ley son un buen gemplo. Segin Charles S.
Detweller, la Northern Baptist siguié sosteniendo misiones en México, pero 1o hizo con personal

mexicano para no violentar la ley. Fue una especie de mexicanizaciéon limitada, pero

130 En 1923 el Preshiterio Nacional Fronterizo report6 27 iglesias en 9 estados (Tamaulipas, Nuevo Ledn, Coahuila, Chihuahua, San Luis, Zacatecas,
Durango, Aguascalientes, Veracruz), con un total de miembros de 2,172. Se ignora la suerte posterior de este preshiterio, aunque todo indica que
sobrevivo a la muerte de Leandro, € 19 de diciembre de 1938, pues el llamado Circulo de Estudios del Protestantismo del Seminario catélico
Montezuma (sic) lo menciona en una compilacién estadistica fechada en 1941, aunque lo llama de otra manera, lo Ilama Preshiterio del Norte de
México.

131



mexicanizacion al fin de cuentas. Por una lista proporcionada por € mismo Detweiler sabemos que
tales misiones fueron tan numerosas como en |os afios previos ala prohibicion legal de predicadores
extranjeros, puesto que para el 1° de abril de 1930 las misiones de la Northern Baptist sumaban 28
iglesias y 48 estaciones con 2,406 miembros en 10 estados de la Republica (Detweiler, 1930:3). Al
parecer esto continud por muchos afios, pues otro autor bautista reconocid en 1952, que la Northern
Baptist seguia en México, aunque no ya en 10 estados de la Republica como en 1930 sino en 8, y
agregl que la otra sociedad bautista, la Southern Baptist también seguia presente, en otros 13
estados (Reid, 1952:76).

No existe suficiente informacion para aventurar conclusiones méas solidas en este sentido pero
todo indica que las sociedades misioneras dejaron a los nacionales la mayor parte de su antiguo
trabgjo.

Seguin Detweiler, 1os mexicanos no solo llevaban a cabo € trabajo misional sino que también lo
dirigian. Al parecer y dependiendo de cada caso en especifico, las sociedades misionales se
replegaron a tareas de recoleccion de dinero en los Estados Unidos y la supervision de su uso en
Meéxico, pero que fueron las contrapartes mexicanas las que asumieron la responsabilidad del
trabajo.

4.1.2.2. L os mexicanos or ganizan nuevasiglesias.

De la Rosa sostiene que ha principios del siglo XX “aparece una nueva forma, sociol6gicamente
hablando, de protestantismo: unareligién promovida por mexicanos pobres’ (De la Rosa, 1989:56).
En apoyo a esta tesis, que toma de otros autores, cita el caso de una iglesia protestante de corte
pentecostal, la Iglesia Apostélica de la Fe en Cristo Jesls, fundada oficialmente hacia 1928, pero
con antecedentes desde 1914. Segun De la Rosa, la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo JesUs, es

“considerada la organizacion pentecostal més antigua de México” y su historiaesla siguiente:

Una inmigrante mexicana, Romana de Valenzuela (“ Romanita”), tiene contacto con €l
movimiento pentecostal en los Angeles, California, en la iglesia de la calle Azuza. Ahi se
convierte degjando su antigua religion catdlica. Vuelve a su pueblo natal, Villa Aldama,
Chihuahua, en 1914. [En ese lugar] compartio con su familia y amistades su testimonio y
como resultado de ello € lero de noviembre del mismo afio, doce personas [obsérvese €l
simbolismo del nimero] recibieron el bautismo del Espiritu Santo, con la sefial de hablar en
otras lenguas, como el Pentecostés.

Romanita se dio a la tarea de buscar un pastor para la comunidad. En Chihuahua encontré a
Rubén Ortega, pastor del Templo Metodista Betel, quién fue el lider de la nueva iglesia hasta
su muerte en 1918. Le sucede Miguel Garcia, sobrino de Romanita y el grupo se traslada a
Gomez Palacio, Durango, para evitar la persecuciéon no solo del clero romano sino también
de los mismos protestantes pues las iglesias establecidas veian al grupo como una nueva
hergjia [...] Al principio Garcia era bien recibido en las Iglesias Metodistas de Lerdo y
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Torredn [ambas colindantes con Gémez Palacio, con la cual forma la regidn conocida como
La Laguna], asi como la Iglesia Bautista y la Preshiteriana de esta ultima ciudad.

Los grupos que compartian la experiencia pentecostal se multiplicaron [...] Después de un
periodo de division y confusién estos grupos sienten la necesidad de unificarse. En 1928
estos grupos se agrupan [sic] con € nombre de Asamblea Apostdlica de la Fe en Cristo
Jeslis. Para 1932 es posible distinguir tres distintos grupos de iglesias que luego
conformarian la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesls. por una parte las
congregaciones de Chihuahua, Coahuila, Durango y el oriente del pais, cuyo centro era
Torredn [y cuya cabeza era Rivas|; por otra las congregaciones de Mexicali, Colonia
Zaragoza y Tijuana, supervisadas desde los Estados Unidos por Antonio Nava; finalmente
lasiglesias de Snaloa en las que estaban Tiburcio Santosy Maclovio Gaxiola , como lideres
(DelaRosa, 1989:56,57).

En la narracion de De la Rosa destaca la importancia que en éste y en otros movimientos
similares tuvieron los inmigrantes mexicanos. En realidad, gran parte de |os avances protestantes de
esta época se debieron a los inmigrantes. Como Romana de Vaenzuela, muchos mexicanos
emigraron a los Estados Unidos, entraron en contacto con los credos protestantes y regresaron a
Meéxico adifundir sus nuevas creencias entre sus familiares y amigos. Algunos incluso se dedicaron
de tiempo completo a la evangelizacion de nuevos conversos. Los mas activos de estos primeros
pentecostales fueron migrantes toda su vida, pues cuando regresaron a México cambiaron con
frecuencia de lugar de residencia y predicacién. Aungue eran pocos y no tuvieron inicialmente
mucho éxito, sus constantes cambios de residencia les permitieron cubrir alo largo de su vida una
dilatada geografiay participar en la organizacion de mas de unaiglesia.

La historia de los repatriados que fundaron sus propias iglesias tiene algiin parecido a la historia
de los primeros misioneros protestantes. Unos y otros llegaron de los Estados Unidos. Pero los
repatriados, a diferencia de los primeros misioneros, eran mexicanos que no contaron con €l apoyo
de una solida educacion ni del dinero de las iglesias de los Estados Unidos. Los repatriados eran, en
general, campesinos pobres sin educacion que habiendo emigrado en busca de trabajo a los Estados
Unidos entraron en contacto con los credos pentecostales, una vertiente del protestantismo hasta
entonces desconocida en México. Muchos de los repatriados no estaban interesados en fundar
nuevas iglesias sino que apenas aspiraban a convertir a sus familiares y amigos cercanos. De ahi
gue uno de sus historiadores advierta que después de convertir a sus familiares y conocidos “la
mayoria de estos inmigrantes pasaron a segundo término y solo en casos aislados se constituyeron
en lideres del movimiento que ellos habian iniciado” (Gaxiola, 1970:4).

Es posible que el pentecostalismo estuviera mas cerca que otros credos protestantes de la
religiosidad supersticiosa y fatalista de los empobrecidos campesinos mexicanos, pero lo cierto es
gue estos credos no fueron tan bien recibidos como esa idea sugiere. Su penetraciéon en € campo
mexicano fue lenta, sobre todo en los primeros tiempos, cuando fueron o ignorados o atacados, no
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solo por la Iglesia catdlica sino hasta por las iglesias protestantes previamente establecidas las
cual es descalificaban sus creencias por considerarlas equivocadas.

Entre las mas importantes iglesias pentecostales fundadas por mexicanos destacan la ya
mencionada Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesls, que alcanzo répidamente la frontera
mexicanay abrid iglesias en Tijuanay Mexicali en los afios de 1920; y lalglesia la Luz del Mundo,
uno de sus desprendimientos més fructiferos. Sin embargo, los casos de estas iglesias no fueron los
mas frecuentes, antes bien parecen haber sido los casos mejor logrados de la mexicanizacion pero
de ninguna manera los més representativos de lo que sucedio en realidad. Como todo cambio, la
nacionalizacion fue una cuestion de grado que admitié excepciones y matices. La mayoria de las
nuevas iglesias fueron organizadas por inmigrantes, en representacion de iglesias con sede en los
Estados Unidos. Casos de naturaleza mixta, que sin dejar de ser iglesias de inmigrantes eran
misiones de iglesias estadunidenses. Unas se nacionalizaron después, pero otras no. Con misioneros
mexicanos llegaron varias iglesias con sede en los Estados Unidos, muchas de ellas de corte
pentecostal. Posiblemente las mas interesantes de estas iglesias fueron las Asambleas de Dios, la
Iglesia de Dios del Evangelio Completo y lalglesia de Dios de la Profecia. Todas elas ilustran tres
casos intermedios en un hipotético espectro de posibilidades que forman en un extremo iglesias que
nacieron mexicanas, es decir fundadas por mexicanos en su propio nombre, y en otro extremo las
sociedades misioneras que siguieron Ilegando a México con sus propi0os misioneros.

Las Asambleas de Dios ilustran una forma de entrar a México a parecer mas frecuente. Las
Asambleas reclutaron en los Estados Unidos a mexicanos convertidos en susiglesiasy los enviaron
como misioneros a México. En cambio, la Iglesia de Dios del Evangelio Completo, ilustra una
segunda posibilidad siempre abierta paralas iglesias de los Estados Unidos, que consistio en esperar
gue fueran los propios mexicanos quienes les pidieran representarlos en México. Para entrar a
Meéxico, la Iglesia de Dios del Evangelio solo tuvo que esperar que algunos de los mexicanos
reclutados en los Estados Unidos por las Asambleas de Dios, rompieran con esta, cuando ya habia
logrado organizar varias iglesias en México. Finalmente, el caso de la Iglesia de Dios de la Profecia
ilustra una tercera posibilidad, que fue la de unirse a una iglesia de mexicanos residentes en los
Estados Unidos pero con presencia en México. Para entrar a México, la Iglesia de la Profecia,
préacticamente anexo a sus filas a un movimiento pentecostal fundado en California por mexicanos
emigrados a ese estado y que entonces habian empezado a expandir su iglesiaa México. Unavez en
el pais, la historia de estas iglesias siguié un camino parecido a de las iglesias establecidas en €l
siglo XIX. Tarde o temprano, cuando maduraron lo suficiente para sostenerse por si mismas, se

nacionalizaron.
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4.1.2.2.1.LalglesaApostélicadelaFeen Cristo Jesls.

Los origenes de la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jestis (en adelante Iglesia Apostolica) son
modestos, tanto que la memoria de su pretendida fundadora ha sido preservada por sus historiadores
mas por un sentido de deferencia para la primera repatriada en predicar los credos pentecostales y
menos por que efectivamente ella hubiera construido la iglesia. Romanita cred una pequefia
congregacion con 12 de sus familiares convertidos en una visita que ella hizo en 1914 a Villa
Aldama, un pueblo cercano a la ciudad de Chihuahua. Pero, a poco tiempo regresd a los Estados
Unidos, donde su esposo la reclamaba, y traspasd la comunidad a Rubén Ortega, un pastor
metodista de Chihuahua convencido por la misma Romanita de las supuestas bondades de la fe
pentecostal. Ortega no logré grandes avances y después de dos afios “perdio la mente y murid”
(Gaxiola, 1970:7). Probablemente agui hubiera terminado la historia de la que en ese entonces se
hacia llamar Iglesia Evangélica Espiritual, pero uno de los miembros de la congregacion, Miguel
Garcia, sobrino de Romana decidié abandonar Villa Aldama en 1918 (No todo € grupo como
aventura De la Rosa, sdlo Garcia).

Garcia emigré a la region de La Laguna, un rico valle agricola que comparten los estados de
Durango y Coahuila. Se puede decir que Garcia refundo la iglesia, pues cred una nueva
congregacion con antiguos protestantes de las principales localidades de la region. Para 1922,
cuando Garcia decidio emigrar a los Estados Unidos, habia logrado establecer iglesias en Torredn
(Coahuila), Gomez Palacio (Durango) y San Pedro de la Colonias (Coahuila). En la primera de esas
localidades, laiglesia de Garcia contaba en ese afio con méas de 60 miembros bautizados, la mayoria
de ellos convertidos por e mismo Garcia en las iglesias metodista, bautista y presbiteriana de la
localidad, iglesias donde habialogrado predicar algun tiempo (Gaxiola, 1970:8).

Pero tampoco fue Miguel Garcia e verdadero fundador de la Iglesia Apostdlica. La llamada
Iglesia Evangélica Espiritual no es el Unico antecedente de la actual Iglesia Apostélica. Existieron
otras congregaciones. Entre |os mas importantes estan las congregaciones establecidas, también por
emigrados, alo largo del pacifico mexicano, desde Tijuana hasta Guadal gjara.

Cuadro 4.3 Repatriados precur sores de la I glesia Apostélica de la Fe en Cristo Jesus

Afio Nombre L ocalidad y estado

1914 Romanade Vaenzuela Villa Aldama, Chihuahua

1922 Antonio Navay Ram6n Ocampo Mexicali, Baja California

1924 Ramén Ocampo Santa Rosalia, Bgja California Sur
1925 Tiburcio Santos Baromena, Sinaloa

1926 J. C. Arballo Tijuana, Baja California

1931 Guadalupe Garcia San Juan Guadalupe, Durango
1932 Francisco Avalos Y ago, Nayarit

1932 Huertay Varela Guadalgjara, Jalisco

Fuente: Gaxiola, Manuel, 1970:2.
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Las iglesias pentecostales de Mexicali y Tijuana también fueron fundadas por mexicanos, pero
de una clase diferente. Estos inmigrantes siguieron viviendo en los Estados Unidos y crearon en ese
pais una iglesia de mexicanos. Su incursion a México fue entonces, una mera extension de su propia
iglesia.

En 1922, e mismo afio que Garcia emigraba a los Estados Unidos, dos mexicanos residentes en
California, Antonio Nava, y Ramén Ocampo, “comenzaron a tener contactos y a celebrar cultos en
los hogares de personas que vivian tanto en Mexicali como en la colonia Zaragoza; localizadaa 17
kilébmetros al poniente de Mexicali” (Gaxiola, 1970:22). No obstante, a poco tiempo, cuando crecié
el nimero de adeptos, los cultos se trasladaron a la vecina Calexico, en los Estados Unidos, debido
a la persecucion gubernamental contra las iglesias. Segin Gaxiola, la oposicion de las autoridades
gubernamentales era tal que hasta 1943 se consiguié permiso para construir unaiglesia en Mexicali
(idem). Ocampo también intent6 crear en esos afios, en 1924 para ser exactos, una nueva iglesia en
Santa Rosalia, a sur de la peninsula de Baja California, donde existia un pueblo minero explotado
por franceses, pero al parecer tuvo muy poca suerte.

Tanto Nava como Ocampo pertenecian a una comunidad pentecostal formada exclusivamente
por mexicanos, aungue por un tiempo estuvieron asociados a una iglesia anglosajona con sede en
Indiangpolis, la Pentecostal Assemblies of the World. En 1925 estos mexicanos decidieron separarse
y crear su propiaiglesiaalaque llamaron Iglesia de la Fe Apostdlica Pentecostés. Lanuevaiglesia,
a la que por otra parte se sumé Miguel Garcia, incluy6é a los grupos de Mexicali y la Colonia
Zaragoza pero, por supuesto la mayoria de sus contingentes se encontraba a otro lado de la
frontera, en California, Nuevo México, Arizona.

Esta Iglesia pronto se extendié a Tijuana. En 1926, Jests Arballo, que en ese entonces era pastor
de la iglesia apostdlica en Otay, California, cruzo la fronteray establecio en Tijuana cultos en los
hogares. Los primeros convertidos fueron pocos, y eran gente de escasos recursos econdémicos
(Gaxiola, 1970:22).

Lalglesia de la Fe Apostélica Pentecostés fue una de las principales promotoras de lo que més
tarde seria la Iglesia Apostolica de México pero lo hizo de manera indirecta. De una forma casi
accidental, convirtiendo a emigrantes mexicanos que a regresar a México formaron sus propias

comunidades pentecostal es.***

31 Uno de ellos fue Tiburcio Santos que trabajando como bracero en California se convirti6 en laiglesia apostélica de Westmorland, e 29 de enero de
1924 (Gaxiola, 1970:26) Al afio siguiente Santos regresd a México y se establecid en Baromena, su pueblo natal, a una distancia de 50 kilémetros al
norte de Guamuchil, Sinaloa. El 20 de agosto de 1925 bauitiz6 a los primeros apostélicos en el estado. Otro més fue Avalos, e primero en abrir una
iglesia apostdlica en Nayarit. Avalos tuvo su primer contacto con los apostélicos en Ocean Side, aunque fue bautizado en Los Angeles. Regreso en
1928 y se establecio en Yago, Nayarit, una peguefia estacion ferrocarrilera entre Ruiz y Tepic. Por Ultimo, aungue desde luego hubo otros més, los
fundadores de |a primeraiglesia apostélica en Guadalgjara, Guadalupe Garciay Merced Huerta, también fueron convertidos a la fe pentecostal por la
Iglesia apostélica de los Estados Unidos.
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Hasta 1933 todas estas congregaciones funcionaron de manera independiente. Pero, poco a poco,
en una accidentada historia que parece més militar que religiosa, la iglesia fundada por Miguel
Garciaen Torredn puso bajo su direccion al resto de sus congéneres.

En retrospectiva laiglesia de Torredn no parecia tener posibilidades de convertirse en cabeza de
unaiglesia més grande. Al emigrar, en 1922, Garcia dej6é en su lugar a Rodriguez pero éste, apenas
un par de afos después, perdié e poder en manos de dos recién llegados, Saulo y Silas, dos
"mugrosos y barbudos profetas de tunicas estrafalarias’ (Gaxiola, 1970:9). Con Saulo y Silas, la
iglesia de Torredn pasb por una fase de extremismo y fanatismo, problema que por otra parte no es
extrafo en las iglesias pentecostales. Saulo y Silas “creian que los cristianos deberian mostrar su
humildad en formas externas muy extremas’ (Ibid.:10). Prohibieron peinarse y usar calcetines y
zapatos. También creian que la salud era cosa de fe y a las prohibiciones anteriores sumaron la de
usar medicinas y visitar doctores. Para su propia fortuna, laiglesia de Torredn cerrd este paréntesis
de extremismo en 1925, cuando Saulo y Silas decidieron irse a Monterrey y Rodriguez renuncié
como pastor general afavor de Rivas (1bid.:15).

Con Rivas, se inicia la verdadera formacion de lo que ahora es la Iglesia Apostdlica. Hasta
entonces la llamada Iglesia Cristiana Espiritual, no pasaba de ser una pequefia congregacion. Pero
en 1928 Rivas se aié con Antonio Nava, que para entonces habia sido nombrado Pastor de la
lglesia de los Estados Unidos. La iglesia de Nava era vista por Rivas y otras congregaciones de
otras partes de México como su iglesia de origen. Naturalmente, habia razones para eso. Como ya
se dijo antes, algunos de los repatriados que formaron comunidades religiosas en México habian
pertenecido a la Iglesia de los Estados Unidos. Ademés, como también se ha dicho, parte de las
congregaciones pentecostales mexicanas eran efectivamente controladas por la iglesia de los
Estados Unidos, caso de las congregaciones de Mexicali y Tijuana. Como quiera que sea, laaianza
de Rivas con Nava le permitié unificar en torno a él a resto de las congregaciones de raices
apostdlicas.

En 1928 Rivas adopt6 para su iglesia el nombre de Asamblea Apostdlica de la Fe en Cristo
Jestss, (el cambio de Asamblea por Iglesia se realizaria hasta 1944) el mismo nombre que laiglesia
de los Estados Unidos adoptaria en 1930 (Gaxiola, 1970:33). Para entonces, algunos de sus
miembros habian extendido la influencia de Rivas llevando el credo apostélico a Nuevo Leon,
Tamaulipas, Zacatecas, Veracruz y hasta Texas.

En 1932, en pleno ascenso, Rivas sufrid un revés, cuando organizo la Primera Convencion
General de la Iglesia Apostdlica. A la convencion no asistieron las comunidades de |la costa del
Pacifico y, tampoco, como es natural, las de Baja California, que seguian siendo parte de laiglesia
de los Estados Unidos.
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No obstante, en 1933, Rivas fue invitado a la Séptima Convencién General de la Asamblea
Apostdlica de laiglesia de los Estados Unidos, en Tularne California. La convencion lo elevé como
cabeza de laiglesia en México. Por una parte la convencion reconocié a Rivas como Pastor General
de la Iglesia de México, acuerdo a que por otra parte se sometieron los poderosos ministros de
Nayarit y Sinaloa. De manera complementaria, la convencién acordo transferir las iglesias de Bgja
Californiaa control de Rivas a cambio de las iglesias del valle de Rio Grande Texas que entonces
eran supervisadas por e mismo Rivas. Al afio siguiente, Rivas pudo reunir a toda la iglesia en
Torreon.

Con todo, a pesar de su flamante unificacion, la iglesia apostdlica seguia siendo una iglesia
pequefia. Segun Gaxiola en la convencion de 1934 “se reporté una membresia comulgante de 824
personas [...] Torredn era la congregacion mas numerosas, con 179 comulgantes, y Colonia
Zaragoza, Bgja California, ocupaba € segundo lugar con solo 139 comulgantes’; se advertia que

existian 34 iglesias de esta denominacién en todo México (Gaxiola, 1970:59).

4.1.2.2.2.LalLuzdd Mundo
De lalglesia Apostdlica se han desprendido variasiglesias. En 1928 y 1963, disidentes de Torredn
y de Tijuana se separaron y fundaron sus propias iglesias (Ortega, 1998). Estos rompimientos
pusieron en riesgo, en su momento, la unidad y la viabilidad de la Iglesia Apostdlica pero, sin
embargo, no tuvieron suerte en su desarrollo posterior. Los disidentes de 1928, tomaron e templo
de Torredn y formaron la Iglesia Evangélica del Consgjo Espiritual, encabezada por Irineo Rojasy
Francisco Borrego (Gaxiola, 1970:33-34). Por su parte los disidentes de 1963, también tomaron un
templo, el de Tijuana, y formaron la Iglesia Apostdlica de la Fe en Jesucristo, que a parecer
tuvieron mas suerte que lalglesiadel Consgo.

A la postre, la méas importante iglesia desprendida de |os apostélicos fue La Luz del Mundo, una
iglesia fundada no por un disidente sino por un convertido que siguid su propio camino, Eusebio
Joaquin Gonzalez.

Cuadro 4.4 Iglesias desprendidasdela lglesia Apostélicadela Feen Cristo
Jeslis. 1926,1928,1963

Afio Nombr e del fundador Nombre nueva lglesia Sede
Eusebio Joaquin (a) Iglesiadelaluz del . .
1926 Aarén Mundo Guadalgjara, Jalisco
1928 Francisco Borrego Igleﬂe} Evangghcadel Torredn, Coahuila
Consgjo Espiritual
. Iglesia Apostélicade la . : I
1963 Cazares Fe en Jesucristo Tijuana, Baja California

Fuente: Gaxiola, Manuel, 1970.
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La historia de Eusebio Joaquin Gonzalez y su iglesia es bien conocida. Laiglesia de Gonzélez
puede considerarse también una iglesia de migrantes. Aunque € mismo no parece haber residido
nunca en los Estados Unidos, cambié en México tantas veces de residencia como |los inmigrantes
gue salieron del pais. Nacio en un poblado de Jalisco, en el occidente del pais, a finales del siglo
X1X, € 14 de agosto de 1891. En 1917 se sumo ala guerra de Revolucion. Participé en los gércitos
de Carranza, Obregon y Calles, por lo que puede especularse que conocio gran parte del norte y del
centro del pais.

Seguin la versiéon de la Luz del Mundo, en el Ejército Mexicano Eusebio |legb a ocupar € grado
de sargento, pero De la Torre (1985), advierte que segun otras versiones pudo haber llegado a
“oficial de pelotén” o, incluso, a un rango superior. Como haya sido, durante su estancia en €l
Ejército establecio redituables amistades con futuros politicos que llegarian a ocupar cargos de
importancia en los gobiernos posrevolucionarios. En su momento tales amistades le ayudarian a
desarrollar su iglesia, caso de su amistad con €l General Garcia Barragan, quien llegd a ser titular de
la Secretaria de la Defensa Nacional, y antes Gobernador del Estado de Jalisco, precisamente el
estado donde Aardn establecio suiglesia.

La Luz del Mundo, como ya se dijo antes, puede ser considerada un desprendimiento de la
Iglesia Apostélica, pero en rigor, no lo es. La realidad es que Eusebio fue convertido a la fe
pentecostal por Saulo y Silas en 1925 segiin Gaxiola (1970:16) o en 1926 segin De la Torre (1985),
cuando aquellos se habian apoderado del templo apostélico de Torredn, pero a poco tiempo los
abandono, al parecer sin ruptura de por medio, para fundar su propia iglesia en otro lugar. En esa
época Eusebio prestaba servicio en un destacamento de la zona militar de La Laguna, pero a
convertirse decidié abandonar € Ejército y dedicarse a difundir su nueva fe. En busca de
prosélitos, Eusebio se fue a Monterrey, donde diria haber tenido, el 6 de abril de 1926, una
revelacion donde Dios le habria cambiado su nombre por €l de Aaron y pedido fundar una nueva
iglesia en un lugar que é habria de sefialarle después y que resulto ser Guadalgjara, ciudad en
donde residian los padres y los suegros del ahora llamado Aarén. Camind por varios meses hasta
llegar a Guadalgjara €l 12 de diciembre de 1926. Rechazado por sus propios familiares y sin
recursos, Aaron paso un largo tiempo de penurias antes de hacerse de discipul os

En 1931, cuando la iglesia era alln muy pequefia, sufrio su primer cisma. 20 miembros
abandonaron la Luz del Mundo y formaron su propia iglesia. Pero no fue € Ultimo desafio a su
autoridad que debid enfrentar Aaron. Un afio después, otros 24 creyentes abandonaron la iglesia
Pero, a pesar de todo, Aaron logro seguir con su iglesia 'y en 1934 abrid, con € permiso del
gobierno federal e primer templo de la Iglesia de la Luz del Mundo en un populoso barrio de
Guadalgjara, el barrio de San Juan de Dios. A finales de 1930 la iglesia reportaba un total de 90
miembros (De laTorre, 1985:64).
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Todavia en 1942, Aaron debié de enfrentar un tercer desprendimiento. De este nuevo cisma
naci6 la Iglesia El Buen Pastor, que afios después vendria a ser una de las de més activas en la
frontera norte.

En la consolidacién de la iglesia de Aaron fue determinante la construccion, en 1952, de la
[lamada colonia Hermosa Provincia, un fraccionamiento urbano de 14 hectareas. Con la ayuda del
Gobernador del Estado de Jalisco, € General Garcia Barragan, Aaron compré e terreno, lo
fraccion6 y vendié en lotes a sus seguidores. De la Torre estima que 2,000 arribistas de
Guadagara se cambiaron a nuevo fraccionamiento (1985:65). Esta misma autora afiade que la
nueva vida en comin de los miembros integr6 mas a la iglesia. Lo cual es cierto pero mas
importante parece haber sido que la colonia se convirtié en un centro de artesanos dedicados a los
servicios de reparacion de casas y aparatos el ectrodomesticos.

En 1964, cuando murié Aardn 'y su hijo Samuel 1o sucedi6 en el cargo, lalglesia de la Luz del
Mundo habia logrado superar la dificil prueba de sobrevivencia que para esta clase de iglesia
significan los primeros afios. En los siguientes afios, sus recursos econdmicos 'y sus relaciones con
los politicos posrevolucionarios les permitieron iniciar su despegue a resto de México y
Centroameéricay los Estados Unidos. Como se vera més adelante, actualmente, la Iglesiade la Luz

del Mundo es una de las principales iglesias pentecostales de M éxico.

4.1.2.2.3.Las Asambleas de Dios.
A pesar de los testimonios escritos que se conservan, los origenes de las Asambleas de Dios en
México son inciertos. En parte por € confuso estilo narrativo de sus historiadores; en parte porque
no fue obra de un plan coordinado sino de esfuerzos diversos y espontaneos, que o mismo
incluyeron a misioneros extranjeros que a emigrantes que regresaron a México a predicar en su
nombre; y por ultimo, también es dificil hablar con seguridad de los inicios en México de las
Asambleas de Dios porgue algunos de sus pioneros la abandonaron para afiliarse aotrasiglesias.

Segun Luisa Jeter la primera iglesia de las Asambleas de Dios que ha perdurado en México fue
organizada en 1917 por Miguel Guillén y Felipe Douglas Millisted en Villanueva, una localidad
distante 30 kildmetros de Matamoros (1990:17). Pero para esa época, quiza desde un afio antes, en
1916, Timoteo Anaya uno de sus miembros, dirigia una iglesia en Nogales Arizona, y desde ahi
habia iniciado trabajos a nombre de las Asambleas en e &rea de Nogales, Sonora (Molina, 1983).
También se tiene conocimiento que entre 1915 y 1918 tres inmigrantes mexicanos predicaron en la
parte norte del estado de Sonora.

Por lo demés, la historia de las Asambleas de Dios es relativamente clara. Su centro de difusion
fue Browsville (desde 1917 y hasta 1920) y a partir de 1920, San Antonio, ambas localidades en €l
estado de Texas, donde residio H.C. Ball, “é primer superintendente de la obra hispana de las
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Asambleas de Dios en los Estados Unidos’ (Jeter, 1990). Por su cercania con Browsville es
probable que e mismo Ball hubiera sido el verdadero promotor de la primera iglesia de las
Asambleas, la que se organizé en e poblado de Villanuevaen 1917.

Seguin Jeter, en el mes de septiembre de 1917 Ball envi6 por tren a Monterrey a “las primeras
misioneras enviadas a México por las Asambleas de Dios’, Alice Luce, quien habia servido ya
como misionera en la India, y Sunshine Marshall, quien poco después se casaria con Ball. Aunque
la violencia armada hizo regresar a sus primeras enviadas, Ball siguié enviando misioneros y
misioneras, entre ellas Minnie Varner y Ana Sanders. Varner trabgo en San Luis Potosi y
Guadalgjara, pero al cabo de poco tiempo abandond su obra. Ana Sanders se hizo responsable del
trabajo en la ciudad de México. Gracias a la ayuda de David Ruesga fund6 un templo en el barrio
de Peralvillo, uno de los barrios mas populares de esa ciudad. Al poco tiempo de haberse
constituido la iglesia, Sanders fue despojada por tres norteamericanas de la “Nueva Luz”, pero
después de unos afios logro recuperarlay expulsar a sus competidoras (Jeter, 1990:19-20).

Asimismo, en 1918 llegaron a México los esposos Blaisdell, quienes abrieron una obra
misionera en Tula, Hidalgo, (en ese entonces sede de una fabrica de cemento de capital inglés) y
después en San Luis Potosi, hasta 1929, afio en que parecen haber abandonado €l pais (Jeter,
1990:18).

Por sus misioneros extranjeros, las Asambleas de Dios se parecen més a las primeras iglesias
histéricas que llegaron con sus propios misioneros. Aparecieron COmo una representacion en
México de una iglesia de los Estados Unidos y no se independizaron formalmente hasta 1929,
cuando se organizo en Monterrey el Concilio de las Asambleas de Dios en México.

La participacion de los mexicanos en € establecimiento de las Asambleas en México es
numerosa. Ademés de los ya mencionados y de otros de los que hablaremos mas adelante, en la
historia de esta iglesia destacan |os nombres de tres emigrantes mexicanos. David Ruesga, primer
dirigente nacional, Rodolfo Orozco, segundo dirigente nacional (y ademas padre del tercer dirigente
nacional) y Ceséreo Burciaga, quien fundd y fue el primer dirigente de las iglesias del area de

Piedras Negras, Coahuila.
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Cuadro 4.5 Repatriados precur sores delas Asambleas de Dios en M éxico

Afio Nombre L ocalidad y estado

1915 Antonio Delarré Agua Prieta, Sonora

1915 Fermin Escarcega Tacupeto, Sonora

1916 Timoteo Anaya ngal es, Sonora (desde Nogales,
Arizona)

1017 Miguel Guillény Felipe Douglas | ¥ lanueva (Matamoros),
Tamaulipas

. Ciudad de México, Distrito

1921 David Ruesga Federal

1921 Ceséreo Burciaga Piedras Negras, Coahuila

1922 Rodolfo Orozco HETEIST, NEOHEET

1927 Octavio Loustanau Agua Prieta, Sonora

Fuente: Jeter (1990) y Molina (1983)

David Ruesga, quién colaboré con Ana Sanders en la organizacion de la primera iglesia de las
Asambleas en la ciudad de México en 1921, se convirtio junto con su esposa en los Estados Unidos
un afo antes, donde habian emigrado en busca de trabgjo. Cuando las Asambleas de Dios se
declararon una iglesia nacional, en 1929, David Ruesga fue elegido por sus comparieros como su
primer Superintendente (1929-1930). En 1930, por motivo que no explica Luisa Jeter, David
Ruesga se separd de las Asambleas de Dios, “quedandose con el templo [de la ciudad de México] y
la congregacion y llevandose consigo a varios pastores, para formar su propia organizacion” (Jeter,
1990:24).

Su sustituto fue otro de los migrantes destacados. Rodolfo Orozco, el segundo superintendente
de las Asambleas de Dios en México (1930-1940), nacié en Monterrey a finales del siglo XIX y
emigré a Texas en 1915. En ese mismo ano, en Pasadena, Texas, Orozco se convirtio a la fe
pentecostal. De 1917 a 1920 predico en Houston y luego en San Antonio, donde fue copastor de la
iglesia de Ball. En 1922, a la muerte de su esposa decidié regresar a Monterrey, donde fundé una
iglesia. Gracias a Orozco, Monterrey habria de convertirse en uno de los principales centros de las
Asambleas en México.

Por Ultimo destaca Ceséareo Burciaga, quien fue bautizado por Orozco en Houston, en 1918. En
1921 Burciaga regresd a México. Su primera labor como misionero la reaiz6 en Agujitas y
Muzquiz, Coahuila. Mas tarde fundé laiglesia en Piedras Negras.

Mientras las Asambleas fueron una comunidad pequefia no parecen haber resentido el clima
anticlerical de los afios veinte. No obstante, cuando sus modestos nimeros las hicieron apenas
visibles debieron reconocer tales presiones. En 1926, cuando €l gobierno prohibi6 que las iglesias
celebraran sus cultos religiosos fuera de los templos, habia ya 25 iglesias asambleistas, “pero solo
cuatro se reunian en templos’. Para hacer frente a esta nueva exigencia, los asambleistas celebraron
una convencién nacional que acordd crear un fondo para construir templos y casas pastorales con
aportaciones de cada una las iglesias equivalentes a la sexta parte de sus ingresos. La asamblea
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también acordd que, una vez construido su respectivo templo y casa pastoral, las iglesias se
sostuvieran por s mismas (Jeter, 1990:23) Las mismas leyes anticlericales convencieron a los
asambleistas a adoptar mayores distancias de su sede en los Estados Unidos. De 1920 a 1929, las
iglesias asambleistas de México, formaron parte de una de las unidades de coordinacion en que las
Asambleas dividian sus misiones del mundo, € Distrito Latinoamericano, a que por otro lado
también pertenecian las iglesias hispanas de los Estados Unidos. No obstante, en 1929, para
independizar a las iglesias locales de ese control foraneo se organizé en Monterrey el Concilio de
las Asambleas de Dios en México, acto con el que se considerd nacionalizada esta iglesia. Segun
admite Luisa Jeter, la nacionalizacion era necesaria en vista de que “la cooperacién internacional
era buena, pero hacia fata una representacibn mexicana ante € gobierno para obtener la
autorizacion para cultosy proteccion” (Ibid.:23).

Las Asambleas de Dios fueron de las primeras iglesias “nacionalizadas’ en enviar misioneros
mexicanos a Centroamérica. En 1929, en misma convencion donde las Asambleas se declararon
formal mente mexicanizadas, también decidieron enviar a Nicaragua sus primeros tres misioneros.

4.1.2.2.4.LalglesiadeDiosde Evangelio Completo

Lalglesiade Dios del Evangelio Completo fue establecida en Sonoray México por dos mexicanos
y una mexicana que emigraron y vivieron un tiempo en Douglas, Arizona, localidad vecina de Agua
Prieta, Sonora: Timoteo Anaya, Octavio Loustanau y Maria W. Atkinson. Todos ellos, predicaron
inicialmente a nombre de las Asambleas de Dios, pero en diferentes momentos y por diferentes
razones, a partir de 1931, las abandonaron y entraron, a partir de 1932, ala Church of God (lglesia
de Dios del Evangelio Completo).

Cuadro 4.6 Emigrados precur sores de la I glesia de Dios, disidente delas Asambleas de
Dios en México

Afo Nombre L ocalidad y estado

1913 Timoteo Anaya Nogales, Sonora

1927 MariaW. Atkinson Nogales, Hermosillo y Ciudad Obregén
1927 Octavio Loustanau Agua Prieta, Sonora

Fuente: Molina, 1983

Notas: Timoteo Anaya, desde Nogales Arizona, a nombre de las Asambleas de Dios. En los afios de
1940's se adhiere ala lglesia de Dios; Maria W. Atkinson, a nombre de las Asambleas de Dios. En 1930
es expulsada de las Asambleas de Dios. En 1931 se adhiere a la Iglesia de Dios y se radica en Ciudad
Obregdn; y Octavio Loustanau, a nombre de las Asambleas de Dios. En 1930 se separa de las Asambleas
de Dios. En 1941 se adhiere alalglesiade Dios.

El primero de ellos, Timoteo Anaya, emigrd a los Estados Unidos principios de 1910. Vivié en
Douglas, Arizona (frontera con Agua Prieta, Sonora) donde trabajo en una fundidora. Se &filio al
movimiento de las Assemblies of God y luego de un tiempo cambié su residencia a Nogales,

Arizona desde donde llevo a cabo “la evangelizacion del sector rural circunvecino a la ciudad de
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Nogales, Sonora’ (Molina, 1983:25). Molina especula que “los primeros trabajos evangélicos de
Anaya se remontan hacia 1916, con la posibilidad de que se trataran de trabajos de extension de las
Assemblies of God” (Ibid. 23-24), y que debio tener sus diferendos con los principales lideres de las
Assemblies of God (a causa de su extremismo en cuestiones éticas principalmente en aguellas de la
presentacion personal de los cristianos o por causas doctrinales o de organizacion ministerial) en
vista de que realizaba su trabagjo con independencia y que aconsgjaba a sus seguidores no
identificarse con ninguna institucion pentecostal. Segin Molina, esto Ultimo le causd6 muchos
problemas con otros grupos religiosos quienes se aprovechaban de su trabajo.

Con respecto a este posible acto de pirateria, Gaxiola acepta que los apostélicos se aprovecharon
de trabajos previos de evangelizacion, pero no menciona a las Asambleas de Diosy si en cambio a
los constructores del ferrocarril que une la costa del Pacifico desde Nogales a Guadalgjara. Lafecha
en que penetraron los apostolicos a Sonora es por otra parte posterior a los hechos narrados por
Molina. En palabras de Gaxiola: Empalme, centro ferrocarrilero cercano a puerto de Guaymasy a
Ciudad Obregon, “fue la primera ciudad donde se establecio la Iglesia Apostdlica en 1933. Los
primeros conversos eran ferrocarrileros, y esto nos hace entender que las semillas del evangelio
habian sido sembradas inicialmente entre Nogales y Guadalgara por algunos de los
norteamericanos que construyeron e Ferrocarril Sud Pacifico, y que fueron los apostélicos los que
cosecharon el principal fruto detal trabajo” (Gaxiola, 1970:54).

El “método” usado por Anaya no fue nada diferente a los usados por los evangelistas de las
iglesias historicas, con una salvedad: su énfasis en la curacion mediante la oracion. Molina narra:
“T. Anaya tenia como método de trabajo evangelistico recorrer los ranchos aledafios a Nogales,
compartiendo personalmente su experiencia evangelistica, regalando Biblias (que conseguia en los
Estados Unidos) y orando por los enfermos; siendo esto Ultimo uno de los elementos gque le daban
mayor entrada entre |0s sectores campesinos marginados de las rancherias. Una vez que integraba
un peguefio grupo de aceptadores de la fe pentecostal, nombraba a uno de la misma comunidad
como el encargado de la continuidad del culto y conservacion de los alcanzados” (Molina, 1983:25-
26). A pesar de estar formalmente &filiado a las Asambleas de Dios, Anaya se conservo
relativamente independiente hasta bien entrados los afios de 1940's. Pero finalmente decidi6
adherirse con sus comunidades ala Iglesia de Dios Evangelio Completo, que para ese entonces era
yaunaiglesiarelativamente numerosay poderosa (1bid.26).

La figura de Maria W. Atkinson es mas interesante y a la postre resultdé més importante que
Anaya. Atkinson nacié en Alamos Sonora en el seno de una familia acomodada. Su nombre original
fue Maria Angeles Rivero, lo de Atkinson le viene del apellido de su segundo marido, Mark
Whedler Atkinson, con quien se casO en Douglas, Arizona, a donde Maria habia emigrado.
Convertida a protestantismo, quiz& por su esposo, realizd varios vigjes a su tierra para intentar

144



convertir a sus familiares. En 1926 se integré a movimiento pentecostal de las Asambleas de Dios,
luego de haber sido supuestamente curada de un cancer que padecia. En ese mismo afio, y a nombre
de su nuevaiglesia, se dedico de tiempo completo arecorrer Sonora formando grupos de oracion en
Nogales, Hermosillo y Ciudad Obregon. En 1931, después de haber sido expulsada de las
Asambleas de Dios, se adhiri6 ala Church of God.**? Después de su ingreso a esta Iglesia Atkinson
siguid trabagjando en Douglas, Arizona y Nogales, Sonora. Pero, a partir de 1931 se repatrio
definitivamente para formar en Ciudad Obregdn lo que vendria a ser € centro evangelizador de la
iglesiade Dios en México (Molina, 1983:33).

Octavio Loustaunau, €l tercero de los pioneros de las Asambleas de Dios y de lalglesia de Dios,
inicio sus campafias de proselitismo religioso casi a mismo tiempo que Atkinson, pero ésta tuvo
gran influencia en é y terminG ganandolo para su propia iglesia. Loustanau emigré a los Estados
Unidos en 1918, cuanto contaba con 18 afios. Trabaj6 como obrero en una fabrica en Douglas
Arizona. En 1919 se integr6 a la Iglesia Metodista. En 1921 fue ordenado ministro de la misma
iglesia. En 1925 fue destinado a una mision de habla hispana en Douglas, frente ala misién de las
Assemblies of God que era atendida por Maria W. Atkinson. Esta lo convencié de convertirse al
pentecostalismo. Fue expulsado de la Iglesia Metodista. Se unid a Atkinson y promociond la fe
pentecostal entre sus compatriotas hasta 1926. Se repatrio a Agua Prieta en 1927 e inicié los
trabajos de las Asambleas de Dios. En 1930 se separd de las Asambleas de Dios, a parecer su
separacion fue motivada por quejas de sus congregaciones que lo habrian acusado de gustar
demasiado de la buena vida. En 1941, Atkinson lo invit6 a reintegrarse al pastoreo de almas, pero
esta vez con la Church of God. (Ibid.:28-29). Se asenté en Agua Prieta, pero se convirtio en
“predicador ambulante”, y erigi6 trabajos de evangelizacion en las comunidades de Kilémetro 10,
Fronteras, Turicachi, Pilares, Cumpas, Naco, Moctezuma, y Cananea, todas en €l estado de Sonora.

Sin duda es Maria Atkinson la figura que explica la entrada a México de la Church of God. Sus
recursos y sus aliados le permitieron una posicion de primera linea en la naciente iglesia. Fue ellala
gue se relaciond con los dirigentes de la Church of God, a quienes convencid, en 1932, de
reconocer como parte de la misma a la congregacion que ella habia fundado en Ciudad Obregon.
Sobre cualquiera de sus correligionarios, Atkinson tenia la gran ventga de sus origenes
aristocréticos y su educacion como maestra de primaria y secundaria. Sus contactos con los méas
acomodados le permitieron cierto margen de maniobra que utilizo a favor de su iglesia cuando
pudo. Molina menciona gue durante el cierre de templos de 1934 a 1936, Atkinson se aprovecho de
su parentesco lgjano con el gobernador de Sonora para evadir la prohibicion. Pero fue

probablemente su educacién lo que le sirvié mas a sus propositos. Molina menciona que Atkinson

132 Sy expulsion estuvo acompafiada de rumores sobre su supuesta infidelidad conyugal, aunque sélo se le juzgd por abandono de hogar (Molina,
1983: 32).
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se abrié camino en Ciudad Obregdn anunciandose como conferencista en Ciencias Naturales y que
una vez reunido su auditorio les predicaba su fe. La educacion de Atkinson también le favorecio a
la hora de formar a sus propios ministros. Dicha misionera se dio a la tarea de instruir a sus
colaboradores més cercanos en sus asuntos relacionados con métodos y contenidos del evangelismo
personal, asi como en elementos homiléticos (como preparar un sermon |6gicamente), habitos del
predicador, etc. Reunia a algunos de ellos para cursos intensivos en estas materias y, una vez que se
observaban mejoras se |es declaraba aptos paralatarea de predicacion” (I1bid.:48-49)

La influencia de Atkinson se observa también en la centralidad que tuvo su mision en Ciudad
Obregén. Segin Molina, “hasta 1936, cuando se levanta € cierre de templos religiosos, ordenado
por Calles, lalglesia de Dios se desarrolla como un grupo centrado en la autoridad carismética de la
persona de Maria Atkinson y este desarrollo se ha circunscrito a la region de Ciudad Obregén”
(Molina, 1983:47) A la iglesia de Ciudad Obregdn le corresponde en rigor haber sido e primer
nucleo de congregantes de la Iglesia de Dios en México.

Ciudad Obregdn sigui6 conservando su importancia incluso cuando Atkinson decidié extenderse
mas ala Iniciamente Atkinson no pidié a sus representantes gque radicaran en las nuevas
congregaciones. Lo que hizo fue formar a un pequefio grupo de ministros itinerantes que
conservaron a Ciudad Obregén como especie de estacion central. Segin Molina “ Cada recorrido se
iniciaba y terminaba en esta comunidad”. Esto explica que Atkinson solo se extendiera hasta el
norte del estado con Anayay Loustanau hasta etapas posteriores de laformacion de su iglesia.

Con sus recursos y la legitimidad que le daba ser el enlace en México de unaiglesia extranjera,
Atkinson logré consolidar su iglesia hacia 1941, cuando celebré la Primera Convencion de la
Iglesia de Dios en México. Por la misma época la iglesia se amplié a centro del pais, con la
anexion de los trabajos de un disidente de la Asamblea de Dios.

No obstante, el crecimiento de la lglesia de Dios parece haber sido un proceso menos inducido y
controlado. Como otros grupos pentecostales los nuevos convertidos “eran exhortados a dar
inmediatamente testimonio de €lla, 1o cua resultd ser un método de publicidad y propagacion
efectiva’ (Molina, 1983:40). Es curioso pero Molina, como otros historiadores evangélicos, repite
una anécdota que parece copiada de iglesia en iglesia “Hubo quienes preguntaban sobre qué le
hablarian ala gente si no tenian educacion y eran pobres, Maria Atkinson les contest6 que hablaran
simplemente de lo que Dios habia hecho con ellos, eso traeria a otros a conocer en el templo el
Evangelio Completo” (Ibid.:41).

El crecimiento de la Iglesia de Dios fue también menos autonomo de lo que se reconoce. De
manera similar a la Iglesia Apostélica, la Iglesia de Dios-Evangelio Completo tuvo una relacion
bastante peculiar con su contraparte en los Estados Unidos. Molina, como Gaxiola en €l caso de la
Iglesia Apostélica, dice que € desarrollo de la Iglesia de Dios fue “un proceso autébnomo de
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desarrollo con respecto al proceso de la Church of God de los Estados Unidos’ (Ibid.:55). Todo
indica que asi fue pero, de nuevo como sucedi6 con los apostélicos, la Iglesia de Dios dependio de
la legitimacion de su contraparte en los Estados Unidos, acto que se consumo en 1932 cuando un

representante de la Church of God fue enviado a Ciudad Obregon.

4.1.2.25.La lglesadeDiosdela Profecia

Lalglesiade Dios de la Profecia es unaiglesia pentecostal con origen en los Estados Unidos, como
las Asambleas de Dios y como la lglesia de Dios del Evangelio. Al igual que éstas, lalglesiade la
Profecia entr6 a México apoyada en misioneros mexicanos. Pero a diferencia de las Asambleas que
establecieron una especie de reclutador de mexicanos en los Estados Unidos o a diferencia de la
lglesia del Evangelio que para entrar a México no hizo nada mas que esperar que varios mexicanos
rompieran con las Asambleas, esta Iglesia entré a México en 1943 anexandose a una iglesia de
mexicanos con sede en Californiay “con 4 o 6 iglesias en México”.

El origen de esta iglesia anexada, de nombre Movimiento Pentecostal Libre Inc [sic], no se
conoce. Pero es posible que hubiera sido fruto de los trabagjos de Francisco Olazabal, pues su
dirigente, Eduardo Rodriguez, se reconocia como su discipulo. Olazabal, segin Luisa Jeter
trabajaba en “ambos lados de la frontera’ de México y los Estados Unidos, aunque no dice mas.
Salomén Hernandez dice que Olazabal era un mexicano famoso por sus dones de “sanacion y de
lenguas’ que se unio a la Iglesia de la Profecia en 1936 y que fue enviado como misionero a
México ese mismo afio, aunque su obra no prosperd porque murid al afio siguiente de su llegada.

En 1943, cuando entré a México por medio de Rodriguez y sus iglesias, la Iglesia de Dios de la
Profecia era una iglesia con pocos afios de existencia, apenas 39 afios antes habia sido organizada
en e condado de Cheroke, en Carolinadel Norte, por Tomlinson.

En contra de las intenciones de su fundador, la llegada a México de esta lglesiafue accidentada y
tardia. Muchos afios antes, la Iglesia de la Profecia habia logrado establecerse en las Bahamas
(1910), Jamaica (1917), y Argentina (1919). En cambio, aunque lo habia intentado, no habia
logrado llegar a México, su vecino del sur. Sus primeros intentos de arribar a México, fracasaron.
En 1936 Tomlinson convencié de unirse a la Iglesia de la Profecia a Francisco Olazabal, quien
decia dirigir varias iglesias en € noreste de México, pero que murié apenas un afo después, en
1937. Con la muerte de Olazabal, Tomlinson abandoné temporalmente su proyecto de llegar con su
iglesia a México. Pero siete afios después, en 1943, lo volvio a intentar y esta vez tuvo suerte. En
abril de ese afio de 1943, Tomlinson, comisiono a supervisor en California, John A Stubbs para que
entrara en contacto con alguna iglesia pentecostal de hispanos que pudieran trabajar paralalglesia
de Dios de la Profecia entre los hispanos de California y, simultdneamente, enviara misioneros, a
nombre de tal iglesia, a los siete estados mexicanos de la frontera (Hernandez, 1977:17-18). Unas
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semanas después, Stubbs entré en contacto y convencié a Eduardo Rodriguez, presidente del
Movimiento Pentecostal Libre, Inc. (sic) una iglesia de mexicoamericanos con templos en
California, Arizona, Nuevo México y México, de unirse a la Iglesia de Dios de la Profecia
Rodriguez que en esa época habria de tener 35 afios se decia discipulo de Olazabal y dirigia cerca
de 30 congregaciones, 22 en Californiay 4 0 6 en México (I1bid.:19-20).

La anexion del movimiento de Rodriguez alalglesiade la Profeciailustrala posibilidad de una
tercera forma de entrar a México. Rodriguez empez6 a colaborar inmediatamente con sus nuevos
correligionarios. Después de una corta estancia en la Escuela Biblica de Cleveland, Rodriguez fue
nombrado primer Supervisor Naciona para México el 24 de febrero de 1944. Sus tareas iniciales
consistieron en la organizacion de la Primera Convencidn en México, celebrada en Tijuana del 26 a
28 de mayo de 1944; y, como parte de esa misma convencion, la organizacion de la primera lglesia
en México, en la coloniaHidalgo de esa ciudad (Ibid.:27).

En los primeros pasos en México de la Iglesia de la Profecia se aprecia un apego por las formas
institucionales, algo que alaluz de los actual es grupos pentecostal es parece extraio. Hay incluso un
exceso de formalidad en la organizacion de la primeraiglesia. Mas que el surgimiento de una nueva
comunidad eclesistica, la organizacion de la iglesia fue un acto meramente ceremonial. La lglesia
de Tijuanaya existia desde tiempo atrés. La habia formado e mismo Rodriguez antes de unirse ala
Iglesia de la Profecia, como parte de su movimiento pentecostal. Fue ademés una ceremonia en
cierta forma redundante pues unos meses antes, €l 31 de octubre de 1943, esta misma iglesia ya
habia sido dedicada como la Primera Iglesia de Dios de la Profecia en México. Segun parece,
aunque las evidencias no son concluyentes, la segunda iglesia en México fue establecida en
Mexicali (Ibid.:31).

La tercera en Ciudad Juarez en 1944, organizada por Alfredo Carrasco, quién era nativo de la
ciudad de Delicias Chihuahua y habia emigrado a Los Angeles, donde segiin parece se unio a la
Iglesia de Dios de la Profecia. Previo a Carrasco otros miembros de lalglesia de Dios de la Profecia
habian hecho trabajo en Ciudad Juérez, entre ellos un portorriquefio, Carlos Colon. Después de
degjar Ciudad Juérez, Colon regreso a la Ciudad de México y desde ahi extendio el radio de accion
de la Iglesia de la Profecia a todo €l centro y € sur del pais. Inicialmente fue rechazado por sus
anteriores condiscipul os pentecostales, por o cual decidié predicar en otras localidades.

En 1945, la Iglesia de Dios de la Profecia de México, era una pegquefia comunidad religiosa, la
cual contaba con 6 iglesias, 194 miembros y 13 ministros (Herndndez, 1977:32). Un afio después,
en 1946, Rodriguez rompid con sus correligionarios, renuncio a su cargo de Supervisor y se separo
delalglesiadela Profecia, llevandose con é a*“muchos de sus ministros e Iglesias, con las que se
habia unido” (Ibid.:35). Rodriguez fund6 en Tijuana lo que se conoceria como Primera Iglesia
Pentecostés.
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Lalglesiade Dios de la Profecia sustituy6 a Rodriguez con J.A. Jiménez, un mexicano que habia
vivido en los Estados Unidos. Jiménez, €l segundo Supervisor de México (1946-1953), era como
Carrasco un migrante. Jiménez nacio en Guadalupe Victoria en Chihuahua el 12 de septiembre de
1905 y murié en los Estados Unidos € 6 de marzo de 1970. Emigré a los Estados Unidos donde se
casO en San Bernandino, California en el mes de junio de 1926. Se uni6 ala lglesia de Dios de la
Profecia € 28 de mayo de 1944 y se licencié como ministro e 3 de abril de 1945. Antes de ser
nombrado supervisor en México, en la Asamblea de septiembre de 1946, fue pastor en Casa Blanca,
California. Se mantuvo en el cargo hasta 1953, cuando regresd a los Estados Unidos para ocupar un
nuevo cargo de Secretario de Campo para el Pueblo de Habla Hispana Este Ultimo cargo es a todas
luces un ascenso en la jerarquia de la Iglesia de la Profecia, pues suponia la coordinacion de las
iglesias hispanas en los Estados Unidos, México, Centroamérica y Sudamérica. En su ultimo
informe como supervisor Nacional de México, Jiménez reportd para 1953 de 26 iglesias, con 1117
miembrosy 27 ministros (Ibid.:35-36).

Jiménez fue sustituido por Samuel Galindo, originario del estado de Jalisco y antes de llegar ala
iglesia fue miembro de las Asambleas de Dios. Galindo, el tercer Supervisor Nacional de México
(1953-1960), fue también el ultimo por mucho tiempo, ya que en 1960 el pais fue dividido en dos
territorios, norte y sur, como sefia de la mayor importancia que en los Estados Unidos se daba al
sur de México,

Hasta bien entrados | os afios setenta, la Iglesia de Dios de la Profecia fue una pequefiaiglesia. En
1964, “en la Asamblea de este afio el Norte de México reporté una membresia de 375 en 21
iglesias y 18 ministros licenciados’. Por su parte el Sur de México “reportd 1420 miembros en 29
iglesias con 47 ministros’ Lo que suman un gran total de 1,795 miembros, 47 iglesias y 65
ministros (Hernandez, 1970:99).

4.1.3. Lallegada delos migrantesy susiglesiasalafronteranorte.

En 1910, las fronteras seguian siendo pequefias localidades. La més grande, Paso del Norte (hoy
Ciudad Juérez), era una localidad de apenas 10 mil almas. No obstante a lo largo de los siguientes
cincuenta afos, gracias a las corrientes migratorias, las fronteras mexicanas crecieron hasta
convertirse en ciudades de regular tamafio. Fue en esta época que las fronteras del norte se
consolidaron como lugares de paso y de destino de las grandes corrientes migratorias que cruzan a
Meéxico. Son estas corrientes las que pusieron definitivamente a las fronteras en el mapa protestante,
pues con los hombres que pasaban a los Estados Unidos o que regresaban al interior del pais,
Ilegaron otros para quedarse, y entre estos algunos protestantes que abrieron nuevas iglesias, sobre
todo de corte pentecostal. Hasta ese momento las fronteras habian sido literalmente ignoradas por
las primeras sociedades misioneras. En 1913, segun la informacién contenida en el Cuadro 4.7
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existian 36 misiones en & norte de México, pero sdlo cinco en localidades fronterizas. dos en
Matamoros (Amigos y Presbiterianos) y una en Nuevo Laredo (Bautistas), una en Piedras Negras

(Discipulos) y otramaés en Ciudad Juérez (Bautistas).

Cuadro 4.7 Estaciones misioner as protestantes en el Norte de México. 1913

S0 e L ocalidad Estado Iglesia

L ocalidades fronterizas
1 Cd. Juérez Chihuahua Bautistas (Sur)
2 Piedras Negras Coahuila Discipulos
3 Matamoros Tamaulipas Presbiterianos (Sur)
4 Matamoros Tamaulipas Amigos
5 Nuevo Laredo Tamaulipas Bautistas (Sur)

Resto delos estados fronterizos
6 Chihuahua Chihuahua Congregacionaes
7 Chihuahua Chihuahua Metodistas (Sur)
8 Chihuahua Chihuahua Episcopal
9 Chihuahua Chihuahua Bautista (Sur)
10 Camargo Chihuahua Bautista (Sur)
11 Parral Chihuahua Congregaciona
12 Sabinas Coahuila Discipulos
13 Sabinas Coahuila Bautistas (Norte)
14 Saltillo Coahuila Bautistas (Sur)
15 Sdltillo Coahuila Discipulos
16 Saltillo Coahuila Metodistas (Sur)
17 Saltillo Coahuila Preshiterianos (Norte)
18 Torreén Coahuila Bautistas (Sur)
19 Torreén Coahuila Metodistas (Sur)
20 Torreén Coahuila Episcopales
21 Monterrey Nuevo Lebn Bautistas (Norte)
22 Monterrey Nuevo Ledn Adventistas
23 Monterrey Nuevo Ledn Discipulos
24 Monterrey Nuevo Lebn M etodistas (Sur)
25 Monterrey Nuevo ledn Episcopal
26 Linares Nuevo Ledn Presbiterianos (Sur)
27 Linares Nuevo Ledn Bautistas (Norte)
28 Montemorelos Nuevo Ledn Preshiterianos (Sur)
29 Hermosillo Sonora Congregacionaes
30 Guaymas Sonora Bautistas (Sur)
31 Guaymas Sonora Metodistas (Sur)
32 Nacozari Sonora Episcopal
33 Victoria, Tamaulipas Amigos
34 Victoria Tamaulipas Preshiterianos (Sur)
35 Tampico Tamaulipas Episcopal
36 Tampico Tamaulipas Bautistas (Norte)

Fuente: Adaptado de Baldwin, pp 98-100, table 2.

Es posible que esta falta de atencidn de las sociedades misioneras de los Estados Unidos por las
fronteras mexicanas estuviera rel acionada con una probabl e intencion de optimizar sus insuficientes
recursos, dedicandolos a otras localidades mas grandes o més prometedoras. Esto explicaria que en
ciudades como Monterrey, mucho mas grande y més rica que cualquier frontera, a principios del

siglo existieran cinco misiones de cinco denominaciones rivales.
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En realidad las fronteras mexicanas nunca fueron una prioridad en las sociedades misioneras de
los Estados Unidos, ni siquiera cuando empezaron a emplear misioneros mexicanos. En una lista
gue proporciona Detweiler de las 28 misiones que mantenia la Northern Baptist en 1930 solo dos se
ubicaban en localidades de |a frontera norte: una en Nuevo Laredo, Tamaulipas con 104 miembros
y otraen Reynosa, Tamaulipas con 84 miembros.

Pero después de la revolucion, con la llegada de las iglesias de corte pentecostal, los credos
protestantes se difundieron por toda la frontera norte. A partir de entonces se abrieron iglesias
protestantes en la mayoria de las localidades de la frontera norte. Una difusion que por otra parte,
serd apoyada, casi totalmente, en las grandes corrientes migratorias. Serdn los migrantes,
verdaderos predicadores ambulantes, los que llevaran a la frontera norte los credos protestantes. Y
serén ellos, también los que por otra parte haran crecer sus localidades hasta la categoria de

verdaderas ciudades, volviéndolas asi més atractivas para otros predicadores.

4.1.3.1. Losmigrantes llegan alafrontera

En términos generales, puede decirse que los migrantes no han cesado de llegar a la frontera (y de
cruzar por ella) desde finales del siglo XIX. Pero, es relativamente fécil distinguir varios periodos
de intenso movimiento, que han afectado, para bien o para mal, @ movimiento protestante. Todas
estas grandes inmigraciones, provocaron un impresionante aumento en € nimero de habitantes de
las localidades fronterizas, que como veremos més adelante, se reflgjé claramente en los censos.
Menos conocido y menos facil de apreciar a primeravistaes €l correlato de esas inmigraciones, esto

es, la constante llegada ala frontera de predicadores protestantes.

4.1.3.1.1. D€l interior de México a la frontera y mas alla: los refugiados de la Revolucion
M exicana

La primera gran ola de migrantes del siglo llegd con la guerra civil de 1910, lallamada Revolucion
Mexicana. Independiente de las energias sociales que desatd, la Revolucion fue una guerra cruenta
y larga en exceso. Con breves treguas y varios reagrupamientos de los combatientes, la guerra se
prolongd hasta 1920, mucho tiempo después de la derrotay el destierro del dictador Porfirio Diaz.
Para los mexicanos en general, y paralos protestantes en particular, estos diez afios de guerra civil
significaron grandes pérdidas humanas y materiales. De acuerdo a las estadisticas censales y otras
fuentes conocidas, la Revolucién provoco la muerte de 1 millon de habitantes en un pais que a
comenzar la guerratenia poco més de 15 millones.

La Revolucion también detuvo e avance numérico de los credos protestantes entre los
mexicanos. En los estados del norte los protestantes practicamente se estancaron, ya que sus

nimeros disminuyeron ligeramente, tanto en términos absolutos como en términos porcentuales. En
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el censo de 1921, solo registra 21 mil 220 protestantes residentes en los estados del norte, 602
protestantes menos que en 1910 (Véase Cuadro 4.8). Aungue los censos de poblacién no lo
registran por falta de informacion a nivel municipal, es probable que |os mexicanos protestantes que
hasta entonces vivian en las capitales provinciales del norte y de otras localidades importantes se
hubieran trasladado a las fronteras. En este caso, a las fronteras podrian haber Ilegado protestantes
del interior de los estados del norte, especialmente de los grandes centros promotores del
protestantismo, como Monterrey, Chihuahua y Torredn. No obstante, 1a informacion disponible no
permite confirmar esta suposicién. Lo unico gque esta suficientemente claro es que e éxodo masivo
de las zonas en guerra tuvo como uno de sus destinos principales a las localidades de la frontera
norte. Por ejemplo, Martinez menciona gque el gobierno y la poblacion de Chihuahua se trasladd por
algunos meses a Ciudad Juarez (Martinez, 1982).

La unica conclusion que permite hacer la informacion disponible es que las localidades
fronterizas crecieron explosivamente debido a los mexicanos que huian de la Revolucion. Entre
1910 y 1921, 5 localidades fronterizas superaron los 5,000 habitantes. Mexicali y Nogales fueron

las ciudades que tuvieron mayor crecimiento (Véase Cuadro 4.8).

Cuadro 4.8 Poblacion de los municipios de la frontera norte seleccionados

(1910y 1921)
;2 Tasade
Municipios Poblacion crecimiento
1910 1921
Ciudad Juérez 10,621 19,457 5.50
Nuevo Laredo 8,143 14,998 5.55
Matamoros 7,390 9,215 2.01
Mexicali 462 6,782 24.42
Nogales 3,177 13,475 13.14
Tijuana 733 1,028 3.07

Fuente: Censo de Poblaciony Vivienda, 1910y 1921

Pero no todos los mexicanos que huian de la guerra se detuvieron en las fronteras mexicanas.
Algunos siguieron hasta Estados Unidos, principalmente a Los Angeles, California, San Antonio y
las fronteras de El Paso y Browsville en €l estado de Texas. Por otra parte y como es obvio, los
mexicanos no fueron los Unicos en huir, también los hicieron los extranjeros que entonces residian
en México. Muchos extranjeros abandonaron el pais por temor a la violencia armada, entre ellos la
mayoria de |os misioneros protestantes de |os Estados Unidos. La frontera misma sufrié perdidas de
poblacion por este motivo, aunque fueron pérdidas compensadas con creces por la llegada de los
refugiados de la guerra. Castellanos menciona que durante estos afios y por temor a la violencia
abandonaron el pais los colonos mormones que se habian establecido en la frontera de Chihuahua.
(Castellanos, 1981:75). Este exilio masivo de mexicanos en los Estados Unidos parece haber sido

aprovechado por las iglesias protestantes de los Estados Unidos para sus labores de proselitismo.
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Algunos autores afirman que esas iglesias entraron en contacto con los mexicanos. Martinez, por
giemplo, habla de que las iglesias protestantes de El Paso se involucraron en la asistencia socia de

los mexicanos refugiados en esa frontera texana (Martinez, 1982).

4.1.3.1.2.De los Estados Unidos a la frontera: Los evasores de las leyes prohibicionistas y los
bracerosrepatriados

Casi al terminar la Revolucion, con las fronteras llenas de refugiados, tuvo lugar la promulgacion en
los Estados Unidos de la famosa Ley Volsted o "Ley Seca' (1920), que prohibia la produccién y
venta de bebidas alcohdlicas en ese pais. Para las localidades fronterizas, la [lamada época de la

prohibicion significd simple y Ilanamente un nuevo impulso para su economia. Las ciudades mas

beneficiadas pudieron ser Tijuana (antes llamada Tia Juana), Mexicali y Ciudad Juérez.

En el caso de Tijuanay Mexicali:

La prohibicion trajo consecuencias inmediatas para Baja California. Ademas del traslado de
numerosos empresarios californianos vinculados con la bebida, las casas de juego y la
prostitucion, los propios empresarios de la region incursionaron en |os negocios
prohibicionistas, como también los hicieron muchos respetables ciudadanos prohibicionistas
gue por primera vez se aventuraron en los negocios. De la noche a la mafiana Tijuana y
Mexicali vieron proliferar por sus desalifiadas calles las cantinas, licorerias, casinos,
prostibulos y muchos otros negocios dedicados a satisfacer la infatigable demanda de un
turismo tan fugaz como lucrativo. Aun los capitales mas modestos tuvieron cabida en aquel
mercado infalible (Zenteno, 1995:109).

Seguin asienta René Zenteno (1995:110), el auge econdmico provocado por la prohibicion derivé
en un importante aumento poblacién de lalocalidad de Tijuana, pasando de 1028 en 1921 a 8384 en
1930.

La mala fama de las fronteras mexicanas escandalizd a muchos moralistas estadunidenses. Por
giemplo, € consul norteamericano en Ciudad Juarez observo en 1921 que:

“Juarez es el lugar masinmoral, degenerado y perverso que he visto u oido en misviajes|...]
Ocurren a diario asesinatos y robos. Continuamente se practican juegos de azar, se
consumen y se venden drogas heroicas, se bebe en exceso y hay degeneracion sexual. Es la
meca de los criminales y los degenerados de ambos lados de la frontera” (John W. Dye,
citado por Martinez, 1982:84).

Por su parte, en Tijuana, la Junta de la Junta de Temperancia, Prohibicion y Moral Plblica de la
Iglesia Metodista, con sede en San Diego, California, advirtié en 1920:

“Todo puede suceder en Tia Juana. Hay docenas de garitos, grandes cantinas, salones de
baile, cervecerias, casas de camas, peleas de gallos, peleas de perros, corridas de toros... El
pueblo es la Meca de las prostitutas, de los vendedores de licores, de los tahlUres y otras
sabandijas norteamericanas’ (Citado por Martinez, 1982:85).
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Aunque no parece haber contribuido ala atraccién de inmigrantes en lamedida en que lo hizo la
Revolucion, la prohibicion dio a las localidades fronterizas un sustento econémico que le permitio
mantener e nivel de poblacion que habia alcanzado. Pero los pocos migrantes que atrgjo eran de
una naturaleza totalmente distinta a la de los afios anteriores. Esta vez los migrantes que llegaron a
las localidades fronterizas para quedarse en ellas, 1o hicieron atraidos por las oportunidades de
trabajo que desde entonces genera su economia en un numero comparativamente grande. No solo
del interior de México, sino también del sur de los Estados Unidos. Las fabricas de cervezay licor,
los casinos, las cantinas y los prostibulos crearon empleos que los migrantes buscaron, aunque
pocos lograron lo que querian. Los mexicanos definitivamente tuvieron poca suerte. Habia empleos
reservados para extranjeros.

Con todo, la llegada de nuevas iglesias en estos afios no parece haber estado ligada al efecto
prohibicionista sino a las constantes emigraciones de mexicanos a los Estados Unidos, la que
parecen haber provocado una especie de mexicanizacion de las iglesias de ese pais en aquellas areas
con altas concentraciones de inmigrantes mexicanos. En Los Angeles, San Antonio, Chicago y otras
grandes metropolis se abrieron iglesias para los hispanohablantes mexicanos, como ya existian
desde fines del siglo anterior en algunas fronteras del sur de los Estados Unidos.

En los Angeles, se abrieron varias iglesias “hispanas’ de corte pentecostal que con los afios
tendrian una gran importancia para México. Una de ellas fue laya citada I glesia de |a Fe Apostdlica
Pentecostés, creada en 1925 por mexicanos separados de la anglosajona Pentecostal Assemblies of
the World y que afios después ayudarian a organizar la Iglesia Apostélica de la Fe en Cristo Jesus
de México. De esta época datan las primeras iglesias apostélicas de Mexicali (1925) y Tijuana
(1926).

Otras iglesias hispanoparlantes que fueron importantes para introducir en México los credos
protestantes fueron las iglesias pentecostales de Nogales y Douglas Arizona'y de Borwsvilley San
Antonio Texas. De unas y otras se habl6 ya al tratar la historia de las Asambleas de Dios 'y de su
disidentes que terminarian aliandose a la Iglesia de Dios del Evangelio Completo. En Nogales
Arizona se formaron Timoteo Anayay Maria Atkinson quiénes predicaron en Nogales Sonora, €
primero a partir de 1918 y la segunda por breve tiempo en 1927; en Douglas Arizona se formé
Octavio Loustanau que predicaria en Agua Prieta en 1927 y finamente en Browsville y San
Antonio Texas, tuvo su central, el Supervisor para México de las Asambleas de Dios.

Vigentes alin las leyes prohibicionistas, [legaron alafrontera, a partir de 1929, una nueva oleada
de inmigrantes mexicanos, pero a diferencia de lo que habia sucedido hasta entonces o de lo que
sucederia después, esta vez venian del norte, repatriados por las autoridades estadunidenses por

efectos de la gran depresion econdmica iniciada ese afio con el martes negro de la Bolsa de Vaores
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de Nueva York. Segin Margulis y Tuirdn (1986), la crisis de 1929 produjo la deportacién y
repatriacion mas o menos voluntaria de cientos de miles de mexicanos. Martinez calcula medio
millén de personas deportadas entre 1929 y 1935 (Martinez, 1982). Las cifras de Martinez
coinciden en lo general con las estimadas por Castellanos, aunque esta autora habla de “mas de
medio millon deportados de 1929 a 1934”, y agrega que las autoridades estadunidenses
restringieron también la emigracion a ese pais causando dafios a México y la region fronteriza
(Castellanos, 1981).

Cuadro 4.9 Poblacién de municipios de la frontera norte seleccionados, 1921, 1930, 1940.

Municipio Poblacién Tasa de crecimiento
1921 1930 1940 1921-30 1930-40

Ciudad Juarez 19,457 46,529 60,256 9.69 2.59
Nuevo Laredo 14,998 21,636 28,872 4.07 2.89
Matamoros 9,215 26,928 59,386 11.91 791
Mexicali 6,782 32,406 48,957 17.38 4.13
Nogales 13,475 16,803 16,836 2.45 0.02
Tijuana 1,028 12,181 24,233 27.47 6.88
ek muniEpiesel 64,955 201,293 | 303,368 1257 410
fronteranorte

Fuente: Censos de Poblacién: 1921, 1930, 1940

La repatriacion parece haber acelerado la difusion de los credos protestantes. Hacia 1939, las
principales fronteras mexicanas tenian a menos una mision o comunidad protestante, sobre todo
aguellas de corte pentecostal. La Iglesia Apostélica seguia funcionando en Tijuana y Mexicali y
para 1932 se habia extendido a Nuevo Laredo. Por su parte las Asambleas de Dios seguian en
Nogales, Agua Prieta, Piedras Negras y Matamoros. En esta época también llegan las [lamadas
iglesias de la santidad: antes de 1930 los Adventistas se instalaron en Ciudad Judrez y Nuevo
Laredo y lalglesia del Nazareno en Ciudad Juarez. Las iglesias historicas nacionalizadas, como la
Convencion Nacional Bautista, de igual forma aprovecharon esta épocay antes de 1930 llegaron a
Piedras Negras, Reynosa y Matamoros, mientras que la Iglesia Metodista de México para 1939
tenia iglesias en Villa Acufia (ahora Ciudad Acufia), Piedras Negras y Nuevo Laredo. Fue una
época de gran prosditismo pues hasta las vigjas sociedades misioneras de los Estados Unidos
establecieron misiones en la frontera, @ menos asi |0 hizo la Southern Baptist que como ya se dijo
antes, tenia en 1930 dos misiones atendidas por mexicanos, una en Reynosa y otra en Nuevo

L aredo.*®

133 Para més informacion véase el cuadro que aparece en el apartado 2.1.3.
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4.1.3.1.3.0tra vez del interior de México a la frontera y mas alla: Los braceros y los
inmigrantes del auge bélico y posbélico

Para muchos autores el verdadero arranque de las ciudades de la frontera norte fue provocado por la

segunda guerramundial :

“Como resultado indirecto de la segunda guerra mundial, las ciudades de la zona fronteriza
mexicana experimentaron un gran crecimiento que han mantenido hasta el presente. Tijuana,
Mexicali, Nuevo Laredo y Matamoros se convirtieron en centro de servicios, de comercio, y
de diversion para millones de soldados estadounidenses apostados en varias bases militares
en Texas y e sudoeste. Las economias de todas estas poblaciones, especialmente en lo
referente a la agricultura y la ganaderia, se robustecieron debido al aumento en las
exportaciones mexicanas a los Estados Unidos a raiz de las necesidades materiales de los
paises aliados. Migrantes del centro y sur de México se mudaron al norte en busca de
empleo. El gobierno establecio politicas de apoyo para los pequefios propietarios, invirtid
cuantiosas sumas de dinero en obras de riego (sobre todo en €l norte y €l noroeste), amplio
los sistemas de créditos agricola, y expandio las redes existentes de energia eléctrica y de
carreteras. Esta combinacion de circunstancias condujo a una rapida urbanizacion en los
estados fronterizos, con un marcado crecimiento poblacional en algunas ciudades...”
(Ceballosy Douglas, 1992:18.)

Los afios cuarenta son los afios del despegue urbano. En esos afios las localidades fronterizas
experimentaron un explosivo crecimiento. Sobre todo en el decenio que va de 1940 a 1950, cuando
la poblacién de los municipios fronterizos se multiplicod por dos, pasando de 303 mil a 712 mil
(Véase Cuadro 4.10). Entre los municipios que tuvieron mayor crecimiento estan los que ahora son
las principales fronteras mexicanas. Tijuana, Mexicali, Ciudad Judrez y Matamoros. Todos ellos

superaron en 1960 los 150 mil habitantes.

Cuadro 4.10 Poblacion de municipios seleccionados de la frontera norte, 1940,

1950, 1960.
Municipio Poblacion Tasa de crecimiento
1940 1950 1960 1940-50 1950-60

Ciudad Juarez 60,256 139,964 295,306 8.79 7.75
Nuevo Laredo 28,872
Matamoros 59,386 136,924 152,484 8.71 1.08
Mexicali 48,957 133,182 300,694 10.53 8.48
Nogales 16,836 27,733 42,459 5.12 4.35
Tijuana 24,233 69,999 177,092 11.19 9.73
el muniees ol 303,368 | 712,366 | 1'335154 8.91 6.48
fronteranorte

Fuente: Corona, Rodolfo (1991).
Nota: Los municipios de la frontera norte suman 36.

En ese mismo periodo, la parte oeste de la frontera mexicana fue la que tuvo un mayor
crecimiento (Véase Cuadro 4.11). En cierto sentido, la frontera se desplazo del este al oeste: de las
fronteras con Texas (Matamoros y Ciudad Juérez, entre otras) a las fronteras con California y
Arizona (Tijuana, Mexicali y Nogales, entre otras).

156



Cuadro 4.11 Pablacién en los municipios fronterizos por zonas (1940, 1950 y 1960)

Municipios Pablacion Tasa de crecimiento

fronterizos 1940 1950 1960 1940-50 1950-60
Zona Norte Oeste 115,285 284,147 597,496 9.02 7.43
Zona Norte Centro 84,232 170,249 323,464 7.04 6.42
ZonaNorte Este 183,551 374,901 559,536 7.14 4.00
Total municipios 383,068 829,297 1'480,496

Fuente: Estrella, Gabriel (1984:396).

Nota: Lazona norte-oeste incluye 13 municipios de los estados de Baja Cdiforniay Sonora; la
zona Norte-centro incluye 6 municipios del estado de Chihuahua; la zona norte-este incluye 17

municipios de Coahuila, Nuevo Ledn 'y Tamaulipas.

La causa primera de este ritmo y esta pauta de crecimiento poblacional es el continuo arribo de
migrantes a las fronteras. A partir de 1940, primer afio que esta informacion aparece en 10s censos
de poblacion, la participacion de los inmigrantes en €l total de la poblacion fronteriza se acerca al
50%.

Cuadro 4.12 Pablacién en los municipios fronterizos por origen (1940, 1950 y 1960)

Municipios 1940 1950 1960

fronterizos Absoluto % Absoluto % Absoluto %
Poblacion nativa 240,161 62.7 449,215 54.2 819,158 55.3
Poblacion no nativa 142,907 37.3 380,082 | 45.8 661,338 447
Total municipios 383,068 | 100.0 829,297 100 1,480,496 100

Fuente: Estrella, Gabriel (1984:396)

Castellanos resume en dos los factores de atraccion migratoria que favorecieron € crecimiento
de las ciudades fronterizas. Por una parte la demanda de mano de obra en los centros agricolas del
norte del paisy del sureste de los Estados Unidos. Por otra parte la expansion del comercio y los
servicios provocada a su vez por las breves pero frecuentes visitas a las fronteras mexicanas de
turistas estadunidenses, sobre todo las visitas de los soldados estacionados en las bases militares
cercanas alalineafronteriza (Castellanos, 1984:109).

Es importante diferenciar la expansion de los servicios alos turistas estadunidenses y la demanda
de mano de obra agricola. Por la primera de estas cuestiones las ciudades fronterizas se formaron
entre |os estadunidenses una bien ganada fama de “ ciudades de perdicion”, por llamarlas como atin
ahora las nombran los méas conservadores. En San Luis Rio Colorado, Agua Prietay Ciudad Juarez
proliferaron los burdeles y las cantinas, sitios que por obvias razones tenian mayor demanda entre
los soldados extranjeros. La frontera mexicana era vista asi como € lugar donde se permitia lo
prohibido, un sitio donde poder extralimitarse sin peligro de condenas morales. Como quiera que
sea, o importante es que la orientacion de las actividades econdmicas de estas ciudades podrian

haber relativizado |os controles morales que existian en las ciudades mexicanas del interior.
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En contraste, la demanda de mano de obra agricola provoco la expansién de una economia de
servicios menos comprometida con los giros negros y mas orientado al comercio y |os transportes.
Aungue en esta demanda de mano de obra también habria que hacer una distincion pues, a pesar de
gue se trataba de migrantes del interior de México, unos se quedaban a radicar en la parte mexicana
y otros seguian su camino hasta llegar alos Estados Unidos. Se trataba en consecuencia de una sola
corriente migratoria pero con dos destinos claramente diferenciados. Aunque los primeros eran los
menos, su mera existencia es ilustrativa de la importancia relativa que habian alcanzado la frontera
mexicana. Como en la época de la Revolucion, la frontera volvia a ser, por s misma, uno de los
principales destinos de la poblacion mexicana que se decidia a cambiar su lugar de residencia. Pero
esta vez a diferencia de los afios diez, se trataba de migrantes econébmicos y no de simples
desplazados de guerra, lo cual habla ya de la capacidad de la economia fronteriza para crear nuevos
empleos.

Con todo, € grueso de los migrantes del interior de México que llegaban a las localidades
fronterizas no lo hacian para radicar en ellas sino para cruzar la linea y trabagjar en los campos
estadunidenses. En esta época existieron las mayores facilidades para emigrar legalmente a los
Estados Unidos, aunque solo de manera temporal. En 1942, los gobiernos de México y Estados
Unidos firmaron €l [lamado Programa de Braceros, un programa que permitia ciertas cuotas por afio
de emigrados temporaesy que ambos gobiernos habrian de prorrogar hasta 1964, por la continuada
carencia de mano de obra en los campos de los Estados Unidos. Segun Ceballosy Douglas, por este
programa volvieron a los Estados Unidos gran parte de los deportados por |a depresion de 1929
(Ceballos y Douglas, 1991:35). El nimero de mexicanos gque dio empleo temporal este programa
fue muy grande. Taylor estima que durante la segunda guerra mundial el nimero de braceros
excedi6 los 175 mil por afio (Taylor, 1962:1). El mismo autor indica que a partir de 1951, cuando €l
programa fue una vez mas prolongado por acuerdo de los dos gobiernos (y en los Estados Unidos
aprobada esta nueva extension por la llamada Ley Publica 78) el nimero de braceros subié hasta
representar un promedio aproximado de 400 mil por afio.

Tal como sucedié en |os afos veinte, |os mexicanos que primero emigraron a los Estados Unidos
y después regresaron a su tierra dieron un gran servicio ala difusion del protestantismo en México.
Taylor reconoce que “medir e impacto espiritual” del programa de braceros “es una tarea
imposible”, pero asegura que existen “abundantes evidencias’ de que la evangelizacion de los
braceros en los Estados Unidos provoco el crecimiento de las iglesias protestantes establecidas en
Meéxico (Taylor, 1962:55). Taylor destaca cuatro de estas evidencias. La primera, es sin embargo
una simple percepcion. Taylor dice que existe e consenso entre los misioneros y dirigentes
nacionales que México es més liberal que antes. La segunda evidencia es menos subjetiva: €l
extraordinario crecimiento del nimero de protestantes ocurrido de 1951 a 1961. Segun Taylor, de
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1920 a 1938, los miembros de las iglesias protestantes pasaron de 29 mil a 46 mil. En contraste,
durante los afios del programa de braceros (es decir, a partir del inicio de la segunda guerra mundial
y hasta principios de los afios 1962) e numero de protestantes alcanzo la cifra de 250 mil. La
tercera evidencia son |0os testimonios personales de misioneros y otros observadores del impacto de
los braceros en México. La cuarta evidencia es mas clara. Segun Taylor las denominaciones
establecidas en las zonas que contribuyeron con los mayores contingentes de braceros han crecido
rapidamente. Este autor cita € caso de la iglesia bautista (con presencia en los estados que
contribuian con las mayores cantidades de braceros, esto es. Chihuahua, Coahuila, Michoacan,
Jalisco, Guerrero y Guangjuato) que se beneficid, araiz del programa de braceros, de un sustancial
aumento de su nimero de militantes.

Taylor explica que la contraparte en los Estados Unidos de la iglesia bautista tenia un programa
de evangelizacion explicitamente disefiado para convertir a los braceros mexicanos que laboraban
en los campos de Texas, Arkansas y otros estados del pais del norte.

Precisamente, la gran diferencia con la evangelizacién via migrantes de los afios veinte y treinta
es el papel que llegaron a desempefiar en los cuarenta 'y cincuenta las iglesias protestantes, tanto en
los Estados Unidos como en México. Hasta cierto punto, puede decirse que en los veintey treintala
evangelizaciéon de los migrantes mexicanos fue espontanea mientras que la evangelizacion de los
cuarenta y cincuenta fue una accion organizada, planeada por las iglesias protestantes para
aprovecharse de un fenébmeno migratorio de grandes magnitudes como lo fue e programa de
braceros.

En los Estados Unidos, las llamadas iglesias histéricas se acercaron a los braceros mexicanos,
visitando los campos donde estos trabajaban, repartiendo biblias, asistiéndoles en sus necesidades
materiales y dandoles a conocer sus practicas religiosas. En Arkansas |los bautistas del sur montaron
una bien organizada estructura de evangelizacién expresamente orientada a los braceros. Los
bautistas de ese estado fundaron en 1951, cuando e programa de braceros fue prorrogado por
tercera ocasion, un programa de evangelizacién especificamente orientado a los braceros.

No obstante, €l esfuerzo de las iglesias de los Estados Unidos fue en realidad limitado. En
muchos casos, sus programas de evangelizacion de braceros fueron una mera extension de otros
programas disefiados para atender a los Ilamados “migrantes domésticos’, una categoria similar a
los braceros, en tanto migrantes laborales, pero con la enorme diferencia de tratarse de
estadunidenses que ademés vigjaban acompafiados de su familia, y no solos, sin compafiia, como
viagjaban los braceros.

En México, previo a su partida alos Estados Unidos, |os braceros eran abordados por misioneros
protestantes en los llamados centros de reclutamiento de Empalme (Sonora), Chihuahua
(Chihuahua) y Monterrey (Nuevo Ledn). En Monterrey, Robert Alarid predico durante més de siete
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anos a los migrantes mientras estos esperaban obtener el contrato necesario para seguir su camino a
los Estados Unidos. En Empalme, Michael Hinesy David Tolladay, de la Iglesia de Dios, hicieron
algo similar. Aprovechando los 3 semanas a 3 meses que |os braceros debian esperar para seguir a
los Estados Unidos, Hinesy Tolladay repartieron casi unatonelada de literatura biblicay atendieron
acercade 60 mil personas (Taylor, 1962:62).

De nuevo, como en el caso de las iglesias establecidas en los Estados Unidos, es necesario no
exagerar la atencion gue recibieron los braceros de las iglesias establecidas en México. En realidad
su atencion fue limitada. Muchos ministros y dirigentes protestantes los ignoraron y otros hasta los
vieron mal. Segun Taylor la mayoria de las iglesias historicas (que “representaban al 70% de los
evangelistas de México”) los ignoraron. Taylor enumera tres razones de esta falta de atencion. En
primer lugar, las iglesias establecidas no tenian el suficiente interés por las masas, de las cuales los
braceros eran parte indiscutible. En segundo lugar su estilo de evangelizacion era inadecuado para
atraer a los braceros. Por Ultimo los misioneros y los ministros nacionales estaban demasiado
ocupados en la atencién de sus respectivas iglesias. Ellos consideraban que los braceros, en tanto se
dirigian a los Estados Unidos, deberian ser atendidos por las iglesias de eses pais, ademas de que
consideraban a programa de braceros como algo temporal, como de hecho sucedié.

Para las iglesias protestantes de |la frontera norte, los afios que cubre el llamado programa de
braceros son afios de crecimiento. La accion combinada del programa de evangelizacion de
braceros en los Estados Unidos, la intensificacion de los lazos de los mexicanos residentes en
ambos lados de la linea fronteriza y la mexicanizacion de las iglesias de los Estados Unidos,
provoco un sustancial aumento de la actividad protestante. Lo mismo llegaron a la frontera
mexicana iglesias de raices anglosgjonas como la Baptist Church que otras formadas integramente
por mexicanos 0 mexicanoamericanos, como e Movimiento Pentecostal Libre Inc. Reid (1982)
dice que en 1952 |a Southern Baptist Chuch sostenia varias iglesias bautistas en Baja California, a
margen del control que la Convencién Nacional Bautista tenia en €l resto del territorio nacional.
También en Baja California, como ya se habl6 antes, el Movimiento Pentecostal Libre Inc. con sede
en California teniaen 1943, a momento de unirse alalglesiade Dios de la Profecia, unaiglesiaen

Tijuanay probablemente otra en Mexicali.

4.1.4. El saldo delos afios 1910-1964

Paralos protestantes del norte de México y su franja fronteriza, el balance de esta primera mitad del
siglo XX esta lgos de ser satisfactorio. En retrospectiva, su crecimiento es apenas aceptable. A
nivel nacional, los protestantes crecieron con rapidez de 1910 a 1960: de 68,839 a 582,317. Este
resultado equivale amultiplicar por 8.5 el nimero original de conversos, unatasasin duda ata. Una
forma mas facil de apreciar este resultado es considerarlo equivale a convertir cada afio a 10,270
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nuevos miembros (menos los nacimientos de los hijos de las pargjas ya convertidas y mas otros
miembros en nimero necesario para sustituir a los miembros que mueran, emigren o abandonen la
fe protestante), un nimero sin duda importante. Pero en la parte Norte del pais € resultado es
menos satisfactorio. El nUmero de protestantes se incremento de 21,822 en 1910 a 134,144 en 1960.
Algo asi como 2,250 nuevos conversos cada afio.

Graéafica 4.1 Poblacion protestante en México y los estados de la
Frontera Norte (1910-1960)
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Fuente: Censos de Poblacion 1910, 1921, 1930, 1940, 1950 y 1960.

4.1.4.1. Losdesafiosy lasobras

Uno de los mayores problemas que enfrentaron los protestantes fue sin duda la Revolucion. La
guerra de Revolucién mato a unos protestantes y a otros los hizo emigrar. Probablemente fue un
numero importante considerando gue en algunas regiones, como la parte norte del pais, € nimero
de protestantes disminuy6 durante la guerra (1910-1920). Todavia mas importante fue el conflicto
del Estado Mexicano con la Iglesia catdlica que habria de degenerar en una legislacion de corte
antireligiosa que lo mismo afecté a catdlicos y protestantes. Para los protestantes, la nueva
legislacion obligo al cierre de escuelas, 0 @ menos debieron simular su venta a particulares, y de
plano les impidio abrir otras nuevas. Al mismo tiempo, las restricciones a trabajo de las misiones
foraneasy el celo nacionalista de |os regimenes posrevol ucionarios hizo decaer |as obras de caracter
asistencia que tanto valoraban los protestantes. Ademas de estos problemas los protestantes
debieron lidiar con ellos mismos pues a pesar de todos sus esfuerzos de unidad no fataron los
conflictos entre las diferentes denominaciones, sobre todo fueron frecuentes los atagues que

recibieron los pentecostales del resto de sus congéneres de lasiglesias histéricas.
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Naturalmente, no todo fueron problemas para | os protestantes, en retrospectiva estos afos fueron
de los mas fructiferos, ya que alcanzaron la mayoria de las localidades fronterizas; se abrieron
nuevos espacios con las misiones en territorios de indigenas; y las iglesias avanzaron en la
construccion de organismos de direccion comunes, 1o que le dio a@ movimiento una mayor
coherencia y, sobre todo, un caracter nacional que parece haberles abierto puertas en el gobierno

mexicano.

4.1.4.1.1.Losvigosy losnuevos problemas
4.1.4.1.1.1.L as pugnas internas
No fue poca la responsabilidad de los protestantes en sus problemas. En cierto sentido, los
protestantes siguieron siendo sus propios enemigos. Los dafiaron sus conflictos. Por una parte, la
redistribucién territorial de los campos de misién acordada en Cincinati, en 1917, provoco
enfrentamientos entre las denominaciones. Al parecer agunas denominaciones entregaron sus
misiones en unos lugaresy al intentar recibir la que les correspondian en otros | es fueron negadas.

Por otra parte la aparicion de los pentecostales provocd fricciones con € resto de los
protestantes. Como las camparias de bautistas contra e movimiento de la Iglesia de Dios. Segun
Molina, un pastor bautista y propietario del periddico Heraldo Yaqui, desatdé una campafia de
desprestigio contra Maria Atkinson y su grupo (Molina, 1983:43) y llegd a acusar a Atkinson de
aprovecharse de su supuesta nacionalidad americana para el tréfico de narcéticos y a su iglesia de
practicar la hechiceriay el hipnotismo. (Ibid.:42).Aparentemente, como sucedi6 antes, |os motivos
de los conflictos no eran doctrinales sino meras disputas por |as potenciales almas a ser convertidas.

Los mismos pentecostales se enfrentaron entre si. Segun Molina los apostolicos atacaron a la
iglesia de Dios “porque eran frutos de los trabajos y ministerio de una mujer” (I1bid.:43). Pero no es
extrafio que las disputas hubieran comenzado cuando los apostdlicos intentaron ocupar la zona
previamente ocupada por laiglesia de Dios. Los apostélicos llegaron a la zona de Ciudad Obregon
poco después de Atkinson. Gaxiola dice que “arededor de 1935 Ciudad Obregdn comenzo a atraer
campesinos de diferentes partes de Sonora y también de Sinaloa. Entre los que se trasadaron a
Ciudad Obregon y lugares circunvecinos se encontraban varios apostolicos que comenzaron a
fundar nuevas iglesias y para 1936 ya habia congregaciones en Bacobampo, Navojoa, Ciudad
Obregén, Guaymas, Empalme, Hermosillo y Nogales’ (Gaxiola, 1970:54).

Aun dentro de las propias iglesias surgieron conflictos de consideracion. Dentro de la lglesia de
Dios, e primer pastor de la congregacion de Ciudad Obregén, David Burgos (quien habia sido
bautista) acusd a Atkinson ante las autoridades municipales de burlar las leyes mexicanas en

materiareligiosa.
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4.1.4.1.1.2.El cierredelasescuelasy la decadencia de las obras de caracter asistencial

En e Primer Congreso Nacional Evangelista, Epigmenio Velasco, su presidente se quejaba en su
discurso inaugural de los problemas que les habian causado las leyes antireligiosa con estas
pal abras:

“ Esta tendencia totalitaria del Estado, tratando de controlar toda la educacion del pueblo
para imprimir en é una ideologia materialista y antireligiosa, ¢no es un problema serio para
la Iglesia? ¢No se le ha quitado al pueblo cristiano la oportunidad de usar sus propias
escuelas para dar a la nifiez y a su juventud una educacion cristiana, como estaba
procurando hacerlo en tiempos pretéritos? Por accién de la ley, ¢la Iglesia acaso no se
siente restringida y limitada a hacer esa labor Unicamente dentro del recinto del hogar y de
la Iglesia? ¢No es esta una situacion critica en la cual se halla e pueblo creyente, no
acertando todavia a ver 1o que debe hacer para dar a su nifiezy a su juventud la educacién
cristiana que deseara? (Velasco, 1940:12).

En el mismo congreso otro ponente advertia que las pérdidas de |os protestantes no se limitaban
alas escuelas ni sus causas era responsabilidad exclusiva de laley: “Nuestro servicio médico se ha
visto bastante restringido, y en casos suprimido por completo, debido a que por causas muy
complgas las Juntas Misioneras se han visto en la necesidad de retirar gran parte de los fondos
destinados a este objeto, y también a que el movimiento de nacionalizacion de la obra evangéicaen
Meéxico aln no ha cobrado suficientes fuerzas como para sostener en toda forma un trabajo de esta
clase (Torres, 1940:35).

4.1.4.2. Las nuevas misiones, las nuevas obras y los nuevos territorios mexicanos del
protestantismo
No todo fueron problemas y retrocesos, |0s protestantes alcanzaron nuevos territorios. Uno de ellos
fueron la mayoria de las localidades de la frontera norte, que como ya se dijo antes habia sido
précticamente ignorada por los misioneros hasta el inicio de la Revolucion. Otro territorio, que ala
postre resulto en el campo més fértil para el movimiento protestante fueron las zonas indigenas, no
por nada el crecimiento explosivo de o que ahora es €l &rea de México con mayor concentracion de
protestantes, es e Sureste, la zona indigena por excelencia de México. Por Ultimo, aungque puede
parecer extraio, los Estados Unidos fueron ganados para la causa del protestantismo mexicano. En
otras palabras, esto quiere decir que las principaes iglesias de los Estados Unidos abrieron un
espacio para los inmigrantes en sus propias organizaciones y todas las ciudades con grandes
concentraciones de latinoamericanos se levantaron nuevos templos dedicados a los
hispanoparlantes, como Chicago, San Antonio y Los Angeles, donde los mexicanos se hicieron de

un lugar.
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Al mismo tiempo, llegaron a México nuevas misiones con nuevas obras que sustituyeron las

perdidas ocasionadas por € retiro de los primeros misionerosy las nuevas restricciones legales.

4.1.4.2.1.Lafronteraalcanzada: la difusién delos protestantes en la fronteranorte.

Por una parte, las vigas misiones maduraron y consolidaron su presencia en sus respectivas
localidades. En la frontera norte, las pocas misiones fundadas en e siglo X1X sobrevivieron el
cambio de siglo, y la mas solida de ellas, la mision de la Iglesia presbiteriana en Matamoros se
consolidé como centro regional, a pesar de la decadencia de la localidad y € retiro de los
misioneros extranjeros. De manera complementaria, nuevas localidades fueron alcanzadas. En la
frontera norte, el protestantismo Ilego a nuevas localidades, unas que habian sido ignoradas (como

Nogalesy Agua Prieta) y otras que apenas se formaron (como Tijuanay Mexicali).

Cuadro 4.13 Iglesiasy misiones protestantes en la frontera norte en 1964.

L ocalidad Estado Iglesia Inicio Fuentes
Tijuana B. C. Iglesiade la Fe Apostélica Pentecostés 1926 Gaxiola
Tijuana B.C. | Iglesa ApostélicadelaFe en Jesucristo 1963 Gaxiola
Tijuana B. C. Iglesiade Dios de la Profecia 1943 Hernandez
Tijuana B.C. Primera | glesia Pentecostés 1946 Hernandez
Tijuana B. C. Southern Baptist Church of California 1952 o antes Reid
Mexicali B. C. Iglesia de la Fe Apostdlica Pentecostés 1922 Gaxiola
Nogales Son. Asambleas de Dios Cercade 1916 Molina
Nogales Son. Iglesias de Dios del Evangelio Completo | Enlos 1940°s Molina
Nogales Son. Convencion Nacional Bautista 19300 antes | S. Montezuma

Agua Prieta Son. Asambleas de Dios 1927 Molina

Agua Prieta Son. Iglesia de Dios del Evangelio Completo 1941 Molina

Ciudad Juérez | Chih. Iglesia del Nazareno 1930 o antes | S. Montezuma
Ciudad Juérez | Chih. Iglesiade Dios de la Profecia 1944 Hernandez
Ciudad Judrez | Chih. Convencion Nacional Bautista 1913 o antes Baldwin
Ciudad Juérez | Chih. Iglesia Adventista del Séptimo Dia 1929 o antes | S. Montezuma
Ciudad Acufia | Coah. Iglesia Metodista de México 1939 o antes | S. Montezuma
Piedras Negras | Coah. Discipulos 1913 o antes Baldwin
Piedras Negras | Coah. Asambleas de Dios 1921 Jeter
Piedras Negras | Coah. Convencion Nacional Bautista 1930 o antes | S. Montezuma
Piedras Negras | Coah. Iglesia Metodista de México 1939 o antes | S. Montezuma
Nuevo Laredo | Tamps Southern Baptist Mission 1930 o antes Detweiler
Nuevo Laredo | Tamps Convencion Nacional Bautista 1930 o antes | S. Montezuma
Nuevo Laredo | Tamps Iglesia Metodista de México 1939 o antes | S. Montezuma
Nuevo Laredo | Tamps Iglesia Adventista del Séptimo Dia 1929 o antes | S. Montezuma
Nuevo Laredo | Tamps | Asamblea Apostolicade laFe en Cristo

Reynosa Tamps Southern Baptist Mission 1930 o antes Detweiler

Reynosa Tamps Convencion Nacional Bautista 1930 o antes | S. Montezuma

Reynosa Tamps Iglesia Pentecostal de Santidad 1939 0 antes | S. Montezuma

Matamoros Tamps Iglesia Nacional Preshiteriana 1913 o0 antes Baldwin

Matamoros Tamps Asambleas de Dios 1917 Jeter

Matamoros Tamps Convencion Nacional Bautista 1930 o antes | S. Montezuma

Matamoros Tamps | Cuaqueros de la Conferencia Quinquenal | 1913 o antes Baldwin

Fuente: Molina, Jeter, Circulo de Estudios del Protestantismo en México del Seminario Montezuma,

Gaxiola, Detweiler, Reid
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4.1.4.2.2.Laotra frontera alcanzada: las misiones con los indios mexicanos

Aunque la labor de los protestantes con los indigenas data de sus primeros afios en México, y
aunque durante el porfiriato fueron de los mas activos, sino es que los Unicos activos entre este
grupo de marginados, es a terminar la Revolucién cuando los protestantes desarrollaron sus
mayores esfuerzos en este campo. Aunque la experiencia mas destacada en este campo fue €l
Instituto Linguistico de Verano, del que ya hablamos antes, de ninguna manera fueron los Gnicos.

Una mision de objetivos similares, aunque de caracter mas misional que asistencial fue la
Asociacion Evangélica Mexicana, también llamada Mision Mexicana para Indios (Mexicana Indian
Mission), fundada en Nueva York y sede en Tamazunchale, San Luis Potosi. Su actividad se
extiende por siete estados de la Republicay de su escuela biblica han salido mas de 60 pastores y
evangelistas. Por otra parte, sus éxitos religiosos no son nada despreciables si consideramos que ha
establecido més de 60 iglesias y unos 140 puestos misionales en toda la region de la Huasteca”
(Rivera, 1961:44).

Entre las iglesias historicas que trabajaron con las comunidades indigenas destacan los bautistas
y presbiterianos. Los primeros intensificaron su labor en seis estados del pais, y partir de 1950, la
Convenciéon Nacional Bautista empezo a trabajar con los indios de Yucatan (Reid, 1952:76). Los
presbiterianos aprovecharon la labor desarrollada por € ILV e intensificaron su trabao en las
comunidades atendidas por esta organizacion.

En el caso delalglesiade Dios del Evangelio Completo se dice que ésta fue una de las primeras
iglesias pentecostales en trabgjar con comunidades indigenas. Esta Iglesia trabagjé entre los indios
mayos en el valle agricola que rodea a Ciudad Obregdn, en Sonora. La conversion de los indios
mayos fue realizada por familias que habiéndose convertido en Ciudad Obregon se trasladaron
posteriormente a Vale del Mayo, por razones de negocios, ya que algunos eran
comerciantes(Molina, 1983:54).

4.1.4.2.3.Masalladelafrontera: la mexicanizacion delasiglesias de los Estados Unidos

Aungue ha sido poco estudiada, 0 a menos no se conocen estudios que se ocupen de ella, la
mexicanizacion de las iglesias de los Estados Unidos es para |os protestantes de México quiza méas
importante que la misma nacionalizacion de sus propias iglesias. Es claramente un fendmeno
asociado a las migraciones de México alos Estados Unidos. Se trata de un fendmeno de extranjeros
gue abren para si un lugar en las instituciones sociales del pais que los recibe. Es posible, aunque
tampoco se tienen datos que lo confirmen, que algo parecido pas6 con las comunidades
portoriquefias en New Y ork y cubanas en Florida. Todo |o anterior no quiere decir que esta idea sea
una mera sospecha. La comunidad de mexicoamericanos protestantes es en nuestros dias una

realidad tan evidente que nadie puede negar su existencia. Por o demas, |os trabgjos citados a lo
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largo de este capitulo hacen referencias a comunidades de mexicanos protestantes al otro lado de la
frontera, sobre todo de los pentecostales de la costa de California.

Por el lado de las [lamadas iglesias histéricas tampoco faltan gjemplos. Uno de ellos es Lorenzo
Cantu, un pastor bautista que predicé en varias ciudades de Texas y cuyo caso cita Gamio, un
socidlogo mexicano que recopilé una muestra representativa de la historia de los braceros
mexicanos. Su historia ilustra una de las tantas trayectorias que siguieron los mexicanos que se
aventuraron a norte. Al momento de la entrevista con Gamio, Lorenzo Cantl. se desempefiaba
como ministro Bautista en una localidad del suroeste americano. El habia nacido en Durango y
cuando tenia 14 afios empezd a frecuentar un templo bautista de su localidad. Abandoné su casa 'y
entré a un seminario bautista de la misma localidad. En el seminario estudi6 teologia 'y aprendio
inglés. Su manutencion corrid a cargo de los donativos de “ algunos hermanos’ y de los ingresos que
recibia por su propio trabajo como empleado contable de una casa comercia y por trabajos que
hacia para e mismo seminario. Tiempo después se tradadé a El Paso, donde “con la ayuda de
algunos hermanos” fue admitido en la escuela de Waco, Texas. Para sostenerse hizo toda clase de
trabajos “hasta lavar pisos’. Después logro pasar ala universidad bautista de Missouri. En ese lugar
se sostuvo dando clases de inglés y espafiol. Al terminar se fue a “otra ciudad del norte” en donde
fund6 la “primera Iglesia Bautista Mexicana en ese lugar”. Ademés de predicar en esa iglesia
establecid y organizd “varias sociedades de ayuda mutua’ (Gamio, s.f:214-216).

4.1.4.2.4. Lasnuevas misionesy las nuevas obras

Adicionalmente a los nuevos espacios ganados para la causa protestante, |legaron a México nuevas
sociedades de un carécter hasta entonces desconocido en € pais. Las principales fueron las dos
organizaciones complementarias de asistencia y esparcimiento para jovenes, la Young Man
Christian Association (YMCA) y la Young Woman Christian Association (YWCA). Otra sociedad
de filiacion protestante que [legé a México en aquellos afios fue € Ejercito de Salvacion. Como las
antes mencionadas, € Ejercito de Salvacion no es propiamente una sociedad misionera, es una
sociedad de caracter asistencial que hacia 1960 tenia en México, clinicas, orfanatorios, dormitorios
y comedores publicos, posiblemente todos en la ciudad de México. Por ultimo, vae citar a la
Hermandad de Aviadores Misioneros, una sociedad misionera pero de una clase que podriamos
[lamar logistica, pues estaba formada no por misioneros sino por una flotilla de aviones a
disposicion de los misioneros de cualquier otra sociedad protestantes que |os necesitaran para
transportarse alos lugares mas apartados del pais (Rivera, 1961:35).
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4.1.5. Estadisticas censales

En relacidn de la época porfirista, los protestantes tuvieron mas obstaculos que facilidades en su
intencién de convertirse en una religion de mexicanos. Sus numeros lo reflgjan. Especialmente los
numeros que recogen los diferentes Censos de Pablacién y Vivienda, las fuentes méas precisas del

avance protestante, con todos sus defectos de |os que ya hablaremos después.

4.15.1. LasEstadisticas censales a nivel estatal

De acuerdo a las estadisticas censales, la guerra de Revolucion detuvo € avance numeérico de los
credos protestantes. En los estados del norte, |0s protestantes practicamente se estancaron, ya que su
nimero disminuyd ligeramente, tanto en términos absolutos como en términos porcentuales. En €l
censo de 1921 solo 21,220 mexicanos residentes en €l norte admitieron profesar algun credo
protestante, en contraste con los 21,822 que asi o declararon en & censo de 1910. Las Unicas
excepciones en e norte fueron los estados de Baga California, situado a extremo oeste, y
Tamaulipas en € extremo este, donde se aument6 el nimero de protestantes durante la Revolucion.
Al primer estado le favorecio su relativo aislamiento geogréfico, pues la guerra practicamente no lo
involucrd, salvo una breve campafia, en 1911. De cualquier forma, en este caso, € aumento es tan
pequefio (de 384 a 539) que cualquiera que hubiera sido su causa tiene poca importancia. Pero en €l
caso de Tamaulipas € aumento es considerable (de 2697 a 5609) y la explicacion no puede ser la
misma. En términos de geografia Tamaulipas es casi |0 opuesto a Baja California, que es el estado
fronterizo més algjado del centro del pais y una de sus localidades, Tijuana es la frontera mas al
norte de México. En cambio, Tamaulipas es € estado fronterizo méas cercano a centro del pais.
Ciudad Victoria, su capital, esta a pocos kilémetros del Trépico de Cancer. Durante la Revolucion
fue uno de los refugios més accesibles a los mexicanos del interior que huian de la guerra. Su
colindancia con las ciudades y los campos agricolas de la costa de Texas, |0 hacian mas atractivo
para los que huian de la guerra. Es probable que esta corriente de migrantes, hubiera favorecido €l
crecimiento de las comunidades protestantes de ese estado. No obstante, también es posible que
hubieran sido méas importantes otras causas. Como se dijo antes, Tamaulipas fue uno de los
primeros estados en ser alcanzado por las misiones protestantes de los Estados Unidos. Al estallar 1a
Revolucion los protestantes tenian iglesias en Matamoros y otras localidades importantes de la costa
de Tamaulipas. Al mismo tiempo en la frontera texana de Browsville, a otro lado de Matamoros,
las iglesias histéricas atendian a mexicanos residentes o visitantes y mantenian comunicacion con
las iglesias de Tamaulipas. Estos indicios permiten especular que las causas principales del
crecimiento de los protestantes de Tamaulipas en los afios de la Revolucion pudieron haber sido la
maduracion de las iglesias ahi establecidas y el apoyo de los protestantes apostados en las fronteras

de Texas. No obstante, en términos generales, por la Revolucién, las iglesias protestantes se
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estancaron y no lograron compensar las muertes y las deserciones de sus miembros. El nimero de
protestantes captados en |os censos de 1910 y 1921 indica una disminucién en esos afios.

Después de la Revolucion, las iglesias protestantes retomaron la senda de crecimiento, pero aun
ritmo mucho menor, a que lo venian haciendo, a pesar de la constante llegada de emigrantes
mexicanos convertidos a los credos pentecostales en los Estados Unidos. En 1940, |os protestantes
de los estados fronterizos apenas eran 50 mil. Sus iglesias habian necesitado casi veinte afios en
duplicar e pequefio nimero de creyentes que tenian a finaizar la guerra de Revolucion. Es
probable que el clima antireligioso de esta época hubiera detenido el avance protestante, como antes
lo hizo la Revolucion. Esta época tampoco fue buena para el resto de las iglesias establecidas en
Meéxico. El nimero de catdlicos, por citar el mayor grupo religioso del pais, crecié a un ritmo mas
lento que el de los protestantes. En claro contraste, las estadisticas censales muestran un aumento
importante de los mexicanos sin religion durante los afios de mayor persecucion religiosa. De 1921
a 1930 su numero se duplicd y nuevamente 1o hizo de 1930 a 1940. Pero posiblemente esta no
hubiera sido la Unica ni la principal razén del lento crecimiento de los protestantes. En todos los
estados fronterizos los protestantes siguieron aumentando su nimero. La Unica excepcion es Baja
California, donde los pocos protestantes, apenas un millar en 1930, se redujeron a la mitad diez
anos después. Aunque fueron estos afos |os afios de mayor intolerancia religiosa, esta disminucion
debe de tener otra causa, puesto que en Bga California las medidas contra los cultos nunca
alcanzaron los niveles que alcanzaron en los otros estados. En Sonora, por ejemplo, los ataques
contra las distintas iglesias fueron mas drasticos y no se produjo una disminucion como la

comentada.
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Cuadro 4.14 Estadisticas censales de la poblacion protestante en México y su

region norte*

Namero de Numero de Participacion en .
. . el total de Tasa de crecimiento anual
Afo protestantes habitantes habi
Itantes
(A) (B) C=(A/B)*100 | Protestantes | Habitantes

Regién Norte

1910 21,822 1,646,420 1.32 - -

1921 21,220 1,696,645 1.25 -0.25 0.27

1930 34,231 2,037,993 1.68 5.31 2.04

1940 50,015 2,565,637 1.95 3.79 2.30

1950 77,097 3,760,963 2.05 4.33 3.82

1960 134,144 5,871,482 2.28 5.54 4.45
M éxico

1910 68,839 15,160,369 0.45 - -

1921 73,951 14,834,760 0.50 0.65 -0.20

1930 130,322 16,552,722 0.79 6.30 1.22

1940 177,954 19,653,552 0.91 312 1.72

1950 330,026 25,791,017 1.28 6.18 2.72

1960 582,317 34,923,129 1.67 5.68 3.03

Fuente: Censos de Poblacién 1910, 1921, 1930, 1940, 1950 y 1960.
Nota: * La region norte agrupa a las zonas que colindan con los Estados Unidos. En términos de las
estadisticas oficiales disponibles esta region esta formada de seis estados, por orden alfabético: Bgja
Cadlifornia, Coahuila, Chihuahua, Nuevo Leon, Sonora, Tamaulipas.

Pero a partir de 1940 los censos reflggan un sensible aumento de protestantes en los estados
colindantes con los Estados Unidos. El punto més alto de este nuevo boom protestante ocurre en la
década de los 50°s. En los afios que van de 1950 a 1960, cuando los protestantes tuvieron su mas
importante avance numérico en €l norte. En 10 afios su nimero casi se duplicd. Nunca antes se
habia registrado en el norte un salto cuantitativo de esta magnitud. En la década anterior, su avance
habia sido répido pero de ninguna manera comparable. Sin descartar € trabajo de las propias
iglesias establecidas en México y s las evidencias han sido bien interpretadas, todo indica que esta
revitalizacion del movimiento protestante fue provocada por €l programa de migracion laboral de
México y los Estados Unidos y, concretamente, por el activismo de las misiones domésticas de los
Estados Unidos que entraron en contacto con |os trabajadores mexicanos mientras vivieron en aquel

pais.

169



5. Expansion del protestantismo y rapido crecimiento industrial (1964-2000)
5.1. Desarrollo urbanoy crecimiento delaindustria maquiladora

Después de 1964, las ciudades fronterizas han seguido dependiendo de los servicios turisticos y
comerciales, pero a mismo tiempo han ampliado sus actividades econémicas para incluir a la
industria. De manera paralela, las Iglesias protestantes han proliferado y han consolidado su
presenciaen laregion.

Sin embargo, no parece existir una relaciéon causal directa entre la industrializacion de las
ciudades fronterizas y €l nuevo impulso del protestantismo. Son fendmenos que en apariencia
obedecen a dindmicas distintas. Pero tampoco son totalmente genos, en la medida en que la
industrializacion ha proporcionado la base econdmica suficiente para absorber e crecimiento
natural de la poblaciéon y la continua inmigraciéon del interior del pais. Esto es particularmente
evidente cuando se observa que las denominadas “maquiladoras’ (en redlidad, plantas
ensambladoras de productos para e mercado mundial) se concentran en un nimero limitado de
ciudades y que son precisamente esas ciudades | as que méas han progresado en términos de bienestar
socia. Un gemplo bastante ilustrativo es la contribucién de las maquiladoras a la creacién de
empleo en esas ciudades. En Tijuanay Ciudad Juérez, para ser mas especificos, donde se concentra
el 40% del empleo maquilador, el desempleo es menor a 3%, cifra muy inferior a promedio

naciona de 8%.

Gréfica 5.1 Personal ocupado por laindustria maquiladora de exportacién en los principales
municipios fronterizos, 2000.
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Aungue es dificil comprobarlo, es posible que estas industrias estén generando una cultura mas
proclive a protestantismo. Asi, por gemplo, algunos autores se inclinan a pensar que estas
industrias estan formando a una clase obrera con una culturaindustrial diferente ala que se observa
en € resto de los colectivos del pais, menos politizada y con menor tendencia a dfiliarse a
sindicatos, esto, en vista de que se trata de industrias de répido crecimiento que se inclinan por
contratar y formar “nuevos’ trabagjadores. Ademas, y a diferencia del resto de laindustria nacional,
las maquiladoras cuentan entre sus empleados a una proporcion mayoritaria de mujeres, jovenes e
inmigrantes (De la Garza, 1989).

De cualquier manera, lo cierto es que la urbanizacion fronteriza ha entrado en una nueva fase,
menos acelerada, en laque el crecimiento de lafiliacion protestante adquirié ya una gran visibilidad
social. Como veremos mas adelante, € crecimiento de la poblacion protestante ha tenido lugar en
los municipios de mayor tamafio y en aguellos donde la industria maquiladora ha comenzado a

crecer.

5.2. Nuevascorrientesmigratorias hacialafrontera

Trabajos recientes han demostrado que la Frontera Norte sigue arrojando un saldo migratorio
positivo, ya que esa zona continla recibiendo a mas inmigrantes con respecto a la poblacion que
emigra de ella. En cambio, las regiones Centro y Sur prolongan su papel como las principales
proveedoras de emigrantes de México (Lozano, 2002:89).

En € periodo comprendido entre 1970 y 2000 la poblacion de los seis estados fronterizos
colindantes con los Estados Unidos ha mostrado un elevado crecimiento demografico, como
producto de las migraciones de carécter permanente hacia esta region (Véase Gréfica 5.2)."* Los
habitantes de los estados de Bga California, Sonora, Chihuahua, Coahuila, Nuevo Ledn y
Tamaulipas aumentaron de manera considerable su numero, de 13.9 millones en 1990 a 16.7
millones en € afio 2000 (Corona, 2003:3). Sin embargo, un hecho muy significativo es que este
rapido aumento poblacional tuvo lugar de manera mas pronunciada en los municipios que
conforman lallamada franja fronteriza.

La franja fronteriza esta integrada por 39 municipios distribuidos en seis estados, pero solo un
numero reducido de estos municipios desarrolla una actividad econémica importante o su tamafio
poblacional resulta significativo. Un indicador basico de este divergente escenario es la alta
concentracién poblacional : 11 municipios concentran el 90 por ciento de la poblacion.

134 Dicho crecimiento poblacional es “superior alin a observado en todo la Replblica Mexicana y solo comprable con el que tuvieron las éreas
metropolitanas del pais en sus épocas de mayor expansién (Corona, 2003: 3).
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Un rasgo que caracteriza a estos 11 municipios es su renovado dinamismo econdmico. En ellos
se concentran la mayor parte de la industria maquiladora, las actividades del comercio
internacional, y cinco de estos municipios son receptores de un flujo importante de visitantes del
Vecino pais. Este gran dinamismo econdmico ha generado un foco de atraccion paralos trabajadores

de otras regiones.

Gréafica 5.2 Poblacion residente en los estados fronterizos, 1930-2010.
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Nota: Poblacion referida al 30 de junio de cada afio: de 1930 al 2000, con base en |os censos de poblacion, y
para 2010, a partir de las proyecciones de poblacion por entidad federativa del Consejo Nacional de Poblacion
elaboradas en el 2000.

En cuanto a su tamario poblacional, las ciudades més importantes son Ciudad Juérez, Tijuana, y
Mexicali; juntas concentran €l 60.9 por ciento de la poblacion residente en toda la franja fronteriza
(Véase Cuadro 5.1). Sin embargo, vale la pena no perder de vista que existen otras localidades
urbanas de menor tamafio, las cuales durante las Ultimas dos décadas revelan tasas de crecimiento
demografico elevadas. Ciudades como San Luis Rio Colorado, Nogales, Ciudad Acufia, Reynosa, y
Matamoros, han venido creciendo a un ritmo que varia entre 2.54 y un 4.09 por ciento anual (Véase
Corona, 2003).

Cuadro 5.1 Poblacion residente en los municipios fronterizos de
100,000 habitantes o mas, 2000.

e Pablacion
Absoluto %
Judrez 1'159,780 22.94
Tijuana 1'134,772 22.45
Mexicali 763,168 15.10
Otros municipios 1'996,953 39.51
Total 5'054,673 100.00

Fuente: Corona, 2003.
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La llegada de amplias corrientes migratorias a ciudades como Tijuana, Nogales, Ciudad Juérez,
Ciudad Acufia, Reynosa y Matamoros ha propiciado un crecimiento voraz de la mancha urbana
fronteriza. En todos los casos, la carencia de vivienda y la falta de instituciones sociales publicas
son evidentes. En este contexto, resalta la extraordinaria facilidad que han encontrado las Iglesias
evangélicas para crecer en asentamientos irregulares y, en genera, en la zona periférica de estas
ciudades.

Parece claro, entonces, que el dinamismo de la frontera norte proporciond una base econdémica
de cierta importancia a los evangélicos, pero es posible que la contribucién regiona ala expansion
de esos credos disidentes no haya sido tan directa. Lo cierto es que las Iglesias evangélicas parecen
haber contado con condiciones en extremo favorables en la continua urbanizacion regional, donde
proliferan pobladores con recursos econdmicos dispuestos a sostener e culto hasta una masa de
inmigrantes y repatriados dispuestos a ser convertidos. Se supone que estas caracteristicas influyen
en la capacidad del protestantismo para mantener o aumentar el nimero de sus adeptos con nuevas
conversiones, como afirman ciertos autores (Lalive, 1968; Meyer, 1989, entre otros).

5.3. Cambiosen las preferenciasreligiosas de la poblacion
Casi toda la region fronteriza tiene un porcentgje relativamente alto de protestantes. La mayor parte
de los 39 municipios mexicanos que colindan con los Estados Unidos mantienen una proporciéon de

protestantes superior alamedianaciona (Véase Cuadro 5.2).'*

Cuadro 5.2 Poblacién protestante en los municipios de la Frontera Norte (1990)

L Pablacion Pablacion de %

Municipio protestante 5 afiosy més

Mexicali 22,524 451,539 4.99
Tecate 4,059 35,557 11.42
Tijuana 31,653 557,762 5.68
Subtotal Frontera de Baja California 58,236 1,044,858 5.57
AguaPrieta 2,242 28,883 7.76
Altar 118 5,236 2.25
Caborca 1,859 45,749 4.06
Cananea 632 21,916 2.88
Gral. Plutarco Elias Calles 917 6,706 13.67
Naco 228 3,548 6.43
Nogales 4,248 82,321 5.16
Puerto Pefiasco 1,215 20,136 6.03
San Luis Rio Colorado 4,488 82,494 5.44
Santa Cruz 15 1,267 1.18
Séric 68 1,650 4.12
Subtotal Frontera de Sonora 16,030 299,906 5.35

135 En 1990 este rango variaba de 1.15 a 31.9%. Janos, en Chihuahua, era el municipio con mayor porcentaje de protestantes; sin embargo, se trata de
un pequefio municipio en el que radican varias comunidades de menonitas.
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Continuacion del Cuadro 5.2

Ascension 717 12,482 5.74
Guadalupe 909 5,896 15.42
Janos 2,931 5,779 50.72
Juérez 40,028 579,050 6.91
Manuel Benavides 81 2,077 3.90
Ojinaga 1,169 18,271 6.40
Praxedis G. Guerrero 609 5,873 10.37
Subtotal Frontera de Chihuahua 46,444 629,428 7.38
Acuria 4,628 39,193 11.81
Guerrero 109 1,832 5.95
Hidalgo 138 792 17.42
Jiménez 749 5,735 13.06
Nava 1,189 12,066 9.85
Ocampo 685 5,604 12.22
Piedras Negras 7,326 72,576 10.09
Subtotal Frontera de Coahuila 14,824 137,798 10.76
Andhuac 1,129 13,572 8.32
Subtotal Frontera de Nuevo Lebn 1,129 13,572 8.32
Camargo 809 11,502 7.03
Guerrero 216 2,709 7.97
Gustavo Diaz Ordaz 1,322 13,209 10.01
Matamoros 25,126 221,240 11.36
Mier 211 4,424 477
Miguel Aleman 1,112 15,304 7.27
Nuevo Laredo 12,707 165,791 7.66
Reynosa 22,343 204,850 10.91
Rio Bravo 8,697 66,664 13.05
Valle Hermoso 4,363 37,582 11.61
Subtotal Frontera de Tamaulipas 76,906 743,275 10.35
Total nacional 3'447,507 70'562,202 4.89

Fuente: X1l Censo General de Poblacion y Vivienda, 2000.

A partir de 1960 las tasas de crecimiento intercensal de la poblacion que se declara protestante
son superiores a crecimiento de la poblacion. Este dato estadistico revela una difusion del
protestantismo mas rapida que el simple crecimiento de la poblacion, lo cual indica, asu vez, quela
disidencia religiosa es un fenébmeno creciente en las ciudades de la frontera mexicana con los
Estados Unidos.

5.4. Control gubernamental hacia las | glesias evangélicas

Hacia finales de 1980 la vida de las comunidades religiosas evangélicas en México se daba en un
virtual anonimato. Muchas de €ellas vivian en estado de clandestinidad, ocultas o bajo €l cobijo de
asociaciones civiles o culturales. Varias fueron las razones para €llo, pero quiza la més importante
eran las restricciones contenidas en la Constitucion Politica del pais, las cuales habian generado un
ambiente de incertidumbre entre las organizaciones religiosas no catdlicas. Otro de los motivos era
el disefio anacrénico del organismo oficia encargado de atender los asuntos religiosos, que hasta
finales de 1992 ostentaba €l equivoco nombre de Departamento de Armas, Explosivos y Asuntos

Religiosos, dependiente de |a Secretaria de Gobernacion.
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En lafrontera norte, a igual que en otras regiones de México, existié durante mucho tiempo una
falta de informacién respecto a las dimensiones y caracteristicas de las Iglesias evangélicas, pues
muy pocos templos se conocian por su nombre y adscripcion denominacional, y la mayor parte de
los locales de culto no se encontraban registrados ante las autoridades locales o federal. Sin
embargo, esta situacién cambié de manera radical a partir de 1993 como consecuencia de las
maodificaciones constitucionales que se hicieron en materiareligiosa.

Las reformas constitucionales alos articulos 3, 5, 24, 27 y 130 emprendidas en 1992 produjeron
un cambio sustancial en las relaciones entre el Estado y las Iglesias. Desde entonces, muchas
Iglesias y otras agrupaciones obtuvieron su registro como asociaciones religiosas, ademés de que
conquistaron derechos que hasta entonces les habian negado. Este nuevo panorama generé mayor

confianzay certidumbre en las Iglesias evangélicas.

5.5. Presenciadelalglesia catdlica

Desde inicios de 1980 la situacion de la Iglesia catdlica en México comenzd a modificarse
rapidamente y la institucion perdio influencia en algunas regiones. Su indiferencia para visualizar y
atender los problemas sociales, su déficit en € trabajo de pastoral social, su enorme dificultad para
entender a una poblacién joven y con altas tasas de escolaridad, su objecion a reconocer € uso de
métodos cientificos de planificacién familiar y su temor a criticar a gobierno hicieron que muchos
creyentes mantuvieran una relacion de mayor distanciamiento con la autoridad eclesiastica.
Ademas, esta institucion vivié una crisis de identidad que propicio € surgimiento de dos corrientes
internas. la Teologia de la Liberacion y el Movimiento de Renovacion Carismética en el Espiritu
Santo.

En la frontera norte, a diferencia de como ocurrio en el sureste, la Teologia de la Liberacion no
alcanzo a tener ninglin impacto, en tanto que e movimiento carismatico se hizo visible solamente
en unas cuantas localidades y parroquias. En Ciudad Juarez este movimiento vivid una etapa de
gran efervescencia a mediados de 1980, pero a cabo de un tiempo perdié influencia (Muro, 1997),
y en otras ciudades, como Tijuana, tuvieron que transcurrir dos décadas para que el movimiento
carismatico se hiciera presente.

Uno de las mayores dificultades que ha tenido la Iglesia catdlica en la frontera norte es su
reducida capacidad para atender a una poblacion gque ha seguido creciendo a un ritmo desorbitado.
Alli @ catolicismo sufre un fuerte déficit de sacerdotes y cuenta con pocos templos, pero, sobre
todo, la jerarquia eclesiastica se encuentra alejada de | os problemas que padecen los residentes. Esta
situacién esla que prevalece en e caso de Tijuana.

La Iglesia catdlica ha encontrado en Tijuana un gran reto para su crecimiento y expansion; es
decir, alli tiene que emprender la enorme tarea de reproducir su hegemonia en una sociedad surgida
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de lainmigracién. El déficit de sacerdotes en Tijuana es alto, pero € principal problema quetiene la
Iglesia catdlica es articular su trabajo pastoral con las necesidades de la sociedad local. El reto
persiste, sin embargo, pese al gran numero de Ordenes religiosas que ya participan en proyectos

educativos y de carécter asistencial .**°

5.6. Pluralidad y diversificacion dela ofertareligiosa

La representacion territorial de las Iglesias evangélicas en México es muy diversa. Sin embargo,
solo un reducido nimero de €ellas ha logrado mantener presencia nacional con una actividad que ha
sido consolidada a lo largo de varias décadas. Los preshiterianos mantienen una sblida presencia en
el sureste del pais, pero su influencia en la frontera norte es mas bien simbdlica. Los bautistas se
distribuyen de una manera mas homogeénea en todo €l territorio nacional; los nazarenos, en cambio,
solo estan presentes en algunos estados. Los metodistas han seguido perdiendo terreno, aspecto que
resalta especialmente después de haber sido una de las Iglesias protestantes mas importantes de
Meéxico. En conjunto, las Iglesias histéricas contindan luchando por participar en un espacio cada

vez més competido y de mayor pluralidad, en el que han ganado terreno las Iglesias pentecostal es.

5.6.1. Desplazamiento delas|glesias protestantes histéricas

En la frontera norte, al igual que en otras regiones de México, € crecimiento de las Iglesias
protestantes historicas se ha visto detenido. En ciudades como Matamoros, Nuevo Laredo, Ciudad
Juérez y Tijuana la lglesia bautista ha seguido perdiendo adeptos, y muchas de sus congregaciones
se han visto obligadas a utilizar los métodos pentecostales a fin de hacerse mas atractivas para los
jovenes y otro tipo de publico. La Iglesia preshiteriana solo tiene presencia importante en
Matamoros y otras localidades del norte de Tamaulipas. En tanto que la representacion de lalglesia
metodista en toda la frontera es cada vez més simbdlica; algunos de sus templos se han desprendido

de esatradicion, para adherirse ala corriente neopentecostal .

5.6.2. Consolidacion y crecimiento de las | glesias pentecostales

El cambio més significativo que se puede observar en e campo religioso fronterizo es el avance
constante de las Iglesias pentecostales, cuya capacidad de reproduccion resulta sorprendente. Las
Iglesias de mayor crecimiento son las Asambleas de Dios, lalglesia del Evangelio Cuadrangular, la
Iglesia Pentecostal Unida de México, la Iglesia Apostélica de la Fe en Cristo JesUs, las Iglesias
Evangélicas Independientes, la Iglesia del Evangelio Completo y la Iglesia del Buen Pastor. Junto
con ellas existe una gran variedad de Iglesias pequefias que han venido a hacer a un mas complejo

este escenario.

1% En la ciudad existen 106 6rdenes religiosas dedicadas a trabajos de caracter educativo y atencién comunitaria. El seminario diocesano es uno de los
més importantes del noroeste de México; sin embargo, |os seminaristas no son originarios de la region.
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Dos estudios sociograficos realizados en 1987 y 1989 en las ciudades de Tijuana, Nogales,

Ciudad, Juarez, Nuevo Laredo, y Matamoros, vinieron a demostrar la gran diversidad de Iglesias

evangélicas presentes en € escenario fronterizo (Hernandez y Guillén, 1987; Hernandez 1989).

Ninguna otra region de México presentaba hasta entonces tal diversidad, pero quiza lo mas

sorprende de este hecho era la visibilidad o posicionamiento logrado por las Iglesias de tipo

pentecostal.

En 1987 en la ciudad de Tijuana existian 322 templos y lugares de culto evangélico, entre los

cuales destacan por su importancia los de corte pentecostal (Véase Cuadro 5.3). El origen y

composicion de estas Iglesias eran muy diversos, pero como veremos méas adelante, no todas

lograron crecer de manera igual. **" Los hallazgos encontrados en esa ciudad fueron muy

semejantes a los que se observaron en Ciudad Juérez, con la diferencia que en Tijuana la

implantacion de las iglesias evangélicas pentecostal es tuvo lugar poco después de 1930.

Cuadro 5.3 Iglesias evangélicas establecidas en Tijuana en € periodo 1960-1987.

Denominacion

Ano de fundacion

NuUmero de templos

Cruzada Evangelistica Mundial 1960 2
Nueva Jerusalem 1960 2
Iglesia Evangélica Betania 1960 1
Iglesia Jerusalem 1960 2
Iglesia Luz del Mundo 1961 6
Iglesia Pentecostés El Siloé 1962 1
Iglesia Santa Pentecostés Nuevo Renacimiento 1962 1
Rosa de Sarén 1963 3
Iglesia Evangélica Pentecostés 1965 8
Iglesia Bautista Conservadora 1965 2
Iglesia Getsemani 1966 1
IglesiaLaHermosa 1967 1
Nueva lglesia Apostélica 1967 1
Iglesiade Dios en Cristo 1968 3
Iglesiade Jesucristo 1968 1
Pentecostés 1969 19
Iglesia de los Hermanos el Divino Maestro 1969 1
Iglesia Nacional Preshiteriana 1970 1
Iglesia Universal de Jesucristo 1972 3
Iglesia Bautista Betel 1972 1
Iglesia Apostdlica 1974 4
Iglesia Evangélica Cristiana 1975 2
Iglesia Cristiana El Refugio 1976 1
Iglesia Evangélica Bethel 1977 2
Iglesia I ndependiente Evangélica 1977 1
Iglesia Evangélica del Buen Pastor 1978 1
Iglesia Aposento Alto 1978 1
Iglesia Cristiana Principe de Paz 1978 1

137

En el caso de Tijuana, podemos observar un répido ascenso de las Asambleas de Dios. En 1962, esta denominacion contaba con solo dos
templos en toda la ciudad, pero para el 2000 su ndmero ascendié a 56 (entrevista con la pastora Maria de Garay).
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Continuacion del Cuadro 5.3

Iglesia Eben-Ezer (Pentecostés) 1979 4
Iglesia Bautista Eben-Ezer 1980 3
Iglesia Luterana 1980 1
Crigtiana 1981 9
Centro Cristiano la Puerta 1981 4
I nterdenominacional 1981 1
Alcance Victoria 1981 1
Seguidores de Cristo 1982 1
Mision Evangelistica Mexicana 1982 1
Mision Bautista I nternacional 1982 1
| glesia Preshiteriana Independiente de México 1982 1
Iglesia Evangélica Nuevo Renacimiento 1982 1
Amistad Cristiana 1983 2
Iglesias Cristianas Evangdlistas 1983 2
Mision Cristiana Filadelfia 1983 1
Iglesiadel Evangelio Cuadrangular 1983 1
Iglesia Bautista I ndependiente 1983 2
I glesia Bautista Embajadores de Cristo 1983 2
Iglesia Bautista SINAB 1983 1
Iglesia Bautista El Divino Redentor 1983 1
Iglesia Cristiana I nterdimensional 1984 1
Iglesiadel Evangelio de Cristo 1984 1
Iglesiade la Comunidad Metropolitana 1984 1
Iglesia Cristiana Bautista 1985 1
Iglesia Biblica Fundamental 1985 1
Centro Cristiano 1985 2
Iglesia Evangélica Gentil de Cristo 1985 1
Iglesia Evangélica San Pablo 1985 1
Iglesia Evangélica Monte SINAI 1986 1
Iglesia Universal Cristiana 1986 1
Iglesia de Jesucristo en las Américas 1986 1
Iglesia Reestructurada del Espiritu, Purezay Amor 1986 1
Iglesia Evangélica Internacional Soldados de la Cruz de Cristo 1986 1
Iglesia Cristiana Emmanuel 1987 1
Iglesia Cristiana Evangélica Pentecostés 1987 1
Iglesia Cristiana Genezareth en la Repulblica Mexicana 1987 1

Fuente: Inventario de Organizaciones Catdlicas en la Frontera Norte realizado por El Colegio de la Frontera Norte,
Tijuana, B.C., México, 1987.

[ ] Iglesias pentecostalesy neopentecostales [ | Iglesias histéricas y cuerpos [ ] OtraslIglesias
reformados

Desde de 1980 € movimiento evangélico en todas las ciudades fronterizas comenzé a
experimentar un rgpido crecimiento, produciendo entre éste una mayor complejidad. Los rasgos que
a partir de entonces pudimos observar fueron los de un alto grado de heterogeneidad de las Iglesias,
sobre todo en lo correspondiente a tamafio, crecimiento y representacion territorial. El
desprendimiento o cisma constante entre las Iglesias pentecostales vino a hacer ain mas dificil su
clasificaciony andlisis.

En cada una de las ciudades estudiadas obtuvimos una lista de Iglesias que habian sido producto
de un cisma, y cuya representacion territorial eramuy local, pues no existian més ala del ambito de

una pequefia circunscripcion. Sin embargo, su origen y conformacion era tremendamente diferentes.
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Con € fin de ilustrar este hecho, comentaremos los gfemplos de la Iglesia Latinoamericana, la
Iglesiade Nuevo Laredo y Fiesta Pentecostal.

La Iglesia Latinoamericana fue establecida en Nuevo Laredo por un ex trabajador ferrocarrilero
gue durante su estancia en prision fue convertido a la fe evangélica por un pastor de Texasy que al
salir comenzo a asistir a una Iglesia metodista. Poco después conocio a una pareja de inmigrantes
centroamericanos que habian llegado a la frontera para cruzar de manera ilegal a los Estados
Unidos. Estas personas le prometieron que s tenian suerte y llegaban a su destino lo ayudarian a
establecer un templo en su colonia. La promesa fue cumplida envidndole asesoria y ayuda
econdmica desde Los Angeles, California. El dirigente de esta Iglesia obtuvo su formacién como
pastor mediante cursos por correspondencia.

Un caso diferente es el de la Iglesia de Nuevo Laredo, cuyo origen fue una disputa entre un
pastor y una diaconisa de la Iglesia pentecostal. EI motivo de las diferencias fue la posicion que
ambos adoptaban respecto a si las mujeres debian ser ordenadas 0 no como ministros de culto. La
congregacion se dividié en dos segmentos: por un lado, quienes simpatizaban con la idea de que
unamujer pudiera ser la cabeza de unaiglesiay, por otro, los que se oponian rotundamente.
Finalmente, en & caso de Fiesta Pentecostal podemos observar una historia diferente a las dos
anteriores. Esta pequefia congregacion fue fundada por un grupo de evangélicos que buscaban
separarse de las formas solemnes y rigidas de sus Iglesias. Su primer paso fue solicitar ayuda a la
Iglesia Pentecostal Unida de México, la cual designd a un pastor para que se hiciera cargo de la
congregacion. En Fiesta Pentecostal los cultos se desarrollaban de manera flexible y alegre; los
himnos tradicionales fueron remplazados para dar lugar a canticos repetitivos, aplausos y
expresiones emotivas que producian una gran euforia en los asistentes. En este tenor, esta pequefia
comunidad religiosa adquirié total autonomia respecto de otras Iglesias.

Como ya ha sido destacado con anterioridad por diversos autores, la posibilidad que el
pentecostalismo tiene de incorporar elementos culturales locales (muasica, cantos, manifestaciones
del folklore, y cultos indigenas) dan vida a nuevas formas litlrgicas, las cuales corresponden a
formas menos rigidas de vivir lareligiosidad. De ahi que desde 1960 se hablé de la inclinacién de
este movimiento religioso a "indigenizar" e culto, asi como a oponerse a las formas rigidamente
establecidas por e orden ritual escrito, propio de las llamadas iglesias protestantes historicas
(Conteris, 1969,15).

5.6.3. Ladiseminacion delas | glesias neopentecostales

El neopentecostalismo es un fendmeno religioso de reciente impacto en México, pero en paises
como Brasil ha cobrado ya gran fuerza. Uno de |os aspectos innovadores de este movimiento es su
conexién o apego a la llamada “teologia de la prosperidad”. Para esta doctrina las bendiciones de
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Dios incluyen posesiones materiales. El acto de dar es considerado un signo de sujecion a Dios y
una parte necesaria del proceso de liberacién que lleva a las personas a recibir las bendiciones. Los
bendecidos reciben bienes materiales.

El surgimiento del movimiento neopentecostal esta en abierta oposicion al tradicional rigorismo
ético de los pentecostales y su consecuente distanciamiento del mundo secular. Gracias a su
capacidad para adaptarse a medios y tradiciones diversas, las Iglesias neopentecostales han
penetrado una serie de instituciones politicas, sociadles y culturales y han adquirido densidad
cultural. Pero la han adquirido gracias a una menor distancia con e mundo (lbid.:605). El
neopentecostalismo se ha vuelto més secular (Oro y Seman, 2000:613). La teologia de la
prosperidad reduce la distancia con e mundo, parainducir en la gente un cierto nivel de consumo, y
acerca alalglesia a cierta clase de gente para la cual |a busgueda religiosa esta relacionada con su
situacién economica (1bid.:614). Sin embargo, este acercamiento al mundo secular es mas complejo
de lo que parece asimple vista, pues harevitalizado alas culturas religiosas locales.*®

Las Iglesias neopentecostales generalmente son dirigidas por lideres de personaidad fuerte

(algunas veces carismaticos), que estimulan la expresividad emocional, demandan &filiacion
exclusivay hacen uso intensivo de los medios masivos de comunicacion. Un detalle significativo es
gue varias de estas Iglesias han surgido tanto de denominaciones pentecostales como de las
[lamadas Iglesias histéricas, dando lugar a una mezcla de tradiciones y expresiones muy diversas.
Otro rasgo caracteristico de estas Iglesias es su propension a atraer gente de la clase media 'y de
altos ingresos. Les gusta rodearse de un ambiente de éxito y prosperidad. Algunos de sus dirigentes
y pastores han sido empresarios, profesionistasy hombres de negocios.
En ciudades del norte de México como Monterrey, Ciudad Juarez, Tijuana y Mexicai han
comenzado a proliferar este tipo de comunidades religiosas. Entre ellas destacan a nivel nacional
Amistad Cristiana, Casa de Oracion Palabra de Fe, Centro de Fe, Esperanza y Amor, y en los
ambitos regionales son importantes Vino Nuevo, Castillo del Rey, Centro Familiar Nueva
Esperanzay Templo Evangélico San Pablo, entre otras.

Lagran versatilidad con la que se mueven estas Iglesias es uno de |os aspectos que han resultado
atractivos para jovenes y amas de casa. La escuela dominical, fundamento de la formacion
doctrinaria de las Iglesias histéricas, ha sido sustituida por reuniones sociales, conciertos o
seminarios de fin de semana, que responden de una manera més efectiva a lo que podria llamarse
una “sociedad moderna’. Ademés, resulta interesante la forma en que estas Iglesias tratan temas de

actualidad o de interés para un publico con mayores niveles educativos.

138 L - _ . . - .
“ Las iglesias neopentecostal es se esfuerzan por definirse a si mismas como intermediarios religiosos cuyas metas seculares superioresy

legitimas se adaptan a las otras tendencias de la cultura moderna. A cambio, este esfuerzo -enmarcado por la Guerra Espiritual- revitaliza a las
culturasreligiosaslocales' (Oroy Seman, 2000::616).
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El Grupo de Unidad Cristiana de México es una de las Iglesias neopentecostales mas activas en
Tijuana. Su fundador y lider espiritual es Fermin Garcia, egresado del Tecnoldgico de Monterrey y
profesionista exitoso que dejo su actividad empresarial para dedicarse a esta Iglesia. EI Grupo de
Unidad Cristiana comenzé operando en la Arena Tijuana, un local originalmente dedicado a la
luchalibre y al box que mas tarde fue adquirido por esta organizacion. Por su gran versatilidad y
dinamismo, esta organizacion religiosa ha establecido una escuela para nifios y jovenes, ademés de
gue utiliza espacios e instalaciones en hoteles de lujo para realizar eventos de toda indole. Con una
labor muy estrecha con mujeres de la clase media, € grupo imparte cursos sobre como ser “una
mujer segurd’ y acerca del “reto de ser mujer”, y realiza de manera periodica encuentros informal es
con ellas (los “cafecitos de los martes’). EI ambiente acogedor que prevalece en el Grupo de
Unidad Cristiana, €l carismadel lider, € clima de prosperidad del que presumen sus congregantes y
la constante actividad para atraer a nuevos miembros han hecho que esta Iglesia supere ya la cifra

de mil miembros.

5.7. Estructura, organizacioén y mapa de accion de las | glesias evangélicas

5.7.1. Caracteristicasy tamafio delas|glesias

Si algo distingue a la vida religiosa fronteriza es su gran diversidad, que la hace diferente a la de
otras regiones de México. Esta diversidad se expresa en una amplia corriente de Iglesias afines a la
cristiandad, la gran mayoria de tipo pentecostal y con varios estilos y formas de organizacion. Asi,
podemos encontrar desde Iglesias con estructuras verticales altamente burocratizadas hasta otras
gue poseen una estructura horizontal, versétil y flexible.

La estructura y organizacion de algunas Iglesias evangélicas llega a ser un asunto bastante
complgo. Algunas de €ellas poseen una rigida estructura piramidal, cuyas jerarquias son muy
marcadas, y € papel desempefiado por los laicos llega a ser muy limitado. El caso méas
representativo corresponde a la Iglesia de Dios Vivo Columna y Apoyo de la Verdad, mejor
conocida como Luz del Mundo. Esta muestra una gran verticalidad, posee un estilo marcadamente
autoritario, sus pastores tienen un escaso poder de decision y las mujeres no tienen acceso a ninguin
cargo de direccion. Todos los templos de la Luz del Mundo existentes en México, en los Estados
Unidos y en Centroamérica se rigen por decisiones tomadas en la sede central de esta Iglesia, en
Guadalgjara, Jalisco.

Un caso opuesto a anterior € de las Asambleas de Dios, Iglesia con un origen estadunidense,
pero con varias décadas de implantacion en México. En las Asambleas de Dios cada templo y
congregacion es autbnoma, congregaciona y representativa. Ademas, las mujeres si tienen derecho
aocupar cargos directivos y a desempefiarse como ministros de culto.
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En el caso de las Iglesias protestantes histéricas podemos observar también grandes contrastes.
Mientras que las Iglesias metodistas expresan una estructura rigida, jerarquizada y burocratica, las
lglesias bautistas poseen un alto grado de autonomia, pues todas las decisiones que se toman,
incluida la designacién de un pastor, las [levan a cabo los integrantes de cada congregacion.

Latendencia hacia la pluralizacion del campo religioso coincide también con una clara division
entre Iglesias de gran tamario, bien representadas territorialmente y con grandes estructuras de
organizacion, e lglesias, quiza la mayoria, con presencia local y cuyo nimero de congregantes no
supera las 100 personas. Pero también existen Iglesias de tamafio minimo, constituidas mediante
redes familiares o de vecinos.

Una dificultad que tienen las Iglesias pentecostales, sobre todo las mas pequefias, es la ata
movilidad de |as personas que ingresan y salen de ellas, 10 que hace ain més dificil contar con datos
confiables acerca de su membresia.

Respecto alas Iglesias neopentecostal es, encontramos que el tamafio promedio de su membresia
supera las 100 personas, e incluso, también hay organizaciones que se conocen COmMO
“megaiglesias’. Estas se caracterizan por tener congregaciones mayores de mil miembros, un
equipo pastoral numeroso y voluminosos presupuestos de operacion, asi como por poseer grandesy

modernas instal aciones.

5.7.2. Lideresreligiosos

En el escenario pentecostal, pero sobre todo en el neopentecostal, siguen dominando |os liderazgos
de tipo carismético. Las personaidades fuertes, que afirman tener poderes o cualidades
especificamente excepcionales, continllan conquistando la fe y € corazén de cientos y miles de
personas. En el norte de México podemos encontrar varios ejemplos de estos lideres carisméticos,
pero quiza el caso mas ilustrativo sea € que nos ofrece la Iglesia Castillo del Rey, fundada en
Monterrey hace poco més de dos décadas por el estadunidense Roger T. Wolcott, hijo de un pastor
que predico durante largo tiempo en esa misma ciudad.

Wolcott vigjo ainicios de 1980 a Monterrey por invitacion de una familiarica de la Colonia del
Valle. A su llegada dio inicio a una semana de oracién, acompafiada de una predicacion que rompio
con los esquemas establecidos por otras Iglesias. Laforma ecléctica de presentar y llevar a cabo los
servicios religiosos, junto con la mezcla de actividades como aplaudir, bailar y cantar, hizo que sus
reuniones resultaran atractivas. Su gran carisma, aunado a sus dotes histrionicas, hizo de Wolcott un
personaje gque atrajo a un gran nimero de visitantes, entre nifios, jévenes y adultos, todos de clase
media. Pero €l loca de la Colonia del Valle donde se celebraban los cultos pronto resultd
insuficiente, de manera que muy pronto se buscaron nuevas instalaciones. El local elegido fue un

hotel alas afueras de la ciudad, el cual, dandole una forma de castillo y adorndndolo con murallasy
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almenas, se convirti6 en el cuartel general del movimiento. Asistido por un equipo de colaboradores
mexicanos, Wolcott consiguié proyectar un movimiento religioso que acanzaria gran notoriedad
entre la gente de la prospera Monterrey (Zapata, 1990:203). Rodeada de predicadores y pastores
muy dinamicos, con gran manejo de las artes del espectaculo, lalglesia abrid espaciosy actividades
para nifios, jovenes y adultos, tales como campamentos, conciertos, vigies y cursos de todo tipo.
Ademés, los espacios de intervencién social se fueron ampliando, de manera que al movimiento
también fueron incorporados empleados y obreros.

Una historia similar es la del Centro Cristiano Vino Nuevo, Iglesia fundada en Ciudad Juarez a
mediados de 1980 por dos estadunidenses: Victor Richards y su esposa Gloria. Richards es un lider
carismético con un amplio manejo del escenario, muestra una gran habilidad para influir en los
publicos mas diversos y ha buscado imprimirle un caracter innovador a su Iglesia. El crecimiento de

Vino Nuevo ha sido sorprendente, y ahora busca extenderse a otras ciudades de M éxico.

5.7.3. Pastores
La base y representacion de muchas Iglesias evangélicas sigue teniendo como sustento principal el
trabajo realizado por los pastores. Su formacién, nombramiento y evaluacion de desempefio
muestra grandes contrastes, debido a que cada denominacion e iglesia tiene reglas diferentes para
esto. Mientras las Iglesias historicas siguen estrictas reglas para la formacion y preparacion
teol6gica de sus pastores, la gran mayoria de las Iglesias pentecostales no han desarrollado algo
parecido. Son muy pocas las Iglesias pentecostales que poseen seminarios de formacion teologica;
la mayoria de €ellas considera que un pastor se forma como un acto divino, no como parte de un
programa de preparacion o de instruccién formal. Para las Iglesias pentecostales mas pequefias el
verdadero pastor es aquel que se forma en las calles, que atiende a la gente de manera espiritual en
sus necesidades y gque no recibe una remuneracion por gercer su oficio. La mayoria de este tipo de
pastores alterna esta labor con trabajos de artesano, comerciante, maestro, empleado u obrero.

Existen Iglesias en las que los pastores tienen una gran libertad para mangjar 10s asuntos de su
congregacion y otras cuyo margen de actuacion es muy limitado. La Iglesia Luz del Mundo, por
gjemplo, mantiene un estricto control sobre sus pastores, quienes son rotados de manera periédica
hacia otras regiones y cuyas decisiones, aun la mas insignificante, deben ser consultadas con las
autoridades de distrito o con la sede central en Guadalajara. En otras Iglesias evangélicas se cuida
mucho el reconocimiento a los méritos y trabajo realizado por los pastores, y estos pueden
desempefiar con amplia libertad su trabajo.

Un aspecto que resulta muy importante comentar es que en algunas Iglesias existe detrés de los
pastores una amplia estructura de apoyo, que hace posible un trabajo coordinado, bien planeado, y
gue permite avances importantes para el crecimiento de las Iglesias. Generalmente, este soporte esta
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dado por la participacion de diaconos, diaconisas, didconos principales, diaconisas principales y
ancianos. Se trata de una participacion directa de los laicos en las actividades de las Iglesias. Los
requisitos y los procedimientos para entrar al servicio laico y ascender sus peldarnios pueden llegar a
Ser muy rigurosos, pero en todo caso se requiere de una asistencia puntua alas reuniones, actos de
bondad para con otros miembros, pero sobre todo un probado compromiso para dedicar buena parte
de su tiempo libre alas actividades que le sean encomendadas.

Finalmente, un aspecto que merece un comentario es el que se refiere los conflictos entre lideres
religiosos y pastores. Un acontecimiento recurrente en la vida de las congregaciones evangélicas es
la ruptura o conflicto de un pastor con las autoridades de su Iglesia. Muchas veces ello produce un
cisma dentro de las congregaciones, o que hace que el pastor se lleve consigo parte de los fieles y

cree con ellos una nueva congregacion.

5.7.4. Presencia social delas|glesias evangélicas

La imagen tan persistente en México de los protestantes como una religion marginal con adeptos
educados ha cambiado con € tiempo. Los primeros protestantes del pais eran inmigrantes
extranjeros, la mayoria empresarios, comerciantes y profesionistas; mas tarde, |os mexicanos que se
adhirieron a esta religion fueron reclutados entre trabajadores de los ferrocarriles, obreros textiles,
mineros, educadores y empleados de oficina. Pero las clases medias y altas de las ciudades no son
yalos unicos grupos sociales afectos ala disidenciareligiosa. EI boom protestante de los ultimos 20
anos ha roto con esa imagen, pero ha impuesto otras. Ahora se percibe a protestantismo de una
manera casi opuesta a como se percibia en €l pasado; ahora proyecta una imagen de pobreza: pobre
es su doctrinay pobres son sus adeptos.™*

L as sociedades religiosas evangélicas se inclinan en su gran mayoria por 10os estratos sociales de
menor ingreso. Esta percepcién es muy generalizada, pero requiere también algunas precisiones. El
inventario de organizaciones protestantes realizado en Tijuana, Nogales, Ciudad Juarez, Nuevo
Laredo y Matamoros indica, por un lado, que los centros de culto se localizan en colonias populares
y zonas marginadas, y por otro, que los asistentes a esos lugares son personas de bajos ingresos
(Hernandez, 1996:114). La opcién de trabgjar con los pobres y marginados, sin embargo, no es
extensiva a todas las denominaciones evangélicas. Por gemplo, las Iglesias pentecostales se

enfocan en zonas de bajos ingresos y no mantienen ninguna presencia en las de més alto ingreso.

% En las descripciones de los movimientos disidentes, Willems (1969) aventura algunas hipétesis acerca de las posibles causas de que ciertas
denominaciones y sectas evangélicas se hayan difundido en ciertas clases sociales y no otras. Entre ellas destaco laidea de las sectas como refugio y
comunidad de apoyo. Alrededor de esta tesis, encuentro un presupuesto y un efecto causal implicitos. El presupuesto es que las clases menos
favorecidas y los inmigrantes econémicos hayan alivio a su situacion de privacion econémica en las comunidades religiosas no-catélicas y que por 1o
tanto las religiones no-catdlicas avanzan més entre | as clases pobres y entre los inmigrantes recién Ilegados.
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Por el contrario, las Iglesias protestantes historicas se concentran en zonas residenciales de clase
media, asi como en lazona centroy en las vigjas colonias de |as ciudades fronterizas.

No obstante, en los Ultimos afios se ha desarrollado con mayor fuerza € Illamado
neopentecostalismo, cuyo centro de accién evangelizadora ya no son los pobres y marginados, sino
las clases medias y los estratos sociales de mas altos ingresos. Este movimiento promueve y
enfatiza la construccion de “iglesias poderosas’ o0 “superiglesias’, importantes por € ndmero de

adeptos y por |os recursos que manejan.

5.7.5. Formasde financiamiento

La idea de que las Iglesias evangélicas en México se siguen sosteniendo gracias a la ayuda
financiera de organizaciones misioneras estadunidenses es una viga tesis que durante mucho
tiempo ha sido apoyada por la Iglesia catdlica. Los estudios sociograficos realizados por El Colegio
de la Frontera Norte afinales de 1980 en varias ciudades fronterizas demostraron, sin embargo, que
la inmensa mayoria de las congregaciones evangélicas se mantenian gracias a la ayuda directa de
sus miembros. De la misma forma, € inventario de organizaciones no catélicas hecho en 2002 por
José Luis Molinaen Mexicali vino a corroborar esa afirmacion.

Como se sabe, existen Iglesias que disponen de abundantes recursos econémicos, mientras otras
enfrentan dificultades para sufragar gastos tan sencillos como la renta del local o € transporte del
pastor y cubrir el pago de servicios como luz 0 agua. Entre las Iglesias con mas copi0SoS recursos
destacan las de tipo neopentecostal, pues las contribuciones de sus miembros, asi como las
inversiones financieras o en bienes raices que realizan, las colocan en una posicion privilegiada.

La mayor parte de las Iglesias evangélicas se financian con diezmos. La entrega de un sobre
cerrado con una cantidad especifica de dinero, que representa el 10 por ciento de los ingresos o
percepciones de cada miembro, es la contribuciéon mas comuin que hacen los miembros de cada
congregacion para € sostenimiento de su Iglesia. En algunas de €llas la entrega es muy rigurosa, y
las sanciones que se imponen para quienes no llegan a cumplir con esta obligacion son severas.
Nuevamente, en € caso de los neopentecostales, las contribuciones de sus miembros pueden ser
cuantiosas, pues se trata muchas veces de empresarios o bien de personas que cuentan con el evados
ingresos.

El trabgjo voluntario o sin remuneracién también es una practica frecuente en la mayoria de las
Iglesias evangélicas. Limpiar terrenos, ayudar a construir locales para e culto, reparar o
acondicionar templos, realizar colectas, vender productos que generen ingresos extraordinarios para
obras sociales 0 prestar algun otro servicio de manera gratuita son tareas que movilizan a decenas

de creyentes.
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Los miembros de algunas Iglesias evangélicas dedican muchas horas a la evangelizacion entre
semana, después de cumplir su jornada de trabajo, que por lo general incluye varias horas extras, y

algunos donan més tiempo alaiglesialos domingos, luego de asistir a culto semanal.

5.7.6. Relacionesy vinculos de las | glesias Evangélicas con los Estados Unidos

En lafranja fronteriza existen 14 pares de ciudades, mejor conocidas como ciudades gemelas. Estas
ciudades se caracterizan por mantener una estrecha relacién social, econémica, y comercial, lo cual
genera que todos los dias se genere una intensa movilizacion de personas y de vehiculos en ambos
sentidos. Derivado de esta intensa interaccion econdmica y comercial que viven las ciudades
fronterizas mexicanas se ha generado la idea de que existe un fuerte fendmeno de aculturacién, que
ha hecho que los residentes fronterizos mexicanos adopten ciertos patrones de consumo y se
identifiquen con € estilo de vida norteamericano.

Esta interpretacion se cifie a varios aspectos del ambito cultural, y por consecuencia tiene cierto
impacto en la forma en la que se interpretan los cambios en la vida religiosa de la poblacién,
especialmente por 1o que corresponde a crecimiento de la fe evangélica. Sin embargo, esta
asociacion no parece ser automaticani directa.

En la frontera norte los vinculos formaes de las Iglesias evangélicas con € exterior
(concretamente, con los Estados Unidos) pueden ser muy variables. La constante, sin embargo, es
gue la gran mayoria de estas Iglesias mantienen un ato grado de independencia o autonomia. Un
numero menor de €ellas conserva lazos fraternales o de colaboracion esporadica con Iglesias de los
Estados Unidos, sobre todo porque reciben de ellas donaciones en equipo electrénico, vehiculos
usados u otro tipo de ayuda, como ropa, aimentosy folletos, y solo un nimero reducido depende de
manera directa de alguna Iglesia protestante o evangélica con sede en el vecino pais.

Sin embargo, el éxito o crecimiento de una Iglesia evangélica no puede ser considerado o estar
estrechamente relacionado con € patrocinio o influencia de alguna casa misionera de los Estados
Unidos. A pesar de que algunas Iglesias evangélicas en México han recibido, o reciben ayuda de
algunas lglesias mundialmente conocidas, como las Asambleas de Dios, el grado de autonomia e
independencia que estas | glesias mantienen ahora resulta incuestionable.

Los gemplos de como las Iglesias evangélicas en otros paises del mundo han adquirido gran
autonomia y su crecimiento es producto del apoyo de sus congregantes, y no de los recursos
externos, resulta sorprendente. La historia més conocida es €l caso de la Iglesia del Evangelio
Completo de Yoido; fundada y desarrollada por € doctor Cho; un exitoso predicador coreano
convertido al cristianismo poco después de concluida la guerra de Corea (1950-53). En menos de

medio siglo esta Iglesia paso de 5 fielesa 1 millon (Hurston, 1996: 204). A pesar de haber recibido
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un impulso inicial por parte de las Asambleas de Dios esta iglesia conservo desde su origen la
autonomiay el atractivo de ser unaiglesialocal, hecha por coreanos para coreanos.

Finalmente, la tendencia que podemos observar es €l surgimiento de un nimero mayor de
Iglesias evangélicas nacionales, que en la actualidad salen de México para reaizar su labor
misionera en Centroamérica o en aguellas localidades de los Estados Unidos donde existe un

elevado numero de poblacion hispana.

5.8. Actividadesy estrategias de crecimiento de las | glesias evangélicas
5.8.1. Principalesactividades
En todas las ciudades fronterizas son comunes €l hacinamiento y los cinturones de miseria, y €l
equipamiento urbano de algunas de ellas muestra grandes rezagos. La oportunidad que algunas
Iglesias evangélicas tienen para intervenir y atender algunas de estas areas resulta sorprendente.
Existen Iglesias y organizaciones misioneras que se encargan de la construccion de casas para
familias de escasos recursos, manejan dispensarios y clinicas con servicios a bajo costo o gratuitos,
asumen labores de ensefianza, o funcionan como gestores ante el gobierno local parala provision de
algun servicio publico. Asimismo, existen otras que se dedican en forma habitual a repartir
despensas, ropa 'y comida entre familias pobres, indigentes y nifios de la calle. Una gran parte de
estas actividades se realiza gracias a apoyo de alguna sociedad misionera de los Estados Unidos.
Pero, en todo caso, es importante comentar que se trata de una ayuda esporadica, ya que los
proveedores 0 donatarios no siempre tienen la oportunidad de ofrecerla. Ademas, en algunos casos
dichas donaciones, especialmente de ropa y alimentos, quedan retenidas en las aduanas fronterizas
al no contar con |os permisos requeridos para su ingreso a México.

Bowen recuerda la frase “bread and dollars’, acufiada por un autor estadunidense para referirse
a los aimentos, ropa y otros beneficios materiales que usan los evangélicos para atraer a nuevos
conversos (Bowen, 1999). Este socidlogo no niega que los nuevos evangélicos se benefician
materialmente de su conversion, pero afirma que es un error creer que esos beneficios sean 1o que
los conversos buscan y encuentran en las Iglesias evangélicas. También buscan, asevera, bienes de
salvacion, y las comunidades religiosas ofrecen precisamente eso. Vale la pena sefialar que existe
una corriente de Iglesias evangélicas que no recurren al uso de practicas asistencialistas o de
socorros mutuos; inclusive, ven con malos ojos la utilizacion de este tipo de practicas, a las que
consideran de origen anglosajén y que no siempre llegan a arrojar buenos resultados.**

Una de las practicas recurrentes en gran parte de las congregaciones evangélicas es la entrega de

ofrendas. Se trata de colectas llevadas a cabo para apoyar a algiin miembro de una congregacion

10 |glesias como las Asambleas de Dios sefidlan que ésta es una préctica muy anglosgjona y que su implementacion ofrece buenos resultados.
Algunas otras Iglesias evangélicas realizan actividades asistenciales, pero slo de manera muy esporadica.
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gue pasa por una dificultad econdmica o que requiere hacer un gasto extraordinario debido a una
intervencion quirdrgica, a un accidente o ala defuncién de algun familiar. Se trata de un apoyo que,
cuando se necesita, se otorgan de manera reciproca todos |os miembros de una congregacion.

Uno de los aspectos que merece un comentario adicional es € que se refiere ala diversificacion
de actividades realizadas por las Iglesias evangélicas, la cua nos ofrece grandes contrastes, como
puede ser observado en varias ciudades fronterizas.

En Tijuana existen multiples gemplos del trabgo asistencial, especiadmente en colonias
marginadas y asentamientos irregulares. Valle Verde es una de las colonias donde se ha vuelto
comun la imagen del reparto de despensas y ropa usada, provistas la mayor parte por “hermanos
evangélicos’ del sur de California.

La Iglesia Cristiana Armadura de Cristo puede servirnos como punto de referencia. Elwin
Rodriguez es e fundador de esta Iglesia, establecida hace casi dos décadas en Valle Verde, una
colonia margina poblada principalmente por inmigrantes del sur de México. Este pastor de origen
puertorriqueiio se dedica a obsequiar una vez por semana ropa usada y despensas a la gente
necesitada, aunque reconoce que no siempre recibe con la misma periodicidad estos donativos.
También reconoce que son pocas las personas que después de recibir ayuda asisten de manera
regular a templo. De todas maneras, cada vez son mas las personas que |o visitan para conseguir
apoyo para resolver problemas de la més diversa indole, como los relacionados con € abuso del
alcohol o laadiccion alas drogas, o que e piden ayuda para enfrentar laviolenciaintrafamiliar.

En Tijuana, € nimero de congregaciones religiosas no catdlicas que atienden especificamente
topicos sobre la mujer y la familia ha crecido. Estas congregaciones consideran en su agenda de
trabajo temas como violencia, crecimiento personal, valores humanos y educacion de los hijos, con
lo que se busca trascender las vigas congregaciones femeninas de los circulos religiosos
tradicional es para estar méas acordes con larealidad actual.

En € caso de Ciudad Juarez podemos observar también una gran versatilidad en algunas Iglesias
evangélicas, para intervenir en espacios sociales muy heterogéneos, asi como para desarrollar
actividades diversas, que van desde las labores asistenciales y educativas hasta las de gestoriay €l

manejo de medios de comunicacion.

5.8.2. El evangelismo delas adicciones

Tijuanay Ciudad Juérez se encuentran entre | as principal es ciudades de México donde ha crecido la
adiccion a drogas como cristal, cocainay heroina. Gran parte del trabajo de recuperacion de jovenes
y adultos con problemas de adiccion que se realiza en ellas se canaliza por una red de centros y
albergues pertenecientes a alguna denominacion cristiana-evangélica. Iglesias como Asambleas de
Dios, Vino Nuevo, Casa del Alfarero, Tesoros Escondidos, Centro Cristiano La Puerta, Verdaderos
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Soldados de Cristo y Alcance Victoria constituyen parte de este amplio espectro de alternativas no
gubernamentales para atender un problema social que ha rebasado la capacidad de respuesta del
gobierno.

En Monterrey han surgido también este tipo de organizaciones, pero con un caracter mas
informal, como los Cristoadictos, dedicados a trabajar de manera exclusiva con jévenes. Sin
embargo, dos organizaciones que han alcanzado gran proyeccion en este campo son Alcance
Victoria (Outrech Victory) y Centro Cristiano La Puerta, ambas con un origen diferente. Alcance
Victoria es una organizacion evangélica internacional surgida en Nueva York, cuya principal
misién es la recuperacion de jévenes con problemas de adiccién alas drogas. Dicha organizacion se
ha expandido por todo e mundo, pero avanza de manera significativa en todas las ciudades
importantes de Ameérica Latina. En Tijuana ha establecido una oficina central y opera diez
albergues. El Centro Cristiano La Puerta (antes Iglesia de la Onda) es una organizacion religiosa
que tiene su origen en la ciudad fronteriza mexicana de Nogales, Sonora. Esta organizacion
pentecostal fue fundada en 1974 por el sefior Cruz Miguel Guerrero, quien a la edad de 38 afios
fuera convertido por su esposa a la religion evangélica, para poco tiempo después iniciar un

movimiento que alcanzaria gran expansion en México y Centroamérica.

5.8.3. Métodosy estrategias de crecimiento

En América Latina, las tradicionales camparias evangélicas se fueron transformando para adaptarse
a cada uno de los paises de la region. Primero los puntos de predicacion fueron instalados al aire
libre; después requirieron la colocacién de carpas 0 casas de campafia, que funcionaban durante
semanas 0 meses, y mas tarde, si la obra fructificaba, se instalaba una mision. Junto con ello se
utilizaron campafas masivas recurriendo a uso de estadios deportivos, |os cuales podrian aglutinar
amiles de personas.

Aungue la Iglesia catdlica generalmente hizo caso omiso de €llas, |as leyes mexicanas eran muy
estrictas respecto a uso de espacios publicos con fines de culto. Por €llo, la utilizacién de esos
espacios por las organizaciones evangélicas fue un proceso lento y sinuoso en México, pues en
algunas regiones enfrento la resistencia de las autoridades locales. Las Iglesias evangélicas tuvieron
gue desarrollarse, pues, en un ambiente de clandestinidad durante mucho tiempo, por lo que los
eventos masivos que organizaron no fueron tan comunes como en otros paises latinoamericanos, €l
compés de espera se fue abriendo en la medida en que sus lideres y organizaciones lograron abrir
nuevos espacios de interlocucion con el gobierno. Pero, sobre todo, esto fue maés f&cil gracias ala
Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Publico aprobada en 1992.

En las ciudades fronterizas una alta proporcion de Iglesias evangélicas, sobre todo de tipo
pentecostal, realizan actividades de predicacion en espacios publicos. El establecimiento de
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“campos blancos’ o puntos de predicacion tiene lugar en sitios con una gran afluencia de personas,
como centros comerciales, estaciones de autobuses, canchas deportivas e instalaciones recreativas.

Cada Iglesia tiene una estrategia diferente para crecer y expandir sus actividades. El punto
elegido para trabajar a veces es cuidadosamente seleccionado por los dirigentes de unaiglesia, pero
en ocasiones es producto de la mera casualidad. Generalmente, una congregacion evangélica se
inicia con €l establecimiento de una mision a la que se le dota de un nimero limitado de recursos.
Una vez consolidada esta mision, €l paso siguiente serd su transformacion en un templo, que debera
ser mantenido con la ayuda de todos sus miembros.

Algunas Iglesias pentecostales han tendido a crecer en espacios de reciente creacion, pues en
ellos han encontrado una mayor facilidad para conseguir lotes a bajo costo, locales proporcionados
en calidad de préstamo por algin miembro de la congregacion, o bien porque se han sumado a la
lista de invasores de terrenos, que tanto abundan en la frontera. Existe también otro tipo de Iglesias:
las que cuentan con |os recursos necesarios para funcionar pero que no encuentran suficientes
personas para desarrollarse. Este caso |0 pudimos observar con gran claridad en Nogales.

En algunas colonias populares y asentamientos irregulares se observa una competencia entre las
Iglesias evangélicas, 1o cual llega a producir una gran rivalidad y una enconada disputa entre sus
congregantes. Las diferencias pueden ser muy sencillas, en aspectos tales como e uso de
instrumentos musicales en los cultos, la forma de saludarse, el consumo de ciertos alimentos, o
pueden convertirse en graves desacuerdos, como los que tienen que ver con las practicas de

bautismo y algunos puntos doctrinales.

5.8.4. Estrategiasdedifusion

En Ciudad Juarez, Matamoros y Tijuana prolifera la propaganda que hacen los grupos religiosos no
catdlicos, que incluye el uso de una gran diversidad de medios, e incluso los postes de luz y las
bardas son utilizados por los evangélicos para difundir su credo.

Asi, en @ cerro mas ato de Ciudad Juarez se encuentra pintado un enorme anuncio que sefiaa
“Jesucristo salva’, el cual puede ser apreciado desde cualquier sitio de la ciudad.

De tal manera, la difusion de programas de radio y televisivos, las concentraciones en estadios y
plazas de toros, la colocacion de anuncios en los postes de luz, la propaganda en las unidades del
transporte publico, la prédica en calles y avenidas transitadas, asi como la visita casa por casa,
constituyen las estrategias de las organizaciones evangélicas para dar a conocer entre la poblacion

su ofertareligiosa.
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5.8.5. Las campafias de sanacion o curacion divina

Uno de los factores que mas pesaron para que las Iglesias pentecostales tuvieran éxito en las
comunidades rurales fueron las précticas de curacion llevadas a cabo por pastores que decian poseer
un don divino para sanar a los enfermos. Esas mismas précticas fueron llevadas a las localidades
urbanas donde se utilizaron en camparias propagandisticas con las que se convocaba a la poblacion
allevar alos enfermos a una Cruzada de Sanacién donde se remediarian sus males. Fue asi como
algunos sanadores, que supuestamente realizaban grandes milagros, han llegado a ser muy

conocidos.

Figura 5.1 Iglesias evangélicas de Tijuana que realizan de manera
per manente campafias de sanidad o curacion divina.
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Instalaciones deportivas, como estadios y campos de futbol, se convirtieron en e espacio de
recepcion de cientos de personas que se congregaron para ser testigos directos de un acto de fe que
haria caminar a los paraliticos, devolveriala vistaalos ciegos y curaria aun los padecimientos mas
dificiles, como el cancer o el sida. Al frente de estos eventos aparecerian los predicadores y pastores
invocando atodos | os asistentes a una oracion por los enfermosy practicando |o que se conoce en €l

ambito pentecostal como “curacién por imposicion de manos’. Todo lo sucedido en esos lugares
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resultaba muy emotivo e inspiraba esperanzas en las personas que padecian una enfermedad o que
sufrian un dolor y no habian encontrado remedio.

En la frontera norte, la idea de alcanzar a mas personas para que se convirtieran a la fe
evangélica encontr6 en las Cruzadas de Sanacién un camino importante. Algunas Iglesias dedicaron
parte de sus esfuerzos a emprender de manera apremiante esta tarea. Lugares improvisados, como
carpas de circo, o locales bien establecidos sirvieron como espacios para dar albergue a grupos de
invitados que buscaban una ayuda diferente a la proporcionada por la medicina moderna y
exploraban nuevos métodos para remediar sus dolencias.

Utilizando nombres como La Carpa de los Milagros o La Iglesia donde suceden Milagros, en las
zonas mas pobres de Tijuana fueron creciendo congregaciones pentecostales dedicadas de manera
exclusiva a orar por los enfermos y a realizar actividades de sanacion. A ellas se sumaron otras
Iglesias procedentes de sitios lgjanos, como la lglesia Universal del Reino de Dios, que extendio su
representacion alas ciudades de Tijuanay San Diego.

Lalglesia Universal del Reino de Dios, de origen brasilefio, acondiciond las instalaciones de un
céntrico cine para hacer mas visible su presencia en la ciudad de Tijuana. A las afueras de este
recinto se reparte a los peatones y automovilistas “rosas bendecidas’ y otros amuletos para
protegerse de las enfermedades, las envidias y la mala suerte. Sus congregantes son en su gran
mayoria amas de casa, taxistas, obreras de las maquiladoras y gente de la tercera edad. Pero esta
Iglesia es mas conocida por su programa televisivo Pare de Qufrir, €l cual se transmite en laregion
Tijuana-San Diego por la cadena Telemundo. Los predicadores de esta Iglesia afirman que con su
labor han conseguido salvar muchas vidas y han expulsado de muchos de los hogares [o negativo y
maligno que privaba en ellos. Al igual que en otros lugares de América Latina, la lglesia Universa
del Reino de Dios ha sido acusada de enriquecerse de los donativos entregados por sus fervientes
feligreses y existe un amplio sector de las Iglesias evangélicas que se han desvinculado de esta

organizacion.

5.8.6. Movilidad y formas de crecimiento
La diversidad de opciones y ofertas religiosas presentes en la frontera ha generado una gran
movilidad de personas entre una y otra Iglesia. El paradigma de un mundo cerrado, donde lo
catdlico y lo evangélico se veian como dos polos distantes, ha venido cambiando. Lo fundamental
es que podemos observar una amplia corriente de personas que buscan, prueban, ingresan, o salen
delasIglesias evangélicas, produciendo con ello un dindmico proceso de culturareligiosa.

En este ambito de religiosidad sucede |0 que en los procesos migratorios, en los que e hecho de
gue un individuo tome la decision de emigrar a alguna parte o hace mas susceptible a elegir nuevos
destinos. La gente que cambia de religion, sobre todo de catdlica a evangélica, tiende aentrar y salir
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de las congregaciones evangélicas con mayor frecuencia. Si las ingtituciones religiosas no son
capaces de darle cabida 0 no atienden sus demandas, esas personas seguramente se irdn a otro sitio.
De ahi que muchas de las Iglesias evangélicas compiten a menudo por buscar como resultar mas

atractivas a algunos sectores de la poblacién.

Figura 5.2 Redesde difusiéon dela fe evangélica
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El ingreso a las Iglesias evangélicas sigue manteniendo una diversidad de formas, pero en la
mayoria de los casos € aporte principal 1o constituyen las redes familiares y de vecinos. Asimismo,
se observa cada vez con mas frecuencia observar e empleo de redes laborales para atraer a nuevos
congregantes. Los empresarios, gerentes y trabajadores que ya son evangélicos buscan a menudo
mostrar las bondades de su religion a sus subordinados o comparieros de trabajo. Su labor es muy
persistente, y no desisten hasta conseguir algunos candidatos. Sin embargo, esta misma practica
puede llegar a producir un efecto contrario, pues algunos catdlicos se sienten hostigados u

ofendidos cuando se les trata de convencer de que abandonen sus creencias.

5.8.7. Nuevas estrategias de crecimiento

Las formas de crecimiento de las Iglesias evangélicas muestran cambios importantes en lo que
respecta a su expansion en las ciudades fronterizas. Por g emplo, en Tijuanalos lideres de lalglesia
Apostélica de la Fe en Cristo JesUs trazaron una ruta de trabajo que correspondia o erasimilar ala
metodol ogia utilizada por los desarrolladores urbanos. El entender la [6gica del crecimiento de la

ciudad, especialmente de los asentamientos populares, derivd en una rdpida apertura de nuevas
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misiones. Familias de congregantes de esta Iglesia fueron trasladadas a 10s nuevos asentamientos,
favoreciendo con ello un trabajo de difusion que hacia més facil el acercamiento entre vecinos.

5.8.8. Laestrategia del crecimiento celular

A partir del frondoso movimiento de las Asambleas de Dios han surgido diversas Iglesias
evangélicas en otras partes del mundo que han innovado y propuesto nuevas estrategias de
crecimiento, como la demuestra e caso de la Iglesia del Evangelio de Y oido. Lo mas trascendente
de elo es gue estos modelos implementados en un pais asidico, como Corea del Sur, fueron
adaptados més tarde a los Estados Unidos, y a diversos paises de América Latina, incluido México.

La estrategia del crecimiento celular tuvo su origen a mediados de 1960 en Corea del Sur, y fue
desarrollada por e doctor Yonggi Cho. Su delicada situacion de salud y €l extenso nimero de horas
gue el doctor pasaba en el pulpito lo obligaron atransferir parte de sus actividades de predicacion y
evangelizacion a los laicos. La idea era que los didconos y diaconisas predicaran en sus propios
hogares a los fieles de su vecindario para dejar que Cho predicara en su iglesia Unicamente €l
miércoles por la noche y e domingo por la mafiana y no durante toda la semana como lo venia
haciendo hasta entonces. El modelo de grupos de hogares comenz6 a ser muy popular en Corea,
pero este fue perfeccionado con e tiempo, hasta acanzar un ato nivel de complegjidad. Desde su
implementacion el nimero de grupos de hogares no ha dejado de crecer. Su disefio se presta a €llo;
en vista de que su principal funcidn es atraer nuevos conversos o normal es que tarde o temprano
aumenten su tamafio y dada la regla de dividirse los grupos en dos al superar un limite de
integrantes, es natural que se multipliquen constantemente, como hacen las células vivientes. De ahi
gue sean mejor conocidos como grupos de células o células de vecindario.

A través de los anos, lalglesia de Y oido desarroll6 cuatro tipos de grupos homogéneos, cada uno
compuestos exclusivamente por hombres, mujeres, jovenes o nifios. Modelo que fue adoptado
también en otros paises. L os grupos predominantes siguen siendo |os de mujeres.

Vistas en su conjunto, células y fraternidades, son redes que cumplen tres funciones cruciales
paralalglesiade Yoido: dotan de un sentido de comunidad alos miembros de laiglesia, cargan con
el peso del esfuerzo evangelizador de laiglesiay por uUltimo sirven como redes de financiamiento.
Sin embargo, no debemos perder de vista que uno més de los éxitos de esta Iglesia es la practica de
visitar hogares y establecer “relaciones afectuosas’ con los potenciales conversos. En estas visitas
los lideres laicos tratan de reclutar nuevos conversos, aunque no se trata de su Unico objetivo porque
también consuelan a los abatidos, animan a los que tienen problemas y brindan amistad a los
solitarios, la clave de todo ello es lograr la confianza de los futuros conversos. Lograda la

confianza, la conversién es cuestion de tiempo y perseverancia.
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En las ciudades fronterizas estudiadas una parte importante de las iglesias neopentecostales, y
algunas de tipo pentecostal, han puesto en practica el modelo de crecimiento celular, obteniendo
buenos resultados. De los casos que han alcanzado un mayor nivel de complejidad podemos
mencionar € de Vino Nuevo.

En Ciudad Judrez Vino Nuevo ha logrado crecer mas rapidamente gracias a la estrategia del
crecimiento celular. Estaincluye laformacion de células en hogares, oficinas; los jovenesy amas de
casa desarrollan una labor fundamental para el reclutamiento de nuevos miembros. Los espacios
donde se retinen los jévenes tienen un ambiente muy acogedor, mientras que cada vez son més los
espacios publicos, como cafésy restaurantes, donde se llevan a cabo reuniones organizadas por esta
Iglesia paratratar temas de interés para mujeres, hombres de negocios y profesionistas.

En & caso de Asambleas de Dios podemos observar también un uso constante del modelo o
método de crecimiento celular. Este método consiste en la creacion de células de hogares, cada una
con cuatro a seis miembros. La mayoria de los miembros de una célula dedican por o menos un dia
de la semana a visitar los hogares del respectivo vecindario. Es comuin que a estos cultos hogarefios
asistan amigos y vecinos que resultan potenciales conversos. Una vez constituidas cuatro células,
pasan a formar parte de un pastor, quien a su vez depende de otra persona de mayor rango. El
trabajo realizado en los hogares suele ser muy efectivo para conseguir adeptos; pero, ademas, es una
forma de controlar la vida de los miembros, sobre todo de aguellos que intentan algarse de la

congregacion.

5.8.9. Nuevos g esde movilizacion de las | glesias (rutas de su expansion)

La idea de que las Iglesias evangélicas continlian ostentando un origen estadunidense es una
afirmacion que en la frontera norte ha perdido vigor. El origen y las rutas de expansion de las
lglesias y sociedades misioneras ya no siguen un solo recorrido; su origen y destino es tan complejo
y diverso, como lo son los flujos de personas que llegan y emigran de esa dinamica region
colindante con los Estados Unidos.

La frontera norte no solo figura como un punto importante de atraccion para muchos inmigrantes
de otras regiones de México, porque en ella existen abundantes empleos, sino también es un sitio de
paso para inmigrantes mexicanos y centroamericanos que van en blsqueda del [lamado “suefio
americano”. Esta migracion de caracter internacional ha propiciado € crecimiento de los que
algunos han dado denominar “lglesias evangélicas transnacionales’, cuyo origen es netamente
mexicano (véase Scott, Lindy, 2003). Los gemplos, méas importantes, como ya ha sido sefialado,
son la Iglesia Luz del Mundo y la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo JesUs, cuya cobertura y

expansion en los Estados Unidos resulta hasta ahora sorprendente.
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Vale la pena recordar también que € origen de varias de la Iglesias pentecostales tuvo lugar en
alguna de las ciudades fronterizas mexicanas, primordialmente Matamoros, Ciudad Juérez,
Nogales, Mexicali y Tijuana. Tampoco podemos perder de vista la importancia que ha tenido en
ello, alo largo de mucho tiempo, la ciudad de Monterrey.

En @ caso de la frontera norte, podemos observar también e nacimiento de Iglesias étnicas,
fundadas por inmigrantes indigenas, sobre todo mixtecos, y que ahora han partido hacia sus lugares
de origen para difundir la fe evangélica. Se trata de Iglesias de muy reciente creacion que
comienzan a establecer un trabajo misionero en los estados de Oaxacay Guerrero.

El crecimiento y diversificacion de las Iglesias evangélicas es también resultado de la llegada de
Iglesias de otras regiones de México. En la medida en que ha aumentado la migracion hacia la
frontera de poblacion originaria de estados con un alto componente de evangélicos, como Veracruz,
Tabasco y Chiapas, también han aparecido nuevas Iglesias. A ellas debemos agregar algunas

|glesias evangélicas procedentes de paises como El Salvador, Guatemalay Brasil.

Mapa 5.1 Nuevasrutas de difusién dela fe evangélica en M éxico
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Fuente: Elaboracién propia con base en La informacion del Registro de Asociaciones Religiosas, Secretaria de
Gobernacién, México, 2000.
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Mapa 5.2 Nuevasrutas de difusion dela fe evangélica desde la frontera norte
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Fuente: Elaboracion propia con base en La informacion del Registro de Asociaciones Religiosas, Secretaria de
Gobernacién, México, 2000.

5.8.10. Balance del crecimiento evangélico en las principales localidades fronterizas

En la frontera norte el mercado de la predicacion se ha abierto a una multiplicidad de
expresiones religiosas. Iglesias de reciente creacion y antiguas iglesias, nacionales y de
origen extranjero, grandes y peguefias, con estrategias de penetracion diferentes y recursos
econOmicos desigual es, son parte de este nuevo campo religioso.

De acuerdo con los ultimos datos del Censo de poblacion del 2000 se observa una caida
pronunciada de la poblacion catdlica en todos los municipios fronterizos mayores de 65 mil
habitantes. Los municipios con menor porcentgje de catélicos son Ciudad Acufa, Reynosa, Rio
Bravo, Tecate y Ensenada. Estos cinco municipios se encuentran muy distantes entre si, pero uno de
los aspectos que los identifican es que se han convertido en nuevos sitios receptores de inmigrantes,
sobre todo de los estados del sur y sureste de México.

En todos los municipios fronterizos los protestantes evangélicos han seguido creciendo,
constituyendo una poblacién que adquiere cada vez mas mayor visibilidad social. Los porcentgjes
mas altos elevados de protestantes se observan en los municipios fronterizos de la Region Noreste,

donde alcanza cifras hasta el 13.6 por ciento. Los municipios de mayor tamafio, como Ciudad
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Juarez, Tijuana, y Mexicali muestran tendencias muy distintas, pues en cada uno de €los la
proporcion de protestantes resulta diferente (V éase Gréfica 5.3).

Los datos del Censo del 2000 nos muestran de una manera clara el avance logrado por las
Ilamadas Iglesias biblicas no evangélicas (Testigos de Jehova, mormones, y adventistas). Estos tres
movimientos compiten muy de cerca con las Iglesia evangélicas, y continldian conseguido gran parte
de sus adeptos entre lalglesia catdlica.

Uno de los aspectos gque llaman mucho la atencion es el bajo porcentaje de personas que en la
frontera norte declararon en el Censo del 2000 no profesar ninguna religion (Véase Gréfica 5.3).
Este hecho reflgja que la gran mayoria de los residentes fronterizos siguen declarandose como
personas que profesan unareligion, por 1o que son muy pocas las personas que se declaran como no
religiosas 0 ateos.

Conviene afadir que los movimientos migratorios hacia la frontera siguen teniendo un fuerte
impacto en la dindamica demogréfica de esta region. La llegada y salida de cantidades importantes
de personas sigue configurando un espectro social de grandes cambios, donde lo cultural y lo

religioso no parece ser la excepcion.

Mapa 5.3 Densidad de la poblacién protestante en los municipios de la frontera
norte con mas de 65,000 habitantes.
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Grafica 5.3 Distribucion de la poblacion de 5 afios 0 mas, por tipo dereligion, en
los municipios fronterizos mayor es de 65,000 habitantes (2000).
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Fuente: X1l Censo General de Poblaciony Vivienda, INEGI, 2000.

5.8.11. Expansion delas | glesias Biblicas no Evangélicas o poscristianas

Provenientes de los Estados Unidos, los testigos de Jehovd, mormones y adventistas lograron
construir importantes enclaves en varios paises de América Latina para convertirse en la tercera
fuerza misional, siguiendo muy de cerca a las Iglesias evangdlicas. El objetivo de estos tres
movimientos ha sido aumentar el nimero de fieles en territorios predominantemente catélicos a
través de una fuerte y efectiva labor misionera. La mayoria de las comunidades formadas cuentan
con €l financiamiento de sus sedes en €l pais de origen y con € respaldo de organizaciones bien
administradas, estructuradas y eficientes. Gran parte del crecimiento y futuro de los testigos de
Jehovay de los mormones esta en Latinoameérica.

En México, los adventistas han concentrado su mayor esfuerzo en atender a comunidades
rurales, redlizando de manera paralela labores de evangelizacién y acciones educativas y de
asistencia médica. Los testigos de Jehova se han hecho presentes en &reas geogréficas aejadas o de
dificil acceso, como selvas, sierras y montanas, pero también han mostrado gran habilidad para
cubrir pequefias y medianas localidades urbanas y grandes metrépolis. Los mormones, por su lado,
han cambiado su estrategia de proselitismo, pues desde hace algunos afios ampliaron su universo de

trabajo misionero paraincluir alos sectores populares urbanos o de menor ingreso.
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En la frontera norte la presencia de los adventistas es poco perceptible, salvo en algunas
localidades del estado de Nuevo Ledn. Sin embargo, los testigos de Jehovéa han incrementado de
una manera sustancial el nimero de sus congregaciones, y quiza €l estado donde mas han crecido es
en Baga Cdifornia (Véase Grafica 5.4). Los llamados Salones del Reino han sufrido una
transformacion radical para convertirse en locales muy modernos y funcionales. En €l caso de los
mormones se observa también un rapido crecimiento. Entre los dos Ultimos grupos, la labor de

evangelizacion casa por casa ha seguido siendo un método efectivo para conseguir adeptos.

Grafica 5.4 Distribucion de la poblacion adherente a las Iglesias biblicas no
evangélicas en los municipios fronterizos de méas de 65,000 habitantes de 5 afios
0 mas (2000).
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Cuadro 5.4 Poblacion mayor de 5 afios y que profesan las religiones biblicas no
evangélicas en los municipios fronterizos, 2000.

Municipio Poblacién mayor de 5 afios Biblicos no evangélicos
Juérez 1,068,900 25,739
Tijuana 1,059,356 29,328
Mexicali 680,611 14,883
Reynosa 367,001 13,092
Matamoros 364,740 9,564
Ensenada 324,703 8,567
Nuevo Laredo 269,301 4,466
Nogales 134,486 2,464
San Luis Rio Colorado 127,782 4,266
Piedras Negras 111,017 2,397
Acufa 96,005 1,546
Rio Bravo 91,744 2,006
Tecate 67,380 1,671

Fuente: X1l Censo General de Poblaciény Vivienda, INEGI, 2000.
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6. El cambio religioso como un fendmeno personal de conversiéon. Etnografia del converso
guedega el catolicismo para abrasar otrafecristiana.

6.1. El temadelaconversion

6.1.1. Laconversiéony el cambio de adscripcion religiosa

Podemos definir la conversion, como el proceso de transformacion interior que conduce a una
persona a cambiar de adscripcion religiosa. En strictus sensus el converso toma varias decisiones
antes de decidir unirse a una nueva congregacion religiosa, pero tradicionamente se Ilama
conversién a momento en gque una persona reconoce haber adoptado una nueva creencia 'y decide
actuar en consecuencia. Los cristianos protestantes describen ese punto como e momento en que
decidieron “aceptar a Cristo como salvador”. En algunos significa simplemente aceptar que Dios
existe. Pero para efectos del cambio religioso, la conversién es un proceso que termina en un
momento posterior, con &l ingreso oficial del converso a su nuevaiglesia. En las iglesias cristianas
(y no solo las protestantes, también la catdlica y la ortodoxa), la salvacion comienza con el
bautismo. Una iglesia cristiana no considera a sus fieles como miembros con todos los derechos y
obligaciones hasta que no se bautizan. Situar €l fin del proceso de conversion en este punto, es de
todas formas una convencion, porque para muchos conversos no termina agui su conversion. Si se
acepta que la conversion involucra una metamorfosis personal, €l proceso no necesariamente
termina con €l ingreso formal a una nuevaiglesia, sino hasta mucho después, cuando el converso ha

modelado su carécter y su vida entera de modo que se gjuste a las exigencias de su nueva fe!*!

6.1.2. El punto devista del creyente

Pensar €l cambio religioso como la suma de innumerables actos personales complementay corrige
el punto de vista del observador con el punto de vista de los participantes. El problema de un
enfoque como éste son las dificultades metodol égicas que impone ensamblar los planos micro y
macro de la accion social. Lo usua es entrevistar a tantas personas como sea posible y destacar sus
coincidencias en una serie de temas predeterminados. Lo primero, decidir €l nimero de entrevistas
y elegir alos entrevistados, es un clasico problema de muestreo de una n pequefia (pocos casos) con
muchas variables (incluyendo variables de control demogréficas) paralo cua existe la solucion del
muestreo tedrico (sumar uno a uno cada nuevo caso hasta llegar a caso que deje de afiadir
informacion a conjunto). Lo segundo, descubrir regularidades en una serie de temas

predeterminados, es €l verdadero problema. Existe latentacion de partir del plano macrosociol 6gico

141 Obviamente, las exigencias cambian de iglesia aiglesia, de congregacion en congregacion. Existen gradaciones en el puritanismo moral que cada
iglesia exige a sus fieles. También existen diferencias en el grado de compromiso de cada fiel con los dogmas de su iglesia; cada creyente decide
hasta donde gjustar su vida. No todos hacen lo que se les pide en €l pulpito y en las reuniones con sus comparieros de fe. Eso sucede en cualquier
religién, como ocurre con las mujeres catdlicas que toman anticonceptivos a pesar de la prohibicién del Vaticano. La negociacién de las creencias es
un tema conocido en el estudio de las religiones; se sabe que los creyentes desarrollan cierta tolerancia a determinadas transgresiones. En €l caso de
los protestantes mexicanos es posible que el cambio personal sea muy variable. Después de todo, €l protestantismo mexicano es heredero del
protestantismo estadounidense que pide alos creyentes interpretan la verdad revelada de forma personal.

201



para imponer una agenda de temas bésicos a disefio de las entrevistas, pero imponer a los
entrevistados un cuestionario predeterminado tiene serias desventgjas a tratar un problema tan
complgo y diverso como la conversion personal. No hay un modelo unico de conversion porque
cada época y cada sociedad propician un modelo propio. Para un fendmeno asi, un cuestionario
cerrado es contraproducente porque se pierden los detalles, se pierden los matices importantes. Lo
contrario también es un problema incluso més grave, porque dejar totalmente abierta la entrevista
reduce cualquier oportunidad de comparacion entre los testimonios, ademas de que la renuncia a
conducir la entrevista incrementa exponencialmente la imprecision e idealizacion que suelen tener
los relatos de recuerdos personales. La solucion, naturalmente, es e equilibrio, estructurando la
entrevista hasta un grado que permita recoger €l detalle personal, la anécdota ilustrativa. Pero
trabajando en campo, el equilibrio adecuado se encuentra después de entrevistar a muchas personas,
solo entonces es posible estructurar la guia de entrevistas més adecuada a la idiosincrasia de los

participantes en la accion observada.'*

6.1.3. El temade conversion en e mundo

Afortunadamente, € tema de la conversion ha sido muy estudiado en Europay Estados Unidos, asi
gue con todas las salvedades que imponen las extrapol aciones internacionales, tenemos ya algunos
modelos de andlisis que podemos usar como guias en € estudio particular del converso
|atinoamericano.

La Biblia misma contiene model os de conversion que algunos autores han usado como primeras
aproximaciones a problema. No faltan razones, si 10s conversos asumen la Biblia como maxima
autoridad no es raro que acomoden su experiencia a los modelos que ahi encuentran. Pratt destaca
dos tipos de conversiones cargadas de emotividad descritas en la Biblia. La conversion de Saulo de
Tarso en Pablo, uno de los 12 apdstoles de Cristo (Hechos de los Apdstoles, 9:1-27) y la conversion
de tres mil personas que se bautizan después de oir pronunciar un vigoroso discurso al apostol
Pedro (Hechos de los Apéstoles 2:37-41). En e primer caso un hombre se transforma de forma
subita y radical. La conversion es un acontecimiento Unico que ocurre en un ambiente cargado de
emotividad. El sujeto se percibe transformado a pesar de que sus condiciones externas continlen sin
cambios. En el segundo caso una multitud se transforma en un ambiente igualmente cargado de
emotividad. Pratt contrasta ambas experiencias para rotularlas como dos modelos diferentes. la
conversion de Saulo de Tarso es subita y radical, pero persona mientras que la segunda es

multitudinaria (Pratt:1997). Del primer modelo Pratt afirma que es el prototipo en occidente y del

42 Otro problema, contra el que existe pocas defensas es el riesgo de depender de recuerdos lejanos. La memoria falla, selecciona y hasta miente.
Como lo ha sefidlado ya Renée de la Torre, |os testimonios de conversion tratan mas sobre |os recuerdos de la conversion que de la conversion misma.
Esto se debe a que existe una resignificacion a posteriori de los sucesos y vivencias que son objeto de la narracién (Dela Torre, 1996: 115).
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segundo dice que se asocia con los grupos carismaticos, la Iglesia de Filadelfia y otros grupos
fundamentalistas.

Lofland y Skonovd (1981) confirmaron la existencia de este par de model os de conversion, alos
gue llaman mistico e primero y revivalista € segundo, y agregaron otros cuatro tipos. En un
articulo de 1983 titulado Patterns of Conversion, identificaron 6 grandes tipos de conversion,
[lamados conversion carrers. intelectual (un individuo descubre por si mismo una teodicea
aternativa), mistica (la conversion ocurre en un momento de shock en el que se mezclan
sentimientos intensos), experimental (el individuo espera pruebas antes de decidirse a creer),
afectiva (las relaciones previas del converso juegan un papel fundamental en la incorporacion al
grupo), revivalista (conversiones realizadas en ceremonias colectivas con un alto componente
emotivo) y coercitiva (que depende de técnicas de control mental). La clasificacion se deriva de
cinco variables: grado de presion socia presente en la conversion; duracion temporal de la
experiencia; nivel de excitacion implicito durante €l proceso; € tono o contenido afectivo del
mismo y; el nivel de participacion de ladoctrina.

6.1.4. ;Lavado decerebroo libreeleccion?

De todos los factores involucrados en el proceso de conversion, la presion social es la que més
atencién harecibido. Richardson (1985) divide incluso en dos las aproximaciones a fenémeno de la
conversion. La primera enfoca el problema desde la perspectiva del lavado de cerebro o el control
mental. Este enfoque domina las concepciones populares de por qué las personas son reclutadas en
nuevas religiones. Su fusion con la tradicion psicopatoldgica focaliza €l problema en misteriosas
técnicas psiquicas supuestamente usadas por los lideres de las nuevas religiones. La segunda asume
gue las personas tienen relativo control de la situacion. Es un modelo mas centrado en €l sujeto que
considera la conversion como una decision del participante, basado en un sistemético anadlisis de
alternativas y en la negociacion de las creencias que el miembro considera adecuadas. El primer
enfoque goza de popularidad. Cada cierto tiempo renace e temor por el avance de las minorias
religiosas y crece la sospecha de que sus conversiones son un producto espurio de la manipulacion
y la coercion. La academia reflgja estos temores y debate regularmente el tema de la libertad
religiosa. ¢Es voluntaria y conciente la decision de abrasar una nueva fe?, esa es la pregunta que
alimenta el debate. Es una vigja pregunta, que conocemos bien en & subcontinente. Los primeros
estudios del protestantismo |atinoamericano estuvieron marcados por la sospecha de que lasiglesias
y sectas compraban almas ofreciendo pequefios beneficios materiales a personas en lamiseria. No
es extrafio que Lofland y Skonovd hayan visto presién social en la mitad de sus tipos de conversion
(lapresion socia es baja en conversiones de tipo intelectual, mistica, experimental, pero es ata en

conversiones de tipo afectiva, revivalista y coercitiva). Quienes descartan que la conversion sea
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producto de la voluntad de los individuos creen que los reclutadores de iglesias y sectas usan
técnicas de manipulacion psicolégica (Singer y Lalich, 1997).

La bibliografia anglosajona publicada inmediatamente después del despertar espiritual de los
anos sesentas fue alimentada por esta sospecha. El crecimiento de sectas entre los jovenes que
rompian con sus familias y amistades para refugiarse en comunas apartadas del mundo fue tratado
por la psicologia con un enfoque clinico que le dio trato de enfermedad mental. El brutal asesinato
de Sharon Tate, Jay y Gibby Folger y Wojtek Frykowski a manos de Charles Manson y su grupo, y
el suicidio colectivo en la selva de Guayana de mas de 900 seguidores de James Warren Jones,
alimentaron esta sospecha hasta bien entrados los afios 90. Enfoques més recientes integran una
vision méas completa del problema que no descarta las técnicas de lavado de cerebro pero minimiza
su importancia.

Rambo, un psicélogo que rechaza el enfoque clinico de la psicologia de la religion, piensa que
los cambios de adscripcidn religiosa es obra de la voluntad del converso y no de la coercién del
reclutador. En su opinion la antipatia y animadversion contra los conversos es un caso de mayorias
contra minorias (Rambo, 1998). La mayoria de las personas no se convierten, en Estados Unidos,
Europa y Latinoamérica se mantienen en la religion en la que nacieron. Los conversos son una
excepcion, una minoria diferente a la mayoria. La conversion es un tema tan controvertido que
provoca alarma social porque con frecuencia es un hecho disruptivo en la vida de las personas. Los
gjustes que introduce el converso en su vida lo algan de las tradiciones familiares. No es extrafio
gue una familia que sufre la conversién de uno de sus miembros, vea la nueva fe como algo
esotérico. Pero Rambo insiste en la voluntad del converso. En € converso hay motivos personales y
voluntad manifiesta en un cambio que rompe con sus tradiciones y afectos. El converso es un
agente pasivo y no unavictima pasiva (Rambo, 1998).

La idea de que el converso es un sujeto activo, un explorador que busca y elige no significa
necesariamente sacrificar e punto de vistade laiglesiay los mecanismos que activa en aras de sus
objetivos proselitistas, antes bien, la metafora del mercado religioso nos recuerda la
complementariedad entre el individuo que busca y la congregacion religiosa que le ofrece o que
busca. Que un converso llegue a una iglesia dependerd de una coincidencia entre las necesidades
del primero y el atractivo de la segunda. No olvidamos el papel que juegan las iglesias y sectas,
pero nos concentramos en & punto de vista del converso, porque es lo que procede cuando se

estudian biografias personales.

6.1.5. Losestudios latinoamericanos
El punto de vista del converso aparece con frecuencia en la bibliografia del cambio religioso

latinoamericano, aunque los especiaistas insisten en destacar la presencia de poderosas fuerzas
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sociadles que modelan las preferencias de las personas reclutadas. Este énfasis por las fuerzas
impersonales se alimenta del vigo estereotipo que sostiene que €l latinoamericano es menos
individualista que los estadounidenses y europeos. No faltan razones. EI mismo Rambo advierte que
los estudios psicoldgicos de la conversion son inadecuados para paises no occidentales porgue se
han hecho con personas de Europa y Estados Unidos de raza y cultura gue no necesariamente son
las mismas de las personas que nacieron en otros paises (Rambo, 1999). La diferencia fundamental
radica en los rasgos de personalidad que varian en cada pais y cada época. En la poblacion urbana
educada de Occidente, los componentes individuales de la personalidad tienen un status especial.
En la India y Japon, los componentes familiares de la personalidad estan més desarrollados. La
norma en Occidente es la persona auténoma, aislada que hace decisiones basadas en célculos
racionales, separado de las presiones familiares y al margen de las restricciones de la religion
tradicional. El riesgo de aplicar esta norma a otros paises es minimizar las conversiones en grupo o
las conversiones de familias enteras (Rambo, 1999).

De cualquier modo, los estudios focalizados en la experiencia de los conversos mexicanos son
préacticamente inexistentes. Son por |0 demas trabajos de escaso interés. En los pocos estudios que
logramos encontrar abundan las hipétesis y las especulaciones pero la investigacion empirica brilla
por su ausencia. Son, por lo general, ensayos carentes de sustancia. Unicamente encontramos tres
estudios que presentan informacion de campo, uno de Patricia Fortuny Loret de Mola, basado en
entrevistas a indigenas mayas de las iglesias de los Santos de los Ultimos Dias y Presbiteriana
(Fortuny, 1988), otro de Renée de la Torre, basado en entrevistas a residentes de la Colonia
Hermosa Provincia de la Luz del Mundo en Guadalgjara (De la Torre, 1996) y finalmente un
estudio realizado por Mary O’ Connor entre los indios mayos de Sonora (O’ Connor, 1996).
L amentablemente sus autoras usan muy pocos casos, apenas 4 0 5, y en honor alaverdad son hasta
menos pues ellas incluyen en su cuenta biografias de inconversos. Otros trabajos no discuten en
detalle las historias de vida que aparentemente guian sus hipétesis de trabajo, de ahi que sus
conclusiones parezcan excesivas, aunque plausibles, es cierto. Es €l caso del estudio de Claudia
Molinari, autora de una documentada investigacion de campo con indigenas Raramuris de la sierra
Tarahumara, investigacion que sin embargo no discute en su desbordada propuesta una “teoria de la
conversion” latinoamericana (Molinari, 1988).

La preocupacion mayor de latinoamericanistas y mexicanistas es el tema de laidentidad, esto es,
la definicion que hace de si mismo el converso. Laidentidad es un gran tema alrededor del cua se
ha tgjido una larga tradicion analitica que sobrepasa el campo de los estudios religiosos. En 1o que
se refiere al tema particular de la conversion religiosa, € fendmeno de la identidad aparece
relacionado con frecuencia al tema de los indigenas. Dada |a alta valoracién que tanto la identidad

como e mundo indigena tienen entre los académicos mexicanos, sobre todo los antropdlogos, €l
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tema de la conversion religiosa se ha subordinado a lineas de investigacion preexistentes. Fortuny,
por eemplo, estudia este fendbmeno teniendo en mente la oposicidn entre una identidad conciente
positiva (ser protestante) y otra identidad conciente negativa (ser indigena). Los indigenas, vistos
con este prisma, tienden a ocultar su verdadera identidad porque se sienten estigmatizados con ella
y tratan de adoptar otraidentidad que sea social mente respetable, que en este caso ho es mas que su
identificacion como protestante. Dicha antropdloga discute la plausibilidad de esta oposicion
apoyado en cuatro historias de vida. Sus resultados, como era de esperarse, sugieren una situacion
mas compleja. Los cuatro protestantes cuya historia discute se han distanciado de sus hermanos de
sangre, se sienten en cierta manera superiores a €llos, pero Unicamente uno de ellos niega su origen
maya. Fulgencio, un excampesino Maya que “nacio y fue educado en la creencia preshiteriand’,
Ignacio, un pastor de una congregacion presbiteriana en una colonia de Mérida, y Carlos un testigo
de Jehova que reside en Guadagara, hablan la lengua maya. El pastor es incluso autor de
traducciones del maya a espaiiol y viceversa. En cambio, Benancio, un peguefio comerciante que
vive en Mérida, “exhibié una identidad negativa con respecto a su origen, a sus vinculos con su
pasado de pre-converso 0 con aguello que no estuviese relacionado con la iglesia’ (Fortuny,
1988:140). Explica Fortuny que como Benancio asocia € bajo rango social que ocupaba antes de
convertirse con su origen maya, niega su identidad étnica y reafirma su identidad religiosa, para
tratar de mejorar su posicion socia a los ojos de los demés. A la hora de sacar conclusiones, no
obstante, la autora se olvida de este ultimo caso. Los indigenas, dice la autora, parecen mas bien
“vivir una multipertenencia que hace posible la coexistencia de contrarios. Es por ello que es
posible ser tradicional (maya) y moderno (mormén, preshiteriano, testigo de Jehova) a la vez, sin
gue por aquellos que asumen estas identidades sobrepuestas, las vivan de formas esguizofrenicas”
(Ibidem:151).

La hipotesis de la multipertenencia es llevada por Molinari un paso mas alla. Ella encontré entre
los Raramuris una doble &filiacién religiosa. Tradicionalmente, los Raramuris se han dividido en
dos clases, seglin su respuesta a la cristianizacion que en sucesivas olas han impulsado los
diferentes misioneros catolicos que han visitado la region Tarahumara desde €l siglo XVI: 1) Los
pagbtame, pueblos convertidos al catolicismo, cuyo nombre significa el que es limpio o lavado, es
decir bautizado y 2) Los gentiles o apostatas, que se [laman a si mismo cimaroni (del término
cimarron). Unicamente los primeros reconocen a laiglesiay celebran las fiestas de Semana Santa,
tan documentadas como analizadas por |os indigenistas mexicanos y extranjeros. La llegada de los
primeros misioneros protestantes, entre 1888 y 1910, la apertura de la mision evangélica del
Instituto Linguistico de Verano en los afios 40 del siglo pasado y los misioneros que la Iglesia
Bautista de Monterrey envi6 a la sierra a finales de 1970 no lograron romper esta clasica division

entre pag6tame y cimaroni. Con el tiempo, sin embargo, |0s pentecostales aparecieron en lasierray
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aparentemente los protestantes suman ahora un porcentge significativo entre los Raramuris.
Molinari se pregunta si esta nueva ola de protestantes alterd las identidades tradicionales. Ella
encontro que la mayoria de los conversos a protestantismo no se asumen como miembros de una
sola y unica religion (la protestante), sino que afirman pertenecer a dos religiones diferentes y
contrapuestas: la religion tradicional (pag6tame) y la protestante. Aln cuando estos conversos
asisten alos cultos y se identifican con el discurso y € estilo protestante, no han dejado de ingerir
tesglino (cerveza de maiz con connotacion sagrada) en las fiestas religiosas o faenas comunitarias
(Molinari, 1988:194-195). Dicha antropdloga explica que “los conversos a protestantismo
participan en rituales y relaciones sociales de dos sistemas religiosos distintos y contradictorios
porgue ambos les resultan necesarios. Requieren de lareligién protestante el estatus de modernidad,
la seguridad emocional, los elementos discursivos que le permiten reelaborar su biografia, la
capacidad emocional de controlar los eventos de su vida, 0 bien el acceso a puestos de poder al
interior de la empresa forestal (ocupada preferentemente por mestizos o protestante). Por otra parte
la tesglinada sigue representado para los indigenas conversos la posibilidad de reproducirse
material y culturalmente. La tesgiinada constituye la aternativa méas viable para la realizacion de
trabaj os que sobrepasan la capacidad fisica de una familia: varias personas trabajan para una familia
durante una faena en la que se bebe tesgliino hasta culminar en un ambiente de fiesta. Dentro de la
tesgiliinada se reproduce muchas de las relaciones sociales de los conversos. Se conocen nuevas
personas, se trasmite informacion de todo tipo, se discute sobre los asuntos del pueblo” (Molinari,
1988:195-196).

Traténdose de conversos urbanos, e mejor trabajo es e de Renée de la Torre (De la Torre,
1996). Ellaestudia el impacto del primer contacto de los creyentes con los lideres carisméticos de la
lglesia La Luz del Mundo de Guadalgjara. Su intencion es demostrar que este primer encuentro
ocupa un lugar central en los recuerdos que tienen los creyentes de su conversion. Aparentemente,
los conversos le asignan un significado crucial a ese momento. Los creyentes, segin de la Torre,
rememoran este momento de forma que ordena y explica sus motivos para integrarse a laiglesia,
contribuye a establecer leatades y lazos afectivos que cohesionan a la comunidad y |os orienta en
su vida religiosa posterior. Esta sugestiva hipotesis tiene como fondo, seguin creo, la idea de que €l
converso se compromete con sus nuevas creencias dependiendo del grado de identificacion que
asuma con su lider espiritual y de la forma en que interprete su mensaje. El converso, dice de la
Torre, construye su propiaforma de encarnar o vivir la experienciadel ‘ maestro’ (Ibidem:114).

Renée de la Torre entrevisto a cuatro creyentes de la Luz del Mundo en Guadalgjara. Todos ellos
recuerdan el encuentro con su lider como “una vivencia intima e intensa’. Uno de ellos, Juan,
incluso se identifica personalmente con Aardn, con quien comparte un pasado similar, mientras
Juan fue policiajudicial, Aaron fue soldado. De la Torre, no obstante, no logra mostrar con claridad
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como esa identificacion se traduce en el compromiso religioso de los creyentes. Lo que si hace la
autora es mostrar la conexion entre la oferta institucional y las necesidades y motivaciones
subjetivas de los conversos. La autora confirma la vieja sospecha de que el compromiso religioso
esta determinado por los motivos que impulsan a sujeto a convertirse. No es extrafio que esto lo
compruebe la autora cuando decide “ir mas alld del andlisis de larelacion carismética’ (DelaTorre,
1996:121). Cuando la autora abandona su hipétesis de partida, encuentra que “cada uno de los
actores encontré en la Luz del Mundo lo que andaba buscando. En todos |os casos |os conversos
son sujetos que estén buscando una respuesta a sus necesidades, problemas y angustias méas
apremiantes’ (Ibid.:122). Julio, con una vida marcada por €l desarraigo y lainestabilidad de su vida
anterior encontré en la iglesia una vida ordenada; Maria que padecié de abandono, agresiones y
falta de protecciones encontré en la iglesia la misericordia, caridad y ayuda que no tenia en su
familia; y Juan con un pasado de vicios, violencia e inestabilidad familiar encontré en la Luz del
Mundo un marco normativo pararehacer su vida (1bid.:122).

Laidea de colocar en €l centro del proceso de conversion al lider carismatico tiene sentido en €
caso de una iglesia como La Luz del Mundo que ha logrado reproducir a una escala mayor el
gobierno autocrético y la vocacion excluyente que definen a las sectas (entendidas éstas en un
sentido sociolgico, como grupos religiosos pequefios, cerrados a mundo y centrados en un lider
carismético). Pero es posible que carezca de sentido en otras iglesias cristianas no catélicas de
rasgos mas institucionales. En el caso de la Luz del Mundo, por circunstancias extraordinarias que
no viene al caso comentar, la ritualizacién del carisma que Weber identifica con el paso de secta a
iglesia no ha ocurrido o no halogrado menguar el poder y la centralidad de su liderazgo, encarnado
primero en su fundador Aardn Joaguin y luego en su hijo Samuel, su sucesor. También surgen
dudas de la utilidad de este esquema en comunidades donde €l lider carismatico es una figura
lgjana, ala que quiza nunca se conozca persona mente.

Otros autores han recurrido a las historias de vida de los creyentes para tratar otros temas
asociados a la conversion, si bien la conversion no es en si misma el objeto de su investigacion,
ofrecen algunas conclusiones que convendria tener en cuenta. Un gjemplo es Manuel Ossa quien
estudia la relacion entre la identidad pentecostal y €l trabajo (Ossa, 1991). Este autor propone una
interpretacion del significado del trabajo que a pesar de su originalidad estd emparentada con la
tradicional explicacién weberiana del ascetismo protestante. Para |0s pentecostales, afirma Ossa, €l
trabagjo es alavez un castigo y una bendicion. El trabajo es, para el pentecostal, un castigo; pero a
aceptarlo, el creyente obedece a Dios, se redime del pecado y adquiere el derecho de disfrutar sus
beneficios. En otras palabras, dice Ossa, quien trabaja fue castigado por pecador; pero a aceptar tal
castigo en una actitud de obediencia, ha sido bendecido en su mismo trabgjo. Esta “teologia laboral”

explicaria, segin Ossa, tanto €l doble y contradictorio significado que los pentecostales dan a
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trabajo, como la fama de buenos trabajadores que tienen con sus empleadores. Mas interesante es la
distincién que Ossa ha descubierto. Seguin é, los pentecostales confunde en €l término trabajo, tanto
el trabajo evangélico como el trabgjo por dinero. El primero es, obviamente, de una jerarquia
superior que el segundo. De ahi que €l trabajo por dinero siendo importante en si mismo no lo es
todo para €l pentecostal. Mas importante es e trabajo de divulgar e evangelio y ayudar a sus
hermanos de fe. Por esta divisién interna del concepto se entiende, afirma Ossa, que siendo buenos
trabajadores los pentecostales prefieran trabajos por su propia cuenta. Trabgjar sin patrones ni
horarios, les permiten invertir méas tiempo en la obra de Dios. Su lealtad no es con €l patrén es con

€ oficio, y solo pueden trabajar por su comunidad en el tiempo libre.

6.2. Antesy despuésdela conversion: laidea dela conversion como metamorfosis

La conversiéon es un proceso stbito o gradual que divide la biografia del converso en un antes
denigrado y un después ensalzado (Pratt, 1997). EI momento que separa a antes del después es
precisamente e momento de cambio en €l que se piensa quienes imaginan la conversiéon como un
instante iluminador; aunque hemos visto que la conversion es méas bien un proceso, este momento
es para todos los efectos € més importante en la historia personal del converso; pensando la
conversion como un proceso diremos gque este momento es un punto de inflexion en la vida del
converso, que es e punto de su proceso de conversion gque cruza en algin momento de ata

conciencia paradejar atras laiglesiade su infanciay abrasar lafe de su nuevaiglesia

6.2.1. Lasfasesdel proceso de conversion.

El modelo mas influyente es el propuesto en 1965 por John Lofland y Rodney Stark en Becoming a
World-Saber: A theory of conversion to a desviant perspective. Lofland y Stark dividen el proceso
en siete etapas consecutivas: 1) € pre-converso experimenta graves problemas en su vida, 2) € pre-
converso intuye una solucion religiosa a sus problemas, 3) e pre-converso busca una solucion
religiosa a sus problemas, 4) punto de inflexién (turner-point) en el que se encuentra la oportunidad
de hacer algo distinto en la vida, 5) e converso establece relaciones afectivas con los otros
miembros de su nueva congregacion, 6) el converso resuelve los conflictos af ectivos que e provoca
CON SUS Viegjos conocidos sus nuevas creencias, 7) el converso intensifica sus contactos con |os otros

miembros de su nueva congregacion.**

3 El modelo “World-Saver” fue replanteado y ligeramente modificado por Loafland en trabajos posteriores (Loafland, 1966; Loafland, 1978; y
Loafland y Skonovd 1981). Las pruebas del modelo han revelado, no obstante, que tiene serios problemas empiricos, especialmente en las primeras
tres fases (Richardson, 1985).
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6.2.2. Lametamorfosis

Cambiar de fe acarrea cambios en los hébitos y costumbres de los convertidos, se abandonan
aquellos que estan prohibidos por su nueva congregacion religiosay se adoptan otros que la misma
congregacion juzga deseables. Esta metamorfosis, vista en €l conjunto de una etnia, un vecindario o
una familia, provoca gjustes en € rol social que juega e converso. De todos los efectos agregados
de esta suma de metamorfosis personales dos han sido destacados en € estudio de la difusién del
protestantismo en e mundo. Uno: la division de las sociedades en grupos religiosos rivales, con €l
consecuente gjuste de las identidades colectivas; y dos. la posibilidad de que € protestantismo
regenere el tegido social erradicando vicios y comportamientos antisociales, sobre todo, la
posibilidad de que e protestantismo suprima la inequidad de género reformando € machismo,
aunque hay quienes sostienen lo contrario, que el protestantismo reduce las libertades que gozan las
mujeres por su rigorismo moral que refuerza su sometimiento a hombre y la autoridad establecida.

Estudiando € cambio religioso de los gitanos en Espafia, Manuela Cantén encontré que los
gitanos convertidos a pentecostalismo han redefinido su identidad rompiendo con la tradicién al
negarse a enganar a los no-gitanos, como acostumbra este pueblo al comerciar con otros (Canton,
2001).

Se ha dicho que las congregaciones protestantes moderan los efectos nocivos del machismo,
como la violencia doméstica'y € abandono de los hijos (Brusco, 1995). La mayoria de las iglesias
protestantes tiene una cruzada permanente contra el alcohol y el adulterio, componentes esenciales
del machismo. El efecto, obviamente, depende del grado de rigor moral que practica cada
congregacion pero en general, el protestantismo es un enemigo activo del machismo como no lo es
el catolicismo tradicional. No obstante, es dudoso que € protestantismo suprima a machismo y
establezca roles de género diferentes a los tradicionales. EI machismo es una expresion patol gica
del sometimiento de un género por otro, pero en mas de un sentido es incompatible con los roles
tradicionales. Estos roles asignan a Hombre e papel de proveedor que incumple cuando actia
como macho. Cuando un macho renuncia a serlo adquiere stbitamente mas recursos para cumplir
con ese rol de proveedor. Degjar de beber alcohol, significa dinero disponible para e hogar. Lo
mismo sucede cuando el macho cierra su “casa chica’ y deja de asistir a prostibulos. Més dinero y
menos ocasiones para pelear con e conyuge son motivos méas que suficientes para hablar de una
vida més humana. La reforma a machismo, no obstante, dga en pie muchas estructuras de
inequidad.

6.3. Conversostipicos, conver sos atipicos e inconver sos
Tedricamente, los miembros de una congregacion religiosa pueden dividirse en dos clases, segiin
sean conversos O inconversos, es decir, personas que toda su vida han profesado la fe de la
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congregacion. Esta fue nuestraidea origina a comenzar a entrevistar a protestantes en Matamoros,
en 1999. Pero observamos que dentro de los conversos habia tres subclases, aunque una més
frecuente que las otras. Casi todos los conversos entrevistados se convirtieron a una edad joven o
adulta, pero un par de conversos afirmaron haberse convertido en su infancia y uno més dijo
haberse convertido al mismo tiempo que su mujer. Cuando reanudamos €l programa de entrevistas
en Tijuana, decidimos concentrarnos en una pocas denominaciones para tener una mayor
oportunidad de encontrar una mayor cantidad de conversos atipicos.

Las categorias de conversos son: 1) Converso tipico: personas que dicen haberse convertido de
forma voluntaria a una edad superior a los 14 afios, 2) Converso temprano: personas que dicen
haberse convertido a una edad inferior a 15 afios, influido por la conversién previa de sus padres'y,
3) Converso de pargja: convertidos en pargja con su conyuge, de forma simultanea. Como
inconversos se considera a las personas que toda la vida han profesado lamismafe, que asisten ala

iglesia desde que tienen uso de razdn por ser hijos de miembros de laiglesia

Cuadro 6.1. Per sonas entrevistadas por tipo de converso

- - ... | Conversos | Conversos | Conversos
Nombredelaiglesia Denominacion - : Inconversos | Total
tipicos | tempranos| en parga

M atamor os
Sendero delalLuz Pentecostés 5 0 1 0 6
Sendero de Salvacion Pentecostés 2 0 0 0 2
Puerta del Cielo Pentecostés 3 0 0 0 3
Monte Sinai Presbiteriano 2 0 0 1 3
Principe de la Paz Preshiteriano 1 0 0 0 1
El Buen Samaritano Metodista 1 0 0 1 2
Iglesiade Cristo ND 2 2 0 0 4
Subtotal M atamor 0s 16 2 1 2 21
Tijuana
Icgrli?Oan,(j)sstollcade laFeen| potecostés 8 1 2 of 1
Luz del Mundo Pentecostés 8 4 2 5 19
Subtotal Tijuana 17 5 4 5 30
Total 32 7 5 7 51

Fuente: Investigacion realizada por € autor en las ciudades de Matamoros (1999) y Tijuana (2001)

6.3.1. El conversotipico-ideal

El converso tipico-ideal que tiene interés para € estudio del cambio religioso en un pais
tradicionalmente catélico que comienza a dejar de serlo, es una persona formada en un ambiente
familiar catdlico, que en un momento de su vida decide, de forma conciente y voluntaria, unirse a
una iglesia no catdlica (de filiacion cristiana; iglesia a la que & converso llama evangélica,
protestante o simplemente cristiana). Se entiende que es una persona adulta o que al menos cuenta
con una edad minima que garantice cierta conciencia y suficiente independencia persona para
hablar de una decision voluntaria. Para efectos de precision empirica digamos que son personas
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mayores de 14 afios, edad en que algunas iglesias preguntan a los hijos de sus miembros activos s
desean ingresar plenamente alaiglesia (caso de laLuz del Mundo).

Contamos con € testimonio de 32 conversos que se gjustan a esta descripcion ideal, 16
entrevistados en Matamoros y 16 en Tijuana.*** De este conjunto de biografias hemos deducido
algunas claves microsocioldgicas del cambio religioso que ha provocado € repunte de los credos
protestantes en la frontera mexicana con Estados Unidos. Escondidas bajo la diversidad de los
testimonios recopilados encontramos al gunas regul aridades que nos permiten agregar otros detalles
al retrato minimo del converso tipico ideal. El converso-promedio es una persona bautizada catélica
gue antes de abrasar su nueva fe asistia poco a las ceremonias religiosas. La madre del converso-
promedio es por regla general més religiosa que e padre, o que se relaciona con la preeminencia de
las figuras femeninas en el mundo religioso del converso. El converso tipico-ideal es, por supuesto,
una persona nueva, alguien que ha modificado radicalmente sus habitos de conducta para adecuar
Su vigja vida a su nueva fe; por eso deja de beber, deja de recurrir ala violencia para resolver sus
problemas y eliminan de su vocabulario las palabras altisonantes Ciertamente, no ha cambiado sin
ayuda, los testimonios recopilados confirman el estereotipo que describe a converso-promedio
como un inmigrante que lejos de |os suyos se enrola a congregaciones que le ofrecen 1o que no tiene

(abrigo y cobijo, trabajo, aceptacion, salud, tranquilidad espiritual e identidad).

Cuadro 6.2 Caracteristicas basicas de los conver sos entr evistados

No | Localidad | Iglesia | Nombre Sexo | Edad | Estado civil g%ﬂ%ﬂg
01 | Matamoros SL Margarita Pérez M 32 | Uniénlibre | Inmigrante
02 | Matamoros SL Armida Valdez M 49 Casada Inmigrante
03 | Matamoros SL Rosario Estrada M 56 Casada Inmigrante
04 | Matamoros SL Eugenia Torres M 42 Uniénlibre | Inmigrante
05 | Matamoros SL Algandra Corra M 49 Casada Inmigrante
06 | Matamoros SS Enrigueta Ramos M 50 | Casada Inmigrante
07 | Matamoros SS Teresita Contreras M 50 | Casada Inmigrante
08 | Matamoros PC Joaguin Torres H 37 | Separado Inmigrante
09 | Matamoros PC Daniel Méndez H 40 | Casado Inmigrante
10 | Matamoros PC GracielaDuran M 38 Casada Nativa

11 | Matamoros MS | Agustin Valencia H 39 Casado Inmigrante
12 | Matamoros MS Carlos Melo H 48 Casado Inmigrante
13 | Matamoros PP Elizabeth Aldama M ND | Casada Inmigrante
14 | Matamoros BS Rosa ElviaRivera M 70 | Viuda Nativa

15 | Matamoros IC Guadalupe Maria Almada M 42 Casadd’ Nativa

16 | Matamoros IC Roque Chévez H 36 | Casado Nativo

17 | Tijuana IAFCJ | Patricia Pimentel M 49 Casada Inmigrante
18 | Tijuana IAFCJ | Ernesto Gutiérrez H 40 | Casado” Inmigrante
19 | Tijuana IAFCJ | Norma Ofelia Estudillo M 28 Casada Inmigrante
20 | Tijuana IAFCJ | Osiris Méndez M ND | Soltera Inmigrante
21 | Tijuana IAFCJ | Cristina Franco M 30 Unién libre | Inmigrante
22 | Tijuana IAFCJ | ClaudiaEstrada M 33 Casadd’ Inmigrante
23 | Tijuana IAFCJ | Jovital 6pez M 33 Casada Inmigrante
24 | Tijuana IAFCJ | lliana Archuleta M 34 | Casada Inmigrante

144 |_as entrevistas de Matamoros fueron realizadas en 1999 y |as de Tijuana durante el 2001.
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Continuacion del Cuadro 6.2

No | Localidad | Idlesia | nombre Sexo | Edad | Estado civil ri?g;it%ﬂg
25 | Tijuana LM | Fernando Céardenas H 32 | Casado Inmigrante
26 | Tijuana LM | TomésOlivas H 28 | Casado Inmigrante
27 | Tijuana LM Heriberto Rodriguez H 22 | Soltero Inmigrante
28 | Tijuana LM Carlos Rivera H 36 | Casado Inmigrante
29 | Tijuana LM Dionisio Hermosillo H 30 | Casado Inmigrante
30 | Tijuana LM Ivan Jiménez H 44 | Casado Inmigrante
31 | Tijuana LM | Esperanza Marquez M 39 | Viuda Inmigrante
32 | Tijuana LM | Rubén Linares H 35 | Casado Inmigrante

Nota: Laedad reportada al momento de la entrevista.
# Antes de casarse vivié en union libre con su actual pargja

6.3.1.1. El antesdela conversién: cuando la vida era miserabley no tenia sentido.

Para convertirse, el sujeto debe primero imaginar la posibilidad de abrasar una nueva fe. Esta etapa
previa corresponde a las fases 1, 2 y 3 del modelo causal de conversion de Lofland y Stark. Estos
autores dataron €l inicio del proceso en el momento que el preconverso experimenta tensiones
agudas en su vida. En ese momento, los preconversos experimentan una profunda discrepancia
entre o que quieren y lo que reamente viven. En & caso de los conversos que entrevistamos,
apenas una minoria reconoce haber pasado por unacrisis existencia (entendida como una depresion
aguda provocada por el reconocimiento de que la propia vida no tiene sentido) antes de su
conversion, pero la mayoria recuerda haber pasado por una etapa particularmente amarga antes de

volverse protestante.

Yo estaba desesperada porque mi marido no dejaba de tomar, mi mayor enemigo era €l vicio,
era la cerveza ... entonces me hablaron de Jesucristo que el sanaba y é cambiaba a las
personas viciosas (Margarita Pérez, Sendero de la Cruz-Matamor os)

Y o tenia muchos problemas en la vida (Graciela Duran, Puerta del Cielo-Matamoros)

La vida de los conversos entrevistados parece confirmar la hipétesis que postula la teoria de la
modernizacion adaptada para €l caso de Latinoamérica de que la anomia por urbanizacion es la
clave del mecanismo causa del cambio religioso. Todos ellos pueden ser clasificados de
vulnerables en el momento previo de su conversion. Pero su vida esta més marcada por la miseriay
la frustracion que por la depresion clase-mediera en la que pensaban Lofland y Stark. En sus
biografias también hay elementos para e enfoque clinico de la psicologia que asocia adicciones,
traumatismos infantiles y situaciones de orfandad con € comportamiento considerado problema.
Pero maltrato infantil, hambre, frio y acoholismo pueden tratarse como derivados de la situacién de

pobreza'y marginacion, si 10 que se busca es una causa Ultima.
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6.3.1.2. Buscando una solucion: la busqueda de alter nativas religiosas
A pregunta expresa, algunos entrevistados recordaron la etapa previa a su conversion como una
etapa de busgueda. Como prevé el modelo de Lofland y Stark los conversos se vieron a si mismos
buscando una solucién religiosa. No es una busqueda muy larga, es mas bien corta, de una a tres
iglesias fueron contactadas por e preconverso antes de unirse a su actual iglesia. No es slempre una
busqueda conciente, mas bien es accidental. En realidad, laimagen del buscador como una persona
curiosa gue prueba una serie de opciones antes de decidir laiglesia que mas le conviene no es del
todo cierta. Parte de |os primeros contactos religiosos de un buscador no son ni siquiera un producto
de su iniciativa, no es que €ijan unaiglesia, asisten a ellay prueban, a veces nada més acepta que
un predicador lo visitey le hable de laBiblia en su casa.

Esto no significa que nuestros casos no se gjusten al modelo de buscador propuesto por Lofland
y Stark, digamos que se trata de personas un tanto mas complicadas que lo que sugiere €l
estereotipo, con motivos diversos, algunos hasta extrafios, que a veces comienzan su blsgueda con
alguna forma de terapia 0 esoterismo, y que otras veces ni siquiera buscan, que en realidad son
encontrados por alguien que buscaba a personas como ellos, un reclutador. Asi, por gemplo,
podemos citar €l caso de una enfermera que comenzo6 buscando en la Iglesia metodista, a la que
eligio entre otras iglesias porque tenian personal para atender a sus hijos mientras asistia a servicio
religioso; que luego probd con los Testigos de Jehova, porgue una hermana la invitd a reunirse con
un grupo de estudio de esaiglesia; y que finalmente termino en la Iglesia Apostolica de la Fe en
Cristo Jests (IAFCJ) por invitacion de un extrafio gque conocio en su trabajo. O el caso de un chofer
gue buscd primero ayuda psiquiétrica para resolver los problemas que le ocasionaba su mal
caracter, en neuréticos anénimos y un terapeuta privado, y solo después de haber fracasado en estos
primeros intentos buscd ayuda en la religion, primero con los pentecostales y después con una
iglesia pentecostal mas moderada, lalAFCJ.

El azar gobierna la busgueda. Cuando una persona comienza a buscar, es dificil pronosticar en
que iglesia habr& de terminar, cualquiera podria ser la elegida. Los atractivos de una iglesia que

seducen a un buscador son tan diversos, como Sus propios motivos:

YO queria que mis hijos tuvieran una educacion religiosa, que no crecieran asi cComo nosotros
asi sin nada 'y empecé a ir a varias iglesias antes de quedarme en esta iglesia porque yo me
acerqué primero a la Iglesia metodista, en cierta forma por comodidad porque €ellos tenian
cunas y cuidaban a los nifios; estuve asistiendo un tiempo ahi pero después me alejé porque
no me adapté (Patricia Pimentel, |AFCJ-Tijuana).

Es obvio que lasiglesias con |os proselitistas mas activos y persuasivos tiene més oportunidades
de captar a més cantidad de buscadores. Los buscadores muchas veces llegan solos a la iglesia
elegida pero con més frecuencia son invitados por un reclutador que vio en ellos un buen prospecto.
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Cuando ya era enfermera, conoci a una muchacha que estaba deshidratada y yo le puse
suero y ahi conoci a su suegro. En ese entonces yo sentia que hacia cosas buenas, a los
necesitados no les cobraba, yo ayudaba a la gente, |0 mas que podia. Cuando platique con €,
me dijo, aunque usted sea muy buena persona, si no acepta a Cristo como su salvador nada
de lo que haga tendra validez. Pero cdmo que esto no tiene validez, le dije, tiene que tener
alguna validez, si estoy haciendo algo bueno y si ocupan una inyeccion, si ocupan esto,
incluso dinero, yo les ayudo lo mas que puedo y me siento bien... El y su esposa empezaron a
ir ami casa para hablarme de la Biblia, eran unas personas ya grandes... Entonces yo si crei
todo. Fui alaiglesiay me gust6 (Patricia Pimentel, IAFCJ-Tijuana).

Como Weber observé hace casi un siglo, las creencias religiosas no son irracionaes mientras el
sujeto de la fe recibe 1o que busca. En € caso de nuestro entrevistados, € Dios que buscaban y
dicen haber encontrado es un Dios poderoso que resuelve problemas diversos. Los problemas que
buscaba solucionar €l converso cuando decidié abandonar su pasado catélico son, sobre todo,

problemas maritales y de salud.

Mi esposa y yo tuvimos unos problemas en € 85, ella se fue y yo me quedé solo en el
departamento, entonces yo me encomendé a los santos, a las imagenes que me ensefiaron
pero nunca me contestaron y como yo soy muy desesperado y soy muy corajudo y capto las
cosas asi entonces digo a lo mejor ni me escuchan a lo mgor nomas me estan viendo y no
hacen nada por mi y fue por casualidad que conoci a un pastor pentecostés, €l me dijo esos
no tienen poder ni te escuchan dice mejor pidele a Dios como me estas diciendo a mi y asi
pideselo[...] Conoci al pastor por casualidad porque yo estaba buscando a mi mujer, fui a
casa de una de sus amigas cristianas y ahi fue donde conoci al pastor. Hablamos de Dios.
Cuando me regresé al apartamento, en la noche me dije a ver si es cierto, me acuerdo que me
postre en el apartamento voltee hacia €l techo y le dije si tu me regresas a mi compariera yo
sigo tu palabra y voy a la iglesia, yo creo fue en un momento de desesperacion que yo busgué
a Dios para pedirle que me regresara a mi mujer, a mi compariera, a la que hoy es mi esposa
y me acuerdo que se lo pedi en la noche y al otro dia llegd ellay dije mira nomas, entonces
de ahi ya empecé a creer en Dios (José Antonio Vazquez, 1AFCJ-Tijuana).

A titulo de hipétesis para futuras investigaciones podria especularse que los buscadores van de
iglesia aiglesia porque la solucién a sus problemas depende de un cambio de habitos y costumbres
gue no es facil realizar de modo que sufren recaidas e imputan su propio fracaso ala opcion elegida
por lo que deben una vez mas reiniciar su busqueda. Al menos este es el caso de un hombre que
tenia serios problemas conyugales por su mal carécter. En el caso del marido abandonado por su
mal carécter, unirse a una iglesia pentecostal no le resolvié su problema de fondo porque siguié
embriagandose y golpeando a su mujer y entonces, al reconocer que su nueva fe no le resolvia su

problema, dio por hecho que algo andaba mal en su doctrinay reinicio su busqueda.
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El pastor pentecostal me bautizd cuando vivia en unién libre, pero eso estuvo mal. El
bautismo asi no procede, €l pastor debid primero casarme 'y luego bautizarme ....eso me hizo
dudar y dgjedeir alaiglesia[...] En 1991 o 1992 me pare frente a un templo apostélico y 2
hermanos se me acercaron. Me dijeron que me casara, me dijeron ‘s con Dios quiere estar
primero casese con su compafiera que esta viviendo en pecado delante de Dios' y yo entendi
€S0 Y Nos casamos... Y ya casado me bauticé (José Antonio Vazquez, |AFCJ-Tijuana).

6.3.1.3. Los caminos delafe: € papel delafamiliay lasredes sociales en € cambio religioso.

Ninguno de los conversos entrevistados corresponde a los tipos de conversion coercitiva de la
tipologia de seis carreras de conversion propuesta por “Lofland y Skonovd (1983), en “Patterns of
Conversion”. Entre los entrevistados hay casos que corresponderian a los tipos intelectual, mistico,
experimental, afectivo y revivalista de latipologia de Lofland y Skonovd. Lavia mistica, dice Pratt,
es e prototipo de la conversion en occidente. La afectiva es no obstante, la trayectoria mas
interesante porque su anadisis podria iluminar la manera en que las redes sociales sirven a las
iglesias para convertir familias enteras a partir de un primer sujeto.

Quien recluta a converso es alguien cercano: un familiar (madre o abuela, principalmente), €l
conyuge, un familiar del cdnyuge (suegra o cufiadas, principalmente) o un compariero de trabajo.
No faltan quiénes fueron reclutados por desconocidos, pero en la mayoria fue una persona de
confianza. En algunos casos, fue un familiar con mas tiempo de residir en la ciudad que fue €l
mismo que les prestd apoyo cuando ellos llegaron del sur alafrontera. No obstante, seria un exceso
decir que las redes de acceso a laiglesia son las mismas que |os conversos usaron para avanzar en
sus recorridos migratorios. Cas todos son inmigrantes, pero algunos de ellos fueron convertidos en
sus lugares de origen (y los que fueron convertidos en la frontera no conocen ni han trabajado en los
Estados Unidos, |o que resta fuerza alaidea del contacto con ese pais como un factor determinante
del cambio religioso). Es interesante observar que algunas mujeres que se casaron con cristianos
alejados de su iglesia, Ilegaron a convertirse por su propia cuenta 'y luego convencieron a su pareja
de incorporarse a su iglesia'y no al revés como podria esperarse. En estos casos, no obstante, la
suegrallegaajugar un papel muy activo, invitando asu nueraasu iglesia.

Que d reclutador sea una persona cercana a converso es una idea que alimenta la hipétesis de
gue las iglesias protestantes avanzan colonizando redes sociales completas, comenzando por una
persona y continuando con la mayor cantidad de sus familiares, amigos y conocidos. Esto
contradice laimagen de un inmigrante recién llegado lgos de |o suyos que por su aislamiento vive
una situacion andémica. La verdad es que mucho de los migrantes convertidos que entrevistamos no
eran recién llegados, tenian ya muchos afios viviendo en la frontera. No obstante, su conversion
puede seguirse viendo como una forma de integracion a la sociedad urbana, que €l cambio de

adscripcion religiosa le venga de familiares o de otros inmigrantes habla de una comunidad de
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migrantes que ve la conversién como una de las tantas ayudas que los primeros en emigrar dan a
sus familiares y paisanos que llegan después que ellos a la ciudad.

6.3.1.4. El momento dela conversion.
SAlo algunos recuerdan el momento exacto de la conversion. Pero hay quienes recuerdan hasta el
diay lahora

Me converti el miércoles 17 de abril de 1996 a las diez de la mafiana (Joaguin Torres, Puerta
del Cielo-Matamoros)

Yo recuerdo que fue €l jueves 12 de diciembre de 1987, cuando decidi que iba a pertenecer a
laiglesia. (Sergio Octavio Velazco, Luz del Mundo-Tijuana).

Quiénes recuerdan e momento lo sitllan en cualquier punto del continum que une su pasado
catdlico con su presente cristiano-evangélico, ya sea poco 0 mucho después de que €l primer
reclutador les predico el evangelio. Algunos informan haberse convertido en la primera visita a un
templo no-catdlico pero admiten que su primer contacto con miembros de la iglesia fue muy
anterior a esa visita. Estos conversos parecen haber sido sujetos de una larga labor de
convencimiento por parte de su reclutador. Muchos de quiénes se convirtieron en su primera visita,
recibieron en su casa a un evangelista o asistieron a otro hogar a estudiar la Bibliay no asistieron a
un templo hasta después de sentirse que sus nuevas creencias habian madurado.

No todos recordaron el momento de su conversion, el turner-point del que hablan Lofland y
Stark (1965). Unarazon es que algunos tardaron tanto tiempo buscando o decidiendo que se puede
decir que su ingreso alaiglesia fue paulatino. Obligados a identificar el momento de su conversion
los conversos tienden a indicar €l primer dia que asistieron a templo, aunque hay excepciones que
lo sittian antes (cuando entraron en contacto con un miembro de laiglesia que sirvi6 de reclutador)

0 después de esa primera visita.

Yo lo senti hasta la tercera visita, era un domingo, las palabras del predicador comenzaron a
[lenar mi vida, entonces me dije, o Unico que quiero es hacer |o mismo que hacen €llos. Yo
pensaba que ya habia aceptado al Sefior, pero estaba muy incrédula, como gque no queria
creer, yo queria ver para creer, yo queria sentir y eso fue lo que me paso ese dia. Cuando €l
predicador puso su mano en mi cabeza yo senti algo bien caliente dentro de mi que ardia 'y
comencé a hablar, comencé a gritar, no sé que paso. Era como las 10 de la noche y yo de ahi
me levante a la 1 de la mafana [...] esa noche el sefior me cambié definitivamente (Graciela
Duran, Puertadel Cielo-Matamoros).

Se ha dicho que la intensa emocion que despliegan |os pentecostal es en sus ceremonias es uno de
sus principales atractivos. Encontramos testimonios que confirman que para algunos asi sucede.
Pero también descubrimos que algunos pentecostal es encontraron ciertaincomodidad al convivir la
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primera vez con semejante explosion de emociones. En su primera visita a un templo pentecostal
les parecio que se incurria en una manifestacion excesiva de emociones. Esto no impidio que se

unieran alaiglesia pero pudo haber retrasado su conversion.

Me asuste porque era muy diferente, alla con los catdlicos no sientes tantas emociones,
cuando yo empecé a ver que la gente lloraba, que pasaba al altar y cuando oraban por ellos
pues yo decia jqué pasa! No entendia (Osiris Méndez, IAFCJ-Tijuana).

Y cuando comenzaron los cantos veia como alababan a Dios, como |o adoraban, la gente
lloraba y dije por qué estan llorando, yo me preguntaba por qué lloran, les estaran
pellizcando o algo les estén haciendo, les estaran pegando fue lo que pensé (Graciela Duran,
Puertadel Cielo-Matamoros)

Fui con una amiga que me invitd, no platique con nadie. Y le decia a mi amiga ¢qué pasa
aqui?(Jovita Lopez, IAFCJTijuana)

6.3.1.5. Cambio deréligion y despertar religioso

Todos los entrevistados fueron catdlicos antes de convertirse a protestantismo, pero con excepcion
de 8 personas que admiten haber sido muy religiosas, todos dicen que eran catélicos por tradicion
no por conviccion. La conversion significa e nacimiento de una religiosidad desconocida para €l
converso, hay quienes incluso niegan haber tenido antes unareligion, no obstante que reconoce que
sus padres y abuelos eran catdlicos y que asistian a ceremonias de la iglesia como bautismos,

primeras comuniones, quincearios, bodas y funerales.

6.3.1.6. La metamorfosis: los cambios posterioresala conversion
Como Pratt lo habria previsto, los conversos entrevistados para esta tesis dividen la biografia
personal en un antes denostado y un después ensalzado. Un hombre entrevistado de la Luz del

Mundo lo dijo claramente.

Conocer esta iglesia cambio mi vida, ahora me siento feliz, en armonia y conozco la
verdadera realidad y o que tiene valor, la vida. Porque antes de que conociera laiglesia yo
no sabia lo que era vivir (Heriberto Rodriguez, Luz del Mundo-Tijuana).

Los principales cambios personales de un converso tipico son algunos muy grandes, como dejar
de beber, y otros, la mayoria, muy peguefios pero significativo desde el punto de vista del propio
converso, como dejar de proferir malas palabras y vestirse-- las mujeres-- de una forma méas
recatada.

Las modificaciones en e comportamiento que los conversos mencionan refutan e enfoque
clinico que ve a la conversion como una enfermedad mental que requiere tratamiento. Algunos
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conversos eran decididamente neurdticos que moderaron su conducta agresiva a congregarse con

Sus nuevos comparneros de iglesia.

He cambiado, antes me enojaba y no queria reconocer mis errores y faltas ante los demas, a
veces lastimaba a personas y no me importaba como se iba a sentir esa persona. Ahora ya no
hago eso (Osiris Méndez, IAFCJ-Tijuana).

Mis relaciones con mi esposo han mejorado bastante, porque ya tengo mas paciencia con €,
ya no le grito como antesy no por é sino por Dios (Patricia Pimentel, IAFCJ-Tijuana)

Estas personas dicen haber corregido su conducta a raiz de su conversion. En esta medida, las
congregaciones de conversos funcionan como grupos para adictos, como Alcohdlicos AnGnimos y
Neurdticos Anénimos. Asi 1o sugiere e que muchos de los hombres y algunas mujeres acepten
haber dejado de beber araiz de su conversion.

En los cambios personales més citados por los entrevistados esta el de hablar mejor y haber
adquirido el habito de leer la Biblia. Sus testimonios sugieren que la conversion mejora ciertas
habilidades sociales, como la capacidad de lectura y la comunicacion verba.** El lenguaje es
crucial para quienes adoptan un texto escrito como autoridad maximay se unen a una religion de
proselitistas como € protestantismo, cuyos fieles se sienten obligados a convertir a otros
hablandoles de lo que dice la letra escrita del texto sagrado. En este cambio debe encuadrarse €l
significado que los conversos le dan a dejar de ser “mal hablado”, de proferir “malas palabras’ o
“groserias’ 1°.

El cambio mayor no radica en la aparienciay e comportamiento de los conversos, radica en su
actitud ante laviday en el significado que le dan a ella. Cuando uno empieza a conocer |la palabra
de Dios ya cambia todo, ideas, forma de pensar, de ver las cosas, de valorar la vida (Osiris
Méndez, IAFCJ-Tijuand). Los conversos renuncian a odios acendrados y superan vigjas rencillas.
Ahora tengo en mi mente el pensamiento constante de hacer el bien en vez de hacer e mal (Iliana
Archuleta, IAFCJTijuana) Se vuelven més agradecidos con la vida. Interpretan su situacion
personal de una forma menos trégica, su vida misma se vuelve mas llevadera, a pesar de continuar,
la mayoria, sumidos en la pobreza material. Hasta ahora la felicidad nadie nos la habia dado, solo
Jesucristo ...y ahora somos muy felices...al menos yo soy muy feliz (Margarita Pérez, Sendero de la
Cruz-Matamoros). Esta opinion nos recuerda e enfoque que estudia la conversion como un
problema que se refiere al sentido que las personas dan a su vida; en linea con la idea de que la

religion es un fendbmeno de imputacién de sentido.

5 Aunque los entrevistados més claros, ordenados y explicitos en su testimonio fueron los de mayor escolaridad.

146 Hipotéticamente, podriamos decir que este cambio enriquece las habilidades comunicativas del converso. Erradicar del lenguaje unas palabras tan
usadas para sustituirlas por otras virtualmente nuevas dota a converso de un vocabulario alterno quiza mas preciso y rico en matices. Esto porque las
“groserias’ tienen muchos significados y su uso frecuente reduce el vocabulario requerido para hablar de las cosas a que nombran. Témese por
gemplo el verbo “chingar” , que significa molestar, ganar o violar sexualmente. Para erradicarla de su lenguaje €l converso necesita incorporar a su
vocabulario tres palabras y restar sélo una, obteniendo una ganancia de dos palabras...y mas todavia si se consideran también las palabras derivadas
como €l sustantivo “chingado” (hostigado, vencido y violado) y €l adjetivo “chingén” (bueno, mejor).
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La metamorfosis, no obstante, apenas s toca lo cimentos del machismo. Degjar de beber no
reformula la definicion de roles tradicionales, al contrario permite que emerjan con mayor claridad.
Los hombres convertidos encuentran la manera de conciliar e maltrato hacia sus mujeres con su
nuevafe. Le doy gracias a Dios porgue tengo una compariera que ha aguantado lo que le he hecho,
me ayuda me ha dado dos hijos hermosos gracias a ella y a Dios porque me ha dado una familia
gue no merecia (Ernesto Gutiérrez, IAFCJ-Tijuana). Las mujeres de conversos observan que ellos
son més hogarefios y cumplen mejor su papel de proveedor y se abandonan agradecidas a las tareas
domesticas con la tranquilidad de tener ahora un buen proveedor. Lo que a mi me interesa es tener
mi casa limpia (Margarita Pérez, Sendero de la Cruz-Matamoros).

L os conversos entrevistados no son todos puritanos, pero en general son conservadores. Esto es
posiblemente, un efecto del tipo de iglesia donde encontramos a nuestros entrevistados, las dos que
elegimos en Tijuana, son muy conocidas por su rigorismo, sobre todo la Luz del Mundo, que
prohibe bailar, desalienta € uso de maquillgje y recomienda € uso de faldas largas. Algunas

mujeres dicen no bailar y vestirse recatadamente™*’

, otras se lamentan de la liberacion sexua y la
falta de recato de las mujeres que ven en las calles, como una mujer de la Luz del Mundo que
afirma que el principal problema de sus vecindarios es que hay muchas mujeres liberales (...) Entre
las mujeres entrevistadas no falta quienes vean en el matrimonio y la maternidad su destino natural:
yo pienso gue la finalidad de toda mujer es llegar al matrimonio y tener hijosy tratar de ser feliz
con la persona con quien uno vive (lliana Archuleta, IAFCJTijuana).

L os conversos también creen que su nueva fe les ha traido salud, razén mas que suficiente para
ver lavida de mejor manera. La sanidad o “curacion divina’ es una de las razones que |0s conversos
afirman haber tenido para elegir a su actual iglesia. En la trégica vida de los conversos abundan las
enfermedades propias o0 de algun familiar cercano y querido. Que las oraciones a Dios antecedan a

la cura de la enfermedad tantos afios padecida reafirma en |os conversos su nuevafe.

6.3.1.7. La vida en la nueva fe: tolerancia e intolerancia religiosa de familiares, vecinos y
comparier os de trabajo.

Son pocos los que admiten haber sido victimas de intolerancia religiosa por parte de sus vecinos y
comparieros de trabajo, aungue son frecuentes los casos en que se quejan de la incomprension y
animadversion de sus propios familias, padres y hermanos, bésicamente. Segun parece los
familiares ven con temor el rompimiento con las tradiciones, aungue algunos se acomodan con €l

tiempo alas nuevas creencias del converso e incluso se unen asuiglesia

147 Aunque algunas todavia extrafian sus viejas diversiones. Hay veces que muevo €l piecito porgue oigo la misica y sigo el ritmo, pero de que yo me
pare a bailar no, eso ya se me quitd. Mi vicio era bailar y bailar (Eugenia Torres, Sendero de la Cruz-Matamoros).

220



Mi mama no esta de acuerdo, mi abuelita tampoco esta de acuerdo, mi papa no opina nunca,
pero mi mama no esta de acuerdo (Cristina Franco, IAFCJ-Tijuana).

Mis padres al principio se molestaron porque €ellos son catélicos de hueso colorado, me
decian ‘te lavaron el cerebro esos cristianos' . Mis padres se opusieron a mi nueva religion
pero cuando vieron mi cambio no dijeron nada, al contrario. Yo losinvito al templo y a veces
me acomparian. Yo les digo que no cambié de religién, sino que busqué al sefior y lo encontré
(Claudia Estrada, IAFCJ-Tijuana).

Cuando los vecinos y comparieros de trabajo llegan a hostigar a los conversos es con burlas e
ironias. En los hombres sucede el mismo efecto que les ocurre a los miembros de Alcohdlicos
Anbdnimos. sus antiguos comparieros de parranda repudian su recién estrenada abstencién. Pero la
imagen que se traduce de los testimonios consultados es de amplia tolerancia, podria decirse que
incluso son bien aceptados en sus conocidos del vecindario y el trabgjo.

[...] y ahora siento como Dios a cambiado mi forma de pensar, hay muchachas de la fabrica
gue me dicen ‘Hay Osiris porque eres asi en tl no eras asi es porque asi son entuiglesiay tu
ya eres diferente’  y me da mucho gusto porque me he hecho mas sencilla hacia las personas
empecé a comprenderlas no ha herirlas asi como antes lo hacia, ahora ya tengo otra manera
de pensar y de ver la vida. Por gjemplo, en la fabrica a veces se hacen competencias entre
lineas de ensamble y yo le pido a Dios que no haya en mi eso de que vamos a ganar, todo lo
degjo en las manos de Dios, a veces hasta ayuno para que Dios nos ayude y la linea este
estable y todos me preguntan Osiris por qué tu linea es la mejor y yo les digo a las
muchachas del grupo que estan conmigo que no debe haber entre nosotros envidia y que
debemos ser humildes y si vamos a ganar que sea por nuestro propio valor y no porque nos
[levamos bien con €l supervisor, que sea algo que Sse reconozca por nuestros propios méritos
y esfuerzos no por otra cosa y por ese lado nuestra linea es mas estable. Yo soy la lider,
gracias Dios que me da la paciencia para poderlos orientar (Osiris Méndez, IAFCJ-Tijuana).

Hay que tener, sin embargo, cautela y no ver en esta aceptacion la completa ausencia de
fricciones con e mundo secular. La lealtad de los conversos con su nueva congregacion y sus ritos
en ocasiones choca con los deseos del empleador de mantener a su completa disposicién a todos sus
empleados.

Al principio me pedian mucho tiempo extra y yo llegaba al culto apenitasy a veces me decia
voy a cambiar de trabajo, porque el enemigo siempre busca la manera y a veces uno dice hoy
no voy alaiglesia por el tiempo extra o me voy a quedar para gue no me digan nada, pero yo
les decia, saben que yo no puedo € jueves porgue voy a la iglesia. Hable hasta con €l gerente
general, él no sabia que yo ya era cristiana y entonces é me dijo que por qué no me quedaba
los juevesy yo le dije que era cristiana, que me habia bautizado, entonces é me dijo pues no
te quedes, vete. Me ayudo e buen récord que tengo, también eso me ha ayudado soy muy
trabajadora y me gusta lo que hago y ellos ven que no soy una persona gque cause problemas
(Osiris Méndez, IAFCJTijuana).
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6.3.1.8. Laiglesiay la cama: unionesy matrimonios
Con la excepcion de tres mujeres y dos hombres, todos |os conversos entrevistados son casados 0
viven en union libre. Pero el conyuge no comparte, en todos los casos, la misma religion. Son
mujeres quiénes declaran vivir con una pareja de otra religion. Aparentemente, la regla es que
cuando el hombre se convierte la mujer 1o sigue y con € tiempo se une a su iglesia, pero a la
inversa no sucede siempre. Los casos de uniones maritales plurireligiosas que encontramos son
todas de mujeres conversas unidas a catélicos que no aceptaron cambiar de religion como ellas.

Es extrafio que dado € estereotipo de rigorismo moral que envuelve a protestantismo existan
conversos viviendo en unién libre. Pero en readlidad no resulta tan extrafio, si se recuerda que la
decision de casarse no es exclusiva del converso, € conyuge también cuenta y s este no quiere

casarse no hay boda.

Yo no estoy de acuerdo con la union libre, si estamos asi, s no estamos casados, es por
decisiéon de @ (Cristina Franco, IAFCJ-Tijuana).

Algunos conversos que reportan estar casados, reconocen que comenzaron viviendo en unién
libre con sus actuales pargjas. Unos se casaron antes de convertirse y otros después de hacerlo.
Quienes se casaron después de convertirse reconocen que su estado civil les preocupaba por
considerarlo pecaminoso. La union libre no es un fendmeno extrafio en la poblacion mexicana, por
lo que latolerancia de algunas iglesias protestantes hacia sus miembros puede deberse simplemente
a la aceptacion de una situacion de hecho que las rebasa. Aungue se tiende a pensar que la union
libre es una practica exclusiva de liberales instruidos y radicales politicos, hay quienes sostienen
gue es algo muy frecuente entre las clases desprotegidas, |as que sabemos son la principal fuente de

aprovisionamiento de |as iglesias protestantes'®.

Cuadro 6.3 Tipos de uniones

Religion antes de la unién : .
Clave - Tiempo de conversion
Hombre Mujer

Iguales Protestante Protestante Antesdelaunion.

Ambos Catdlica Catélica Posterior alaunién. Uno se convierte primero y
después convierte a otro

Hombre por Catdlica Protestante Posterior alaunién. Lamujer convierte al hombre.

mujer

Muijer por Protestante Catdlica Posterior alaunién. EI hombre convierte alamujer

hombre

Plural Catdlica Catdlica Posterior ala unién. Uno de los dos se convierte
mientras el otro permanece catélico

Fuente: Investigacion realizada por € autor en las ciudades de Matamoros (1999) y Tijuana (2001)

148 Oscar Lewis, autor de Los hijos de Sanchez, en su obra La cultura de la pobreza informé que los pobres de la ciudad de México acostumbran a
vivir “arrejuntados’, sin boda de por medio y concluye que no casarse es un el emento de la cultura de la pobreza.
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Analizando las uniones (legales 0 de hecho) de nuestros entrevistados en una perspectiva
temporal (desde €l inicio de la union a momento en gque se les entrevistd) encontramos que pueden
clasificarse en cuatro tipos, dependiendo si e converso se convirtié antes o después de launiéony si

en € curso de la unién su pareja se convirtié o no a protestantismo:

1.-Uniones entre protestantes. Un hombre protestante y una mujer protestante se unen
(comienzan a vivir juntos con o sin boda de por medio) y permanecen juntos en la misma
iglesia. En este caso la conversiéon ocurre antes de que € converso se una a su actua pareja.
Cuando decide unirse busca 0 encuentra una pareja en su propia iglesia. En la Iglesia Luz del
Mundo esta clase de union eslaregla. (Ver clave IGUALES en el Cuadro 6.3)

2.-Uniones de personas catdlicas que con e tiempo se convierten en una pareja protestante: Un
hombre catdlico y una mujer catélica se unen; tiempo después uno de los dos se convierte y mas
tarde convierte a otro (ver clave AMBOS)

3.-Uniones de una persona catélica con una persona protestante que con el tiempo se convierten
en una pareja protestante. En este caso tenemos dos variantes, dependiendo de quien convierta a
quien. En la primera, un hombre catélico se une con una mujer protestante, tiempo después la
mujer convierte a hombre. Estamos hablando de los casos en que un hombre es convertido al
protestantismo por su parga. (Clave HOMBRE POR MUJER). En la segunda: Un hombre
protestante se une con una mujer catdlica, tiempo después e hombre convierte a la mujer.
Hablamos de que una mujer es convertida a protestantismo por su pareja. Son casos de mujeres
catdlicas que se casaron con un pastor protestante que con €l tiempo las convencié de sumarse a
suiglesia(MUJER POR HOMBRE).

4.- Uniones de personas catolicas que con el tiempo se convierten en una union plurireligiosa:
Un hombre catdlico y una mujer catdlica se unen; tiempo después uno de los dos se convierte
pero el otro permanece catolico. Esta unién es plurireligiosa por laincapacidad del converso de
convertir a su pareja, 0 a su aceptacion de la diversidad religiosa. En la muestra de conversos
entrevistados los Unicos matrimonios plurireligiosos son de mujeres convertidos al
protestantismo unidas con hombres catélicos. Son casos en que una mujer catolica se convierte
al protestantismo y fracasa en convertir a su marido o compafiero que permanece catélico
(PLURAL)

De esta simple clasificacion se deduce un par de conclusiones. La primera es que |os conversos
protestantes prefieren las uniones unireligiosas. Lo normal para un converso protestante, si el
matrimonio ocurre después de su conversion, es unirse a una persona de su mismaiglesia; y en los
casos en que abrasan su nueva fe cuando yatienen una paregja, 1o normal es convertirla. Las uniones
plurireligiosas son la excepcidn alareglay expresan més una frustracion que una manifestacion de
tolerancia religiosa. Encontramos casos en |0os que personas protestantes se unieron a personas
catdlicas pero suponemos que la aceptacion de la persona protestante nunca fue absoluta, porque
con el tiempo su pargja termind convirtiéndose. La segunda conclusion se deriva de la primera, la
conversion de una persona unida a otra, puede terminar en una segunda conversion (y hasta mas s
se cuentan los hijos). Este resultado contrasta con el caso de los convertidos solos, cuando llega el

tiempo de unirse estos conversos no buscan a una persona catdlica sino a alguien de su misma
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iglesia. Esto confirma que las iglesias crecen colonizando redes sociales, y que en e caso de los

conversos casados eso comienza con su pareja. Pero no es una estrategia para todos los casos,

porque existen tendencias endogamicas en |os conversos solteros.

Cuadro 6.4 Caracteristicas basicas de las uniones conyugales de |os conver sos entr evistados

Iglesiaalaque

pertenecia al : . :

No | Iglesia Nombre Es;a_do momento de Ig:ﬁgrggnfggﬂge Iglesia del cé_nyuge TL:gioége
civil casarse o e en la actualidad

unirse con su

actual pargja
01 | SC Margarita U libre Catdlica SenderodelaCruz | SenderodelaCruz | M por H
02 | SC Armida Casada Catdlica Catdlica Catdlica Plura
03 | sC Rosario Casada Catdlica Catdlica SenderodelaCruz | Ambos
04 | SC Eugenia U libre Catdlica SenderodelaCruz | SenderodelaCruz | M por H
05 | SC Algjandra Casada Catdlica Catdlica SenderodelaCruz | Ambos
06 | SS Enrigueta Casada Catdlica Catdlica SenderodelaCruz | Ambos
07 | SS Teresita Casada Catdlica Sendero Salvador Sendero Salvador M por H
08 | PC Joaquin Separado NO PROCEDE | NO PROCEDE NO PROCEDE
09 | PC Daniel Casado Catdlica Catolico Puerta del Cielo Ambos
10 | PC Graciela Casada Catdlica Puerta del Cielo Puertadel Cielo M por H
11 | MS Agustin Casado Monte Sinal Catdlica Monte Sinal M por H
12 | MS Carlos Casado Catdlica Monte Sinai Monte Sinai H por M
13 | PP Elizabeth Casada Catdlica Catdlica Principe de la Paz Ambos
14 | BS Rosa Elvia Viuda NO PROCEDE | NO PROCEDE NO PROCEDE
15 | IC Guadalupe Casada Catdlica Catdlica Iglesiade Cristo Ambos
16 | IC Roque Casado Catdlica Catdlica Iglesiade Cristo Ambos
17 | IAFCJ | Patricia Casada Catdlica Catdlica Catdlica Plura
18 | IAFCJ | Ernesto Casado Catdlica IAFCJ IAFCJ H por M
19 | IAFCJ | NormaOfelia | Casada IAFCJ IAFCJ IAFCJ Iguales
20 | IAFCJ | Qsiris Soltera NO PROCEDE | NO PROCEDE NO PROCEDE
21 | IAFCJ | Crigtina U libre Catdlica Catdlica Catdlica Plura
22 | IAFCJ | Claudia Casada IAFCJ Catdlica IAFCJ H por M
23 | IAFCJ | Jovita Casada Catdlica Catolico Catdlico Plura
24 | IAFCJ | lliana Casada IAFCJ IAFCJ IAFCJ Iguales
25 | LM Fernando Casado Catdlico Catolico Luz del Mundo Ambos
26 | LM Tomas Casado Luz del Mundo | Luz del Mundo Luz del Mundo Iguales
27 | LM Heriberto Soltero NO PROCEDE | NO PROCEDE NO PROCEDE
28 | LM Carlos Casado Luz del Mundo | Luz del Mundo Luz del Mundo Iguales
29 | LM Dionisio Casado Luz del Mundo | Luz del Mundo Luz del Mundo Iguales
30 | LM Ivén Casado Luz del Mundo | Luz del Mundo Luz del Mundo Iguales
31 | LM Esperanza Viuda NO PROCEDE | NO PROCEDE NO PROCEDE
32 | LM Rubén Casado Luz del Mundo | Luz del Mundo Luz del Mundo Iguales

Nota: Las claves se explican en €l cuerpo del texto. El nimero de casos de cada clase y subclase es: IGUALES, 7
casos, AMBOS, 8 casos; HOMBRE POR MUJER, 3 casos, MUJER POR HOMBRE: 5 casos; PLURAL: 4 casos.

6.3.2. L osconversos atipicos

La forma en que las iglesias protestantes recluten a sus miembros, concentrandose tanto en las

personas vulnerables como en sus familiares cercanos, ha producido dos clases adicionales de

conversos, que aqui hemos llamado conversos tempranos y conversos en pareja. Los primeros son,

en su mayoria, hijos o hermanos menores de conversos adultos que se unen a la iglesia por

influencia de éstos. En estos casos es dificil hablar de auténticos conversos, pues entre los nifios y
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adolescentes el cambio de unareligion a otra es menos traumatica, que la de un adulto. En ellos no
encontramos la crisis que antecede ala conversion ni tampoco dividen ellos su biografia en un antes
y un después. Asi por gemplo, un ministro de la Luz del Mundo cuyos padres se unieron alaiglesia
cuando € tenia un afio no puede més que pensar, como efectivamente |o hace, que toda su vida ha
profesado la misma fe (Sigfrido M, 79 afnos, Luz del Mundo). “La verdad fue como s hubiera
nacido en el evangelio, creo que mi conversion no fue una decision”, dice Luciano uno de los
hermanos menores de un inmigrante que se convirtio a la Iglesia de Cristo y luego ayudo a su
madre y hermanos, incluyendo a Luciano, ainstalarse en Matamoros (Luciano, Iglesia de Cristo, 32
anos). Como es obvio, estos “conversos’ son muy parecidos en sus caracteristicas
sociodemogréficas a sus hermanos y padres que si pasaron por un verdadero cambio dereligién. La
mayoria de ellos son inmigrantes, que acompafiaron 0 siguieron poco después a sus padres o
hermanos en su vigje del interior del pais alafrontera. Sus problemasy sus vivencias son parecidas.
“He tenido que evitar |o que se supone que es normal en una joven que es andar en lugares donde
hay diversion, como bailes, donde las muchachas toman, fuman, donde se escucha un lenguaje que
no es sano”, dice Josefina, que es hermana de Luciano, y que tenia 11 cuando comenzé air ala
iglesia (Josefina, Iglesia de Cristo, 33 afios). Como los conversos que se unen a su iglesia en edad
adulta, los conversos tempranos prefieren relacionarse con personas de su mismaiglesiay cuando
se involucran con catdlicos con € tiempo tratan de convertirlos a su iglesia. Los solteros tienen
novias de la misma religion y los casados se casan con mujeres de la misma religion. La Unica
persona que reporta vivir en unién libre, Maria, se consuela diciendo que su marido es un buen
hombre que asiste a su iglesia para complacerla a ella, aunque es claro que €ella no vive asi por su

gusto.

Yo le digo a mi marido, nos deberiamos de casar por lo civil, y é dice: jno! ¢por qué? ¢para
gué? ¢para que al rato nos estemos divorciando? Asi hemos vivido muy tranguilos, somos
una pareja feliz (Margarita, Luz del Mundo, 40 anos).
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Cuadro 6.5 Caracteristicas basicas de |os conver sos atipicos entrevistados.

. . Estado Condicién Tipo de

Localidad | Iglesia | Nompre £20 | Bk civil migratoria conR/erso
01 | Matamoros | IC Josefina M 33 Soltera Inmigrante | Temprano
02 | Matamoros | IC Luciano H 32 Soltero Inmigrante | Temprano
03 | Tijuana IAFCJ | Esther M 24 Soltera Inmigrante | Temprano
04 | Tijuana LM Antonio H 33 Casado Nativo Temprano
05 | Tijuana LM Jeremias H 29 Casado Inmigrante | Temprano
06 | Tijuana LM Margarita M 40 ng'gn Inmigrante | Temprano
07 | Tijuana LM Sigfrido M 79 Casado Inmigrante | Temprano
08 | Matamoros | SC Gudelia M 40 Casada No dato En parga
09 | Tijuana LM Samuel H 40 Casado Inmigrante En parga
10 | Tijuana IAFCJ | Mirna M 40 Casada Inmigrante En parga
11 | Tijuana IAFCJ | Melisa M ND Casada” Inmigrante En parga
12 | Tijuana LM Jonés H 59 Viudo Inmigrante | En parga

Nota: Edad reportada al momento de la entrevista.
(#) Antes de casarse vivié en unién libre.

Pero todo esto no significa que no existan infantes precoses que cambien de religion por su
propiainiciativa. En Tijuana encontramos una mujer que siendo adolescente comenzé a asistir a un
templo de laiglesia apostdlica, en compafiia de sus hermanos menores, y luego convirtié a su madre
y a su padrastro. Su conversion es claramente un acto de iniciativa propia, en la medida en que se

acerco alaiglesia en contra de la opinion de su madre, de quién dependia.

Mis hermanos y yo queriamos estar cerca de donde estuvieran hablando de Dios. Aunque mi
mama nos golpeaba y regafiaba, porque no queria que fuéramos a ninguna iglesia, no sé por
gué motivo, pero no queria, nos golpeaba, pero seguimos yendo (Esperanza, IAFCJ, 24 afios).

Es significativo, que ella si divida su biografia en un antes y un después y que recuerde haber
pasado por una época de depresion, soledad y vacio que su nueva fe le ayudo a superar. “ Cuando
me uni alaiglesia me quité de encima una carga muy pesada, llené el vacio que sentia dentro de mi
cuerpo”. Como era de esperarse, también dice haber cambiado. “He cambiado, antes era muy
explosiva, malcriada, grosera, mal hablada. Ahora soy més tranquila’. Es sorprendente, pero afirma
que alos 16 afios también visitd a otras comunidades religiosas, 10 que confirma, aungue con otro
orden, €l modelo de crisis-blsqueda-conversion de L ofland.

La segunda clase de conversos atipicos que hemos identificado es la de conversos en pareja.
Tanto en Matamoros como en Tijuana, encontramos personas que dicen haberse bautizado al
mismo tiempo que su conyuge. No se trata en estos casos de una pargja en la que primero se
convierta el hombre y luego éste convierta a la mujer o viceversa, se trata de casos en que la
conversion de uno y otra es simultanea. Esto parece indicar una estrategia de reclutamiento dirigida
especificamente a pargjas, pero S esa estrategia existe entonces debe decirse que su éxito depende

de un hecho que tienen que ver con la pareja en si misma. En los casos identificados, |os conversos
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pasaban por una crisis conyugal, a la que el evangelista parece haber dado una salida con su oferta

religiosa. Cuenta una mujer que tenia problemas con su pargja:

Yo le decia a mi marido, vamonos acercando a Dios porque cada dia nos [levamos peor y en
lugar de que hallemos la solucion nos estamos hundiendo méas y méas. Eso fue hace como 10
afos y anduvimos buscando a Dios, hasta que un dia me dijo que habia un joven en su
trabajo que le hablaba de Dios y qué te parece si viene a platicar con nosotros, esta bien, le
dije, por qué no y fue el joven y comenzamos a estudiar la Biblia con € y ahi fue cuando
empezamos a darnos cuenta que tan mal andabamos, afortunadamente lo superamos, con la
ayuda de Dios... nos bautizamos el mismo dia los dos (Mirna, IAFCJ, 40 afios).

La crisis que soluciona la conversion es en este caso una crisis de dos, por |o que no tienen nada
de raro que la conversién sea de dos. En este sentido, €l cambio religioso tiene e mismo efecto que
una terapia. “ Desde que me converti, mi relacion con mi esposo es excelente” (Mirna). Queda en
pie la pregunta de quien da el primero paso. No tenemos suficientes casos para dar una conclusion,
aunque todo indica que esa decision es demasiado importante para tomarse a margen de la
estructura de poder conyugal. Otra mujer entrevistada en Tijuana afirma que “un amigo de mi
esposo lo invitd aél y é meinvité ami” (Melisa, IAFCJ), y un hombre entrevistado en la misma
ciudad, afirma en un tono parecido que fue é quien buscO a sus padres en busca de consuelo

religioso paraél y sumujer (Samuel, LM, 40 afios).

6.3.3. Losinconversos. Nacer protestante.

No todos los protestantes fueron originalmente catdlicos, muchos de ellos siempre han sido
protestantes. Son hijos de padres evangélicos que los formaron en esa fe. No son conversos, son
evangélicos de segunda o tercera generacion. ¢Hay alguna diferencia entre estos inconversos y los
conversos antes analizados? ¢Son diferencias que merezcan atencion y nos obliguen a matizar o

corregir algo de lo antes dicho?

Cuadro 6.6 Caracteristicas basicas de los inconver sos entr evistados.

. : Nombre Estado Condicion
L ocalidad Iglesia Sexo | Edad civil migratoria
01 | Matamoros | Monte Sinai Georgina M 30 Casada Inmigrante
02 | Matamoros | El Buen Samaritano Nuria M 46 Casada Inmigrante
03 | Tijuana Luz del Mundo Jests Elio H 41 Casado Inmigrante
04 | Tijuana Luz del Mundo Gustavo H 30 Casado Inmigrante
05 | Tijuana Luz del Mundo Benito H 20 Soltero Nativo
06 | Tijuana Luz del Mundo Elias H 27 Casado Inmigrante
07 | Tijuana Luz del Mundo Oscar H 26 Soltero Inmigrante

Nota: Laedad reportada es la edad al momento de la entrevista.

Podemos imaginar que |os inconversos aceptan la fe de sus mayores de una forma imperceptible,

asimilando poco a poco sus valores. Las iglesias y sus padres dedican un gran esfuerzo en que asi
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sea. A juzgar por su testimonio se trata de un adoctrinamiento eficaz. Si el objetivo de la educacion
es gjustar |os deseos de las personas con las opciones que les impone su medio social, como queria
Durkheim, entonces los consegjos de los padres y |as escuelas dominicales para nifios y adolescente
cumplen su cometido. En contraste con la mayoria de los conversos que se quejaron de una nifiez
traumatica, los inconversos presumen haber tenido unainfanciafeliz. No es extrafio que todos ellos

tengan en alta estima su educacion cristiana.

Mis padres me ensefiaron a cémo conducirme, a cdmo guiarme y no caer en lo mismo que
caen los demas adolescentes. La educacion religiosa para nosotros es muy importante, tanto
como nos ensefia en o espiritual como en o material, para como conducirnos en la sociedad.
Ser un individuo admitido realmente por la sociedad y no ser despreciado. Ser buenos
cristianos (Benito, Tijuana, 20 afos).

Tengo buenos recuerdos de mi nifiez. Fue una nifiez muy limpia muy sana, desde e punto de
vista religioso. A los 6, 7 afios ya hay gente encargada de los nifios y les ensefian desde
pequefios a ser buenos cristianos, yo iba a los estudios y se nos impartia lo que era €
evangelio, €l obedecer a los padres, se nos habla de las cosas futuras. Fue una nifiez muy
bonita, porque & encargado estaba alli diciéndonos gue teniamos que hacer y que no (Oscar,
Tijuana, 26 anos).

En el pasado de los inconversos no hay nada parecido a la orfandad y la falta de sentido que
recuerdan los conversos. En esa medida esperariamos que ellos concibieran su propia biografia
como un continuo perfeccionamiento moral, libre de la degradacion que dicen haber vivido los
conversos antes de su metamorfosis religiosa. Algunos inconversos, sin embargo, recuerdan haber
pasado por un momento parecido al acto de conversion. Lo evangélico no se hereda, dice una
presbiteriana nacida en Monterrey que entrevistamos en Matamoros. Ella recuerda haber pasado por

un trance como € que se comenta:

Tenia once o doce afios. Fue en un servicio en e templo, alla en Monterrey, durante una
semana de evangelismo. La predicacion me impactd. Era una época en la que tenia cambios,
tenia diferencias con mis amigas que a mi me afectaban mucho, creo que estaba pasando por
un momento de ajustes emocionales. El mensaje llegd a mi corazédn y ahi fue donde yo acepte
acristo [...] fue entonces que experimente un cambio dentro de mi. No fue tan brusco porque
ya vivia dentro de una familia cristiana [...] pero dentro de mi hubo un cambio, € sefior
entré en mi corazén (Georgina, Matamoros, 30 afios)

Aungue se trata en todo caso de un gjuste que refuerza una afiliacion previay no tanto un cambio
de dfiliacion, € trance en si nos recuerda e modelo de conversion paulino. Podemos especular que
este trance es més profundo y més parecido al de una verdadera conversiéon en la medida en que el
inconverso se aparta de su iglesa. Como entre los catdlicos, entre los protestantes abundan los
desertores. Es e caso de una mujer que entrevistamos en Matamoros y que dice haberse algjado de

su iglesia por afos. Ella nacid en un hogar cristiano, pero se casd y se olvidé de su iglesia. “ Yo iba
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alos bailes’ . Pero enfermd y regreso alaiglesia. Su testimonio es similar a de un converso. Dice
gue estando en Estados Unidos, viviendo fuera de ladoctrina de laiglesia, con |os nervios alterados,
cayO derodillasy clam6 al Sefior y entonces vio una luz y laluz le habl6 pidiéndole calma. Como
erade esperarse, transformd su vida. “ Deje deir alos bailes’.

La experiencia con otras religiones tampoco es gena a los inconversos, aungue no todos lo
hacen, quiénes reconocen haber entrado en contacto con otras creencias aducen razones gque no

pueden imputarse a una busgueda motivada por un problema personal .

He tenido varias inquietudes de indagar, conocer, saber las formas, las creencias de las
demas personas; pero no he encontrado otra mas acertada como esta (Benito, Tijuana, 20
anos).

Me gusta investigar, comparar las distintas doctrinas con lo que ensefio Cristo; pero a
manera de investigacion, no por la intencién de cambiar de mi fe. Porque, como le repito,
desde nifio se nos inculco esto y Dios hace la obra, desde pequefios estamos seguros de lo
gue hacemos (Gustavo, Tijuana, 30 afios).

Yo estoy abierto, yo acepto que de alguna manera las personas quieran buscar a Diosy sus
conviccionesy susideas las quieran transmitir, yo los escucho, los 0igo y yo he platicado con
muchos de ellos, pero hasta ahorita ninguno a dado algo megjor de lo que tengo (Oscar,
Tijuana, 26 anos)

Al margen de estos paralelos; vale insistir en la percepciéon extremadamente positiva que los
inconversos tienen de si mismosy de su historia personal. Los protestantes de nacimiento presumen
de su supuesta superioridad moral, algo que no hacen, por obvias razones, los conversos, a fin de

cuentas “ pecadores redimidos’. Son ademas personas muy bien integradas a su medio.
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Conclusiones
Las conclusiones que a continuacion presentamos han sido organizadas son cinco secciones, las

cuales cubren los principales temas, contenidos, debates y hallazgos que han sido desarrollados alo

largo de los sei's capitul os que contiene este trabajo de tesis.

1. Cambio social y cambio religioso

Mucho se ha avanzado desde la publicacion de Followers of the New Faith, Cultural Change and
the Rise of Protestantism in Brasil and Chile, de Emilio Willens (1967), y El refugio de las masas:
estudio sociol6gico del protestantismo chileno, de Christian Lalive d’ Epinay (1968). Hemos dejado
atrés el falso dilema que obligd a los primeros estudiosos del fendmeno a optar por la sospecha
ontol 6gica o la adhesion militante, y disponemos ahora de teorias mas equilibradas, menos ingenuas
y mejor documentadas; pero en el camino se han descuidado las teorias omnicomprehensivas. La
disciplina acumula tantos estudios particulares, que es practicamente imposible elevarse por encima
de sus abundantes detalles. Lamentablemente, carecemos de una vision de conjunto aplicable a la
multiplicacion de particularismos que ahora definen el estado del arte de la disciplina

No obstante, el estudio de la frontera de México con Estados Unidos y su contraste con otros
casos |latinoamericanos nos confirman que no hay manera de volver a pasado. Si no existe una
verdadera teoria general del cambio religioso latinoamericano es porque los factores estructurales y
contingentes que empujan & cambio se expresan en configuraciones muy diversas que dependen
mas de peculiaridades locales que de generalidades globales, por paraddjico que puede parecer esto
en una época en que se glorifica la metafora de la aldea global. Si bien es cierto que las Iglesias y
sectas se copian unas a otras sus estrategias de difusion y aprovechan € clima de apertura de
fronteras que define nuestro tiempo, también es cierto que conceden alos actores locales un margen
de actuacién que dota a las nuevas comunidades religiosas de un color local innegable. La metafora
gue mejor define alareproduccion de los protestantes no es la clonacion sino lafusion.

Una razon més importante, notable en el caso de la frontera norte de México, es que las vigas
explicaciones tienen aln algo que decir. La idea de Willens y Lalive d Epinay de que €l cambio
religioso es una funcion del cambio social no ha muerto. Su forma de explicar el cambio religioso
como resultado de una dislocacion socia y del sentimiento de incertidumbre que la acompafia ha
merecido, en todo caso, correcciones y precisiones;, pero en € caso de la frontera mexicana,
encontramos demasiadas coincidencias como para desechar la hipétesis. El rapido crecimiento
urbano, el constante arribo de inmigrantes y la tradicion del buen samaritano que define a las
comunidades protestantes son factores que no pueden negarse. Naturalmente, estas primeras teorias
tienen fallas que han sido sefialadas en su oportunidad y que no pueden pasarse por alto, como la
sobredeterminacion de las estructuras sociales y la sobresimplificacion implicita en la légica que

une alas causas sociales con los efectos religiosos.
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Parareconstruir lateoria general del cambio religioso latinoamericano, |0 mejor es comenzar por
depurar las vigjas teorias en lo que tienen de caduco para recuperar su aliento omnicomprehensivo.
Paraello serequiereinsistir en varias de las ideas originales de los primeros | atinoamericanistas. En
primer lugar, € énfasis en la precariedad y vulnerabilidad de los conversos. Larelativa prosperidad
gue viven los habitantes de la frontera mexicana del norte ha hecho dudar a varios especialistas
locales de que la pobreza sea un factor que empuje a los catdlicos a cambiar su fe, pero nuestras
propias investigaciones y las entrevistas realizadas sugieren que, efectivamente, el éxito del
proselitismo protestante tiene algo que ver con la crisis de un orden tradicional, que no
necesariamente significa que sean pobres, pero si que viven una situacion dificil de la que tratan de
huir abrazando una nueva religion. En segundo lugar, es necesario tener en cuentalo que Willensy
Lalive vieron con claridad: que el éxito de los protestantes se apoya en su organizacion, sobre todo
entre las pequefias sectas, que estdn mejor adaptadas a su medio ambiente que las Iglesias
establecidas.

Evidentemente, este rescate no puede terminar en una restauracion total de las vigas
explicaciones. Los hechos han cuestionado, con sobrado fundamento, premisas tedricas tan
importantes para los pioneros de la disciplina, como la idea de que las ciudades son siempre y en
todo lugar un ambiente més favorable que el campo para la difusiéon de los cultos protestantes. El
movimiento protestante latinoamericano es mas complejo ahora que a mediados del siglo pasado,
cuando comenzd estudiarsele. Nuevos temas y nuevos enfoques han ensanchado nuestra
comprension del fendmeno. Pero algunos de ellos son exclusivos de ciertas regiones y no se aplican
en otras, 10 que es necesario recordar una y otra vez para no extrapolar lo que no puede ser
extrapolado. Sin ir muy lgjos, podemos decir que el caso de la frontera norte de México, por citar el
gjemplo que nos compete, contrasta por omision con alguno de estos temas, como el peso del factor
étnico que define el avance protestante en Guatemala, Ecuador, Pert y el sureste mexicano.

Aungue la proliferacién de aternativas tedricas y la abundante produccion de estudios empiricos es
una buena noticia, nos ha llevado a una situacion en la que las grandes teorias han dado paso a
explicaciones méas bien modestas, validas para un territorio y un tiempo dados. En espera de la gran

teoria, confiamos en haber explicado el cambio religioso de laregion en la gue vivimos.

2. Lafronteranortey € sureste mexicano: un contraste instructivo

La transicion religiosa que en las Ultimas tres décadas han vivido las fronteras norte y sur de
Meéxico ofrecen diferencias y puntos de contrastes con otras experiencias observadas en América
Latina. Ademas, €l contraste entre la frontera norte y e sureste revela légicas inversas. Si se
concentra la comparacion en las principales determinaciones estructurales del fendmeno religioso,
como la estructura socioecondmica, la conclusion es que 1o que esta presente en la frontera norte
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esta ausente en e sureste, y viceversa. Diferentes causas provocan € mismo efecto (el norte es
urbano y €l sur es rural, pero ambas regiones tienen un ato nimero de protestantes) y las mismas
causas producen efectos diferentes (el crecimiento de los protestantes originaintolerancia, pero solo
en el sureste, no en la frontera norte). Lo que en la frontera norte favorece el cambio, en e sureste
esirrelevante, y viceversa.

Pero la frontera norte y e sureste son casos totalmente antitéticos, comparten algunas
similitudes. Ambas regiones coinciden en unos pocos pero importantes puntos, entre ellos la
importancia relativa del fendmeno migratorio y su distanciamiento del centro de poder politico
naciona y un débil papel desempefiado por la lglesia catdlica.

Paradojicamente, el espacio mas urbano, dindmico y de una mayor cercania geograficay cultural
con los Estados Unidos deja de ser, a partir del ultimo decenio del siglo XX, e lugar donde existe
una mayor proporcién de protestantes para pasar a una segunda posicion. La frontera sur adquiere
desde entonces una mayor relevancia, porque en ella se registran los méas altos porcentajes de
evangélicos de todo €l pais. A Chiapas se le agregan |os estados de Tabasco, Campeche, y Quintana

Roo, quiénes comparten esta misma situacion.

3. Dinamica del cambio religioso en la frontera norte

La frontera norte nos ofrece una gran oportunidad para conocer un modelo de transicion religiosa
gue ha tenido como caracteristica esencial su relacion con un espacio abierto, plural y moderno.
Esta region ha vivido un proceso de rdpidos cambios sociales. El escaso poblamiento de sus
localidades, su condiciéon de aislamiento, la falta de comunicaciones, su fragil economia, fueron
durante largas décadas parte de sus rasgos esenciales. La llegada del ferrocarril, en 1882,
transformé la vida e imagen de la mayor parte de las localidades fronterizas, y desde entonces éstas
se convirtieron en €l principal punto de entrada y salida de personas y de mercancias desde y hacia
los Estados Unidos. Durante el proceso revolucionario de 1910, las localidades fronterizas sirvieron
como lugar de refugio para cientos de mexicanos que huian de laguerracivil, y en los afios de 1920
y 1930 fueron sitio de refugio para sedientos estadunidenses que buscaban el acohol y las
diversiones vedadas en su pais. A pesar de su fragil economia, las localidades fronterizas siguieron
siendo un punto de atraccién para muchos trabajadores inmigrantes. Esta situacién se incrementaria
aln més a partir de la Segunda Guerra Mundial. Desde 1950 se observa un crecimiento poblacional
acelerado, que ha hecho que algunas de sus ciudades fronterizas continden creciendo a tasas muy
superiores a la media nacional. Este despegue urbano coincide también con una etapa de
industrializacion, basada en el establecimiento de plantas ensambladoras, mejor conocidas como
“maquiladoras’, cuya caracteristica esencial esla contratacion de mujeres, jévenes e inmigrantes.
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La frontera norte esta conformada por una sociedad mayoritariamente urbana, se caracteriza por
tener una poblacion joven con un alto nivel de escolaridad y en ella existen grandes oportunidades
de empleo. Otro de los rasgos que la identifican es su répido crecimiento poblacional, pues hacia
ella contindan llegando inmigrantes de todas las regiones del pais, construyendo asi un mosaico
cultural muy diverso. Esta region ha sido también pieza clave en |os procesos de transicion politica,
y en ella han ocurrido trascendentes experiencias de alternancia politica, que han permitido el
acceso del Partido Accion Nacional (PAN) a gobierno.

La frontera norte ha mantenido a lo largo de su historia un estrecho vinculo econémico,
comercial y cultural con los Estados Unidos, y respecto a ella se ha construido €l estereotipo de que
es una sociedad estrechamente influida por e modelo de vida estadunidense. Esta misma
percepcion ha fomentado la idea de que los fronterizos son mas proclives a adoptar la religion
protestante y de que muchos de sus pobladores han dejado de practicar sus creencias religiosas para
adoptar otras que les resultan genas.

Laideade percibir a protestantismo como un fendmeno exdégeno y extrafio ha permeado durante
largo tiempo a toda la sociedad mexicana, a las instituciones de gobierno, alos partidos politicos, al
sector académico y, por supuesto, a la Iglesia catdlica; pero se han analizado poco los factores
internos que han favorecido o promovido este cambio.

El presente estudio nos muestra con claridad €l peso de los factores externos en un proceso que
Ileva ya més de un siglo y medio de historia. La formacion de la frontera norte no derivo en un
cambio de religion de sus escasos pobladores, ni tampoco fueron los misioneros protestantes los que
dedicaron sus mayores esfuerzos para trabajar en la frontera. Dichos misioneros buscaron espacios
mas poblados y con una economia en expansion, donde pudieran desarrollar actividades educativas,
asistenciales y de evangelizacion. Slo Monterrey adopto una posicion importante como centro de
difusion del protestantismo, y salvo en dos casos, € resto de las localidades fronterizas no
recibieron la atencion de los misioneros. A inicios del siglo XX, en la frontera norte solo € 1 por
ciento de la poblacion profesaba lareligion protestante.

El primer tercio del siglo XX vaaresultar paralas misiones protestantes una etapa de retrocesos,
lentos avances y tenues cambios. Basta recordar que e proceso revolucionario de 1910 provoco €l
éxodo de misioneros hacia Estados Unidos y que numerosas obras educativas y asistenciales que
éstos atendian fueron abandonadas. Como resultado de la aplicacion del Plan de Cincinnatti, varias
sociedades misioneras fueron obligadas a abandonar su trabajo en la frontera norte y se fueron a
desarrollar suslabores en el sur y sureste del pais, como fue el caso de |os presbiterianos.

Sin embargo, la parte mas dificil y sinuosa para los protestantes seria su convivencia con los

gobiernos posrevolucionarios, quienes adoptaron una posicion anticlerical e instrumentaron una
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serie de medidas que afectaron la vida de estas Iglesias, 10 que obligd a algunas de ellas a establecer
un proceso de nacionalizacion forzada.

L as transformaciones ocurridas en €l campo religioso fronterizo no solo resultan interesantes por
la velocidad con que han ocurrido, sino porque en ellas los inmigrantes parecen haberse convertido
en los agentes con més actividad. El impulso misionero mas significativo que hatenido lugar en esa
region fue desarrollado gracias a la llegada de un conjunto de inmigrantes mexicanos que habian
sido convertidos a la fe evangélica durante su estancia en los Estados Unidos. En muchos sentidos,
éstos han desplazado a los antiguos misioneros en la funcion de divulgadores de la doctrina
protestante, ademas de que también han fundado diversas iglesias de filiacion pentecostal .

En nuestro trabajo, hemos encontrado que en la frontera norte los protestantes comenzaron a
crecer de manera més rapida a partir de 1980; sin embargo, aunque incrementaron su presencia en
algunas ciudades, su dimensién al principio era poco perceptible, porgue, a igual que en otras
regiones de México, persistia una imagen negativa del protestantismo que los hizo mantenerse
ocultos. Las presiones gjercidas contra las iglesias protestantes fueron muy constantes y diversas,
pues se asociO que su presencia era parte de una influencia cultural ajena a las costumbres y buenos
sentimientos del pueblo mexicano.

A lo largo de mas de un siglo, ha sido claro que la sola cercania geogréfica con los Estados
Unidos no ha sido un factor determinante para que los mexicanos cambiaran de religion mas répido
gue sus vecinos del sur, como habitualmente se suponia. Tampoco ha sido demostrado que un
mayor nivel de integracion comercial con los Estados Unidos, como € del Tratado de Libre

Comercio, haya producido una mayor integracion cultural con €l pais vecino.

4. Globalizaciony diversidad religiosa

La diversidad religiosa es un fendbmeno que se ha ido extendiendo a lo largo de México y que
alcanza sus expresiones mas espectaculares en e sureste, dénde se registran los méas atos
porcentajes de poblacién convertidas a religiones distintas del catolicismo. No obstante, la
diversidad en sentido estricto, es decir, entendida como la proliferacion de grupos distintos, con
visiones del mundo y practicas sociales y religiosas divergentes, alcanza su punto mas ato en la
frontera norte.

Una de las caracteristicas mas visibles del campo evangélico en la frontera norte es su gran
diversidad, la cual se expresa en una gran cantidad de Iglesias, que han venido incrementandose de
manera notable en los Ultimos diez afios. Sus diferencias pueden ser trazadas por su tamafio,
estructuras de organizacion, distribucion territorial, métodos de trabgjo, recursos, presencia social,
asli como por su posicion respecto a ciertos puntos doctrinales. Sin embargo, no cabe duda de que a

la cabeza de |as | glesias asentadas en la frontera norte se encuentran las I glesias pentecostal es.
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Mucho del éxito de los pentecostal es estara estrechamente relacionado con un acercamiento alos
problemas mas sensibles de la poblacion y con la recuperacion y cercania con elementos de la
religiosidad popular, proceso que ayudara a que sus Iglesias puedan aglutinar a una mayor cantidad
de nuevos miembros.

Si bien es cierto que las clases populares siguen siendo su principal objetivo, la composicion de
los pentecostales ha cambiado a favor de la pluralidad socia. Su influencia entre las clases medias
es incipiente pero sistematica. Sin embargo, uno de los acontecimientos que adquieren cada vez
mas relevancia es el surgimiento y crecimiento de las Iglesias neopentecostales. Inspiradas en €
modelo de la teologia de la prosperidad, estas Iglesias infunden entre sus miembros el goce de una
vida prosperay feliz, y la certeza de contar con unaintervencion divina en cualquier circunstancia,
aun cuando ésta sea satisfacer |os intereses y ambiciones materiales.

En ciudades de gran tamafio, como Monterrey, Juarez, Tijuanay Mexicali, han proliferado este
tipo de Iglesias, las cuaes han producido un creciente nimero de conversiones entre individuos de
la clase media, jovenes, artistas y una amplia gama de profesionistas. A la cabeza de algunas de
ellas se encuentran empresariosy figuras muy carismaticas.

En la frontera norte las dreas de intervencién de las Iglesias evangélicas se han ido
diversificando hasta constituir un amplio espectro de actividades que van més alla de las practicas
asistenciales. Entre las tareas realizadas se encuentran las laborales médicas y educativas, bolsa
laboral, gestoria social, apoyo para la construccion de viviendas, atencion a problemas de
adicciones (como las drogas y e acohol), cursos de superacion personal, escuela para padres y
asesoria para atender problemas de violenciaintrafamiliar.

Cada una de las ciudades fronterizas estudiadas ofrece una diversidad de contrastes por lo que
se refieren a las expresiones de su vida religiosa, pero las ciudades que ofrecen la mayor variedad
de experiencias son Tijuana y Ciudad Juarez. Ambas comparten su posicién como las localidades
urbanas méas importantes de la frontera, y concentran el mayor niumero de empleos de la industria
maquiladora a nivel nacional.

Tijuana ha pasado a convertirse en el llamado laboratorio de la globalizacion, pues en ella han
cobrado gran impacto los procesos de cambio tecnoldgico, la inmigracién, y € flujo de capitales.
Tijuana pasd a ocupar € primer lugar como productora de televisores en € ambito mundial. La
diversidad religiosa es quizés otro de sus rasgos caracteristicos. En esa ciudad se pueden encontrar
Iglesias y congregaciones tan complejas y heterogéneas, como otras que adquieren caracteristicas y
rasgos poco comunes. Por gemplo, los integrantes del Grupo de Unidad Cristiana de México son en
su gran mayoria jévenes, profesionistas y amas de casa de clase media, sus aspiracionesy valores
estan centrados en el éxito y superacién personal, y en dicha Iglesia han encontrado un modelo que
se gjusta a sus necesidades. En cambio los miembros de la Iglesia de Dios Israglita son en su
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mayoria obreros de la maquiladora, siguen la préctica del Sabath y algunos de los principios de la
doctrinaisradlita. El suefio de algunos de ellos es aprender hebreo.

5. Perspectivasdel cambio religioso

A luz de los Ultimos datos del censo del 2000, podemos sefialar que la sociedad mexicana contintia
siendo preponderantemente religiosa. Pero aunque la fe catdlica sigue ocupando un papel
preponderante en las preferencias religiosas de los mexicanos, o cierto es que el crecimiento de la
comunidad evangélicay de otras expresiones afines a la cristiandad ha comenzado a tomar fuerza.

El preservar una herencia familiar y una identidad colectiva apegada a la doctrina cat6lica fue
para muchas generaciones de mexicanos un principio basico y fundamental. Hoy, la realidad
demuestra que suman ya casi siete millones de personas las que han abandonado la fe catdlica para
adherirse aotras practicas religiosas y que €l 42.6 por ciento de ellas residen en |os estados del norte
y sureste de México.

Para la sociedad fronteriza la religiosidad sigue desempefiando un espacio central en la vida de
sus individuos y de sus familias. Pero existe una reconfiguracion del espacio religioso, que muestra
un gran dinamismo por parte de todos los actores que en é intervienen. La diversidad de ofertas
religiosas se ha visto incrementada, y comienzan a ganar mayores espacios aquellas Iglesias que
muestran mejores formas de organizacion, que son méas dinamicas, que han diversificado sus
actividades y que atienden necesidades especificas, tanto espirituales como materiales.

Las Iglesias evangélicas siguen desempefiando un papel crucial en esta reconfiguracion del
espacio religioso. Estas siguen siendo € mayor competidor para la Iglesia catélica, pero atras de
estas comienzan a figurar las llamadas Iglesias biblicas no evangélicas, conformadas en su gran
mayoria por testigos de Jehovd, y mormones, quienes han iniciado una etapa de despegue en todas
las ciudades fronterizas. Junto con ellos nuevos actores religiosos no cristianos han pasado a
engrosar una lista de comunidades peguefias, 1o cual vino a hacer mas complejo € mapa religioso

delafrontera.

6. Proceso deconversion religiosa

Las conversiones voluntarias, no las involuntarias, son las que alimentan el movimiento evangélico
en México, consideran autores como Bowen (1996), Bastian (1997), y Garma (2002). Los hallazgos
de nuestro trabajo nos llevan a opinar de igual manera. El éxito de los protestantes esta basado en la
voluntad, no en la coercion. Sin embargo, antes de concluir, debemos advertir que esta opinién
apenas comienza a ser aceptada. En los afios en que reinaba en México la teoria de la conspiracion
se pensaba lo contrario. La mayoria de los investigadores, sobre todo antropdlogos y etndlogos,

opinaban que la conversion protestante era altamente coercitiva. La explicacion del répido
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crecimiento protestante era para estos autores €l resultado normal de una estrategia vergonzante: 10s
protestantes “ compraban conciencias’.

Si las conversiones son voluntarias, agregaria por mi parte, entonces la causa Ultima radicaria en
una de dos. 1) en las cualidades de los individuos que se convierten o 2) en las formas de
organizacion y las estrategias de las comunidades protestantes. En la literatura hay maltiples
ejemplos de ambas opciones explicativas, aungue la mayoria de los estudiosos latinoamericanos ha
preferido combinar ambas opciones en una tercera: 3) el contexto social que enmarca € encuentro
de los potenciales conversos y |os grupos evangelizadores. Dentro de esta Ultima opcion e contexto
socia significa casi siempre una situacion de cambio que introduce elementos de incertidumbre y
precariedad.

El andlisis de las experiencias de conversion descritas en este trabajo nos ha permitido aportar
elementos que explican las formas y condiciones, en las que ocurre este proceso.

Consideramos que se trata de un examen novedoso, que pone a pruebalautilidad y validez de las
teorias de la conversién. Asimismo, consideramos que nhuestro trabgjo ofrece propuestas
metodologicas para € estudio de los procesos de conversion religiosa, y que estos pueden ser de

utilidad en otros trabajos que en México aborden este tema.
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Apéndice M etodol 6gico

A fin de atender los diferentes objetivos trazados en nuestro trabajo de tesis, los cuales incluian
aspectos de orden historico, demografico, socia y biogréfico, se construyd una metodologia para
abordar esta problematica, que combind técnicas de investigacion antropolégica y sociologica. En
el anexo siguiente se explican estas técnicas en detalle, y exponemos algunos comentarios respecto
a nuestra experiencia de investigacion llevada a cabo en cinco localidades urbanas de la frontera
norte de México. Aqui basta mencionar que la necesidad de disponer de fuentes histéricas y de
datos censales, nos obligd a hacer una intensa busqueda de informacion en dependencias oficiales, y
en bibliotecas especializadas de México y el Sur de California. Asimismo, se llevé a cabo un
trabajo de campo antropoldgico, con base en la observacion participante, en el cua recorrimos
diversos barrios, colonias y areas periféricas de las ciudades estudiadas, asi como asistimos de
manera regular a varias congregaciones y templos evangélicos. Esto nos permitié adentrarnos en
aspectos de la vida cotidiana, socia, y religiosa de estas comunidades, que fueron fundamentales
parael estudio.

Al mismo tiempo se llevaron a cabo entrevistas en profundidad con pastores y miembros de
distintas Iglesias evangélicas. Sin embargo, una de las partes més cruciales para nuestro trabajo fue
larealizacién de 54 historias de vida. Dichas historias recogen de una manera extensa y profunda el
proceso de conversion, seguido por aquellas personas que han dejado su compromiso como
catolicos para adherirse a la fe evangélica, pero ademas nos permiten trazar una conexion directa
con su trayectoria de vida.

Debemos sefialar que fueron pocas las dificultades que enfrentamos para llevar a cabo nuestro
trabajo de campo, pues casi siempre recibimos gran acogida y receptividad de parte de nuestros
informantes. Fueron muchos los servicios de culto y actos de predicacion a los que asistimos, y
numerosos los relatos biogréficos que escuchamos, pero percibimos que la gente con la que nos

reunimos teniala clara esperanza de que alguin dia formariamos parte de una comunidad evangélica.

1. Naturalezay uso delos datos censales utilizados

La experiencia censal de México seinicio en 1895, cuando se levanté de manera oficia € primer
censo de poblacién; el segundo se efectud en 1900, y a partir de entonces los censos se realizan
cada diez afos. Salvo e de 1920, que por la Revolucién Mexicana tuvo que ser pospuesto por un
afo, los demas se levantaron en los afios terminados en cero (INEGI, 1995:1X). Sin embargo, no se
podria asegurar que los censos son homogeéneos. El INEGI, organismo oficial encargado de realizar
los censos nacionales, ha reconocido que existen diferencias importantes en cuanto a criterios
técnicos, metodol dgicos, instrumentos de captacion y definiciones utilizadas (idem). Al margen de

estas limitaciones, los censos proporcionan una imagen genera de las caracteristicas
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sociodemogréficas de la poblacion. Ademas, nos permiten conocer [os cambios que alo largo de un
siglo han ocurrido en las preferencias religiosas de |os mexicanos.

Definido como un pais tradicionalmente catdlico, los disefiadores del primer censo en México
consideraron importante conocer € grado de avance de otros credos religiosos. Desde 1895 se
incorpord ala boleta censal una pregunta sobre religion, la cua ha continuado apareciendo en cada
uno de los censos realizados hasta e 2000. México es uno de los pocos paises de América Latina
gue posee una serie historica censal completa en la materia, y consideramos necesario valorar y
promover su uso como fuente para la reconstruccion historica de |os procesos de cambio religioso.

La informacién censa compilada para este trabajo de tesis fue obtenida siguiendo dos
procedimientos. El primero de ellos fue la localizacion de los tabulados de los censos de poblacion
correspondientes a los afos 1895-1980. Particularmente, nos interesaba localizar los datos referidos
alavariable “religion”. La busqueda de dichos materiales comprendio la consulta a las bibliotecas
del INEGI y EI Colegio de México. La segunda tarea emprendida fue la obtencion de un disco
compacto que contenia los tabulados generales correspondientes a censo de 1990. Una vez
conseguidos los datos que se requerian, se procedio a construir una base de referencia con la que se
lograria una consultade la variable “religiéon” para cada una de las entidades federativas.

Dado que nuestro interés era reconstruir los cambios religiosos que se habian producido en los
municipios mexicanos colindantes con los Estados Unidos, se busco ordenar la informacién por
localidad fronteriza. Dicha organizacion nos permitiria realizar comparaciones entre pequefios y

grandes municipios.

Andlisis de las categorias utilizadas para medir la variable “religion”

Otra de las tareas realizadas en relacion con |os censos de poblacion fue larevision y andisis de las
categorias utilizadas para medir la variable “religiéon”, asi como se busco identificar 1a definicion
contenida para cada una de €llas (Véase Cuadro 1). Entre 1950 y 1990, los censos de poblacion
registraban la adscripcion religiosa con base en cinco indicadores: “Catdlico”, “Protestante o
evangdico’, “lsraglita’, “Otro” y “Ninguno”. Esta clasificacion, aunque insuficiente para dar
cuenta de la pluralidad religiosa, no constituia un problema relevante cuando mas del 98% de la
poblacion se declaraba catélica en 1950; pero si 1o fue en 1990, cuando més de siete millones de
mexicanos (11.2%) manifestaron otra adscripcion religiosa.
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Cuadro 1. Categoriasy definiciones utilizadas en los censos de poblacion y vivienda para
medir lavariable“religion”.

Cettelice Protestante
Censo | apostdlicoy o Israelita Otrareligion Ninguna
0 evangélico
romano
1960 Persona que Este grupo incluye a Aquellas Aqui seincluyealos Personas que no
declara presbiterianos, metodistas, personas que adscritos areligiones profesan ninguna
profesar lafe bautistas, pentecostales, profesan lafe diferentes de los grupos religion
catélica, cuaqueros, calvinistas, isradlita anteriores, entre las que se
apostdlicay anglicanosy otros encuentran mahometanos,
romana budistas, tapistas, sintoistas,
confucionistas, musulmanes,
etc.
Catdlicos
1970 Persona que En este grupo seincluye alas Aquellas Aqui seincluyealos En este grupo se
declara siguientes personas: personas que adscritos areligiones incluyen alas
profesar dicha | preshiterianos, metodistas, profesan lafe diferentes de los grupos personas que
religion bautistas, pentecostales, isradlita anteriores, entre las que se declararon no
cuaqueros, sabatistas, calvinistas, encuentran mahometanos, tener religion o
anglicanos, miembros de budistas, tapistas, sintoistas, que, aungque
Ciencias Cristianas, luteranos y confucionistas, musulmanes, | siendo creyentes,
episcopales etc. no siguen normas
de agunareligion
Judaismo
1980 Persona que Este grupo incluye a protestantes | Se considera Seincluyen atodasaquellas | A estegrupo lo
declara o0 evangélicos; también, a comotd ala personas que declararon integran todas
profesar dicha | personas que declararon persona que profesar alguna de las aquellas personas
religion pertenecer alglesiasy declard siguientes religiones: gue declararon no
movimientos de tradicion profesar dicha | islamismo, budismo, taoismo, | tener religion o
cristiana, como presbiterianos, religion sintoismo, confusionismo, gue alin siendo
Metodistas, bautistas, brahamanismo, Iglesia creyentes no
Pentecostés, cuaqueros, ortodoxa, etc. profesan en
sabatistas, testigos de Jehova, ningn grupo
adventistas, calvinistas, religioso
anglicanos, miembros de
Ciencias Cristianas, luteranos y
episcopales
1990 Persona que Este grupo incluye a protestantes | Se considera Seincluyen atodas aquellas | A estegrupo lo
declara o0 evangélicos; también, a comotda ala personas que declararon integran todas
profesar dicha | personas que declararon persona que profesar alguna de las aquellas personas
religion pertenecer alglesiasy declard siguientes religiones: gue declararon no
movimientos de tradicion profesar dicha | islamismo, budismo, taoismo, | tener religién o
cristiana, como presbiterianos, religion sintoismo, confusionismo, gue aln siendo
Metodistas, bautistas, brahamanismo, Iglesia creyentes no
Pentecostés, cuaqueros, ortodoxa, etc. profesan en
sabatistas, testigos de Jehova, ningn grupo
adventistas, calvinistas, religioso
anglicanos, miembros de
Ciencias Cristianas, luteranos y
episcopales

Fuente: Censos Generales de Poblacion y Vivienda 1960, 1970, 1980 y 1990.

La creciente heterogeneizacion del campo religioso mexicano implicd no solo la disminucién
porcentua de lareligion catdlica, sino en particular la aparicién y desarrollo de numerosos grupos
religiosos distintos, particularmente en la tradicion cristiana. Sin embargo, a partir de 1970 la

variable “Protestante 0 evangélico” se fue convirtiendo en un cgjén de sastre en el que se fueron
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incluyendo organizaciones religiosas tan distintas entre si como la Iglesia Bautista, los Testigos de
Jehové, Ciencia Cristiana, Asambleas de Dios, entre muchas otras.

Para el Censo de Poblacion y Vivienda del 2000, el INEGI tomo en consideracion la nueva
realidad religiosa del pais y determind que era necesario disefiar estrategias distintas en la
recoleccidon y procesamiento de la informacion, a fin de reflegjar més fielmente las adscripciones

especificas de la poblacion.

2. Elaboracion y uso del Catalogo de Religiones

La elaboracion de un Catdlogo de Religiones se convirtié en una tarea ineludible en un pais que,
como México, mostraba cambios importantes en € perfil religioso de su poblaciéon. Todo ello
exigia una mayor capacidad analitica y mejores instrumentos para el registro y la clasificacion de
las diferentes tradiciones y practicas religiosas existentes a lo largo del extenso territorio nacional.
Gracias a empefio mostrado por e INEGI y la Subsecretaria de Asuntos Religiosos de la Secretaria
de Gobernacion, y sobre todo a la entusiasta colaboracion de un grupo de antropdlogos y
socidlogos, se logro integrar un Catalogo de Religiones, que serviria de base para clasificar de una
manera desagregada las respuestas contenidas en el censo de poblacién y vivienda respecto a la
variable “religion”.

Mas que describir las distintas fases contenidas del proyecto antes citado, es necesario subrayar
gue gracias al trabajo de campo realizado para nuestra tesis logramos identificar y clasificar a un
gran numero de |as organizaciones religiosas no catdlicas existentes en la frontera norte de México,
asi como determinar su importancia en la region. Fue una tarea que resultd de gran ayuda cuando
comparamos los datos obtenidos con la informacion disponible para otras regiones del pais.

A pesar delas criticas realizadas por algunos antropdlogosy lideres religiosos, consideramos que
la forma en gque e censo del 2000 recoge las preferencias religiosas de la poblacion puede resultar
de gran utilidad para conocer de una manera mas completa la diversidad religiosa de México.
Asimismo, opinamos que la clasificacion contenida en dicho censo posibilita comparar la situacién
de la Republica Mexicana con la de otros paises de América Latina de una gran complejidad

religiosa, como Brasil.

3. Localizacion y uso de fuentes historicas

La parte histérica de este trabajo se fundamenta esencialmente en el uso de fuentes secundarias,
tales como libros, memorias, articulos en revistas y tesis. Los materiales consultados fueron
localizados en las bibliotecas del Seminario Teologico de México, EI Colegio de México, la
Universidad Nacional Auténoma de México, la Universidad Estatal de San Diego y la Universidad
de Californiaen San Diego.
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De la misma manera, debemos sefidar que fue de gran ayuda para nuestro trabgjo consultar las
memorias y diarios personales de varios misioneros estadunidenses en México de finales del siglo
X1X. En un tono anecddtico, estos relatos dan evidencia de como los misioneros vieron y definieron
Su paso por tierras mexicanas, y como, ademas, estos extranjeros despreciaron las costumbres de los
pueblos y comunidades en los que vivieron, costumbres a las que calificaron de hergjias y de
précticas supersticiosas y de las que hacian responsable ala Iglesia catdlica

Gracias a los trabajos realizados por historiadores como Deborah Baldwin (1979, 1986), Jean
Pierre Bastian (1989,1990, 1991, 1992, 1993 y 1994) y Rubén Ruiz Guerra (1991), lo mismo que a
los estudios de carécter historico hechos por miembros de algunas Iglesias protestantes, pudimos
bosquejar una reconstruccion del desarrollo del protestantismo en la frontera norte mexicana
Asimismo, elaboramos varios mapas que muestran las rutas de difusion y los lugares conquistados

por las primeras casas misioneras protestantes.

4. Técnicasetnograficasy de participacion directa

Con lafinalidad de conocer las formas de organizacion, las practicas religiosas y la vida interna de
las congregaciones evangélicas, se hizo un trabgjo de campo antropologico, con técnicas
etnogréficas y de participacion directa. Este trabgjo se llevé a cabo en las ciudades de Matamoros,
Nuevo Laredo, Ciudad Juarez, Nogales y Tijuana; sin embargo, en Tijuana pudo llevarse més
exhaustivamente, pues abarcd una extensa zona de la ciudad y fue posible visitar constantemente
algunos templos y congregaciones evangélicas.

Nuestra asistencia a los templos no siempre pasd desapercibida, y en més de una ocasion
tuvimos que explicar a los congregantes € motivo por el cual nos encontrdbamos presentes en los
recintos. No hubo rechazo alguno cuando explicamos que estabamos realizando una investigacion
para concluir nuestra tesis doctoral. Sin embargo, algunos creyentes pensaban que la verdadera
razén de nuestra presencia era que Dios nos habia enviado un mensaje de salvacion y que teniamos
que reconocer nuestro deseo legitimo de recibir a Cristo y convertirnos a protestantismo. Al
principio, fue complicado entender por qué la gente lloraba, bailaba o mostraba gran jubilo a
momento de la celebracidn de los cultos, como también nos sorprendié gue en otros templos €l
desarrollo de los cultos fuera sobrio y solemne. De la misma manera, nos impresiond la forma en
gue algunos congregantes hablaban con gran dramatismo de algunos episodios de su vida, asi como
de los cambios personales que se habian producido desde que se convirtieron alafe evangélica.

Después de presenciar diversos cultos, pudimos discernir algunas de las diferencias manifiestas
entre las Iglesias evangélicas. sus modelos de organizacion interna, el uso o no de instrumentos
musicales, su intervencién en la vida persona de los miembros, etc. Con el proposito de analizar
con mas detalle los servicios religiosos a los que asistimos, realizamos algunas grabaciones. Las
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cintas fueron escuchadas, en su totalidad, sin haberse previsto una estructura de analisis, hasta que
se tuvo una informacién considerable para hacer mas objetivo el resultado de sus contenidos. Con
ello decidimos clasificar las Iglesias, sus pastores, himnos, participacion grupal, testimonios,
mensajes y consegjos pastorales, incluidos los recursos utilizados por predicadores y pastores para
motivar y animar a sus congregantes. Escuchamos, anotamos y estructuramos la informacion
sintetizandola; sin embargo, estamos conscientes de que quedd pendiente un andlisis mas completo
de lamisma.

El acercamiento con los pastores no siempre arrojé buenos resultados. Algunos de ellos nos
trataron con cierto recelo y desconfianza, y no nos permitieron hablar con los miembros de su
congregacion. Ademas, fuimos sujetos de numerosas preguntas; sobre todo, se nos cuestiond acerca
de cudl era nuestro compromiso confesional. No obstante, también debemos sefidlar que tuvimos la
oportunidad de conocer a otros pastores que nos ofrecieron su colaboracién y apoyo. Por g emplo,
nos proporcionaron contactos para realizar entrevistas, nos invitaron a reuniones de trabajo, e
incluso visitamos sus casas y dialogamos abiertamente con sus familias.

En la medida en que nos adentramos en la vida interna de las congregaciones evangélicas
pentecostales, pudimos observar que muchas realizaban una constante tarea de evangelizacion en
espacios publicos, asi que decidimos conocer de manera directa como se llevaban a cabo estas
tareas. El establecimiento de “campos blancos’ (como los definen los evangélicos) tiene lugar en
espacios con una gran afluencia de personas, como terminales de autobuses, mercados ambulantes,
centros comerciales y areas recreativas. Los grupos de predicacion se integran con cuatro o cinco
personas, quienes se dedican a leer y comentar algunos pasges de la Biblia, presentar sus
testimonios de conversiéon y repartir folletos propagandisticos entre |as personas que se cruzan en su
camino.

Otra de las acciones llevadas a cabo fue conocer las labores efectuadas por diversas Iglesias y
casas misioneras en carceles y centros penitenciarios. En € caso de Tijuana, asistimos con los
grupos de predicacion de las Asambleas de Dios al centro penitenciario conocido como “El
Pueblito”, adonde los integrantes de estos grupos iban por |0 menos una vez por semana a predicar
el Evangelio y repartir ropa 'y alimentos. Alli pudimos observar € impacto alcanzado por algunas
lglesias, quienes habian logrado separar de las drogas y convertir a la fe evangélica a mas de un
centenar de reclusos.

En € caso de las comunidades neopentecostal es recibimos diversas invitaciones para asistir ala
exhibicion de peliculas, reuniones en cafés, y otros espacios donde asistian profesionistas,
empresarios y jovenes cristianos de clase media. Ello nos permitié conocer de cerca como estas

comunidades tenian establecidas redes de comunicacion muy exitosas fuera de los centros de culto.
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Finalmente, debemos comentar que a lo largo de poco mas de un afio asistimos a conciertos y
cruzadas de evangelizacion y sanacion celebrados en Tijuana. Estos eventos se llevaron a cabo en
lugares de gran aforo, como auditorios, plazas de toros y estadios de futbol. Lo que més nos
impresiond fue la capacidad de organizacion y convocatoria de algunas lglesias pentecostales.
También tuvimos la oportunidad de conocer a artistas cristianos, predicadores estadunidenses y
latinoamericanos, sanadores famosos; pero, especialmente, pudimos conocer de cerca la capacidad
de movilizacidn de las emociones lograda por los lideres carismaticos frente a un publico integrado

por fielesy potenciales conversos.

5. Historiasde conversion

Después de escuchar y analizar decenas de testimonios de conversion hechos en templos, espacios
publicos y centros penitenciarios, encontramos en ellos varias coincidencias. Cada uno es
estructurado siguiendo un esquema de tres tiempos:. € antes, que corresponde a la vida pasada del
converso, asociada a lo malo y destructivo; € ahora, que se insiste en mostrar lleno de cambios
radicales en lavida del testificante, y el después, presentado como un proyecto de vida entregado a
Cristo, del cua se recibiran grandes frutos y bendiciones. Las frases y mensajes que se emplean son
en general muy cortos pero impregnados de un gran dramatismo. Por gemplo, se utilizan frases
como “mi hogar estaba destruido por €l alcohol”, “padecia de una enfermedad incurable’, “los
meédicos me desahuciaron”, “perdi a mi hijo en un accidente y deje de tenerle sentido a mi vida’ o
“mi obsesion era el dinero, ser rico, pero me sentia muy solo”.

Con €l objetivo de realizar un trabajo de investigacion que nos ayudara a recoger de manera mas
profunda diversas historias de conversién a protestantismo, elaboramos dos instrumentos. El
primero fue una“ Guia de Entrevista’, que nos serviria para hacer un seguimiento puntual de lavida
de los conversos y que incluiria infancia, historia familiar, historia religiosa y los episodios méas
trascendentes. El segundo instrumento disefiado fue un “Cuestionario”, que fue Util para recoger
informacién mas especifica sobre la estructura del hogar y la historia laboral y migratoria de los
entrevistados.

La “Guia de Entrevista’ (de la que mas adelante anexamos una copia) fue de gran ayuda para
ubicar los tiempos y espacios y la forma en que se dio €l proceso de conversién, asi como para
conocer |os momentos, dudas y situaciones que se plantearon |os entrevistados antes de su adhesion
alafe evangélica

Ambos instrumentos fueron probados en campo, y se hicieron cambios en e contenido de
algunas preguntas cuando éstas parecian no ser bien entendidas por los entrevistados.

La seleccion de las personas que se habrian de entrevistar se convirtié en una ardua y dificil
tarea. Muchos de los creyentes habian presentado su testimonio de conversién en numerosas
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ocasiones, pero, aparentemente, nunca se habian detenido a pensar en € largo proceso en que
estuvieron inmersos antes de dejar finalmente sus anteriores creencias o précticas religiosas. Otros
consideraban gue no eran las personas mas idéneas para ser entrevistadas, por |0 que nos sugerian
gue mejor buscéramos a determinado hermano de religién, pues consideraban gque éste tenia una
historia de conversién mas impactante.

I nicialmente, no seguimos un criterio definido para elegir a que personas desedbamos entrevistar,
y solo pusimos como condicion que fueran integrantes de alguna lglesia evangélicay que residieran
en las ciudades fronterizas de Tijuanay Matamoros. Sin embargo, encontramos que de seguir ese
camino nos encontrariamos con una gran cantidad de historias inconexas, sin posibilidades de
comparaciéon con las distintas corrientes que integran el protestantismo-evangélico. Razon por la
cua en este primer gercicio tuvimos que descartar 16 historias de conversion que ya habiamos
realizado. El siguiente paso a seguir fue la seleccion de cuatro denominaciones religiosas, dos de
tipo histérico (presbiteriana y bautista), y dos pentecostales (Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo
Jestis y laLuz del Mundo). Esta segunda etapa de trabajo nos llevo ala obtencion de 54 historias de
conversion; 29 de ellas efectuadas con hombresy 25 con mujeres.

Todas las entrevistas realizadas, a excepcion del caso de laLuz del Mundo, se llevaron a cabo en
el hogar del entrevistado, procurando que éste se encontrara solo 6 sin la presencia de familiares,
VECinos u otras amistades. Los pastores de la Luz del Mundo g ercieron un marcaje personal hacia
a creyente que entrevistamos, de manera que éste fue menos expresivo y cuido sus respuestas; de
ahi gue estas entrevistas fueron mas cortas y no contaron con la riqueza narrativa del resto de las
historias recogidas.

El uso de la grabadora para recoger |as historias de conversién no fue ninglin problema, pues la
gente no se inhibio ante ella. No obstante, hubo cierta resistencia en la aplicacion del cuestionario,
razon por la cua perdimos la obtencion de algunos datos importantes para nuestro trabajo. En todas
las ocasiones que nos fue solicitado entregamos copia de la grabacion o trascripcion de la
entrevista.

En la mayoria de las entrevistas tuvimos que hacer cortes momentaneos, pues la gente al narrar
parte de su vida mostraba gran dolor y tristeza. Sin embargo, en otros momentos se presenciaron
también escenas de alegria y euforia, que nos provocaron gran sorpresa. Algunas de nuestras
entrevistas terminaron con una oracion final, dedicada a nuestra persona, a nuestra familia, a éxito
de nuestro trabajo, pero sobre todo desedandonos un pronto encuentro con Cristo.
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Conversion Religiosa en la frontera norte de México
GUIA DE ENTREVISTA
|. Contexto persona y familiar
Vamos a preguntarle sobre los acontecimientos y los cambios que a usted le parezcan mas
importantes en su vida. Hableme de ellos y digame qué edad tenia usted cuando ocurrieron.
Pausa. Por g emplo, su matrimonio (o union), su trabajo, € nacimiento de sus hijos, la

terminacion de sus estudios.

Comencemos por lo que sucedia en su nifiez y adolescencia. ¢Con quién vivia? ¢Estudiaba?
¢Su padrey su madretrabajaban? ¢Como se llevaba con sus padres?

II. Cambios de residenciay motivos
¢Vivid siempre en el mismo lugar cuando era chico(a) o durante la adolescencia? Si no, ¢para
donde se cambi$? Razones.

Vivié en pueblos, ciudades, ciudades capitales (0 viceversa), asi como la duracién aproximada.

Razones o motivos por los que llegdé a Tijuana o Matamoros (¢tenia familiares?, ¢buscaba
trabajo?, ¢tenia planesdeirse a Estados Unidos?, ¢queria un cambio personal en su vida?).

Indagar si la persona tiene experiencia de trabajo o s residié alguna vez en los Estados
Unidos (¢como evalUa esta experiencia?).

I11.Escolaridad y/o experiencia de trabajo. Razones

¢Erabuena estudiante? ¢Dej6 de estudiar ? ¢Por qué? ¢Quién decidio?
¢Algunavez trabaj6? ¢Por qué? ¢Quétipo detrabajosrealiz?

V. Historiareligiosade lafamilia

Hableme sobre sus padres y la educacion religiosa que le inculcaron. ¢Eran catélicos o
evangélicos, o bien no profesaban ninguna religion? ¢Qué grado de compromiso tenia usted
con lasideasreligiosas que leinculcaron? ¢Asistia regularmente alaiglesia?

V. Matrimonio o primeraunion

Cuénteme sobr e su matrimonio (union). ¢Por qué se casd? ¢Qué cambiostuvo que hacer en su
vida? ¢El matrimonio o esposa (la unién) le ha traido satisfacciones, problemas? ¢Qué hacia
su marido (compafiero) cuando se casaron (unieron)? ¢Y después? ¢Qué hace ahora? ¢Qué
piensa usted del matrimonio (la unién)?

V1. Noviazgo (solo solteros)

¢Donde conocié a su novio(a)? ¢En qué medida le ayudd la Iglesia para conocer a esta
persona?
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VII. Situacion personal y familiar previaasu conversion

¢En qué momento de su vida decidié usted incorporarse o congregarse en una lglesia
evangélica? ¢Recuerda lasfechas o periodo en que esto sucedi6?

a.- Situacién personal (depresion, soledad, falta de amigos, decepcion amorosa, separacion,
viudez, accidente, enfermedad cronica, etcétera).

b.- Situacion familiar (orfandad, abandono6 del hogar, divorcio, conflictos y desintegracion
familiar, pérdida de un ser querido).

c.- Situacion econémica (no podia salir adelante, bancarrota, desempleo, fracaso en su
negocio, falta de motivacion, etcétera).

VI1Il.Conversion y testimonio de conversion

En qué forma se introdujo al grupo, congregacion o Iglesia evangélica (a través de amigos,
vecinos o familiares, visita domiciliaria, cruzadas de sanidad, programas de radio o television,
etcétera).

¢Qué pasO entre el primer contacto y e ingreso a esta Iglesia? ¢Platico con alguien?
¢lmpresiones o miedos? ¢Dudas que se planted?

¢Qué otras busquedas espirituales realiz6? (¢visitd otras iglesias cristianas?, ¢consulté
curander0s?, etcétera).

S ha pertenecido a otra Iglesia evangélica, ¢cuales fueron las razones que lo llevaron a
afiliar se a un nueva congregacion o I glesia?

¢Qué cosas fueron las que mas o impresionaron de esta I glesia?

¢Recuerdalafechay lugar en que presentd por vez primera su testimonio de fe?
¢Qué edad tenia cuando sucedio esto?

¢En quélugaresy ante quétipo de personas ha presentado su testimonio de fe?
I X.Cambios en €l estilo de vida

¢Qué habitos y costumbres ha cambiado desde que ingreso a esta Iglesia? ¢Qué cosas nuevas
hace?

¢COmo son susrelaciones con su esposo(a) desde que usted se convirtié?
¢Quétipo deeducacion y valoresle hainculcado a sus hijos?

X. Vision defe

¢Haparticipado o presenciado experiencias de sanidad y/o liberacion?

¢Podria contarmelo que masleimpact? ¢Por qué leimpact6 tanto?
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¢Ha participado o presenciado la manifestacion del don de lenguas? ¢Podria contarme que
significo esta experiencia?

¢Harecibido usted algan don?
X1.Cbomo ayudar aque lalglesia crezca

¢De qué manera contribuye usted al ministerio de la Iglesia? ¢Qué tipo de bendiciones ha
recibido por participar?

¢Cuantas personas han entrado a la Iglesa por medio de su testimonio/participacion?
Indagar origen delas personas (¢se utiliza el espacio detrabajo, la escuela, las amistades?).

¢Tienealgun tipo de problemas con susfamiliares por ser evangélico?

¢Tiene algun tipo de problemas con sus vecinos por ser evangéico? ¢Burla, rechazo,
discriminacion?, etcétera.

L as ensefianzas del pastor, ¢quétanto influyen en su vida diaria?
XII. Viday trabgo

¢Qué anhela lograr con su trabajo secular/diario/cotidiano? ¢Agradar a Dios, prestigio,
independencia, dinero?, etcétera.

¢Cuales son los trabajos que no deben realizar las mujeres?
¢Existediscriminacion en su trabajo por su afiliacion religiosa? ¢Cémo le afecta?

Los miembros de su lglesia, ¢gozan de buena reputacién como trabajadores? ¢Por qué
razon?

XI11.Otros aspectos

¢Cuales son los problemas sociales mas graves que padece Tijuana?

¢Cuales son los problemas mas graves que padece la colonia o barrio en el que usted vive?
¢Cree usted que con el nuevo gobierno la situacién del pais podria cambiar?

¢Considera usted que los evangélicos deben participar en la politica?
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Conversion Religiosa en la frontera norte de México

CUESTIONARIO

No. de identificacion

Lugar de la entrevista Medio de contacto

DIA MES  ANO

Fecha (s) de la entrevista

Comunidad religiosa o templo a la que pertenece él o la entrevistada:

Edad que tenia cuando ingresé a esta lglesia

Arnos

| DATOS BASICOS

1.- Nombre

DIA
MES ANO
2.-Fecha de nacimiento

3.- Lugar de nacimiento (localidad 6 municipio y estado)

(si nacio fuera de Tijuana hacer la siguiente pregunta)

4. ;Qué edad tenia cuando migro por primera vez? A
Aos

5.- Cuanto tiempo tiene de residir en esta ciudad?

Arnos

:6.- Calle y colonia en la que actualmente reside

7.- ¢(Alguna vez residio, trabajo o busco trabajo en los Estados Unidos?

' si

No (pasar a la pregunta 9)

8.- ¢En qué localidad de los Estados Unidos permanecié por mds tiempo?

MES
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¢Recuerda en que fechas fue esto?

9.- Escolaridad: (Ultimo afio o grado aprobado)
01  Sin estudios

02  Primaria

03  Secundaria

04  Preparatoria

05  Universidad

06 Postgrado

07 Otros

70.- ;/Qué edad tenia cuando termind sus estudios?

11.- ¢Edad a la que dejo el hogar de sus padres?

12.- Estado civil:
01 Soltero (a)

02 Unido (a) (pregunta 14)
03 Casado (a) (pregunta 13)
04 Separado (a) (pregunta 15)
05 Divorciado (a) (pregunta 15)
06 Viudo (o) (pregunta 16)
07 Otro

13.- /Qué edad tenia cuando se caso por primera vez?

14.- ;Edad que tenia en su unién actual?

15.- ¢Edad que tenia cuando se separo o divorcio?

16.- ¢Edad que tenia cuando enviudo?

17.- ¢(Ha tenido usted hijos?

Arios

Arios

Si ¢;Cuéntos? . Edad

No

Arnos

Arnos

Arnos

Arios
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18.- ;Qué edad tenia cuando obtuvo su primer trabajo?

Afos
19 -¢ Trabaja actualmente? ;Hace algo para ganar dinero? si

]

No
20.- ;Cual es su ocupacion actual?
21.- Situacion o posicion en el trabajo:
01  Patron
02 Empleado o trabajador a sueldo fijo
03 Empleado a destajo o por comision
04  Trabajador por cuenta propia
05  Trabajador familiar sin remuneracion
06  Trabajador familiar con remuneraciéon
07 Otro
MES Ao

22.- Desde cuando trabaja o labora en éste lugar?

23.- La vivienda que actualmente posee es:
071 Rentada

02 Propia

03 Paga hipoteca

04  Prestada

05 Otro

24.- Numero de cuartos o habitaciones

25.- ¢ Tipo de servicios que dispone esta vivienda?
01 Agua potable

02 Luz

03 Drenaje

04  Pavimentacion

05 Otros

26.- ;Quién es el jefe de familia?

27.- ¢En su casa se llevan a cabo estudios biblicos o reuniones de la Iglesia?

Si (sigiuiente pregunta)
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No

28.- ;Con qué frecuencia se llevan a cabo estas reuniones?

Il.- INFORMACION SOBRE LAS PERSONAS QUE VIVEN NORMALMENTE EN EL HOGAR DE LA

ENTREVISTADA (O)

Nombre

Edad

Sexo

Parentesco

Religién

Ocupacion
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