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Este trabajo intenta aproximarse a algunos conceptos y practicas clave
en la vida de los grupos protestantes anglosajones de la Argentina de las
primeras décadas del siglo XX a través del fenédmeno de la conversién. En
efecto, los conversos constituyen un universo notable, que probablemente ha
quedado oculto por el escaso impacto logrado por estas iglesias en el largo
plazo, en particular si se lo compara con los éxitos recientes de la vertiente
pentecostal. En su mayoria, estos nuevos adeptos no provenian de paises en
los que existiera una fuerte tradicidn protestante: algunos de ellos llevaban mas
de una generacion en la Argentina, sin embargo, la conversion ocurria a
menudo en casos de inmigracidn reciente, en particular entre italianos y
espanoles. Muchos de estos migrantes recién llegados encontraban una suerte
de refugio en las comunidades protestantes, y permanecian en ellas,
integrandose como pastores, predicadores laicos, maestros, repartidores de
Biblias, etc., creando una tradicion familiar visible en los apellidos de muchos
de los actuales dirigentes protestantes.

¢, Qué leyeron en el protestantismo estos inmigrantes, procedentes de las
clases populares de los paises mas empobrecidos de Europa y sin una

tradicion previa de acercamiento a las iglesias reformadas? Es esta una
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pregunta extremadamente dificil de responder, ya que implica un andlisis de la
conciencia de un sujeto que se encuentra en un transito percibido como
trascendental, que cambiard su visién del mundo. Las fuentes que describen
estos sucesos hablan de “iluminacion” y “nuevo nacimiento”, y por ello sélo se
ocupan de remarcar la etapa anterior en la vida de estas personas como una
época de oscuridad y de muerte espiritual en vida.

Sin embargo, un analisis del mundo de practicas e ideas a las que estos
nuevos creyentes se incorporaron puede ayudarnos a lograr una aproximacion
a las dimensiones que el mensaje estrictamente religioso no explicita, pero que
eran percibidas, y valoradas positivamente por aquellos que se aprestaban a
sumarse a las huestes protestantes. En otras palabras, quizas podamos
descubrir qué ofrecia este universo a sus integrantes, y tal vez eso nos permita
comenzar a responder la pregunta respecto del particular atractivo que parece
haber tenido para algunos inmigrantes recientes.

El periodo que intenta abordar este trabajo fue, como sabemos, uno de
intensas transformaciones. La ciudad de Buenos Aires hubo de absorber el
impacto del enorme crecimiento de poblacién debido a la inmigracion
ultramarina, para el cual se encontraba mal preparada. Los sectores populares
de esta época se caracterizaron ante todo por su enorme heterogeneidad de
origen, cultura, condiciones laborales, etc. Sin embargo, algunas experiencias
comunes, como la vivencia de la migracion y el desarraigo, la inestabilidad del
empleo, el hacinamiento y la escasa presencia estatal generaron las
condiciones para el surgimiento de movimientos que tendieron a aglutinarlos
alrededor de algunos ideales compartidos, como los del anarquismo. Es sobre
estos grupos en proceso de formarse algun tipo de identidad comun sobre los
gue actué también el protestantismo, aportando un componente de disidencia
religiosa militante a la geografia de los nuevos barrios populares de la ciudad.

La comunidad protestante

Las iglesias protestantes de fines del siglo XIX y principios del siglo XX
constituyen un mosaico muy variado, tanto en lo que se refiere a su origen

como a sus tradiciones teoldgicas o rituales, y a sus practicas de sociabilidad.



Su crecimiento estuvo ligado desde un comienzo con la inmigracion europea: la
primera iglesia protestante en establecerse oficialmente en la Argentina fue la
Iglesia Anglicana en 1825, al amparo de la libertad de cultos que el tratado
anglo-argentino de ese mismo afio reconocia a los subditos britanicos
residentes. Durante el resto del siglo se instalaron presbiterianos (1829),
metodistas (1836), luteranos (1843), bautistas (1886), valdenses (1887) y
adventistas (1894). Las primeras décadas del siglo XX vieron la llegada de aun
mas iglesias, como los Discipulos de Cristo (1906), la iglesia reformada
holandesa (1908), reformada hungara (1938), evangélica suiza (1944), etc.
Resulta claro que el celo evangelizador de algunas iglesias, como la
metodista o la de los Discipulos de Cristo, era notorio en esta época y se
constituia en el elemento central de su actividad: estos grupos se autodefinian
como misioneros, apostaban a lograr la difusién de sus ideas de manera
ecumeénica, sin fijarse criterios étnicos, sociales o de ningun otro tipo, y
buscaban conformar comunidades locales autosuficientes, siguiendo el lema
del movimiento voluntario estudiantil misionero norteamericano de 1888, “La
evangelizacién del mundo en esta generacion”.! Estas iglesias intentaban
acercarse a los sectores populares por todos los medios posibles, empleando
una practica evangelizadora agresiva. Repartian volantes?, vestimenta y Biblias
de manera gratuita; ofrecian una sociabilidad con &mbitos abiertos, en los que
era posible llegar a participar en la toma de decisiones colectiva; llevaban una
oferta educativa a los barrios a los que no alcanzaba la escuela publica,
incluyendo la ensefanza de oficios; ayudaban a conseguir empleos. Su labor
era visible, y su propaganda constante. No se trata, por lo tanto, de explicar
cémo los sectores populares se acercaron a las iglesias protestantes, puesto
que fueron ellas quienes realizaron ese acercamiento, sino de comprender
cudles fueron los motivos por los que esa aproximacion resulté aceptable para

una parte de ellos.

! Cfr. H.J. Prien, La historia del cristianismo en América Latina, Salamanca, Sigueme, 1985, p.
762.

2 Como un ejemplo conjunto de la agresividad protestante y de este tipo de actividad, puede
citarse la historia de Carlota Lubin, esposa del dirigente protestante Matias Fernandez
Quinquela, arrestada en 1904 a instancias del cura parroco de Belgrano por repartir volantes
evangélicos a la salida de misa. Véase el relato de La Reforma, Revista argentina de religién,
educacion, historia y Ciencias Sociales afio 4, no. 5, mayo de 1904, p. 1799.




En el ambito protestante anglosajon, este tipo de iglesia llego a la
Argentina proveniente de los Estados Unidos, como parte de la oleada de
entusiasmo misionero conocida como el “Segundo Gran Despertar”, de
mediados del siglo XIX. Financiado por una iglesia madre, un pequeno grupo,
generalmente dos o tres pastores con sus familias, desembarcaba en Buenos
Aires y alquilaba alguna casa, a la que adaptaba para el culto.* Desde ese
comienzo modesto comenzaba la labor barrial de difusion de sus actividades y
eventualmente de conversién. A medida que el nimero de fieles aumentaba se
iban formando congregaciones estables y, en la medida de lo posible,
econémicamente autbnomas, con sus propios pastores de formacion local, que
mantenian los lazos formales con la iglesia originaria (la Primera Iglesia, como
la siguieron denominando graficamente los metodistas) a través de
correspondencia, auxilios mutuos, circulacién de pastores, convenciones
regulares, y publicaciones diversas que concurrian a organizar una vida
eclesiastica en comun. La autonomia de las congregaciones variaba de
acuerdo con la denominacién, pero el sustrato evangélico de todas ellas
aseguraba una fuerte participacién en la toma de decisiones por parte de la
congregacién que sostenia a su propia iglesia y su propio pastor.

Por otra parte, la concepcion protestante de la iglesia como congregatio
fidelium antes que como estructura terrenal implica una mayor flexibilidad en el
discurso y las practicas, que tienden a adaptarse a las necesidades de la
comunidad real. Un ejemplo de esto puede encontrarse en el relato que A.G.
Tallon hace de la recepcidn obtenida por el primer pastor metodista en la
Argentina, John Dempster, quien llegd a Buenos Aires en 1836 para ser
sometido “a un examen riguroso doctrinal y respecto a su experiencia personal

religiosa, por su presunta congregacion, antes de consentir esta que fuera su

® Desde fines del siglo XVIII se registraron en los Estados Unidos varios revivals evangélicos
gue se extendieron por todo el pais con rapidez inusual. En las dltimas décadas del siglo XVIII
y primeros anos del siglo XIX hubo una primera ola conocida como el Primer Gran Despertar, o
Avivamiento (la palabra inglesa es awakening). Alrededor de 1850 se registré un Segundo
Gran Despertar, al que nos referimos aqui. Hubo también un Tercer Gran Despertar a fines del
siglo XIX. Si bien cada uno de ellos tuvo caracteristicas teoldgicas especificas (por ejemplo, el
Segundo Gran Despertar es notorio por su énfasis en la reforma social), todos compartieron un
sustrato evangélico de base y el impulso misionero. Véase H.J. Prien, La historia del
cristianismo..., op.cit. para detalles respecto del impacto de los despertares en el desarrollo
religioso de América Latina.

* Véase, como un ejemplo muy grafico, el relato de los inicios de la actividad de los Discipulos
de Cristo en Montgomery, J. Dexter, Disciples of Christ in Argentina, 1906-1956. A History of
the First Fifty Years of Mission Work, St Louis (Missouri), The Bethany Press, 1956.




pastor”.> Una vez sélidamente establecidas, las iglesias de corte misional

norteamericano solian reclutar a sus pastores entre aquellos que hablaban el
castellano en lugar de seguir empleando misioneros enviados por la iglesia
madre en los Estados Unidos. La carrera al pastorado estaba abierta para
todos aquellos nuevos conversos que dispusieran de vocacion y tiempo, y la
fundacion de centros de formacidn para los nuevos predicadores fue siempre
una prioridad.

Las iglesias se convirtieron rapidamente también en centros educativos.
La escuela dominical atrajo a un niumero importante de nifnos que recibian alli
educacion religiosa®, y se formaron también escuelas confesionales que
ofrecieron una opcién frente a la escuela publica o la parroquial catdlica, en
expansion durante estos afios.” Un ejemplo exitoso de este tipo de iniciativa lo
constituye el Instituto Ward, fundado por los metodistas en 1914. La
preocupacién por la formacién religiosa de los nifios se combiné con las
preocupaciones de caracter social en las escuelas fundadas por protestantes
en los barrios mas pobres, en donde se proporcionaba educacion basica (y a
veces entrenamiento en algunos oficios) y ayuda a los hijos de las clases
populares, a menudo inmigrantes. Aunque las iglesias aprobaban y sostenian
este tipo de iniciativas, su éxito se debia por lo general a la dedicacion de una
persona particular. Ramén Blanco en el “Bajo” (en las cercanias de la Plaza
San Martin, en Buenos Aires), William Morris en la Boca y luego en Palermo,
son ejemplos de estos misioneros de la educacién®, cuya obra solia

desmoronarse con rapidez a su muerte.

®> A.G. Tallon, Historia del metodismo en el Rio de la Plata, Buenos Aires, op.cit., p.48.

® Como ejemplo de esto, mencionaremos dos casos: Luciano Viti, pastor metodista, cuenta en
su autobiografia cémo fue atraido hacia las actividades de la escuela dominical durante su
infancia en Rosario. A pesar de ser catélicos, sus padres no se opusieron, sino que
consideraron que alli estaria mejor que vagando por la calle. Véase Viti, Luciano, Autobiografia,
Rosario, manuscrito inédito, 1949. Por otra parte, A.G. Tallon informa que en 1936 la Escuela
Dominical de la Boca, metodista, iniciada en 1867, contaba con 400 alumnos, y anunciaba con
orgullo que “ochenta por ciento de los alumnos son de hogares no evangélicos, lo que hace
gue esta obra sea realmente misionera”, Historia del metodismo..., op.cit., p.63.

" Al respecto, véase Roberto Di Stefano y Loris Zanatta, Historia de la Iglesia Argentina. Desde
la Conquista hasta fines del siglo XX, Buenos Aires, Grijalbo, 2000. De especial relevancia para
el tema de este trabajo resultan Néstor T. Auza, “La Iglesia argentina y la evangelizacion de la
inmigracién” y Daniel J. Santamaria, “Estado, Iglesia e Inmigracién en la Argentina moderna”,
ambos en Estudios Migratorios Latinoamericanos, no. 14, abril de 1990.

8 para Ramén Blanco y su obra, véase Alba, Miguel, A., “Difusién del Protestantismo...” op.cit.,
y Daniel P. Monti Ubicacién del Metodismo en el Rio de la Plata, Buenos Aires, La Aurora,
1976; para William Morris véase A. Washington de la Pefia Un héroe del porvenir: William C.
Morris, Buenos Aires, Asociacién Tutelar de Sordomudas y Cooperativa del Instituto Nacional




El caso de Ramon Blanco es, ademas, el de una conversién tipica.
Blanco era un inmigrante gallego, nacido en La Corufia en 1853, y lleg6 a
Buenos Aires en 1868, para luego trabajar como aprendiz de carpinteria naval
hasta 1874, soldado en el Batallon 6° de Infanteria (1874-1876) y policia (1876-
1880). En el desempenio de esta ultima ocupacién fue convertido al metodismo,
segun la tradicion, por un sermon de J.F. Thomson sobre la Inquisicidén y su
incompatibilidad con el verdadero cristianismo. Blanco se dedic6 desde
entonces a la educacion de los sectores populares de Buenos Aires. Su obra,
comenzada en 1881-1882 en el Paseo de Julio, incluia una escuela de nifos,
otra de nifas y una de artes y oficios. Tras un breve paso por Mendoza, en
donde fundé la Sociedad Protectora de Animales, Blanco volvié a Buenos
Aires, en donde se hizo cargo de la obra que Morris habia dejado en La Boca al
pasar del metodismo al anglicanismo.® Su trabajo, entonces, tendié a
reproducir el fenédmeno de conversion que habia experimentado en carne
propia.

William C. Morris, mientras tanto, no era un converso en el sentido mas
habitual del término, dado que el protestantismo en su versién metodista era la
religion familiar. Morris nacié en Sohan, Cambridge, Inglaterra, en 1863. Luego
de fallecer su madre en 1867, el padre de William decidié emigrar a América
con sus hijos, lo cual hizo en 1872. William se traslad6 a Buenos Aires en 1886,
y en 1888 fundé una primera escuelita en la Boca, y luego la Iglesia Metodista
del mismo barrio. Sin embargo, en 1897, se dirigié a Inglaterra, donde fue
consagrado pastor de la Iglesia Anglicana y obtuvo el apoyo econémico de
accionistas de companias inglesas radicadas en Argentina para la primera de
las Escuelas Evangélicas Argentinas.®

Morris continué desarrollando el mismo tipo de actividad en Palermo, en
donde fund6 en 1897 la primera Escuela Evangélica Argentina en Uriarte y
Guemes. En 1903 habia siete Escuelas Evangélicas Argentinas que
funcionaban en distintos barrios populares de la Capital Federal, con 2.200

de Ninas, 1940, y Paula Seiguer “La Iglesia Anglicana en la Argentina: religion e identidad
nacional” en Anuario IEHS, no. 17, 2002, pp. 201-216.

® Datos biograficos extraidos de las Actas Oficiales de la Novena Reunién de la Conferencia
Anual de Sud-América, Buenos Aires, Imprenta Metodista, 1901.

"% Datos extraidos de A. Washington de la Pefia Un héroe del porvenir: William C. Morris,
op.cit.




alumnos.” Y en 1932, a la muerte de Morris, existian diez escuelas diurnas,
cuatro escuelas complementarias, profesionales y nocturnas, un taller de artes
y oficios, un Hogar (“El Alba”) para huérfanos, un museo de historia natural,
una biblioteca de mas de 3.000 volumenes, un gabinete de fisica, un
laboratorio de quimica, una revista para nifios (Albores), una revista para
adultos (La Reforma) y dos canchas para deportes. Para entonces habian
pasado por los entonces llamados Escuelas e Institutos Filantrdpicos
Argentinos mas de 200.000 alumnos, y la matricula ascendia a 7.300."

Estas escuelas no exigian la religion protestante a sus inscriptos, pero
los nifos si recibian adoctrinamiento religioso en ellas. Por otra parte, y mas
alla de servir como vehiculo de la conversion de sus alumnos'®, estos
establecimientos educativos proporcionaban empleo, un lugar de sociabilidad
interdenominacional (los docentes solian ser reclutados de diversas iglesias) y
una misién a aquellos que ejercian en ellos el rol de maestros.

Este fue el caso de jovenes conversos como Angel L. Imperatori, y de su
amigo Juan Pajaron Quinteros, de quien solo se sabe que murié el 28 de enero
de 1909 siendo maestro de las Escuelas Evangélicas Argentinas. Imperatori
nacié en Intra, ltalia, el 28 de octubre de 1880. Se desconocen las
circunstancias de su emigracion, pero se sabe que fue convertido por Matias
Fernandez Quinquela (el marido de la militante arrestada en Belgrano, Carlota
Lubin), y que luego comenz6 su trabajo con éste, como maestro en sus
escuelas de General Urquiza y Coghlan. Mas tarde pasé a ensefar en la
Escuela Evangélica de Varones de Palermo (traslado que no resulta extrano,
siendo Matias Quinquela un gran colaborador de W. Morris) para terminar
como director de la Escuela Evangélica de Varones de Almagro. Imperatori
tenia todo el entusiasmo y el evangelismo radical de un joven converso, Y,
segun el pastor metodista Remigio Vazquez, quien dio un sermén en su

memoria, llegd a sostener que “para hacer nuestro trabajo no necesitamos ser

" Seguin La Reforma, op.cit., afio lll, no. 11, noviembre de 1903, p. 1509.

12 yéase Un héroe del porvenir: William C. Morris, op.cit., p. 45.

'3 Seguin el periédico La Patria degli Italiani, la mayoria de los asistentes a las escuelas de
Morris eran hijos de inmigrantes italianos. Véase el articulo reproducido en La Reforma, op.cit.,
ano IV, no. 9, septiembre de 1904, p. 2027.




ordenados — consagrados pastores — por nadie: nos basta nuestra fe:
entendemos que el deber de predicar es obligacion de todo creyente.”'*
Ademas de las escuelas y de las escuelas dominicales, las iglesias

protestantes realizaban otras actividades de corte social y filantrépico.

Las ideas: la constitucién de individuos auténomos.

Esta densa red de actividades no debe oscurecer el hecho central de
qgue ellas eran concebidas ante todo como soporte de ideas, o0 mas
especificamente de “verdades” religiosas. El principal objetivo de las iglesias de
corte misional consistia en lograr la conversion y salvacion de aquellos a
quienes acercaban “la palabra”. En el empeno por lograr este objetivo, la Biblia
ocupaba un lugar central.

Desde las primeras décadas del siglo XIX, las sociedades biblicas
protestantes reclutaron voluntarios para repartir obras religiosas vy,
especialmente, Biblias en castellano. La Sociedad Biblica Britanica y
Extranjera, fundada en 1804, envi6é en 1818 a Buenos Aires a James Thomson,
quien celebré el primer culto protestante de que se tenga noticia en el Rio de la
Plata, el 19 de noviembre de 1820. Este personaje escocés, pastor bautista,
recorrié Latinoamérica repartiendo Biblias, organizando escuelas segun el
sistema lancasteriano' y formando maestros.'® Su viaje fue considerado un
éxito, y la sociedad envid nuevos repartidores o colportores a proseguir con su
tarea. En torno al cambio de siglo, la Sociedad estaba mas activa y combativa
que nunca, como lo demuestran los escritos de Lucio Abeledo, un converso

" véase el suplemento especial in memoriam que acompafo la edicion de La Reforma, op.cit.,
No.2 ano X, Febrero de 1910.

'3 El sistema lancasteriano, llamado asi por su gran promotor, el pastor cudquero Joseph
Lancaster, consistia en la ensefianza de la lectura en base a fragmentos escogidos de la Biblia
y a la instruccion que aquellos alumnos més avanzados transmitian a los principiantes. Véase
Mariano Naradowski, “La expansion lancasteriana en Iberoamérica: el caso de Buenos Aires”,
en Anuario del IEHS, no. 9, 1994.

'8 yéase el relato del propio Thomson en el libro que publico a su vuelta a Inglaterra
compilando las cartas escritas durante su largo viaje: Letters on the moral and religious state of
South America Londres, 1827. En Buenos Aires fue muy bien recibido por el gobierno: el
Cabildo de la ciudad decidié implantar el sistema en todas las escuelas y le encomendé su
organizacion. Mas tarde, ante la imposibilidad de otorgarle un sueldo, se lo nombr6 ciudadano
ilustre. Al irse Thomson, en 1821, existian por lo menos dos escuelas funcionando, una de ellas
con cien alumnos.




anglicano de origen espanol, que llevo su “campana anticlerical” entre 1882 y
1904 a Jujuy, Cérdoba, Rosario, Concordia, La Plata y Buenos Aires, ademas
de un breve paso por Bolivia. No contento con sélo repartir Biblias, Abeledo
polemizé en los periédicos locales con aquellos distinguidos vecinos o
sacerdotes que se atrevieron a enfrentarlo o a poner objeciones al
cumplimiento de su tarea."’

La Sociedad Biblica Americana, creada en 1816, comenzé a operar en la
Argentina en 1864, de la mano del pastor metodista Andrés M. Milne.'® Su
tarea fue proseguida por un converso, Francisco G. Penzotti,'® quien en su
caracter de director de la Agencia Platense de la Sociedad organiz6 el reparto
de Biblias no solo en el interior de la Argentina sino también en otros paises de
Sudameérica. Pero no sélo la expansion geografica de esta sociedad resulta
notable: también lo es su caracter netamente interdenominacional. Si bien
estaba dirigida por metodistas, colaboraban con ellos los Valdenses,
Adventistas, Bautistas y Galeses, ademas de existir cierto nimero de
colaboradores independientes.?

Se hace necesario explicar el por qué de esta insistencia en la
importancia de la entrega de libros, entrega que no iba necesariamente unida a
la conversion del receptor. Para ello, debe comprenderse que en la versién del
protestantismo vigente entre estos misioneros de fines del siglo XIX 'y principios
del siglo XX (una “religién del corazén”, de férmulas sencillas, portadora del
enfasis pietista caracteristico de los “Grandes Despertares” ocurridos en los
Estados Unidos en la primera mitad del siglo XIX) la conversion personal, la
transformacién del individuo a través del milagroso momento en que establecia

|.21

un nuevo vinculo con Dios ocupaba un lugar central.“" El camino hacia esta

conversion podia (y debia) ser facilitado por los ya creyentes a través de la

'""El propio Abeledo reunié una seleccion de aquellas polémicas con relatos de sus viajes en el
volumen Campana Anticlerical, La Plata, La Nueva, 1909.
'8 yéase A.G. Tallon, Historia del Metodismo..., op.cit., p. 53. Para una biografia del Rev.
Milne, Inés Milne, Desde el Cabo de Hornos hasta La Quiaca con la Biblia, Buenos Aires, La
Aurora, 1944.
'® Para una biografia de Penzotti, Claudio Celada Un apéstol contemporaneo. La vida de F.G.
Penzotti, Buenos Aires, La Aurora, s/f.

Véase el informe de Penzotti publicado en La Reforma, op.cit., febrero de 1910, pp. 6890-
6892.
2 Véase al respecto el muy interesante articulo de Norman R. Amestoy “Una nueva vida.’ La
Experiencia de la Conversion en el Protestantismo del Rio de la Plata (Siglo XIX)”, en Religion
y Sociedad en Sudamérica, afio 1, no. 1, 1992, pp. 55-76 y, del mismo autor, “Los origenes del
metodismo en el Rio de la Plata”, s/f, disponible a través de Internet.




10

prédica, el ejemplo y la educacion, pero la revelaciéon era individual, y era
desencadenada cuando Dios tocaba el corazén del creyente a través de algun
vehiculo significativo.

Piénsese en el ejemplo, dado mas arriba, de Ramén Blanco, el policia
supuestamente convertido al oir un sermén sobre el caracter no cristiano de la
Inquisicion. Mas alla de si esto fue 0 no asi (y lo mismo puede decirse de la
mayoria de los relatos de conversion, muy tefidos por el “deber ser”, por
aquello que el relator creia que debia haber sucedido), lo cierto es que aquellos
que lo registraron consideraron a este proceso plausible y ejemplar. Relatarlo
cumplia multiples funciones: por una parte, permitia glorificar a Dios y dar
realce a la efectividad de la obra realizada por los predicadores metodistas. En
este sentido constituia un aliciente para aquellos que continuaban realizando la
obra en condiciones a menudo descorazonadoras. Por otra parte, estas
historias proporcionaban un ejemplo a aquellos que se aproximaban a la
literatura protestante, futuros conversos, acerca de lo que debia pasarles en el
momento de la conversion, y les permitia reconocer ese instante milagroso
cuando se produjera. Asi, los relatos cumplian también en alguna medida el rol
de reproductores de vivencias similares entre los creyentes, contribuyendo a
generar experiencias comunes. Ademas, permitian a los lectores u oyentes,
protestantes “rasos”, identificarse con aquellos cuya vida era relatada, en su
viaje a través de la experiencia del pecado y la redencion, y proponian
entonces un modelo de vida misionera a seguir, en la seguridad de que si se
entregaban a Dios sus fuerzas serian suficientes.

Desde esta Optica, la Biblia era considerada un vehiculo privilegiado de
conversion. Se pensaba que se debia “dejarla actuar” sobre la conciencia del
lector, a la espera de que Dios tocara su corazén. En la visidn protestante,
desde Lutero en adelante, la lectura individual de la Biblia es una experiencia
fundamental. En el contexto Latinoamericano del cambio del siglo XIX al XX, su
distribucién era considerada como un arma contra el “yugo papista” de las

conciencias.?

2 Amestoy, en “Una nueva vida'..."op.cit., recalca con razén el lenguaje “de combate”, y las
metaforas militares empleadas por los misioneros. Esto adquiere sentido si observamos que
ellos creian estar efectivamente participando en la batalla que Dios y el demonio libraban por
las almas humanas. En esta lucha, los males del catolicismo y del ateismo eran las armas del
diablo, a las que los fieles enfrentaban Biblia en mano.
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La Biblia contenia en si misma un poder regenerador, capaz de producir
ese nuevo nacimiento, ese “hombre nuevo”. Por supuesto, se esperaba que
este individuo regenerado mostrara los signos exteriores de la gracia divina, es
decir, que modificase su estilo de vida ajustandolo a la ética puritana favorecida
por estas iglesias: que abandonase el juego, el alcohol y el cigarrillo, que se
comportase con decoro y que reprodujera las pautas misioneras de sus guias
espirituales.

De hecho, como argumenta Amestoy,? la conversién no solo hacia
“nacer” un nuevo individuo, sino que lo insertaba en una sociabilidad y un
sistema de valores. Por ello, este cambio lo volvia actor no solo de la lucha
trascendental por las almas sino también de la lucha terrena por el control del
espacio religioso. A partir de ese momento, y como participe de la subcultura
protestante, el converso convencido se sentiria en oposicion a la Iglesia
Catélica y al “orden tradicional” con el que esta era asociada, y a favor de la
instauracién de un nuevo orden, cuyo modelo ultimo era la ciudad celeste, pero
cuyo representante mas terrenal estaba en la sociedad norteamericana o
inglesa. Esta definicion anticlerical y pro liberal gané para algunos de estos
grupos protestantes la adhesion de sectores de la élite portefia, y permitio la
asociacién de otro modo incomprensible con masones, judios, socialistas,
italianos liberales...?*

En la visién de estos misioneros, la Iglesia Catdlica era una fuerza
constitutivamente autoritaria y retrograda, que ejercia un influjo nocivo sobre
sus fieles, y, sobre todo, mantenia a los sectores populares deliberadamente
en un estado de ignorancia, dependencia y embrutecimiento. De ahi su
oposicién al reparto de Biblias:

“La bondad del protestantismo no esta en los protestantes, sino en la
Biblia, que el protestantismo ha hecho suya y lleva en su bandera escrito ‘Biblia
abierta’... la Biblia esta del lado del progreso y ...no estorba a los hombres de
ciencia...Su popularizacion y conocimiento es una garantia del orden social...El
romanismo sabe esto, y de aqui su empeno en alejar de ella al pueblo, bajo
uno u otro pretesto (sic)... 'Tal sacerdote, tal pueblo’, y es axiomatico, por mas

que se diga lo contrario. Tanto en Espana como en Ameérica, no existe

i

2 «Una nueva vida...” y “Los origenes del metodismo...” op.cit.
2 Véase Paula Seiguer, “La Iglesia Anglicana...” op.cit.
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propiamente dicho, conciencia religiosa, y sin esa conciencia, toda
regeneracion y progreso moral, es solo una palabra.’”®®

Privados de la Biblia, sometidos a su sacerdote local, los sectores
populares se comportaban como masas irresponsables, cuyo comportamiento
era no solo lamentado sino incluso despreciado por los protestantes como
irracional e idélatra.?® La Biblia, entonces, no sélo renovaba al individuo: de
hecho, lo creaba, en tanto emancipaba a la persona de la estructura mental
corporativa y la volvia racional y autbnoma, capaz de tomar control sobre su
vida, de hacerse cargo de sus actos, y de sostener su verdad frente a la
mayoria catélica.?” Frente a los sectores populares existentes, los misioneros
protestantes eran verdaderamente miserabilistas, en el sentido en el que
emplean el término C. Grignon y J.-C. Passeron®: eran vistos como barbaros,
en un estado de pobreza cultural extrema, y su calidad heteronoma los volvia
indefensos e incapaces de regenerarse espontdneamente, por lo que se
requeria la urgente intervencion de guias iluminados que pudieran salvar sus
almas, sus mentes e incluso sus cuerpos, puesto que la salud también era un
tépico recurrente en el discurso protestante, que acusaba:

% | Abeledo, Campaiia Anticlerical, op.cit., pp.361-363.

% Véanse los comentarios de L. Abeledo sobre la religiosidad popular de la poblacion de
Tilcara: “...vine en conocimiento que se trataba de la venida al pueblo de la virgen de Zepo
Cabano, a la cual los indios habian traido de tras de la sierra al pueblo, para decirle una misa
por lo cual el cura les cobraba 12 bolivianos. Era muy triste contemplar aquel embrutecimiento.
La vi, y contemplé a dicha virgen o fetiche metida en un miserable nicho, bajo las bovedas de
aquella iglesia de adove (sic), y no era otra cosa que una piedra en bruto, tallada en la
extremidad superior para darle forma de pescuezo...pero ya ganara, con el tiempo, si la fe
supersticiosa que representa ese bloque informe no decae, para cubrir su desnudez, como ha
ganado la murieca de Lujan, un dia de arcilla, y hoy cubierta de joyas y oro, gracias a los
artificios con que el clero, sabe embobar y hasta idiotizar, a almas candidas, que gustan de
distraer tan mal su dinero...” op.cit., pp.332-333.

%" Esta era la forma en que era leido el curioso caso de Natalio Pagura, de quien A.G. Tallon,
op.cit., p. 13, dice “Era sacristdn cuando la lectura de la biblia (sic), que habia adquirido, lo llevé
a Cristo, y por mucho tiempo se crey6 el Unico verdadero cristiano en el mundo.” Otras
referencias hablan de un milagro ocurrido en un incendio, y de una discusién con el parroco
local, que culmind en la quema que este realiz6 de la Biblia de Pagura. Véase Daniel P. Monti
Don Natalio Pagura, Buenos Aires, s/f.

# Claude Grignon y Jean-Claude Passeron, Lo culto y lo popular. Miserabilismo y populismo en
sociologia y literatura, Buenos Aires, Nueva Vision, 1991. Sin embargo, debe observarse que
estos autores han elegido estudiar la percepcién de la alteridad (del Otro doméstico, de aquel a
quien vemos todos los dias) exclusivamente desde una perspectiva de clase, sin plantearse las
limitaciones de tal proceder. No creemos que la percepcién de los protestantes respecto de los
catolicos pueda ser muy significativamente explicada en esos términos, antes bien, se trata de
una alteridad construida en base a modelos diferentes de pensar lo trascendente y la
organizacion social, con instituciones que cortan las clases de manera transversal. Es
necesario recordar que las clases son construcciones del historiador y del sociélogo, categorias
que se aplican a la realidad ex post, y que el andlisis desde esta perspectiva es so6lo uno de los
tantos metodolégicamente posibles.
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“La Santidad romanista consiste en la infraccion de la higiene. Matar el
cuerpo con maceraciones, para ganar el cielo, no es un mandato evangélico.
Tampoco orar a Dios para que mate, ‘los animalitos que llaman vulgarmente
piojos’ como maté milagrosamente a la Santa [se trata de Santa Teresa de
Jesus] y a sus comparnieras, pues les incomodaban en el coro. Dios les
mandaba, en ese caso, tomar una escoba o ir al rio.”

Sin embargo, estas masas eran redimibles. La tarea de estos hombres,
por lo tanto, no era sélo la de lograr la conversion de las personas sino la de
transformar radicalmente la sociedad. Por otra parte, como se ha visto, los
emisores y los receptores de este discurso compartian una caracteristica en
comun: en su inmensa mayoria, se trataba de inmigrantes recientes. Los
protestantes no aspiraban sélo a convertir a los inmigrantes, es cierto, pero su
dedicacién a los sectores populares urbanos en la Argentina aluvional de las
ultimas décadas del siglo XIX y primeras del siglo XX los llevé a volverlos su
publico preferencial. Ademas, el acceso relativamente facil que los conversos
recientes tenian a puestos de responsabilidad y toma de decisiones enfatizo
esta tendencia, cuando inmigrantes recién convertidos volcaban su celo
misionero sobre aquellos cuyo destino era similar al suyo propio.

En este sentido, y aun si los objetivos de educar, “civilizar” (en especial
en el sentido del disciplinamiento de la conducta propugnado por estos
grupos®) y nacionalizar®' a las clases populares podia ser coincidente con las
necesidades del Estado y con los deseos de sectores liberales de las élites
argentinas, lo que aseguro6 su tolerancia o apoyo, deberiamos considerar la

autonomia relativa de esta subcultura protestante, cuya suerte podria quizas

29| Abeledo, Campaiia Anticlerical, op.cit., pp.365-366.

% pensamos en el andlisis que E.P. Thompson hace del rol del metodismo en ese sentido para
las primeras décadas del siglo XIX en Inglaterra en el capitulo 11 (“The Transforming Power of
the Cross”) de The Making of the English Working Class, Londres, Penguin, 1991 (1963).

% Por razones de espacio, no se desarrolla aqui la forma en que se trat6 entre estos grupos
protestantes el candente problema de la incorporacién a la nacionalidad argentina. Baste
entonces, por ahora, con anotar que, en su mayoria, las iglesias misioneras fueron defensoras
de la nacionalizacién de los extranjeros y se forjaron rapidamente una identidad argentina,
motivo por el cual se las considera habitualmente como iglesias “de injerto”. Un problema mas
complejo, por supuesto, es el que presentan las iglesias de colectividad. Sobre el debate
respecto a la nacionalizacion de los extranjeros véase Lilia Ana Bertoni Patriotas, cosmopolitas
y nacionalistas. La construccién de la nacionalidad argentina a fines del siglo XIX, Buenos
Aires, Fondo de Cultura Econdmica, 2001. Para el problema de la creaciéon de masas
identificadas con el Estado-nacién en el siglo XIX europeo, George Mosse, The Nationalization
of the Masses, Nueva York, Howard Fertig, 1975.
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ser comparada mas eficazmente con la del anarquismo, por ejemplo, que con

la de la Iglesia Catdlica.

A modo de conclusién

Hemos intentado dar cuenta de algunas de las formas complejas que
adquirio la red de sociabilidad protestante, y de las multiples posibilidades de
ingreso e insercion en puestos decisivos que se ofrecian en ella a quienes se
convertian en las ultimas décadas del siglo XIX y las primeras del siglo XX; y
pasado revista a algunas modalidades de pensamiento con respecto a temas
clave que estaban presentes en el discurso que las iglesias protestantes
ofrecian a sus fieles actuales o posibles.

Volviendo a nuestro interrogante inicial (¢,cudl fue el atractivo del
protestantismo sobre algunos inmigrantes recientes? ;qué leyeron en él?), la
respuesta sigue siendo esquiva. Resulta claro que podian resultar atractivas la
recepcidn en un grupo abierto, en donde existian practicas horizontales y
democraticas, con la negacién de aquellas barreras de nacionalidad o de clase
qgue limitaban los espacios de participacion social y politica; una inserciéon que
podia ser exitosamente empleada para modificar la situacion propia y la de
otros a través de la educacién y de la oferta de nuevos y mas calificados (y,
sobre todo, mas valorados socialmente) empleos; y la posibilidad de negar el
pasado a través de un “nuevo nacimiento” y mirar hacia el futuro encontrando
de paso una forma de incorporacién al pais receptor con una clara apuesta por
la nacionalidad argentina.

A todo esto debe sumarse el componente misional e incluso el sentir de
cruzada que predominaba en el discurso de estas iglesias, y que podian
contribuir a dar sentido a la existencia de aquellos que, habiendo dejado su
pais de origen y sus tradiciones, se encontraban ante la dificil adaptacién a una
situacién nueva, insegura e inestable. Estos factores pueden haberse sumado
para incentivar la conversién de personas que jamas se hubiesen volcado al
protestantismo en su tierra de origen. También debe tomarse en cuenta que, si
bien parece haber sido muy escaso el contacto previo que muchos de estos
inmigrantes hubieran podido tener con esta u otras versiones del



15

protestantismo, si existian componentes ideoldgicos en este ultimo que podian
resultar afines a ciertas corrientes de pensamiento vigentes en los paises de
origen de estos recién llegados. Por ejemplo, el anticlericalismo y el liberalismo
pueden haber sido puntos de facil conexién para muchos migrantes de origen
italiano.®

Sin embargo, existe una dimension que las fuentes, construidas a la
manera de los clasicos relatos hagiograficos, siguiendo las reglas estrechas del
discurso teoldgico-social que las iglesias sostenian, y por lo tanto, repetitivas y
estereotipadas, ocultan de manera sistematica. Nos referimos a la
interpretacion sui generis que los nuevos creyentes debieron a menudo hacer
del mensaje protestante. Sabemos que, mas alla de la intencion de la
transmisién fiel (o incluso de la fuerte conviccién de haberlo logrado) del emisor
de cualquier discurso, esta el espacio de interpretacién que el lector/receptor
de este ultimo realiza. Como sabemos, la lectura o el consumo de discursos no
es una actividad pasiva.®® Por otra parte, y méas alla de lo que el discurso de
estas iglesias dijera sobre las clases populares catdlicas, no eran estas una
tabula rasa sobre la cual pudiera imprimirse la revelacion protestante. Las
tradiciones previas, las formas de la religiosidad popular, el origen nacional y la
ubicacién social previa a la conversion deben haber jugado un papel decisivo a
la hora de leer el mensaje acercado por los misioneros.

En este sentido, no puede descartarse la existencia de fenémenos de
“caza furtiva” de significados, en el sentido dado a esta expresion por Michel de
Certeau.®* Pero, dada su naturaleza, estos procesos son extremadamente
dificiles de documentar. Quizas una pista de ello se encuentre en los casos en
los que existieron fendmenos de disidencia religiosa previos que estas iglesias

% Asi interpretaba Remigio Vazquez la aversion a la Iglesia Catélica que demostraba
Imperatori: “acentud, entonces, sus tendencias anticlericales en términos tan vehementes y
expresivos que toda la tradicion liberal de su pais — ltalia — se reflejaba en él.” Véase el
suplemento especial in memoriam que acompafd la edicion de La Reforma, op.cit., No.2 afio
X, Febrero de 1910.

% La construccion de sentidos es una actividad inherente al acto de leer, como explica Umberto
Eco en Lector in fabula, Barcelona, Labor, 1987. Las diversas maneras en que el lector llena
esos “espacios de indeterminacién” del texto, construyendo asi significados a la medida de sus
expectativas han sido estudiadas en el marco de la escuela alemana de la estética de la
recepcién. Véase Warning (ed.) Estética de la recepcién, Madrid, La Balsa de la Medusa, 1989.
34 Michel De Certeau “Leer: una caceria furtiva”, en El oficio de la historia. La Invencién de lo
cotidiano 1. Artes de hacer, 2000. De Certeau se refiere a la creatividad de la lectura, que
inventa sentidos no puestos por el autor, pero también a su inconsistencia, por cuanto un
mismo texto no es el mismo ni aun para el mismo lector, renovandose con la experiencia de
cada lectura.




16

misioneras procedieron a encuadrar, como el ya mencionado de Natalio Pagura
(véase nota 36). A esto se habria sumado la adaptabilidad intrinseca del
discurso protestante, que le permitié acercarse de manera efectiva a las
necesidades de sus fieles y tener, como les gusta hoy decir a los anglicanos,

“un lugar para todos”.*®

% «_a Iglesia Anglicana: su historia, doctrina y misién”, folleto editado por el 332 Sinodo
Diocesano de la Diécesis Anglicana de Argentina, Buenos Aires, 1998, p.5.



