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Presentación 

Con gratitud celebramos la publicación del séptimo volumen 
de la Revista Evangélica de Historia. El año 2011 encontró a la 
Iglesia Metodista Argentina celebrando sus 175 años de vida en 
el país. Este número está dedicado a enfocar algunos temas 
relacionados con distintos aspectos del metodismo, tanto en su 
expresión local, como internacional. El primer artículo intenta 
pensar un posible abordaje y pcriodizución para una futura h!storia 
del metodismo en argentina. Es una deuda aún no saldada que los 
investigadores locales tienen para con e! metodismo Jrgcntino, 21 
artfcu!o es un intento de sintetizar 2n un esquerna ampliwdo

1 
lus 

c1nco sJrz,1nclc:-:-; ct¿1pas en que e: sEttor consid¿xa que puede 
pcriodizarsc la historia metodi.st·a en argPntin;~¡; ptffri l11P(_JO 

el lisis 3 través de 10 inscrcié,¡ : ... :e otr,:;:.~ nlvclcs 
que tendrán un ro! activo en la construcción soci,:;11 de! 

metodismo, Mirtha Coith!no nos invitri rJ surneroin1os en ios 
cntrctC:Gncs de la hist:Oi-i<::; secreta, nunca expltcltada Lulcd1Y1ente, 
de la alianza que existió durante buena parte de la historia, entre 
el ,n,,todismo rioplatense y la masonería. !\ través de su análisis 
com¡,c1,-ativo revela entre otras cosas, que muchas orqanizaciones 
y temáticas metodistas, en realidad provienen de ciertas prácticas 
e ideales masónicos. Este tema, que aún hoy, algunos pretenden 
mantener en silencio, es clave para comprender buena parte de 
la historia del metodismo en el Río de la Plata. Por su parte Gustavo 
Romero aborda uno de los temas considerado clave para el éxito 
organizativo del metodismo en sus orígenes: el trabajo en grupos 
pequeños, las clases y las bandas metodistas que, sin duda 
actuaron no solo como un lugar privilegiado de acción pastoral y 
seguimiento personal, sino que fue el único espacio en el que la 
férrea estratificación social británica cedía, permitiendo la práctica 
de una vida comunitaria sin distinciones de clase social. En el 
artículo sobre la ordenación femenina en la Iglesia Metodista 
Episcopal, el autor aborda como caso testigo, la lucha de Anna 
Oliver; pastora local, para lograr su ordenación como presbítero, 
el artículo compara los argumentos esgrimidos tanto por sus 
defonsores, como por sus detractores quienes finalmente se 
imponen en la Conferencia Anual, que termina bloqueando el 
pedido de ordenación. Por otro lado, en un valiente y desafiante 
artículo Elaine A. Robinson, analiza los años previos preparatorios 



1 O Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 

a la declaración de autonomía de la Iglesia Metodista Argentina e 
investiga sobre los motivos rea les que llevó a la Iglesia Metodista 
Episcopal a acompañar este proceso. Jorge Alberto Ochoa L. por 
su parte, desarrolla un análisis teológico pastoral sobre el concepto 
de Gracia en e l pensam iento wes leya no y co nsidera sus 
implicancias ético-pastorales. Pablo R. Andiñach, en una apretada 
pero muy completa síntesis, analiza la historia de las distintas 
iglesias metodistas presentes en América Latina. 

Por último dos artículos presentan por un lado la realidad 
evangélica a comienzos del siglo xix, tal es el caso del artículo de 
Ismael Ánge l Ra m os que ana liza la histo ria de la co lonia 
presbiteriana escocesa durante los años de crisis política en 
tiempos de Bernardino Rivadavia, por otro lado Norman Rubén 
Amestoy, analiza tam bi én e l mundo evangélico y sus 
transformaciones en la muy fructífera etapa que sucede al 
Congreso de Panamá, cuando se sientan las bases para und nueva 
autocomprensión y una agenda tendiente a la conformación de un 
campo evangélico unificado. 

De esta manera, como ven imos haciendo en cada uno de los 
seis volúmenes anteriores damos gracias a Dios, por el nuevo pdso 
que podemos dar. Cada uno de ellos es una renovada muestra de 
generosidad de muchos hermanos y hermanas que de distintas 
maneras hacen posible su edición y publicación. Además lo 
hacemos con satisfacción, porque sabemos que ponemos en sus 
manos un material que sin duda será de suma utilidad para la tarea 
de investigación, sobre el metodismo en particular y el campo 
evangélico en general. 

Daniel A. Bruno 
Director 



Abordaje y periodización para una historia del 
metodismo en Argentina 

Daniel A. Bruno* 

Como el título lo anticip;,, este artículo no es una historia del 
metodismo en argentina, sino una propuesta para poder construirla. 
El presente trabajo intenta ser un aperitivo, una preparación del 
terreno, o más bien un desafio para IFJs generaciones futuras. Los 
175 años del metodismo demandan ser interpretados desde una 
r::iPrsnPrtl\,n históricri olohnl. f'.iPrtnmPntp_ r21rln r:1níversario 
~i0nifiu-lrivo riel rnPtoc!is~n Pn r;l rnís h<➔ inspi1~;:-1do lo nPcPsidad de 

r· y cunt::l( e! c::n'nino !' ecortido '. 01·! .l. 9 .11 !:?) R.ev. GuH!~:ff!'FJ 
!a!!on pu!Jl1ca en un nl:1mero espPc1ai del tc;J,-;:;mrlñrtP h1rmgél!co 1 !a 
r)~i¡Y]pr;~ rn')nic~) de In,;; prirnProt; cpj·i:~nt;.::¡ y cincn ;:¡füy; ()P rrH?todisrno 

en el país, En J 9:36, su hijo Alb(0 rto, contin11;inclo el trabajo de su 
padre, publica la r/1storía e/el Metoci1smo en el Pío e/e la Plata, al 
cL:rnplirse !es den 2hos de prest'nc1:.: en e! . En 1976 aparsce 
Ubicación e/el Metoclísmo en el P.ío ele la Pla!d del pastor Daniel P. 
Monti,. Todos estos trabajo:::, ::,e hé:1(; tran~_;forrnado en fuentes 
indispensables para indagar y obtener información sobre el 
desa1Tollo del metodismo en la argentina. Sin embar·go el 
metodismo argentino sigue clemandanclo una visión de conjunto que 
supere la mera crónica periodística. Lo::; datos 1 hcchos 1 fechas y 
nombres son absolutamente necesarios para la construcción 
histól"ica, pero no suficientes a la hora de querer interpretar el 
complejo proceso que significa el desarrollo de una institución y el 
pensamiento por esta generado, en medio de una dinámica social 
y cultural que en cierta manera la ha estado condicionando y 
formateando. En este sentido c'I desarrollo del metodismo debería 
ser interpretado corno un fenómeno social, de conjunción ele ideas 
correlacionadas con su contexto social, económico y político. Estos 
factores, aunque nos abran a un carnpo mucho más vasto y 
complejo, debieran ser tenidos en cuenta a la hora de escribir la 
historia del metodismo en argentina, 

F"rente a este panorama, se nos presentaba una disyuntiva: 
o bien, sacrificar la complejidad de una interpretación de conJunto, 
para obtener una rápida historia institucional, o bien aceptar el 
desafio de la complejidad histórica, la que no ofrece resultados 
instantáneos, Hemos optado por este segundo camino, el cual es 
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más largo y complejo. Por ese motivo en estos 175 años del 
metodismo en el país, no podemos ofrecer una Historia del 
Metodismo, sino solamente un aperitivo, un terreno que empieza 
a desbrozarse. El objetivo de este trabajo es ofrecer un esquema 
interpretativo de lo que puede llegar a ser una historia de la iglesia 
metodista en argentina. Un esquema, cuya estructura básica se 
encuentra sustentada por una opción de abordaje y periodización 
del tiempo vivido por el metodismo en el país. Un enfoque que, 
sin duda esperará el tiempo necesario hasta que, con el aporte de 
muchos interesados en continuar esta tarea, tal vez podamos 
comenzar a tener una historia en constante construcción. 

E! problema de! abordaje y !a perlodizac!ón de !a h!stor!a 

que el r'fr:::toriudor dc!Jic: 
ser un científico que estudiaba el pasado como un químico sus 

desde un laboratorio Pensaban 
que con una serie de leyes universales 1 y las herramientas 
apropiadas, el historiador podría extraer del pasado una única y 
veídadera visión de la historia, (<Cantor los cosZJD tul y cerne 
realmente sucedieron», decía Ranke a fines del siglo xix. Una 
pretendida objetividad del observador, una asepsia ideológica que 
mantendría a este alejado y sin influenciar sobr·e los hechos que 
estaba estudiando. Hoy sabemos que la objetividad está reservada 
para las ciencias exactas ( iY hasta cierto punto, la dinámica de la 
física cuántica y la teórica espacial nos ab1-en desafiantes 
interrogantes!), pero nunca para las sociales. El hallazgo de un 
documento podría enunciarse como un hecho histó1-ico objetivo, 
pero el acto de leerlo por parte del historiador ya irnplica una 
mediatización de la subjetividad del lector, una interpretación de 
su contenido. En el estudio de la historia el observador forma parte 
activa del proceso de reconstrucción del pasado. Este decide qué 
hechos y procesos son significativos y cuáles no, qué datos son 
históricamente relevantes y aquellos que no lo son, así el 
historiador y su objeto de estudio se interrelacionan y modifican 
mutuamente. Por eso en esta relación hermenéutica la búsqueda 
del historiador no puede ser enunciada como «contar la verdadera 
historia», como lo pretendían los positivistas «las cosas como 
realmente sucedieron», porque sencillamente en la historia no 
existe una verdad empírica de la manera que la conciben los físicos, 
ni aún en la mente de los protagonistas de esa historia. Antes bien, 
la búsqueda de esta relación hermenéutica entre historiador e 
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historia debe ser enunciada en términos de una «búsqueda de 
sentido». Y esta búsqueda de sentido obliga a mirar la historia, no 
como una suma de hechos irrefutables e inmóviles en el pasado, 
sino más bien como un proceso, confuso, no lineal, pero un proceso 
de fenómenos concatenados que de alguna manera llegan y aún 
modifican el presente. De ahí la gran pregunta que se hacía F. 
Braudel al reconocer la complejidad del abordaje de lo histórico. 
«La historia se nos presenta, al igual que la vida misma, como un 
espectáculo fugaz, móvil, formado por la trama de problemas 
intrincadamente mezciados y que puede revestir, sucesivamente, 
multitud de aspectos diversos y contradictorios. Esta vida compleja, 
¿córno abordarla y cómo fragmentar/a a fin ele aprehender algo?,'> 

Si bien Braudel estaba dirigiendo su pregunta hacia una 
hístoria de grandes p~ocesos, !2 historia de una institución, aunque 
en otra magnitud 1 también posee un entrecruzamiento donde !os 
pianos económico~:, socicllC'.::: 1 poi ln0t:itucion0ic:_; :;e rnczc:!an 
e intiuenc1an mutuamente reflejando asl !a misma problemática 
que pr1?ocupaba a Braud-2!. ¿córT10 aborcL:,1;· '/ frz1crr1cntur la historia 
de una institución eclesial? En primer lugar debemos aclarar que 
ambas acciones: abordaje y fragmentación (p2riodizarión) se 
ha!lan intrfnsccamcr.tc ort:cubdus. En !¡~ elección de un ubo1daje, 
por lo general estamos realizando de mane1-a implícita o explícita 
una fragmentación clel objeto de estudio, una sepa!"ación en etapas 
significativas y coher·entes. La perspectiva desde la cual se realiza 
el abo1·daje lleva en sí una determinada lógica de fragmentación. 
Veamos algunos ejemplos. 

Tradicionalmente, el abordaje de una institución eclesial se 
suele efectuar a partir de ciertos criterios internos a la misma 
institución, de esa forma podemos enconti-ar: 

a.La histol"ia de los grandes personajes. Según la historiografía 
de Thomas Carlyle la historia se hallaba impulsada o directamente 
forjada por los dones personales y la inspiración divina de los 
grandes hombres de cada época que interpretan los tiempos y 
marcan los cambios históricos" La historia del mundo no es sino la 
biografía de los grandes hombres», decía. Desde un enfoque más 
centrado en el movimiento cíclico de las civilizaciones, Armold 
Toynbee también, de una manera parecida, otorga un rol central al 
liderazgo, influjo, carisma o personalidad (charm), de ciertos 
personajes que guían el movimiento de los ciclos civilizatorios. 
Amoldados a esta perspectiva, podemos encontrar muchas historias 
de instituciones eclesiales que se estructuran en función de los 
liderazgos de determinados personajes que se han destacado e 
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influenciado en determinadas épocas del desarrollo de la institución. 
Por lo general las historias congregacionales recorren este camino. 
Las etapas en la historia de determinada congregación están ligadas 
y estructuradas en función de las sucesivas designaciones pastorales 
por las que aquella comunidad fue transitando. 

b. La historia política-institucional. Esta versión otorga suma 
importancia a los documentos y disposiciones oficiales a lo largo del 
tiempo y de cómo estos marcos legales fueron incidiendo en el 
desarrollo de la institución. Intenta ser la explicación de las 
decisiones políticas de la institución y sus consecuencias en el 
desarrollo del tiempo. Esta manera de abordar la historia es lu que 
más se acerca al enfoque clásico tradicional que pretende encontrar 
en los documentos, ia objetividad de !o ocurrido en el pas:ido. Este 
enfoque conlleva una fragmentación del tiempo un poco mf1s 
elaborcida que la anteríor; ya (jllP este debe tener en cuentc1 !o:; corte:_; 
significativos p1 0clucido:; en ci ni'Je! de la po1ftic(1 in~titur:ional que 
marcaron cambios importantes en su estructura i/ gobierne. 

c. La historia de la rnisión en re!dc:lón a la expansión t:erritor\al. 
Este es el modelo elegido por lo generai para referir~e al crecirnientG 
territorial de una institución. Es un enfoque cuantitativo cuya 
fragmentación del período estudiado está dada, por lo generé,1, en 
relación a las distlntas «etapas de expansión» o «dístintas zonas 
geográficas abordadas». Es el modelo histórico clásico de la 
historiografía de las misiones. En el caso de una institución eclesial 
particular esta daría cuenta de cuándo y cómo fueron Slff~J!enc1o la.s 
distintas cong1·egacioncs y su expansión en el territorio. De los t.res 
modelos, es tal vez el que más está obligado a «mi1·ar» su ccntomo 
extra eclesial, para preguntarse al menos, por qué se dio de tal o 
cuál manera la expansión en este lugar y no en otro, sin embargo 
el punto de partida, como en los otros casos, sigue enfocado desde 
una lógica interna a la misma institución. 

Sin duda alguna, muchos de los aspectos que emergen desde 
estas perspectivas son importantes para la historia de la iglesia, 
pero el error sería transformarlos en los únicos núcleos del enfoque. 

En torno al abordaje y periodización 

Una propuesta de abordaje que intente la superación de 
meros enfoques unidimensionales, debería vencer dos falsas 
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dicotomías: una de ellas es la que se debate sobre la pregunta 
¿historia instituciona l o historia del pensamiento? La primera, se 
detiene sobre el desarrollo político de las instancias institucionales. 
La fundación de lugares de predicación, los pastores que actuaron 
en cada congregac ión, etc . La otra, fija la mirada sobre e l 
pensamiento y las ideas desarrol ladas por esa institución a lo largo 
de determinada etapa. Ambas miradas son necesarias, 
comp lementarias y enriquecedoras. Cuando estas marchan 
separadas se genera un gran vacío en la historia de una institución 
eclesial. El enfoque político institucional aislado suele hundirse en 
explicaciones cortas, áridas, sumergidas en lógicas internas sin 
mayor pretensión que la mera descripción local, perdiendo de esta 
ma nera la oportun idad de encontrar marcos mayores de 
comprensión. Por otro lado, algunos intentos de historias del 
pensamient o, ignoran de t al manera la trama institucional que 
subyace al nivel ideológico, que el re lato sobre las ideas puede 
transformarse en una reflexión sobre el desarrollo del pensamiento 
en la etapa estudiada, pero sin ningún anclaje en esa institución 
particular. 

La otra dicotomía a superar está expresada por el tipo de 
recorrido t emporal que se utilizará . Por un lado e l recorrido 
diacrónico, que dará cuenta del desarrollo interno ( lineal) y 
cronológico de la institución; por el otro, el recorrido sincrónico que 
permitirá una lectura comparada de distintos procesos y t iempos 
históricos que transcurren simu ltáneamente en una etapa 
determinada. Sabemos que toda institución es una construcción 
mixta conformada por un lado por sus tradiciones, mandatos 
fundantes y característ icas propias, pero por otro, como 
construcción social, nace y se sigue construyendo como resultado 
de un intercambio de bienes simbólicos con la sociedad mayor a 
la que pertenece. Por tal motivo toda historia que pretenda 
interpretar el desarrollo de una institución, deberá dar cuenta no 
solo de sus movimientos internos, sino también del contexto mayor 
que la alimenta y construye socialmente. De ahí que ambos 
recorridos temporales son necesarios para comprender la historia 
de una institución eclesial en un tiempo determinado. 

Trataremos entonces de reflexionar sobre un abordaje y 
periodización de la historia del metodismo que pueda integrar los 
cuatro ejes que mencionamos más arriba. A este abordaje lo 
definiremos como de doble entrada, teniendo en cuenta por un lado 
el eje diacrónico el cua l permitirá una fragmentación tempora l de 
cada uno de los distintos niveles o planos que intervienen en el 
aná lisis. Estos cortes cronológicos reflejarán la periodización 



16 Revista Evangélica de Historia . Volumen VII · Año 2012 

elegida, y deberán ser realizados con criterios homogéneos y 
propios a cada uno de los planos, por lo que los cortes temporales 
de un plano no necesariamente coincidirán con los de otro, ya que 
los distintos niveles están relatando procesos que conllevan en sí 
mismos distintas «velocidades históricas». Este enfoque permitirá 
una mirada histórica institucional. Por otro lado el eje sincrónico, 
será la visión transversal de los distintos planos de análisis que 
integraremos. Este eje permitirá al mismo tiempo focaliza1· la 
atención sobre el desarrollo del pensamiento del metodismo en 
relación y en diálogo con el contexto socio cultural y político más 
amplio que lo abarca. Este enfoque permitirá la mirada sobre el 
desarrollo del pensamiento de la época y su impacto en los distintos 
procesos históricos de cada etapa, incluyendo el del metodismo. 

De esta manera, el tejido producido po1· el encuadre sincrónico 
y la periodización diacrónica, pe1·miten abarcar tanto el contexto 
en e! que, se dP:30!TGl!r. )n cnnstTtJrTi()n rlP lo historia metodista v 
las ideas de cada corno las crono!ogíds de cciUci ur1u de los 
pl¿-1r10<:.; históricos q11e intPrvienen en la construcción del rnetodisrno 
en el país. Podemos de esl.a manera discernir los distintos procesos 
históricos transcurriendo paralelamente y afecté3nduse 
mutuamente. 

El esquema propuesto 

Nos propondremos analizar la historia del metodismo en el 
país en una estructura de cinco grandes etapas históricas, A su vez, 
dentro de cada etapa de la historia metodista analizaremos cuatro 
niveles de procesos históricos: 

1) El contexto internacional, con especial énfasis en las 
hegemonías económicas. Este nivel da1·á cuenta de los procesos 
y ciclos económicos dominantes que fueron de alguna mane1·a 
condicionando, los tiempos políticos y sociales de la región y 
también, aunque no de forma tan directa, el tiempo del metodismo 
en el país. En este nivel recortaremos cinco épocas que caracterizan 
los ciclos económicos que impactaron occidente y en particular 
América Latina en los últimos dos siglos. 

2) El contexto nacional. En este nivel se mostrarán 
procesos de menor duración, caracterizados principalmente por el 
contexto económico social y político del país. Podremos l1cilla,· 
varios «contextos nacionales» correspondientes a distintos 
momentos históricos dentro de una misma etapa. En este nivel la 
influencia de los procesos socio-políticos será mucho más decisiva 

F 



Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 17 

para la construcción de la experiencia metodista en la región. En 
algunos casos podremos encontrar al metodismo sumándose a 
ciertos procesos o resistiendo a otros. 

3) Las distintas fases misioneras (una o varias) que el 
metodi smo fue desarrollando en cada etapa. En la s f ases 
misioneras se inscribirán los acontecimientos institucionales o 
prácticas teo lóg icas más rel eva ntes a través de las cua les e l 
metodismo cons ideró la mejor manera de hacer presente su 
mensaje. Es un nivel que está impregnado por una superestructura 
ideológica-teológica que brinda unidad, coherencia y también la 
nominación a cada fase. Como en toda caracterización de etapas 
sería imposible pretender hacer coincidi r exactamente, las fechas 
con los matices propios de cada fase . Hubo énfasis teológicos que 
atravesaron varias fases misioneras, como e l acento por la 
templanza y la lucha contra los vicios, otros que sí se circunscriben 
más ajustadamente a un solo período, como la «misión urgente 
por la vida» entre 1975 y 1983. Así, los títulos de cada fase solo 
intentan servir de guía, antes que pretender agotar su sentido. 
Consideramos diez fases misioneras: estas estarán numeradas en 
un continuo, a diferencia de los otros niveles, para permitir una 
visión global ininterrumpida. 

4) Por último, los nudos temáticos. En cada fase misionera 
resaltaremos nudos temáticos, estos serán sugerencias temáticas 
que permitan la reflexión y problematización de ciertos temas que 
surgen de la fase misionera en cuestión y que deberían ser tratados 
a nivel monográfico. Estos enfoques permiti rán también e l 
abordaje integrador sincrónico, corre lacionando los d istintos 
t iempos históricos que actuaron en cada etapa y analizando su 
interacción en función de la temática eleg ida. 

Habiendo presentado el marco teórico propuesto para el 
abordaje y periodización para una historia del metodismo en 
argentina, veremos ahora la sugerencia de puesta en práctica. 

Hacia una historia de la Iglesia Metodista en Argentina 

A continuación veremos el ensamble de los niveles de análisis 
sugeridos acompañados por muy breves resúmenes, a modo de 
marcos interpretativos, propuestos para cada etapa. Vale resaltar 
el hecho de que las interpretaciones sugeridas sobre distintos 
procesos y situaciones que se mencionan en el trabajo funcionan 
a modo de hipótes is de trabajo por lo que no pretenden ser 
conclusiones históricas definitivas (si acaso las hay). 
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Etapa I 

LOS PRIMEROS TREINTA AÑOS DEL METODISMO EN EL PAÍS 
{1836-1867) 

Es la etapa que podría llamarse exploratori a y de gran 
inestabilidad. Lo presentaremos como una sola etapa, aunque en 
real idad se pueden diferenciar dos momentos de este período 
marcados por la situación política del país. El primero desde 1836 
hasta 1852, es decir la misión durante el gobierno de Juan Manuel 
de Rosas, con restricciones para predicar en castellano (aunque en 
realidad en esos momentos aún no estaba en la agenda metodista 
poder hacPrlo), pero sobre todo, durante muchos años de ese 
período Buenos Aires sufrió el bloqueo de sus puertos a manos de 
las f lotas anglofrancesa, esto provocó un gran decaimiento de la 
ciudad tanto en lo económico, lo social, como en el estado anímico 
en genera l, v iv iendo un estado beligerante permanente. Esta 
situación impactó de lleno en la incipiente misión que estuvo dos 
veces a punto de cerrar prematuramente sus puertas. La otra etapa 
está marcada por el surgimiento de los gobiernos de Urquiza primero 
y los li bera les de Mitre y Sarmiento después, fue el momento 
propicio para que el metodismo pudiera comenzar a afianzar su 
tarea, debido a una alianza tácita que existió entre estos gobiernos 
y la presencia de iglesias protestantes en la zona, en función de su 
mutuo interés en restarle poder a la totalizadora ig lesia católica del 
momento que aún conservaba formatos y prebendas coloniales. 

Contexto Internacional: La pugna de los imperios y el libre 
comercio con las antiguas colonias (1809-1880) . 

El poder co lon ia l español, era ya un recuerdo. Sola las 
estructuras políticas fosil izadas de las co lon ias am ericanas, 
permitían intuir su pasado de poder. Inglaterra y Francia emergían 
como los dueños del mar y por lo tanto del comercio internacional. 
Su bandera era el libre comercio y hacia esa concepción querían 
llevar a los incipientes y fragmentados estados americanos que 
surgían de las guerras de independencia. La estrategia abrir los 
puertos para que pudieran sa lir las materias primas compradas a 
precio vil, y que pudieran entrar sus productos elaborados con esas 
mismas materias primas, hasta treinta veces más caras. Los 
puertos de Buenos Aires y Montevideo, eran particularmente 
atractivos para esa estrategia. Fue así que el estuario del Plata se 
transformó en una muy codiciada puerta de entrada al continente. 
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Entrada para el comercio y para las nuevas ideas. En este sentido, 
misiones protestantes y comercio exterior no pueden verse como 
algo separado. Fueron parte de un mismo movimiento económico, 
cultural y religioso. No fue por casualidad que las misiones 
protestantes emergieron en esta época. De hecho los primeros 
protestantes no orgánicos presentes en la zona (sin hablar de los 
corsarios y piratas del siglo16 y 17) eran comerciantes, 
representantes de firmas extranjer·as importadoras de productos 
manufacturados en el exterior·. 

Contexto llladonal: La lucha por la estructura económica del 
país: la Confederación y la Liga Unitaria Segundo Gohierno de 
Rosas (1825-1853). 

Ct.1cmci0 ~I gnhierno revolticionnrio adoptó el libre cornercio, en 
Buenos /\irPs r:omen7Ó n gestarse otra élite, distinta pero 
cornpic:rr:'.2::~ntcria a !a a11te!··!ot"", rnk.'!·1~rac: rl.qur-'11.::i ¡'.'.-)sL·,,h;:-, h;::i_s;1d;; 
exclusivamente en el campo, la nueva él.it:e e!:::itada vinculadrl uH1 

el pu1?rtn
1 

\:.:i Pxrnrt0r:ión P irnpnrt0f''i/in V pi rotllPiTio lncnL Much¡--1:; 
de la:::; luchas internas fueron motivados poi- ver qué sector 
controlaba ia aduana y el puerto de Buenos A1re.s 1 por donde pasaba 
liJ rTl3'y'Oi parte de! corne:-cio cxte:!or y tYJr q 1Y; rnode1o 0r nn/1rnico 
finalmente se establecería en ei país. La lucha entre unitarios y 
federale~;

1 
que marcó gran parte del perioc!o post revo!uC!onario se 

encontr-aba atr·avesada este conflicto. Mientras los federales 
pugnaban por altas tasas aduaneras para proteger los prnduclos 
locales par·a el consumo interno, los unitarios bregaban por el libre 
comerrior casi sin gravámenes para los productos irnportc1dos. En 
1835 Rosas impulsó la sanción de una nueva ley de aduanas que 
elevaba los aranceles que pagaban los productos llegados del 
exterior- y prohibía la introducción de otros que se producían en el 
país. Entre el 2 de agosto de 1845 y el 31 de agosto de 1850 las 
flotas de Francia e lnglaterTa bloquean la cuenca del Río de la Platil 
quedando cerrados todos los puertos de la Confeder·ación. Su 
objetivo era presionar a los gobiernos locales par·a que estos abrieran 
los puertos a sus productos y lograr la libre navegación por los ríos 
interiores. En este contexto se produjo la batalla de la Vuelta de 
Obligado en 1846. En materia de libertad de culto esta fue 
promovida principalmente por los comerciantes Ingleses y 
norteamericanos que se encontraban en Buenos Aires. Mediante un 
acuerdo entre la Confederación y Gran Bretaña se permitió 
la libertad de culto para la iglesia anglicana, presbiteriana y 
metodista siempre que realizaran sus «ceremonias en el idioma 
propio y dentro de sus templos» , esto se aplicó sólo a Buenos Aires 
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debido a la negativa de las provincias interiores de aceptar tal 
medida. Con los gobiernos liberales unitarios que emergieron tras 
la caída de Rosas, el panorama religioso fue mucho más favorable 
para las expresiones cristianas no católicas presentes en el país. Con 
la caída de Rosas, se fue imponiendo de a poco el modelo unitario, 
de una política de apertura total de la economía a los productos 
importados. Esta situación volvió a generar una élite urbana porteña 
beneficiada con la relación comercial con los imperios. 

fase misionera 1: Experimental, pastoral étnica (1836-1867) 
La misión sostenida por la Sociedad Misionera de la Iglesia 
Metodista Episcopal desde Nueva York, no estaba pasando por 
su mejor momento económico. El bloqueo anglo-francés al 
estuario del Río de la Plata rlesanimc1hc1 "' muchos 
comerciantes americanos que residían en Buenos Aires 
quiPni?s Si? vo!vfcm _junto a sus famHias a su.s lugares de or-ígen

1 

incluso varios misioneros transitaron este éxodo. A raíz de este 
aislamiento-' un gn1ro rlP l0icos meto<:listas comerciantes en 
Buenos Aires, crearon ia Sociedad para la Promoción del Culto 
Cristiano, la cual muy pronto comenzó a dirigir los destinos 
de !a rnisión con una pe!!grosa autonomía y distanciarnicnto 
de la Sociedad Misionera. En manos de la SPCC la misión 
estuvo a punto de quedar establecida como un enclave étnico 
para atención pastoral y cultural a los residentes 
norteamericanos de Buenos Aires. Fue necesaria la ruptura con 
la SPCC para lograr abrir el horizonte y encontrar nuevos 
caminos. El comienzo de la obra en idioma castellano marcará 
el paso trascendental y definitivo, que permitirá a la misión 
liberarse del mandato étnico y abrirse a la realidad nacional. 

1836 
1840 
1842 

1857 

1867 

Llegada de los primeros misioneros 
Crisis de la misión 
La Sociedad por- la Promoción del Culto Cristiano 
toma el control 
William Goodfellow, una visión distinta. Hacia la 
misión nacional. 
Regresa Juan Thomson de su tiempo de estudio en 
Wesleyan Seminary, Ohio, 

Nudos temáticos de la etapa: Uno de los nudos temáticos 
más desafiantes de esta etapa es la investigación en torno a 
la relación misión y comercio exterior. Indagar sobre el porqué 
del rápido cambio del plan original del metodismo que era 
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desembarcar en Río de Janeiro para hacerlo posteriormente 
en Buenos Aires. En este contexto, sería de mucha utilidad 
preguntarse por la dura confrontación que se entabló entre la 
Sociedad Misionera de la Iglesia Metodista Episcopal con la 
local SPCC, con claros intereses en el comercio de exportación 
e importación de productos americanos. 

Etapa 11 

AFIANZAMIENTO INSTITUCIONAL: DESDE LA PRIMERA 
DI•CAC!UIII EN CASTELLANO HASTA El PRIMER OBISPO 

NACIONAL. (1867-1932) 

Esta es una extensa etapa que suhc!ividiremos en tres partes, 
pc.:r-o que conserva unG !ine:21 de: unid;d por un e! con:::.cic~:nte y 
progresivo atianzarniento en el de.sarrol!o institucional v por otro el 

stente cont!~o! político de !3 !nstit1..iclór: desd,"? los Fstacios 
Unidos. En este sentido la tarea en idioma nacional no alcanzaba a 
las decisiones de fondo que seguían siendo pensadas y ejecutadas 
¿~n idioma ing!és. Las tres fase:; estarán marcad;:i:; por critcr:o:~ 
internos de desarrollo institucional: la primera 1867-93, o sea desde 
el paso trascendental de la apertura del trabajo en idioma castellano, 
hasta la creación de la Conferencia Anual de Sudamérica, la segunda 
entre el 1893-1916, desde la Creación de la Conferencia Anual de 
Sudamérica hasta el Congreso de Panamá que ayudó con grandes 
aportes que fueron aprovechados por la misión en Argentina para 
pensar nuevos horizontes y organizar de manera renovada la tarea, 
y entre 1916 al 32, desde las repercusiones del Congreso de Panamá 
hasta el nombramiento del primer obispo nacional. 

Contexto Internacional: Consolidación del orden 
neocolonial ( 1880-1930) 

El libre comercio que se estableció en el siglo XIX generó una 
relación desigual entre los países, Los centrales (aquellos que 
habían sido imperios o que aún lo seguían siendo) por un lado, con 
una tecnología desarrollada y necesidad de encontrar mercados 
para sus productos y por otro lado las antiguas colonias, países 
nuevos que recién lograban su independencia y que solamente 
podían vender materias primas sin elaboración, fue consolidando 
una estructura económica de Centro -Periferia. De esta manera se 
fue armando la división internacional del trabajo moderna, definida 
por Eduardo Galea no «la división internacional del trabajo consiste 
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en que unos países se especializan en ganar y otros en perder» nr 
( ... ) En este sentido, los nuevos estados nacionales, no tenían la 
injerencia sobre sus propios mercados, sino que debían someterse a 
a las reglas del mercado internacional, dominado por el Centro (en 12 
el caso de América Latina principalmente Gran Bretaña y Francia). a 
Este sistema sentó las bases del atraso económico ele las ex t1 
colonias destinadas a ser proveedoras baratas del Centrn y e 
comp1-adoras caras de sus productos. En este contexto aparece una d 
nueva potencia aún no hegemónica, los Estados Unidos de « 

América, consolidando su territorio, anexando parte de México, iI 
Puerto Rico, Cuba y Filipinas, en la última guerra imperialista del e 
siglo xix. A partir de ese momento, en América Latina, aunque 2 

seguían vigentes las relaciones comerciales con Gran Bretaña, los 
Estados Unidos cornen¿arán a rerlr1mnrlñ como exclusiva para sus 
intereses comerclales. Algunos hitos marcan esta tendenc'ii3., ya en 
1823 a través d2 !a l!r1nvida <<Doctrina Monroe:-> r FEUU der:iDr,., 
unilalerdlm~r1te corno z.ona de influencia el Hemisterto americano, 
dciV!rtiendo a !as otras potenr:ic1s que «_A_rnPr\rn p,;: p.::-,r:3 !o::~ (nurtc) 
arnericanos ... » f en 1904 Theodor Roosevelt, a través dd conocído 
<.<Coru\,:-1t·io koosev1~lt» se arroga E~I derecho de Intervención pn 
cualquier país de arnérica que pe!lgrar sus intc;-c.:;c;. De est¿; 
manera el orden neocolonial se establece en América [_atina «por 
!a razón o por la fuerza>>, Ser,:) !a era de! opUrnismo voluntarista y 
la Bel/e Epoque de las clases clorninantes europeas, Sin embar[Jo 
la disputa por los mercados internacionales seguirá generando 
tensiones hasta que estalla la Primera Guerra Mundial. Esta 
cumplirá con el objetivo de reacornodar los mucaclos a !a medida 
de los vencedores y permitirá emerger a los Estados Unidos como 
una potencia militar· e industrial, desplazando a Gran Bretafia de 
ese lugar y quedándose para sí con los mercados sudamericanos. 
Sin embargo esta nueva posición estadounidense, la euforia 
accionista, la apuesta a la especulación financiera, el abandono del 
patrón oro que regía el cambio de divisas hasta, fueron factores 
que lentamente se aeumularon para dar paso primero al gran Crack 
econórnico de 1929 y a la gran depresión que le siguió. Esto abrirá 
una nueva etapa en la economía mundial. 

Contexto Nacional U-l: Primeras fases del Estado Nacional 
y consolidación del régimen conservador liberal (1852-1890) 

Este período está caracterizado por la consolidación del libre 
comercio, la unificación política del país y la masiva afluencia de 
inmigrantes que comienza hacia finales de siglo. El libre comercio 
en realidad estaba monopolizado por Inglaterra, Francia y en menor 
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medida pero en crecimiento por los Estados Unidos. La presión de 
las potencias por mantener el dominio comercial sobre la zona llevó 
a la Argentina, Brasil y la Banda Oriental a unirse en la Guerra de 
la Triple Alianza contra Paraguay en 1864, único país que se resistía 
a perder su industria nacional, la derrota de Paraguay significó la 
total apertura de la cuenca del Plata, con sus afluentes, el Paraná y 
el Uruguay bajo dominio comercial extranjero. Como consecuencia 
de la presencia comercial y cultural extranjera, se van perfilando 
«dos países» y dos tipos de ciudades las «ciudades burguesas» de 
imitación y las «ciudades provincianas». Las primeras en contacto 
directo con el comercio fueron modeladas por las oligarquías 
agroexportadoras y las «nuevas burguesías», allí se cul t ivaba la 
«mentalidad burguesa», la ideología positivista, el eurocentrismo, 
las pseudo-ciencias racistas evolucionistas de las oligarquías criollas. 

Las otras miraban hacia el interior, preferían la ruptura con 
el eurocentrismo, la crítica del raci smo y la «mirada 
latinoamericana» : el pensamiento lat inoamericanista (modernismo 
literario, antiimperi;:i lismo, indigenismo, etc.) . Sobre el final de esta 
etapa se logra la unificación política del país y con ello comienza 
una etapa de colonización de nuevas t ierras y se crean los primeros 
ferrocarriles. Los gobiernos liberales de Mitre, Sarm iento y 
Avellaneda, comienzan en nombre del progreso a limitar el poder 
de la Iglesia católica a través de la sanción de leyes laicas. Tarea 
que incrementará Roca en la década de los 80. Durante el gobierno 
liberal de Roca se sancionaron las leyes más importantes, 
tendientes a reducir el poder de la iglesia católica y bregar por una 
separación entre la Iglesia y el Estado . Entre 1882 y 1885 se 
sancionaron las leyes: 1420 de Educación Común (1882), de 
la enseñanza gratuita, obligatoria y laica para todos los habitantes 
de 6 y 14 años. Desplazando a la Iglesia de esta actividad 
educativa, que hasta ese momento era la única encargada de esa 
función. En esa época de cada 100, 90 habitantes eran analfabetos. 
La ley de cementerios laicos (1883) . Esta ley permitió que en 
los cementerios bajo la administración del Estado se enterrara a 
personas de cua lquier credo re ligioso La Ley de Registro Civil, 
(1884) ya que también la Iglesia llevaba e l con trol de los 
nacimiento y defunciones, se creó el Registro Civil a cargo del 
Estado, y más tarde se estableció la ley de Matrimonio Civil (1885) 

Fase misionera 2: La opción por la controversia y las leyes 
laicas (1867-1893) 
En esta etapa es muy clara la confrontación buscada con la 
Iglesia católica, como una herramienta qu e adoptó e l 
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metodismo para abrirse camino en un terreno adverso para 
así marcar diferencias doctrinales, pero más aún morales, 
que se presentaran como alternativas para aquellos 
desencantados que quisieran probar algo nuevo y diferente_ 
En esta confrontación se enmarca la creación del Estandarte 
Evangélico, creado para «predicar y defender las verdades 
evangélicas, y nunca contemporizará con el error, no 
permitirá que nadie engañe a la gente humilde usando el 
nombre de cristianos», la etapa está caracterizada por el 
compromiso del metodismo por las libertades individuales, 
la lucha por las leyes laicas promovidas por los gobiernos 
liberales y el fortalecimienlo de la conciencia de ciudadanía 
En este marco se afianza una alianza estratégica entre el 
metodismo y ia rT1asoneda que se prolongará hasta rnedir1rlos 
del siglo xx, Tarnbién en eta etapa comienzan a c:earsP los 
grandes ins metodhL:.:J'.::>, el /\1Tieric;;:111;; en e.1 
Crandon en Montc,,,1ide{) y el \AJ;~ird r,n Buenos Aires aue /"\Jeron 
marcados poi-- este rna1 .. 1(Ü.:1Lo de 

1867 Comienzos de la obra en Castellano-FI lugar de Juan 
F.Thomson en ia misión i-netodista, 

1872 La primera capilla metodista de Cangallo y 25 de 
Mayo es demolida, 

1874 Se inaugura el nuevo templo de la Primera Iglesia 
Metodista 

1875 Se funda en Rosario el Colegio Americano (hoy CEL) 
1879 Se funda en Montevideo el Colegio Crandon 
1882 Creación de la Conferencia Misionera 
1883 Aparece El Estandarte Evangélico 

Nudos temáticos de la fase, 
§ 
§ 
§ 

La controversia anticlerical como estrategia 
Alianzas liberales, Leyes laicas 
Metodismo y Masonería 

Contexto Nacional II-2: Auge de la economía 
agroexportadora (1890- 1916), 

Con la llamada Conquista del desierto se logró integrar ai país 
con grandes extensiones de tierras arrebatadas de las poblaciones 
aborígenes y cedidas a las familias acomodas que habían ayudado 
económicamente para la Campaña, A partir de 1880 el modelo 
económico pasa a ser el de grandes estancias productoras de 
exportables como carne y granos, La elite económica estaba 
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fo rmada por los grandes propietarios de t ierras que eran anglófi los 
y libera les. El país tiene fuertes lazos comerciales con Inglaterra 
que pasa a ser el principa l fi nancista e inversor en el país, 
especialmente inv ierte en ferroca r r iles que se extienden a cas i 
todas ias prov incias convergiendo en Buenos Aires y Rosario que 
actúan como centros colectores y exportadores de los productos 
agropecuarios. La mayoría de los productos industriales son 
importados, aunque ya se comienzan a formar algunas industrias 
livianas que no incorporan demasiada tecnología, sobre todo en 
áreas como frigoríficos, alimentos, bebidas, materia les para la 
construcción, jabón, tabaco y algunas texti les. En este periodo se 
produce la gran afluencia masiva de inmigrantes europeos, sobre 
todo españoles e ita lianos que se concentraron en Buenos Aires, 
La Pampa y zonas del litoral. Con la inmigración también llegaron 
los ideales anarquistas y socialistas y comienzan a tomar forma 
lcis rrimeras organizariones obreras. 

Fase misionera 3: Consolidación Institucional I (1 893-1916) 
En otro orden, la misión lentamente se va institucionalizando: 
de ser meramente un enclave misionero provisorio, primero en 
esta etapa logra la categoría de Conferencia Misionera, más 
tarde pasa a ser Conferencia Anual Sud Americana y ya hacia 
finales de siglo xix adquiere el status de Conferencia Anual del 
Río de la Plata, recién comenzado el siglo xx merece la distinción 
de que sus sucesivos obispos residan en el país (hasta ese 
momento los obispos visitaban la misión esporádicamente en 
sus viajes episcopales.) Todos estos pasos le daban a la misión 
un lugar diferente, de mayor prestig io en las decisiones de la 
Conferencia General de la Iglesia Metodista Episcopal y sobre 
todo, para su salud económica, iba adquiriendo nuevas 
consideraciones presupuestarias, aunque estas nunca fueron 
realmente significativas. (Comparando en la misma época los 
fondos destinados por el metodismo norteamericano a sus 
misiones en la I ndia o China con los enviados a Sudamérica, 
estos no superaban el 10% de aquellos.) 

1893 Creación Conferencia Anua l Sud Americana 
1897 Creación Conferencia Anua l del Río de la Plata 
1901 Obispos residentes en el país 
1912 «La Iglesia metodista deberá ser nacional, ecuménica 

y socialista» 
1913 Se funda en Buenos Aires el Colegio Ward 
1916 Congreso Evangélico en Panam á (repercusiones) 
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Nudos temáticos de la fase: 
§ Los grandes colegios en la estrategia metodista. 
§ La educación metodista como constructora de 

ciudadanía. 
§ El modelo organizativo importado. Pros y contras 

Contexto Nacional 11- 3: Contexto sociopolítico: la 
experiencia radical (1916-1930). 

A principios de l siglo 20 comenzaron a fo rmarse 
organizaciones sindicales de extracción anarquista en muchos 
casos, influenciadas por las ideologías con las que venían los 
inmigrantes europeos, aunque estos movim ientos fueron en 
muchos casos repr imidos en forma sa ngr ienta, estas luchas 
igualmente consiguieron algunas reiv indicaciones. 

El partido radical, que había surgido ya en 1896 romo una 
alternativa popular frente a la oligarquía terrateniente, en este 
contexto de efervescencia obrera y popular tiene la oportunidad 
histórica de acceder al poder a través del voto popular. Por otra 
parte durante la primera guerra mundial se produce un penado de 
crecimiento de la industria nacional debido al faltante de productos 
importados lo cua l permite un nivel considerable de crecimient o 
en la economía real. Sin embargo, a nivel internacional, el sistema 
seguía colapsando y en el año 1929 se produce el crack de la bolsa 
de Wall Street y con ello se desencadena en el país una crisis de 
grandes proporciones; cae la demanda internacional de los 
product os exportables, esto lleva a una gran caída económica del 
país con alta desocupación. Esta crisis será una buena excusa para 
que los sectores del pod er concentrado que habían sido 
desplazados por el rad ica lismo en 1916 buscaran la manera de 
acceder nuevamente al poder. Así, en una alianza entre la antigua 
oligarquía, el ejército y los sectores más conservadores de la Iglesia 
católica derrocarán al gobierno democrático de Irigoyen y llevarán 
al país hacia una nueva restauración conservadora. 

Fase misionera 4 : Consolidación Institucional II (1916-1932) 
Esta fase está marcada por las repercusiones del Congreso 
Evangélico de Panamá y los posteriores congresos regionales 
que se fueron desprendiendo con el objeto de contextualizar 
regionalmente las decisiones generales que se habían 
tomado en Panamá. Esta etapa será testigo de un novedoso 
intento de ruptura con la iglesia madre de los Estados Unidos, 
por parte de un grupo de pastores y laicos enfrentados tanto 
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por las políticas de la iglesia definidas desde Nueva York, 
como por las escandalosas diferencias salariales que existían 
entr·e los misioneros y los pastores locales. Este movimiento 
en favor de la nacionalización de la iglesia metodista fue 
ahogado en pocos años, sin embargo los postulados que 
estos levantaron, ayudaron a visualizar de manera más cruda 
la situación. Se creó una Sociedad Misionera Nacional, con 
el objeto de juntar· fondos y de a poco poder reemplazar a la 
Sociedad Misionera con sede en Nueva York. Sin embargo la 
precaria estructura económica que la iglesia presentaba 
impidió que, con medios locales se pudiera solventar toda la 
tarea. Otro efecto colateral de aquel intento fue la cr-eación 
hacia 1930 del Fondo Común para sostén de pastores, de esta 
manera se loqr-ó evitar la injusta dispar-idad de ingresos que 
se daba entre misioneros y pastores locales. Es una fase en 
!c1 que se produce un cambio generacional conflictivo 1/d q11p 

las nuevds generacione:::> l1 dt:ri ideds <<novedusos:>,- 1 corno e! 
personalismo bostoniano, la evolución darwinista y la «alta 
crítica bíblica», temas considerados peligrosos, por la 
generdción anterior. La etapa se cierra con el nombramiento 
de Juan Gattinoni como el primer obispn norion;::¡!. 

1917 Movimiento Pro Nacionalización de la Iglesia Metodista 
1924 Intento de juicio eclesiástico por ideas «evolucionistas» 
1925 Congreso Evangélico Regional en Buenos Aires 
1930 Golpe de Estado 

Crisis económica -Fondo Com1'.1n Pastores 

Nudos temáticos de la fase: 
§ 

§ 

§ 

Etapa 111 

Tradicionalismo vs. «Modernismo» ( crisis en un cambio 
generacional) 
El Evangelio Social desembarca en el metodismo 
argentino. 
La templanza y la «guerra» contra el alcohol y otros vicios 

El CAMINO HACIA LA COMPRENSIÓN DE UNA MISIÓN 
INTEGRAL(1932-1975) 

Esta será una etapa marcada por lo que podríamos llamar una 
progresiva comprensión de la misión en términos de un evangelio 
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integral aunque con distintos matices a lo largo de la etapa. Se int 
encuentra dividida en tres fases 1932-49, caracterizada por la re• 
restauración integrista de la iglesia católica sostenida y avalada co 
por el golpe militar reaccionario de 1930 y la reacción combativa co 
del metodismo contra ese nuevo avance. El surgimiento del ac 
peronismo y la imposibilidad del metodismo de liberarse de una bl, 
visión meramente política, le impide comprender a este pe 
ampliamente como un fenómeno histórico social. Primeros indicios ce 
de decrecimiento numérico. Entre 1949-60, la fase está marcada st 
por un recambio generacional que influenciaría a la iglesia a lo largo 
de los siguientes cincuenta años. La teología neortodoxa influencia 
a los estudiantes y dirigentes jóvenes. El contexto latinoamericano o 
de efervescencia política entre 1960-75, marcada por la reciente 
revolución cubana, !a explosión renovadora de la iglesia católica le 
con epicentro en los años del Concilio Vaticano II fueron far-os que n 
rnarcaron de gran rnancra a la iglesia metodista. Nuevos horizontes i1 
y renovadas esperanzas se iban abriendo sobre ias posiUiiidddes e 
de una ruptura de !as antiguas estructura~ tanto snr!alesr politicas 1 E 

como teológicas buscando la manera ele ser iglesia en medio de 
los rápidos cambios y conflictos sociales, 

Contexto Internacional: La búsqueda de un nuevo 
equilibrio económico internacional (1930-1972). 

L.a profunda crisis gue sufre el capitalismo en el 29-30 marca 
el final de una de las etapas hegemónicas y el panorama se abre 
a variadas alternativas. El socialismo que se venía ofreciendo corno 
alternativa teórica al capitalismo, ahora tiene la oportunidad 
histórica de concretarlo. La revolución rusa en 1917 pone al 
comunismo en el poder y motiva la división del socialismo en 
distintas Internacionales. Al mismo tiempo aparecen alternativas 
totalitarias en Europa corno el Fascismo en Italia y el Nazismo en 
Alemania, para enfrentar al comunismo que ya había logrado 
captar la adhesión de las centrales obreras de muchos países. La 
Segunda Guerra mundial, aunque detonada por temas políticos, 
resulta ser el esfuerzo de los países centrales por recuperar la 
hegemonía económica. La alianza Comunista-Capitalista para 
derrotar al Nazismo, se convertiría en el nuevo mapa que dividirá 
al mundo. Al finalizar la guerra, en Yalta, Ucrania, las ti-es potencias 
«ganadoras» se dividen sus zonas de influencia. Estados Unidos 
emerge de la guerra como potencia hegemónica militar y 
comercial. En 1948, con el bloqueo por parte de la Unión Soviética 
de los pasos a Berlín Oriental, será el comienzo de lo que se 
conocería como «la guerra fría» que marcará la política 
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internacional durante los siguientes treinta años. En 1957 la 
revolución cubana marcará también un hito fundamental para 
comprender la historia posterior de América Latina. En 1961 se 
concreta la creación de la organización de países no alineados, 
aquellos que buscaban mantener una distancia crítica de los dos 
bloques hegemónicos, estableciendo una tercera posición en lo 
político. Para América Latina esta época marcó una etapa de 
conquistas sociales y economías desarrollistas basadas en la 
sustitución de importaciones e industrialización. 

Contexto Nacional HI-1: Crisis económica y restauración 
conservadora (1930-1943) 

Debido a la crisis económica de 1929 - 30 al país se le cierran 
las principales exportaciones y fuentes de divisas. Por PIio sp hacP 
necesario un cambio del enfoque, concentrándose en el mercado 
interno más quP Pn e! intprcñrnbío rnn r-:1) exterior_ El estado 
comienzo de rT1anerd Umlda a ejercer un roi más activo en la 
economía 1 interviniendo en los merc.?lrlos monetarios y de 
préstamos, fijando mayores aranceles y cupos a las importaciones, 
y actuando como motor de la demanda. También se forman algunas 
empresas estat;::,ies AntP Pstos estírnu!os se cornienzan a canalizar 
los esfuerzos del sector privado a la producción ele bienes de 
consumo industriales y aleJándose algo de la inversión agrícola. 
A nivel político se desarrolla en la etapa lo que se conoce como la 
«Década Infame», resucitando la práctica del «fraude patriótico» 
y consolidando una seguidilla de gobiernos sin legitimidad popular 
real. En 1943 se produce un golpe militar de orientación nacional 
el cual abre un proceso eleccionario que culminará con el triunfo 
del peronismo en 1946, durante el cual se produce un boom de la 
industrialización, y sustitución de importaciones. 

Fase misionera 5: Apogeo Movilizador (1932-1948) 
Esta es la época de las grandes campañas de evangelización, 
las predicaciones al aire libre y el afianzamiento de una nueva 
generación de metodistas, hijos e hijas de los primeros 
inmigrantes convertidos, dispuestos a transformar al 
metodismo argentino en un gran movimiento. De hecho, es 
el tiempo de las graneles organizaciones juveniles, las 
organizaciones femeninas, los multitudinarios encuentros de 
Escuelas Dominicales. Las congregaciones metodistas cumplen 
un dinámico rol como espacios asociativos e integradores de 
cultura y promotores de expectativas de ascenso social. Esta 
atmósfera afianzaba a los metodistas en un sentimiento de 
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pertenencia a la incipiente clase media en formación. Por eso indL 
el surgimiento del peronismo, no pudo ser asimilado en toda capi 
su extensión por el metodismo ya que entre otros Una 
condicionantes históricos y culturales, se encontraban los la e 
condicionantes de clase que llevaron a un desencuentro polí 
irreconciliable entre sus planos mutuos de comprensión y en 
aceptación. Por otro lado, las grandes gue1Tas, el surgimiento ecc 
del bloque soviético, los totalitarismos europeos, la lucha por 
la paz, el socialismo por la vía pacífica, la frontal crítica al 
capitalismo, al militarismo, al clericalismo, fueron consolidando 
la idea de una misión integral en cual, el ser humano debe ser 
sujeto de la obra de Cristo que opera tanto para su liberación 
espiritual, personal, como también social y política. 

1932 Elección primeros obispos nacionales 
Congreso Euc¿¡rf:;tico Internacional-Cont-r-aofensiva 
Integrista Católica 

193G Ccdebración de! centenario del metodismo en e! pals. 
1939 Grandes campañas: Evangelio y Paz 
194 5 El gobierno de Farrell y el Estandarte Evangélico. 
i 946 Posturas publicas antiperonistas de! nwtodismn. 
1948 Primeros indicios de decrecimiento numérico. 

Nudos temáticos de la fase: 
§ Los tres peligros para el metodismo: militarismo, 

capitalismo, clericalismo. 
§ La opción antiperonista de la iglesia metodista .. 
§ El americanismo del metodismo argentino en esta fase. 

Contexto Nacional UI-2: La experiencia peronista y la 
contraofensiva liberal (1943-1957). 

Se produce en esta etapa una integración de las clases bajas 
al consumo, debido a la política redistributiva del gobierno de 
Perón, lo que dinamiza aún más la actividad industrial. La influencia 
de Inglaterra como potencia distribuidora de capitales disminuye 
sensiblemente, tomado su lugar Estados Unidos. Las nuevas 
industrias se concentraron sobre todo en la zona del litoral por lo 
que el estado interviene activamente para desarmllar otras zonas 
como Córdoba. Un instrumento de desarrollo y paliativo del la 
carencia de industria pesada fue la creación de Fabricaciones 
Militares que producía insumos básicos como hierro y acero, ácido 
sulfúrico, armamentos, etc.. También el desarrollo de YPF como 
productora nacional de Petróleo. La política distribucionista e 



12 

so 
fa 
JS 

JS 
-o 
y 

:o 
ir 

31 
o 

n 

Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 31 

industrializadora del peronismo comienza a afectar intereses de los 
capitales internacionales y los sectores locales vinculados con ellos. 
Una nueva alianza entre estos sectores, la armada y la fuerza aérea, 
la embajada de los Estados Unidos, la iglesia católica y la oposición 
política organizan un nuevo golpe de Estado, el cual derroca a Perón 
en 1955. Abriendo una etapa de violencia política, liberalismo 
económico y un recrudecimiento del integrismo católico. 

fase misionera 6: Nuevo recambio generacional y crisis 
(1948-1960) 
La atmósfera de posgue1Ta había dado lugar a nuevas 

reflexiones en lo teológico, una nueva generación intenta 
romper con la teología liberal que había dominado el 
pensamiento metodista de los LJltimos treinta añns, esta 
generación aportará qrandes líderes para el metodismo 
latinoamericano y su influPncir1 IIPCF;r/, hc,1,-:~l'.-::' nuestros 
Una nut:'.Vd 4er1t:'.i ciCiún plantea r1uevos desafíos teológ'icos. A 
drferencta de toda su hístorla antP.r!or, por pdmera vez, h:--1y 
señales de acercamiento con la iCJlesia católica e intentos de 
recuperación de simbología iitúrg1ca abandonada en !os 
tiempos de controverc;í,3 Por 0tro !ddiJ er'i esta fase 
comenzarán a advertirse señales de decrecimiento numé1-ico 
en comparación con la anterior, los motivos son variados: 
desde lo estrictamente formal como fue una «limpieza» de 
registros de miembros alrededor del año 1948, que reveló que 
los datos acumulados no reflejaban la realidad numérica del 
momento, otro motivo más serio fue el progresivo 
aburguesamiento de las congregaciones metodistas, logrando 
armar grupos muy solidarios y emprendedores pero 
encerrados en si mismos, con códigos, pautas estéticas y lazos 
familiares propios que hizo muy dificil la entrada a personas 
«ajenas» a tales características, por último el encendido 
antiperonismo que destilaba el metodismo de la época, llevó 
al alejamiento de muchos conversos metodistas de zonas 
suburbanas del Gran Buenos Aires, quienes se vieron ante la 
opción de plantearse como incompatible sus simpatías 
peronistas con su pertenencia metodista. Esta etapa también 
está caracterizada por una estrategia misioner-a basada en lil 
extensión territorial a través de la construcción de templos, 
lo cual encareció enormemente el p1-esupuesto general y los 
gastos de mantenimiento. En parte esta estrategia de misión 
basada en una enorme infraestructura edilicia llega a nuestros 
días como un legado difícil de sostener. 



--
32 

1948 
1948 
1949 
1955 
1960 
1960 
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Primeros signos de decrecimiento 
Generación del 48 cambio paradigma teológico 
El obispado de Barbieri (Modelo paradigmático) 
El metodismo se pliega al golpe de Estado 
Se crea la Conferencia anual de la Patagonia 
Se abre la esperanza de crear la iglesia metodista 
de Latinoamérica. 

Nudos temáticos de la fase: 
§ Renovación litúrgica vs. modo tradicional. 
§ Los motivos del decrecimiento de la membrecía. 

Contexto Nacional III-3: El ensayo dec:;arro/lista y una 
nueva contraofensiva conservadora {1957-1972) 

Luego del golpe del 55 el peronismo es proscripto, y se abre 
la economía a algunas inversiones extranJeras. En los años de 
desarrolltsmo se logra promover los complejos metalmecánicos y 
pet;-oquímicos para abastecer a la industria liv iana . La realidad 
política de esta etapa trans ita por un doble nivel, e l forma l 
institucional plagado de fragi lidades democráticas y gobiernos 
«títeres» con presiones extranjeras por un lado y militares por el 
otro. La iglesia catól ica intentaba ganar espacio presionando por 
la educación re ligiosa en la s escue las públi cas. En 1963 e l 
radica lsimo gana las elecciones (con el peronismo proscripto) En 
1966 ll ega un nuevo golpe de Estado que derrocará al frágil 
gobierno de Arturo Illia e instaurando nuevamente una economía 
a la medida de los capitales internacionales. Por otro lado, un 
segundo nivel de realidad política se estaba gestando en e l 
subterráneo, silencioso y creciente malestar provocado por la 
proscripción del peronismo, este malestar fue generando un 
movimiento de resistencia peronista muy prolífero en creación de 
pensamiento político y en acciones directas contra la dictadura. 

Fase misionera 7: Iglesia y Sociedad (1960-1975) 
La discusión bipolar generada por la Guerra Fría, la 
revolución cubana, el Mayo Francés, abren un nuevo espacio 
de reflexión, en donde la fe va adquiriendo también permiso 
para pensarse en diálogo con nu evas ideologías y con 
doctrinas crít icas de los sistemas imperantes. La acción 
socia l pasó a ser parte centra l de los programas de misión 
nacional y congregacional, con lo cua l también surg ió la 
discusión dicotómica entre los sectores «espirituales» y 
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aquellos más «sociales». Durante la década del sesenta, el 
metodismo se atreve a dar un paso más en esta 
comprensión integradora y avanza en el terreno de los 
diálogos más atrevidos. Por un lado, con la corriente de 
secularización, para la cual el tema central, la aporía de la 
misión era, ¿de qué manera el evangelio puede ser relevante 
para un hombre a··religioso7 El centro conflictivo por 
definición, era la ciudad moderna donde domina la anomia, 
la soledad, la ausencia de identidad y sobre todo la falta de 
comprensión de un lenguaje religioso tradicional. Por otro 
lado, el diálogo con el marxismo, marcó una etapa cent1·a1 
en este camino hacia la comprensión de integralidad, 
central, no solo por los contenidos que en esos diálogos se 
trataban, sino por el ejercicio que estos siqnificaban pa1·a 
cristianos que venían de experiencias y lenqua.ies muy 
diferentes y se veían confrontados con la realidad de 
cornpartir verdades no c1bsolutas y objetivos rnuy µdrt:ciJos 
aunque tJu:;carJos a través ele distintos medios, Por su parte, 
la autonomía que el metodismo logra en 1969, debe ser 
vista en parte, curnu una et.apd rnd~ er1 esle carnino de 
autocomprensión. La autonomía: aunque m¿~s no sea a nivel 
simbólico, expresaba por un lado la crítica implícita a un 
sistema que genera centros y periferias, tanto a nivel 
económico, corno también religioso, pero también la 
determinación de querer afrontar el futuro corno una 
institución autónoma y de diseñar la agenda de la misión 
desde el contexto y con criterios pmpios. 

1962 
1968 

1969 
1969 
1973 

Apertura ecuménica 
Se frustra el sueño de una Iglesia Metodista 
Latinoamericana, nace CIEMAL. 
Las iglesias metodistas se atomizan: la Autonomía 
Principios Sociales de la Iglesia Metodista 
Estrategia misionera 

Nudos temáticos de la fase: 
§ ffl compromiso socio político del cristiano perjudicó la 

eclesiología del metodismo? 
§ Evangelización vs. Acción Social-una dicotomía 

perjudicial. 
§ Autonomía de la iglesia: análisis retrospectivo. 
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Etapa IV 

ENTRE El COMPROMISO Y LA CRISIS INTERNA ( 1975-2000) 

Esta etapa estará- caracterizada por dos momentos bastante 
bien definidos: por un lado la misión urgente por la vida que 
desarrolló el metodismo durante los años de dictadura cívico­
militar, por otro lado a partir de finales de los ochenta, el 
metodismo comienza a mostrar señales de agotamiento parB 
sostener una pastoral social con gran exposición pública y fue 
optando por refugiarse dentro de los límites congregacionales. 
Comienza a hablarse también retrospectivamente de crisis de todos 
los paradigmas que sostuvieron con éxito el modelo eclesial hasta 
ld década de los cincuenta y que ahora parecen comenzar o rPvPlar 
un agotamiento de sentido. También estalla más ahiertamen(f~ !a 
c:risis dei rnudelo ri-llnisterial, en por un0 ::ltuación 
financ:1era asfixi('lnte de !a institución, pero también por ei 
surgirriiento de ífüCWJs rc:cdidades so,:iai,es, farn!Hares y P(-onórnlc<"1S 
que obligan al cuerpo pastoral a repensar su disponibilidad ta11to 
en tiempo como en posibilidades concretas de sostener el 
tradicionai sisterna itinerante. 

Contexto Internacional: Apogeo modelo neo/ibera!: 
Dictaduras militares - G!obalización económica y exclusión •;ocia/ 
(1972-2000). 

El viejo modelo imperialista británico había quedado atrás. l.os 
años de la guerra fría resultaron ser un gran estorbo para los 
intereses de los grandes capitales. Las economías distribucionistas 
y los estados interviniendo en las economías nacionales no era el 
mejor panorama para los líderes del mercado libre. Otro modelo de 
concentración se estaba diseñando en los «tanques de 
pensamiento» de los grandes pooles. Pasada la década del · 60 la 
cual parecía haber sentado las bases para una sociedad más abierta 
a los. cambios y al ensayo de nuevos paradigmas socio-económicos 
más justos, el poder real reacciona para retomar la iniciativa. Lo hace 
a través de la creación en 1973 de la Comisión Trilateral encabezada 
por David Rockefeller. La tarea de esta comisión fue repensar el 
mundo desde lo económico, teniendo en cuenta que los sesenta 
habían puesto en jaque ideológica, cultural y económicamente la 
hegemonía del llamado primer mundo. Los tres bloques que 
conformaban la comisión Trilateral: Estados Unidos, Europa y Japón 
debían rediseñar la estructura económica teniendo en cuenta los 
cuatro puntos centrales del comercio internacional, a saber: 
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capitales, tecnología, materias primas y mano de obra. De esta 
comisión emerge una renovada, división internacional del trabajo, 
una división del mundo entre los encargados de brindar la materia 
prima (América Latina); la mano de obra (Asia y África); mientras 
que los capitales y la tecnología estaban reservados para los 
miembros de la Comisión con el consiguiente valor agregado y 
exportaciones a escala mundial. Dado que los pueblos que debían 
servi1·les de proveedores baratos, esta vez se encontraban muy 
organizados y politizados para defender sus derechos. Por lo tanto 
para sostener esa nueva división del trabajo gener·ador·a de pobreza 
y exclusión fue necesario pensar en un plan maestro de represión 
y disciplinarniento para ahogar cualquier· intento de resistencia. Ese 
plan se liarnó Doctrina de la Seguridad Nacional, a través del cual 
EEUU entrenó en la Escuela de las Américas de Panamá durante dos 
décadas, a íos ejércitos de América Lalind para que oficiaran de 
gendarrnes ideológicos dentro de sus propio~, países. La doctrina de 
!a segundac! l\lacionai fue así ia matriz ideoióglca de todos ios goipes 

en e! Cono Sur de~:d~ 1961 cuando se 
estrena en Brasil 1 si9ui2nd0 con AryenU11a 1966, Uruguay 1971, 
Chile 1973 y A1-gentina t 976 De Psta manera los golpes de Estado 
generados por esta matriz fueron diseííados para re imponer un 
nuevo modelo econórnrco de extracción de riquezas, endeudamiento 
y privatizaciones, sin resistencia popular. En los años 80 se acuñó 
el término Globalización al proceso de expansión del mercado a 
niveles planetarios, El rnodelo de acumulación de esta época está 
regido por la especulación financiera corno estrategia central del 
mercado financiero internacional. Esta característica marca la 
diferencia entre el neoliberalismo y el neocolonialisrno de finales del 
siglo xix y principios del xx. Mientras que aquel basaba sus 
ganancias en la trasformación de materias primas en productos 
elaborados, este modelo pretende la generación de riquezas 
mediante la especulación financiera, de allí que el trabajo y la 
producción no tienen un lugar preponderante en este paradigma. 

Contexto Nacional IV-1: Golpe y Terrorismo de Estado 
(1975-1984). 

Alfredo Martínez de Hoz con participación accionaria en 
innumerables empresas transnacionales era invitado a menudo a 
las reuniones de la Comisión Trilaterai. En ese momento era 
presidente del Consejo Empresario Argentino (CEA), que reunía los 
líderes de las grandes empresas en Argentina que se diferenciaba 
ideológica y políticamente de la UIA. En 1975 Celestino Rodrígo, 
inspirado por economistas del establishment corno Ricardo Zini, 
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verdadero cerebro de las medidas, aplica un plan de ajuste brutal 
que busca terminar con el paradigma redistribuidor. Aplicó una 
devaluación de más de un 150% del peso en relación al dólar. Subió 
el costo de todos los servicios públicos y transporte en un promedio 
de un 100%. Aumentó un 180% el precio de los combustibles. Esto 
marcó el principio del fin del modelo distribuidor de riquezas. El 
objetivo de las medidas buscaba hacer perder poder a los 
sindicatos, licuar las deudas de las empresas privadas y 
especialmente permitir el aumento de sus ganancias, que en los 
últimos años venia disminuyendo. El plan diseñado por la Comisión 
Trilateral comenzaba a ser puesto en práctica en los países del 
tercer mundo. En 1976 el golpe militar viene a consolidar este 
modelo: se abren las importaciones y se flexibilizan a punta de 
pistola las relaciones laborales. El estado recurre cada vez más al 
endeudamiento externo para financiarse, y tija pautas cambia1·ias 
que facilitan la er1trada de capitales «golondrina», que invierten 
suiu en negocios financieros Esto provoca una decadencia de la 
industria nacional y una baja del poder adqu\sl'tivu de lus saiarios. 
E] país se encuentra expuesto cada vez más a los vaivenes de los 
me1·cados financieros internacionales que provocan periódicas 
crisis y devaluaciones, y a ita inflación. Para sostener este modelo 
abiertamente ant1popular el gobierno militar desata un plan 
represivo como no se había visto en la argentina en todo el siglo 
xx. Las brutales violaciones a los derechos humanos despertó la 
conciencia y la acción de pocos pero activos sectores religiosos. 

Fase misionera 8: Misión urgente por la vida (1975-1985) 
Durante los años de dictadu1·a y los primeros del 
advenimiento de la democracia, la Iglesia Metodista 
desarrolló una tarea muy comprometida en relación a la 
denuncia nacional e internacional de las violaciones a los 
Derechos Humanos ejercidas por la dictadura, así como la 
atención pastoral a las víctimas y sus familiares. Los obispos, 
junto a muchos pastores metodistas estuvieron en los 
comienzos de las distintas organizaciones de defensa de los 
derechos humanos, tales como la Asamblea Permanente y 
el Movimiento Ecuménico por los Derechos Humanos. 
También los templos metodistas en esa época estuvieron 
abiertos para las reuniones que los incipientes grupos de 
familiares de desaparecidos como Madres y /\buelas, se 
pudieran reunir y organizar. Por su parte el Obispo Gattinoni, 
ya emérito, formó parte de la CONADEP, la Comisión Nacional 
por la Desaparición de Personas. Esta participación 
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tota lizante, aparte de ser una respuesta concreta al mandato 
evangél ico de «buscar el Reino de Dios y su justicia», puede 
interpretarse t ambién como una construcción de sentido que 
la ig lesia metodista hizo de su propia misión frente a la 
rea lidad que le tocó vivir. 

1975 Derechos humanos: prioridad misionera 
1975 Obispo Aldo Etchegoyen ca-fundador de la APDH 
1976 Obispo Federico Pagura ca-fundador del MEDH 
1977 Desaparición forzada del Prof. Mauricio López 
1985 Obispo Gattinoni integra la CONADEP 

Nudos temáticos de la fase: 
Profundizar el anál isis de lo actuado. Recrear la memoria 
sobre los 24 desaparecidos re lacionados con la iglesia 
metodista, la mayoría de ellos j óvenes. 

Contexto Nacional IV-2: Consoliddción democrátic.d en el 
m arco neo/ibera/ (1 984- 2000) 

Con el regreso de la democracia en 1983 se restablece la 
plena v igencia de los Derechos Humanos y se comienza una tarea 
de investigación de lo ocurrido durante la dictadura, sin embargo 
en el nive l económi co la situación no cambia demas iado, el 
gobierno de Alfonsín se encuentra fuertemente condicionado por 
los grandes capitales que mantenían todo el poder generado 
durante la dictadura. En la presidencia de Menem se profundiza 
aún más y se im lem nta un modelo neo libe ra l de a lcances 
impensados para la salud general del país. Se vende a m uy bajo 
precio las empresas estata les, de esta manera el estado pierde su 
rol en la economía y se limita a ser un mero recaudador de 
impuestos que se dedican en gran parte a pagar los intereses de 
la deuda externa que sigue au mentando. Con los recursos 
provenientes de estas ventas y de un progresivo endeudamiento, 
se logra un breve periodo de bonanza caracterizado por la paridad 
peso dólar mediante la ley de convertibilidad, que ayudó a combatir 
la inflación, pero favoreció las inversiones especulativas mediante 
la operatoria de la así llamada «bicicleta financiera». Las industrias 
se concentran en manos de grandes grupos transnaciona les que 
se dedican a act ividades de alta tecnificación y poca mano de obra, 
enfocadas al consumo masivo y a la exportación de commodities 
muchas de origen agropecuario como los derivados de la soj a. En 
1998 comienza una serie de crisis internacionales que provocan 
una fuga de capita les y recesión, la desocupación se generaliza y 

1 



38 Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 

llegan a bajar incluso los salarios y jubilaciones de manera real y 
nominal. Todo esto finaliza en 2001 con el crack del sistema 
bancario, se congelan los depósitos y la economía colapsa, Ante 
esto estalla el descontento popular que termina con el gobierno 
de De la Rúa, 

fase misionera 9: «Israel a tus tiendas» (1990-2000) 
Hacia finales de la década de los ochenta comienza a 
percibirse un sentimiento de agotamiento de la pastoral 
pública desarrnllada durante la fase anterior. Desde ciertos 
sectores del laicado metodista, se aprovecha este 
agotamiento para reclamar una pastoral tradicional más 
centrada en la congregación local y menos expuesta a las 
tensiones políticas del espacio público. Paralelamente las 
posturas críticas expresadas en fases anteriores, cunt¡-a 
estrurJuras de opresión externas 1 se fueron ahora volcando 
a la crítica ii 1ten 1d de la propio estructura eciesiFJI t.-:\ térrnino 
«crisis de la rrns1Ón>> corni~r1.Ld a rebotar ccmo eco en !as 
Asambleas y la estructura orgánica es considerada corr,o una 
de las variables centrales de !a crisis. E! «ajuste» c~rnpleado 
por el neoliberallsmo del momento para achicar el l:::stado, 
también impacta en las decisiones institucionales. Por otro 
lado, el mc~todisr110 reaparece junto a expresiones 
evangélicas conservadoras en espacios públicos reclamando 
por la ley de culto e igualdad religiosa, En este marco se 
organizaron varios «Obeliscos», reuniones ptíblicas 
multitudinarias capitalizadas por los sectores más 
fundamentalistas del campo evanyé\ico local. 

1989 Un cambio de escenario 
1995 Reestructuración orgánica 
1996 Primer «Obelisco evangélico» 
1999 Crisis ministerial 

Nudo temático de la fase: 
§ Reapertura al «mundo evangélico» 
§ Nuevos modelos ecuménicos (los diálogos 

interreligiosos) 
§ Misión «hacia afuera» (presencia y compromiso) vs, 

Misión «hacia adentro» (crecimiento numérico y 
cuidado congregacional) 
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Etapa V 

El CAMINO HACIA LA COMPRENSIÓN DE UN NUEVO 
ESCENARIO (2000-hasta hoy ... ) 

Si bien en esta etapa las crisis económica y ministerial 
persisten en la iglesia, un nuevo escenario se abre con el cambio 
de milenio. En esta etapa el metodismo argentino fue la primera 
iglesia en Sudamérica en elegir una mujer como obispo. De esta 
manera la Iglesia Metodista destaca la tarea de testimonio y 
servicio que las mujeres han desarrollado en la iglesia durante toda 
su historia y corona, de alguna manera, las luchas por la 
reivindicación de sus derechos. También el metodismo retoma su 
prPsPncir1 pt'iblic0 en asunto,:;; de Pticn tnnto rer,:;;on,31 romo ro!íticni 
logrando recuperar el espacio perdirlo cl11rante la fase anterior. Hay 
una progre5iva conciencia de querE~r recuperar !as raíces hlstóricas 
y doctrinales que dieron ong~n al movimiento metodista para 
fortrilPíPr 1,1n0 i(10nt"id;:,1d que, pnr (fr:::;tintas ra10nF~s se hahía !do 
difuminando. La revalorización de la capacitación laica lleva a la 
iglesia a orqanizar planes de capacitación bienales pa,-a tal fin, 

Contexto Internacional: La crisis del modelo neo/ibera/ y 
los nuevos modelos populares en América Latina (2000- ). 

El paradigma económico neoliberal comenzó a mostrar signos 
de crisis a partir· de mediados de los noventa, como expresión de 
la nueva crisis sistémica tuvieron lugar las crisis financieras ele 
Grecia y Turquía en 1992, de México en 1994-1995, de los «Tigres 
Asiáticos» y otras economías del Sudeste Asiático en 1997-1998, 
de Rusia y Brasil en 1998-1999, y la reciente crisis de Argentina 
de 2001-2002. En el año 2000 Estados Unidos entró en recesión, 
reventó la burbuja financiera especulativa asociada a las ramas de 
alta tecnología primero y el quiebre inmobiliario después, llevó a 
la quiebra a varias grandes bancos y corporaciones transnacionales 
de ese país, y finalmente se tradujo en un proceso recesivo que 
se extendió por la mayor parte del sistema capitalista mundial. La 
crisis de la eurozona puede estar anunciando un cataclismo del que 
aún no podemos tener claro sus alcances ya que esta es una nueva 
crisis cíclica, pero que se está dando a la vez en el contexto de una 
nueva crisis sistémica lo cual empeor·a considerablemente la 
situación. Paralelamente en América Latina, gracias a gobiernos 
que han recreado un paradigma desarrollista keynesiano, con 
énfasis en la sustitución de importaciones, la progresiva 
valorización del Mercosur como herramienta comercial y el 
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desendeudamiento como estrategia para facilitar sus decisiones 
sin la intromisión de los organismos financieros internacionales, 
han logrado, por el momento que la crisis europea no impacte con 
demasiada dureza en la región. 

Contexto Nacional V-1: Pérdida de consenso social que 
sostuvo al modelo neoliberal-La oportunidad para nuevos modelos 
industrializadores y distribucionistas. (2001- ). 

La crisis que se llevó al gobierno ele Antonio De la Rúa no fue 
coyuntural, sino fue el desenlace de un modelo abierto en 1975, 
basado no en la producción, sino en la especulación financiera corno 
factor generador de riqueza. Fue un sistema que generó 
desocupación, pobreza, quebranto de las industrias nacionales, la 
apertura irrpstricta de la Importación de productos manufacturados 
Pn el exterior y una alianza monolíticc1 rnn los capitales extranjeros. 
E! crack provocado por e! quie~xe c!e !os bancos !a econornfa 
al prec1pic10 de la taltil de circulante. Después ele cuatro gobiernos 
non1brados a las apuradas en uno SPmana, el gobiPrno interino dP 
Eduardo Duhalde, proclamado por la cámara de senadores, le tocó 
desactivar· uno de los prnblemas estructurales más compleJos que 
e! sistema había generado y dejado corno herencia !eta!: la 
equiparación del peso argentino con el dólar estadounidense en 
relación uno a uno. La desactivación, si bien necesaria en lo macro, 
provocó en las economías familiares un nuevo y definitivo golpe, 
haciendo desaparecer en pocas horas el ahorro que miles de familias 
habían logrado reunir en años. Con el llamado a elecciones para 
regularizar la situación institucional, esta etapa marcada por una 
de las crisis económicas más profundas que vivió el país, comienza 
a encontrar muy lentamente un camino de recupe1·ación. Los 
sucesivos gobiernos de Néstor y Cristina Kirchner intentan recuperar 
un modelo de industrialización y redistribución de la riqueza, se 
recupera el rol del Estado corno único responsable del diseño de las 
pc,iíticas monetarias y de control sobre el Banco Central. Los sectores 
antes beneficiados por la concentración de capitales sin control, 
comienzan su intento desestabilizador. 

Fase Misionera 10: Cuestión de crecimiento y presencia 
pública (2000- ) 
En términos de organización institucional, las dificultades 
económicas y ministeriales obligan a reducir el número de 
regiones, ampliando y fortaleciendo el rol de los circuitos y 
distritos, una de las estructuras básicas exitosas del 
metodismo naciente en los Estados Unidos. El romance con 
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ciertos sectores fundamentalistas, en relación con reclamos 
concretos a la Secretaria de Culto desarrollados en la fase 
anterior, se fue enfriando lentamente hasta convertirse en un 
abierto enfrentamiento cuando la iglesia metodista se expidió 
a favor de varias leyes en defensa de minorías marginadas. 
También en esta etapa aparece la búsqueda de crecimiento 
integral, numérico pero también en compromiso, en formación, 
etc. Luego de más de dos años de preparación se hace público 
el Plan Estratégico Integral el cual buscó la manera de activar 
a las congregaciones a desarrollar una misión acorde a sus 
potencialidades y sus desafíos. A partir del 2007 el metodismo 
retoma su tradición de pastoral pública acompañando la 
atmósfera de participación popular y esfuerzos poi- ampliación 
de los derechos individuales y sociales que se están logrando 
en este periodo. Se ha pronunciado a favor de la ley de 
matrimonio igualitario, de d<0 spenalización clcel aborto y viene 
trabaj2~ndo desde hac:e v2ríu::; dños por !a supresión de ia actual 
ley de cultos, bregai-1do por i.ffi t(ata(nientv iu µu1 pc11 te 
de la ley a todas ias rel1g1ones presentes en f'I priÍ",, sm adrnitir 
pr"i',;i!egios de ningún tipo. 

liilJl 

2005 
2008 

2009 

2012 

Consagrac1on ele la primera obispo rnuJer: Pastora 
Nelly Ritchie, 
Plan Estratégico Integral 
Distanciamiento definitivo con sectores 
fundamentalistas 
Reestructuración de regiones. Fortalecimiento de 
Distritos y Circuitos 
Plan de capacitación de liderazgos 

Nudos temáticos de la fase: 
§ Nueva decepción con el «mundo evangélico» (Ley de 

cultos, diferencias en relación al tipo de participación 
política del cristiano, leyes matrimonio igualitario,etc.) 

§ Iglesias independientes se acercan a la IEMA. 
§ Presencia pública del metodismo en debates 

conflictivos. 

Palabras finales 

Como mencionamos al comienzo, lo q, 1e antecede no es, ni 
intenta ser, una historia del metodismo en argenti,1a. Solamente 
es un punto de partida para comenzar la discusión, unas 

1 

1 
1 



42 Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 

anotaciones que sí intentan organizar, incentivar y aún provocar 
el futuro debate que reconstruya la historia (aunque esta tampoco 
debiera ser definitiva, sino una mirada en un constante proceso 
de revisión) . La mirada propia revelada en estas páginas, como 
toda mirada histórica, no pretende ser objetiva, ni neutrai. Los 
marcos de interpretación aquí vertidos son sostenidos, como todo 
marco interpretativo, por hipótesis de trabajo que el futuro trabajo 
científico deberá corroborar o refutar. La tarea ahora está por 
delante, se podrá tomar est a propuesta como base, o como 
antítesis, pero lo importante es comenzar la tarea y no privar a las 
generaciones futuras de una explicación sobre cómo el metodismo 
se fue construyendo como parte misma de la historia argentina 
durante estos primeros 175 años de vida. 

Algunos datos para los futuros investigadores 
En la primera página de este artícu lo hemos mencionado 

varios trabajos que no pueden dejar de tenerse en cuenta a la hora 
de buscar fuentes para una futura historia. 

Tam bién, gracias a m uchos herm anos y hermanas que 
tomaron conciencia histórica desde los comienzos mismos del 
metodismo, es que hoy podemos contar con un archivo histórico 
muy completo, con una muy completa colección de publicaciones 
periódicas del sig lo xix y principios del xx, archivos personales y 
coleccion es de correspond encia que están e n v ías de ser 
digitalizadas. Para ver el catálogo provisorio del archivo acceder 
a www.cmew.blogspot.com/p/archivo.html. 

También en los últimos años hem os podido recuperar el 
interés por la investigación histórica y promoverla a través de la 
Revista Evangélica de Historia. A través de sus números podremos 
encontrar un cúmulo de artículos que pueden echar luz sobre 
problemáticas y temas específicos en la historia del met odismo en 
el país, aquí mencionaremos algunos: 

Revista Evangélica de Historia, Volumen 1, 2003 
Por una iglesia con alma nacional: nacimiento y ocaso de un 
sueño: El frustrado intento de nacionalización de la Iglesia 
Metodista en la Argentina (1917 - 1919) , Daniel Bruno, página 
109 
Apéndice documental : La clausura del Estandarte, página 181 

Revista Evangélica de Historia, Volúmen II, 2004 
Historia metodista ¿Por qué y pa ra qué?, Mortimer Arias, 
página 9 
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Sociedades metodistas y pensamiento científico en el Río de 
la Plata 1867-1901, Norman Rubén Amestoy, página 43 
Los orígenes del metodismo en el Río de la Plata, 1867 -1901, 
Norman Rubén Amestoy, página 83 
Una i\Jlesia en busca de sí misma: Un testimonio personal, José 
Míguez Bonina, página 141 
Raíces doctrinales y teológicas del pensamiento wesleyano, 
Daniel A, Bruno, página 159 
Las iglesia de tradición wesleyana, Daniel A.Bruno, página 183 
1.as mujeres en el metodismo naciente, Inés Simeone, 
página 209 

Revista Evangélica de Historia, Voliímen III y IV 2005-
2006 
Análisis del discurso de lu icsiv Metodista P,rgentina en 
n::;iacíór1 a id dULoc01r1µrc:ri~.:..ilJ1; dt:: :.,u LcHt:'.d (1933--JS:::39), Pd:i!ei 

F.l di'ddvu íiibLÓi icu mt::i.uJbLd dd Ui uyuay. ;;;,U 019cffliLaCiÚi1 

dor~urnen·l-al, {V!ai1ricio \l/i?.<~i,1e1 P,e\iilncqi,1ar pr1~1inr:1 .55 
Las VrJngu;Jrdlu~; si!enciudas en E:! metodi.':,rno rioplatense 
189fr··1Y24: r-ranc1s ü. :ubbs y (Jabmo rzoddguez, Daniel A. 
Bruno, página 101 
Iq!esia metodista, !os orígenes del protestantismo en 
Chivilcoy1 Jorg2 Daría Pascucc:io1 página 133 
Posición de la Iglesia Metodista en el surgimiento del 
peronismo, María Eugenia Mendizábal, página 157 

Revista Evangélica de Historia, Voliímen V - 2007 
Historia de la creación de la primera universidad metodista 
argentina, en la ciudad de RosaI·io, Santa Fe, Fabián Rey y 
Daniel Bruno, página 7 
Apuntes para la cronología ele la himnología evangélica 
rioplatense./\ 50 años de «[I ci,0,lo canta alegría», 1958-2008, 
Pablo Sosa, páqina 51 
La conversión al protestantismo en las clases populares 
inmigrantes (Buenos Aires, 1870-1910), Paula Seiguer, 
página 73 
Un camino de intI·igas y rnister'ios (Historia del proceso hacia 
la primera predicación evangélica en español en el río de la 
Plata, A 140 años de metodismo nativo), Daniel A, Bruno, 
página 105 

1 
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Revista Evangélica de Historia, Volúmen VII, 2011 
Estaban entre nosotros y no lo sabíamos. Metodismo y 
masonería en Uruguay. Mirtha Coitinho Machiarena 
El exilio del metodismo argentino. Elaine A. Robinson 
Los ·cambios en el protestantismo Latinoamericano. Del 
Congreso de Panamá a la Habana, (1916-1929).Norman 
Rubén Amestoy 
El Metodismo en América Latina. Breve historia y evaluación. 
Pablo R- Andiñach 

*Daniel A. Bnmo, Prnfesor de Histo;-ia, Licenciado en Teología en 
Instituto Universitario ISEDET (Buenos Aires) y STM (Sacred 
Theology Ma~t(=r) en Drevv University. Es pastor e.le !a Ig!esin 
Metodista Argentina y actualmente director del Centro Metodista 
ciP f·- .. sti 1dios VVes!eyano:> y de id Revista de Historia. 



Estaban entre nosotros y no lo sabíamos. 
Metodismo y masonería en Uruguay 

Mirtha Coitinho Machiarena* 

Este artículo estudia la 1·elación entre la masonería y la Iglesia 
Metodista Episcopal en el territorio que actualmente conforma la 
República Oriental del Uruguay y durante el período que a de 1806 
a1904. 1 

[n 1.806 los ingleses invaden el Río de la Plata ocupando 
Buenos Aires a mediados de año, Maldonado en la Banda Oriental 
a fines de cctubrc 1 y unos meses más tarde, en febrero de .1.807, 
Montevideo. Es en esa fecha cuando se afilia a la masonería Miguel 
Fun-iol, la prirncrD pcr: __ ;nn,., en :::;ucio orienta! que ingresa a esci 
institución. Del punto de vista rcliqioso en 1806 liega David Hrll 
Crci-ghton, un integrante de la Sor.ler:1ad Mlsionern de Londrec; ¿ 

Venia con 600 Nuevos Testamentos en castellano los que tuvieron 
muy buena recepción entre la población" 3 Sin embargo, al retirarse 
los ingleses; el obispo de Buenos /\lrcs <<reclamó bajo las rnás 
severas penas eclesiásticas, todos aquellos ejemplares ( ... ).»4 

En 1904, luego de sangrientas luchas, fallece el caudillo 
blanco Aparicio Saravia, con lo cual culmina una época de 
enfrentamientos armados entre los bandos políticos tradicionales 
de Uruguay, los bandos blanco y colorado. En el país comienza otra 
forma de vivir las relaciones entre dichas divisas. Para ese 
entonces, la Iglesia Metodista Episcopal se había organizado y 
estaba presente en varios sitios del país. Para recabar información 
trabajarnos con diferentes tipos de fuentes. Entre ellas la prensa 
evangélica metodista, la que contiene varias menciones a la 
masonería, no solo de Montevideo, sino también del interior del 
país, tal lo que acontece con la logia Hiram 5 del departamento de 

1 El presente trabajo es una síntesis de la investigación realizada para recibir el título de 
Licenciada en Teología en el I.U. \Sl:DET, en diciembre de 2008. 
2 Dicha Sociedad se organizó en 1 795 con la participación de Ministros y Hermanos Laicos de 
todas las denominaciones y con la finalidad de «llevar el Evangelio a los pueblos paganos y en 
tinieblas». 
3 Creighton se retiró de la zona antes de colocar los 600 ejemplares y la distribución de los 
mismos continúo a través de otras personas. 
4 Amoldo Canclini, La Biblia en la Argentina. Su distribución e influencia hasta 1853, Buenos 
Aires, Asociación Sociedad Bíblica Argentina, 2006, p. 29. 
s Hiram es tomado del Hiram bíblico que ayudó a construir el templo de Salomón. De allí las 
insignias relacionadas con elementos utilizados en la construcción que la masonería ha adoptado. 



46 Revista Evangél ica de Historia - Volumen VI I - Año 2012 

Salto. Es en el local de esa logia, donde en 1879 un laico metodista 
llamado Juan Correa, dicta conferencias relig iosas, lo que provocó 
el enojo de los curas del departamento sa lteño. Los discursos de 
Correa fueron publicados en los diarios de Salto y Paysandú.6 El 
Evangelista también publicó la noticia dando cuenta de la acusación 
de los curas del l itoral sobre la vinculación entre ambas 
instituciones. Esa acusación parece no ser infundada de acuerdo 
a lo que expresa el semanario: 

«Notas editoriales 
ENOJO DE LOS CURAS EN SALTO 
En el Salto los curas se pusieron en agitación por la invasión 
herética, y como el Sr. Correa dio sus conferencias en un salón 
perteneciente á la logia Hirarn, los curas tuvieron que salir 
con sus cosas de costumbre contra los evangélicos y masones. 
( ... ) Hace sig los que los curas eslán ~osteniéndose contru los 
evangélicos y los masones, con un resultarlo constantemente 
favorable á estos.>> 7 

Ana lizamos también algunas fuentes que hasta ahora han 
permanecido inéditas. Tal es el caso del mate1 ial proveniente de 
dos logias templarias o de templanza,ª a las que hemos catalogado 
como para- masónicas, por la similitud de su liturgia con la de la 
masonería; logias templarias vincu ladas al menos a algunos 
miembros de la Iglesia Metodista Episcopal, y tal vez, a la propia 
Ig lesia. No pudimos acceder al archivo de la masonería en Uruguay 
debido a una política muy dura del grupo, que impide a personas 
aj enas a la inst it ución examinar la documentación, incluso de 
épocas tan pretéritas como las relacionadas al siglo XIX. Hasta el 
presente no hemos encontrado en la bibliografía consultada, una 
investigación que indague una posible simbología esotérica en la 
arquitectura de algunos templos evangélicos. Dedicamos parte del 
trabajo a ese análisis, ya que entendimos podía constituir un aporte 
d iferente. Nos v imos obligados a uti lizar material fotográfico, 
debido a que los templos han desaparecido o a que su arquitectura 
ha sido modificada. 

• El Evangelista. tomo 11. No. 51 . 23 de agosto de 1897, p. 407. 
1 Ibídem p. 407. 
8 Estas logias tiene que ver con la abstinencia y templanza; no deben confundirse con las 
sociedades de Templarios. 
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l. Nombres y definiciones 

Definición de masonería y masón 
La masonería es una sociedad esotérica, que si al menos no 

es secreta, uti"liza el secreto, se expresa mediante símbolos y 
requiere un rito de iniciación. En ella confluyen diferentes doctrinas 
del mundo esotérico ant iguo. Heredera de las cofradías de 
constru ctores del mundo m edieval, vincu la su origen a la 
construcción del templo de Sa lomón. Es e li tista ya que e l 
conocimiento de los llamados grandes misterios no es para todos 
sino para algunos e legidos . De conformación mayormente 
masculina,9 sus integrantes se sienten unidos por det erminados 
idea les e intereses, que con f luyen en la búsqueda de l 
perfeccionamiento humano. 

La fecha 24 de junio de 1717 marca el origen de la llamada 
masonería especulativa . Así la define un diccionario especializado: 

«Francmasoner ía (secta ) : Sociedad de cor te esotéri co e 
in iciático, extendida por todo el mundo, cuyo origen data de 
las hermandades reli g iosas o gremi ales de los albañiles 
(m ar;on) ingleses y franceses de los siglos XII y X!ll, basada 
en la idea de ayuda mutua. En el siglo XVIII adoptó un talante 
cult ural y po lítico de elite ilustrada, lo que convirtió a los 
masones en contest at arios del orden relig ioso y político del 
ll amado Antiguo Régimen, as í como seguidores de l 
pensamiento de la Ilustración, en un grupo selecto con poder 
decisorio en que sus miembros estaban infiltrados en los 
estamentos más importantes de la sociedad .»10 

En cuanto al vocablo masón, el mismo diccionario expresa: 

<<Masón - Se denomina así a todo indiv iduo afiliado a la 
Francmasonería. Su verdadero nombre es el de Masón libre 
) Constructor li bre ( ... ) los Masones eran arqui tectos 
constructores de l edificio mora l del perfeccionamiento 
humano; es decir, obreros libres de los límites de la materia 
y emancipados de la pequeñez del mundo material . 

9 Aunque exis te también la masonería femenina y la masonería mixta. 
'º J. Felipe Alonso. Diccionario Espasa de Ciencias Ocultas. Madrid. Espasa Ca lpe S.A .. 

1999, p. 660. 
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Francmasonería o masonería 
Respecto al origen del nombre francmasonería o masonería 

y su significado, no hay una opinión unánime entre los 
investigadores. Luc Benoist entiende que el origen del vocablo 
francmasonería podría estar vinculad·o a « ... la franquicia de 
tributos y servicios que el emperador acordó en 1276 a los 
artesanos del taller de la catedral de Estrasburgo. Significa hombre 
libre, por oposición a siervo»." Sin embargo según Rodolfo 
Puiggrós «La expresión freestone mason fue reemplazada 
paulatinamente por la más simplificada de freemason (albañil libre 
o franco, es decir, fracmasón). Esta palabra freemason se refiere 
evidentemente a la calidad de la piedra, y no a ninguna franquicia 
de que gozaran los constructores de las catedrales. Cuando la 
fracmasoncrí3 especulati\1a procedente de Inglaterra fue 
introducida en Francio hacia t 77S, se tradujo naturalmente 
ífeeuiason por frnnc ,Tia<;;:on, expresión descon0r!da Pn la Eda.d 
MPdi0»<12 

Quizó estas no tiPnen por- q11P ser excluyentes. 
Podría ser posible que, tanto el tipo de piedra trabajada, como 
c:ie1·tas concesiones o libertades, unidos a determinados 
cunuc.irrlientos técnicos, hayan formado con e! tiernp0, PI concepto 
que comprende los vocablos francmasonería y freemason. 

Esoterismo e iniciación 
Hemos definido a la masonería corno una institución 

esotérica. Esotérico es lo reservado, oculto. Además se aplica a la 
doctrina que los filósofos ele la antigüedad solamente comunicaban 
a muy pocos discípulos. Luc Benoist especifica« ... que lo esotérico 
se conforma de lo que se recibe en silencio, de lo que está prohibido 
hablar y de lo que es difícil hablar, esto último por tener carácter 
de inescrutable." 

Se entiende por Iniciación «las ceremonias por las cuales se 
ingresa en la Orden, por medio de pruebas, juramentos y 
comunicación de misterios». 14 

11 Luc Benoist, El esoterismo Buenos Aires, Editorial Nov8, 1965, p. 114. 
12 Rodolfo Puiggrós, «El feudalismo medieval», en Rodolfo Puiggrós y Jean G1rnpcl Dos historias 
medieva/e.s Buenos Aires, Centro Editor de América Latina, 1969, p 82 
13 Luc Benoist, Op. Cit. p. 13. 
14 Lorenzo Frau Abnnes, Diccionario Enciclopédico de la Masonería, tomo l. Barcelona, Librería 
Sintes, p. 467. 
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Masonería y religión 
Si bien en general la masonería no se ha definido a sí misma 

como una re lig ión observamos que com parte con ella algunas 
facetas 15 . Sus orígenes son místicos16, incorpora símbo los y 
tradiciones provenientes de la antigüedad, del juda ísmo y del 
cristianismo, de órdenes rel igiosas cristianas, herencias célticas, del 
hermetismo, aportes de la alquimia, de la Edad Media y de la cábala.17 

El Diccionario Enciclopédico de Frau Abrines muestra muchos 
elementos bíblicos que la masonería utiliza . Así el templo de 
Salomón sobre el qu e se co nstruye la leyenda de Hiram, la 
genealogía de Jesús, personajes del Antiguo Testamento como 
Azarías, Baná, Daniel, David y la figura del buen pastor en el Nuevo 
Testamento, entre otras. 18 Sin embargo, carece de un elemento 
soteriológico ya que no predica una sa lvación, no promete perdón 
de pecados, ni un mundo en el más allá. 

Origen de la masonería 
Urid leyenda extiende el origen de esta institución esotérica 

hacia el gremio de albañiles constructores del templo de Salomón. 
Según la misma, el rey Hiram de Tiro era un sabio arquitecto. Envió 
a Salomón, a su homónimo Hiram-abi, 

«( .. ) hijo de una mujer de las hijas de Dan, aunque su padre 
fue de Tiro; el cua l sabe trabajar en oro, plata, bronce y hierro, 
en piedra y en madera, en púrpura y en azul, en lino y en 
carmesí; asimismo sabe esculpir toda clase de figuras, y sacar 
toda forma de diseño que se le pida ( ... )» 19 

15 Según Ankerberg y Weldon. la definición de Albert G. Mackey expresa: «(La masonería es) 
una sociedad religiosa y mística cuya meta es la perfección moral sobre la base de la igualdad y 
la fraternidad general». John Ankerberg y John Weldon Los hechos acerca de la Logia Masónica. 
lEstá la masonería en conflicto con la le cristiana? Miami, Editorial Unilit, 1994, p. 8. 
16 Misticismo: Estado de la persona que se dedica mucho a Dios o a las cosas espirituales. 
" "hermetismo. (De Hermes Trimegisto, nombre griego del dios egipcio Tot, al que la tradición 
griega acabó atribuyendo conocimientos esotéricos sobre magia, alquimia y astrología),» 
Diccionario de la Real Academia Española .. 
«alquimia. f. Conjunto de especulaciones y experiencias, generalmente de carácter esotérico, 
relativas a las transmutaciones de la materia, que influyó en el origen de la ciencia química. Tuvo 
como fines principales la búsqueda de la piedra filosofal y de la panacea universal.» Ibídem. 
•cábala. f. Conjetura , suposición. 2. En la tradición judía, sistema de interpretación mística y 
alegórica del Antiguo Testamento.// 3. Conjunto de doctrinas teosóficas basadas en la Sagrada 
Escritura, que a través de un método esotérico de interpretación y transmitidas por vía de iniciación, 
pretendía revelar a los iniciados doctrinas ocultas acerca de Dios y del mundo. (. . .)». 
18 Lorenzo Frau Abrines, Op. Cit. págs. 13, 54, 114, 243, 575, 1372. 
19 2 Crónicas 2: 13-14. 
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Al terminar la construcción del templo, tres compañeros se 
unieron para asesinarlo, ante su negativa de revelar las palabras y 
signos secretos, por los que se distinguían los maestros de la 
construcción. Como armas utilizaron sus útiles de trabajo, o sea una 
regla o compás, una escuadra y un mazo. «Estos tres elementos de 
trabajo pasaron a ser símbolos de las logias masónicas. ( ... ) Con la 
muerte de Hiram-abi, la masonería quedó viuda, por lo cual los 
masones se denominarían «Hijos de la viuda». 20 

Otra explicación de por qué los masones son designados de 
esa manera, proviene del texto bíblico que afirma que Hiram era 
hijo de una viuda. 21 

El deSa,lon1ón 
Es fundamental en el pensamiento de esta institución. En la 

masonería se intcrprctu que su construcción y mobiliario 
representan al cosmos. Las co!umnus de Hakin y Boaz 77 señalaban 
e! lugar de los solsticios de inviern,:::. v de verano. De esta forma, a 
su vez. 1 quedaba estab!ecido el sitio de los equinoccios de primavera 
y otoño. Se forrnaba una cruz cuiJtcrnorlu. El eje norte sur, 
quedaba determinado por la posición del sol en los solsticios. Ei 
eje este .. oeste por la posición del a::;tro rey en los equinoccios. 

A partir del siglo XII con el regreso de cruzados y templarios 
la Europa feudal no puede detener el desarrollo del comercio al que 
'.;e une el resurgir de las ciudades. Los comerciantes y artesanos 
c:omenzaron a agruparse en corporaciones de oficio para defender 
sus intereses, con un santo patrono a! frente. 

«En tiempos en los que se daba una sacralización del mundo, 
de sus formas y de sus objetos, cada oficio poseía, aparte de 
sus técnicas, los ritos propios de su trabajo que convertían a 
cada artesano en un obrero y en un iniciado. ( ... ) El oficio, 
necesario par-a la supervivencio material, era asimismo 
indispensable para !a trascendencia del ser. (. .. ) La iniciación 
( ... ) tenía por fundamento una técnica operativa Gn el pasado, 

20 Luis Pedrosa, Oué es LA MASONERÍA, Barcelona, Editorial La G0ya Cienr;ia, Biblioteca de 
Divulgación Política, 1977, p. 11. 
21 "Y envió el rey Salomón, e hizo venir de Tiro a H,ram, hijo de una viuda de la tribu de Ncptalín, 
1 Reyes7:13-14. 
n Nombre de las columm:;s del templo de Salomón, ver 1 Reyes 1,1.21 

1 
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especulativa en nuestros días( ... ) para tratar de volver a hallar 
el estado primigenio del Ser antes de la caída. ( ... ) El iniciado 
es así hijo del Cielo y de la Tierra y su iniciación técn ica no 
procede sino de pequeños misterios». 23 

Es posible que en las agrupaciones todos ostentaran el títu lo 
de compañeros, aun los maestros. Los secretos de las técnicas 
artesana les, los grandes secretos, eran guardados ce losamente. 
La menta lidad medieval entendía a Dios como el Gran Arquitecto 
del universo. Es en el universo que se manifestaba su creación. El 
microcosmos,24 conformado por el ser humano, imitaba esa 
creación, a través de la elevación de los diversos edificios. 

La logia en la masonería operativa 
Al lado de las ed ificaciones que se levantaban había un 

cobertizo llamado logia. Serv ía de depósito pa ra gua rdar 
herramientas, permitía compa1tir las comidas o gozar del descanso 
cuando el brillante sol de la siesta imped ía continuar la labor. Y al 
llegar el mal tiempo, protegía a los pocos artesanos que quedaban 
en la obra, los que aprovechaban el refug io interior pcil a adelanlar 
algunos trabajos . «Fueron un poco como clubes y en ellas tuvieron 
su origen lejano las logias masónicas>>.25 

Las construcciones demoraban varios años y aquellas logias 
que permanecían inmutables hasta que fina lizaba el trabajo, 
comenzaron a tener vida por sí mismas. La masonería de la Edad 
Media es entonces operativa, trabajá la piedra, elemento vital para 
construi r edificios, en especial las catedrales. La arquitectura pasa 
a ser el Arte Real, cuya técn ica es conocida por unos pocos. 

111. Masonería especulativa 

Con el paso del t iempo esa masonería operativa dio paso a 
la especulativ~. 26 Desaparece la actividad propia del gremio 
constructor aunque se conservan r ituales y s ímbolos de la 
masonería operativa. La materia prima, las piedras para la 
construcción, son ahora los seres humanos. 

23 Jean Palau, La Francmasonería, Buenos Aires, Editoria l Dédalo, 1975, p. 9. 
""microcosmo. El hombre, concebido como resumen completo del universo o macrocosmo.» 
Diccionario de la Real Academia Española. 
25 Jean Gimpel, «Los constructores de catedrales». en Rodolfo Puiggrós y Jean Gimpel Dos 
historias medievales, p. 77. 
26 Especular es meditar con hondura, teorizar. Mirar con atención algo para reconocerlo y 

examinarlo. Diccionario de la Real Academia Española. 
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En los siglos XVIII y XIX, la masonería va captando 
rápidamente personalidades civiles, eclesiásticas y militares de la 
época. El ser humano deviene la materia prima en construcción. 
El aprendiz es un reflejo de la piedra bruta sin desbastar." La 
finalidad de la masonería especulativa es construir el templo ideal, 
o sea, transformar al ser humano que es visto como piedra sin pulir, 
para que pueda entonces insertarse en ese edificio. Ese templo de 
la humanidad es dedicado a la gloria del Gran Arquitecto del 
Universo o Gran Geómetra'ª y su paradigma se encuentra en el 
templo de Salomón. De acuerdo a la tradición, y parece ser un dato 
verosímil, es el día 24 de junio de 1717, día de San Juan'9 , la fecha 
de fundación de la Gran Logia en la ciudad de Londres, la que se 
afirma de carácter universal. Se piensa que esta Logia reunió a 
cuatro preexistentes poniendo al frente di Gran Maestre. 

La masoneda uti!lza ritos y símbolos para expresarse .. Puesto 
r.iue el simbo!lsrno ocupa un lugar prei'en:>ncidl, \a í'ed10 71: dr:~ junio 
de 1717 no debe ser casual. E\ 24 de juni~) 1 rnur-ho antes de su 
cristianización como día de San Juan 1 era una fecho vincularla al 
culto a la naturaleza, Los solstlclos son fechas asociadas desde la 
antigüedad al rulto solar. Respecto al año 1717 no hemos 
encontrado en la bibliografía consultada, ningún an.Jlisis, ni 
siquiera una mención sobre su posible significado simbólico. Nos 
atrevemos a arriesgar dos posibilidades. Por un lado, la suma de 
los cuatro números da por resultado 16. Si sumamos los dos dígitos 
de esa cifra 1 + 6, obtenemos el número 7 que «Está compuesto 
por la unión del ternario y el cuaternario, por lo que se le atribuye 
excepcional valor». 30 

Otra posibilidad, que no tiene por qué excluir a la primera, 
surge de la importancia simbólica, tanto del número 1 como del 
número 7, que en ese año 1717, se duplican y en el mismo orden. 
El número 1 es «símbolo del ser, de la aparición de lo esencial( ... ) 
se identifica con el centro, con el punto irradiante y la potencia 
suprema.» 31 Sin duda habrán existido factores históricos 
coyunturales que permitieron el establecimiento de la Gran Logia 
de Londres, y a ellos se debe haber agregado el aspecto simbólico. 

21 Los tres grados básicos de la masonerí<:1 son aprendiz, compañero y maestro. 
?B Nombres dados a la Divinidad por la rnasonerÍcl especulativa. 
29 En realidad es la antigua fiesta del solsticio de verano en el hemisferio norte que se conserva 
como fiesta de San Juan dentro del calendario cristiano. 
30 Juan Eduardo Cirlot, Diccionario de símbolos, Barcelona, Ediciones Siruela, 8" edición, 
2004, p. 336. 
31 /bid., p. 335. 
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La logia en la masonería especulativa 
La logia debe guardar una «divina proporción, regla que era 

utilizada por los arquitectos medievales.» 32 La logia es «un doble 
cuadrado, cuya longitud (de oriente a occidente) es el doble de la 
anchura.» 33 Largo, ancho y alto conforman una cruz en tres 
dimensiones que es un esquema simbólico del cosmos. En el 
corazón de la logia está el Altar y sobre el mismo reposa el Libro 
Sagrado, abierto en los pasajes bíblicos de Reyes o Crónicas que 
especifican las medidas del templo de Jerusalén, o en el primer 
capítulo del Evangelio según Juan. Forman parte de la logia el delta 
luminoso y las columnas de Hakin y Boaz. En el centro de la logia, 
el pavimento mosaico, en blanco y negro representa las enerqías 
positivas y negativas. Y en medio del pavimento mosaico está el 
cuadro de la logia que es la síntesis de todo el templo masónico. 
Alrededor del pavimento mosaico y del cuadro de la loqia, arden 
sobre p!!r1rP(>; 1TPC: liicPs q11p represen!nn Sahid11 

Beile,a " 

IV. 
locales 

El local de la calle Piedras 77 

Fi.icrza y 

«En el año 1869, el Reverendo Sr. Juan F. Thomson, empezó 
en esta ciudad de Montevideo, la propaganda evangélica dando 
conferencias religiosas en el salón de la Escuela Filantrópica, 
establecida en la calle Piedras, bajo los auspicios de la 
Masonería.» 35 Ese local de la calle Piedras 77 esquina Maciel, 
perteneciente a la Sociedad Filantrópica, se consiguió a través de 
la influencia del inversor inglés John McColl. Era una persona 
conocida de la Asociación Rural, miembro de la masonería, quien 
alcanzó el grado 33 del Gran Oriente del Uruguay. 36 Había fundado 

:!2 Francisco Ariza, A simbología da franco-ma9onaria http:/ /www.geocities.com/glolyam/ 
ps1frar.htm?200815, 1 ° y 2ª partes, p. 7. 
33 René Guénon, Símbolos fundamenta/es de la ciencia sagrada. Compilación póstuma 
establecida y presentada por Michel Valsan, Buenos Airns, EUDEBA, 1969, p. 224. 
34 Ver Francisco Ariza, A simbo/ogia da franco-maqonaria y El Templo de Jerusalén en el 
simbolismo masónico http://www.geocities.com 
35 Tercera Iglesia Metodista Episcopal de Montevideo: Circuito La Aguada, Reglamento y Libro 
de Actas de la Conferencia Trimestral, 1891, p. 5. 
36 José Claudia Williman (h), «Santos, la consolidación de! Estado», Historia uruguaya No. 9 
Montevideo, Ediciones de la Banda Oriental - Diario La República, s/d, p. 125. 
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la Logia Decretos de la Providencia de la que fue Venerable37 en 
1864.38 

La Sociedad Filantrópica vinculada al local de la calle Piedr·as 
77 es aquella que tuvo su origen en el año 1857, cuando la 
población montevideana, además de la dura situación-económica 
que vivía el país, se vio enfrentada a la epidemia de fiebre amar·illa. 
La masonería c1·eó y sostuvo esta Sociedad Filantrópica con el fin 
de ayudar en esa grave situación. En los Estatutos del Gran Oriente 
del Uruguay, publicados en 1869, aparece la noticia de que se ha 
clecidiclo construir un templo masón en Montevideo y entre los 
condóminos se haya la Sociedad Filantrópica. 39 

La fgles!a Metodista Eplscopzil contó con l;:1 ayuda de !a 
masonería desde sus comienzos. El hecho no es casual. Según 
Lappas, el püstor JuZJn F. Thon;son se había lnlciado en !a 
rna:~oneríu en Ohio (EEUU) cuando realizó sus estudios teo!ógícos 

ia 
/R ,~iendn p! fund:Ádnr en e::::;a ciudad, en e! 3ño 1B80, c!e! Capítuio 
R.cúl /\reo M;~scficic! ~Jo 617. 4º Thcrn;.:cn e:: e! prot:ceJonista de 01-r0 

episodio que parece confirmar su filiación masónica. Por l<J prensa 
rnetoc1'ista conocemos qu2· 

«En 1878 los papistas enragés del pueblo de San José 
(República del UnJguay) habían asaltado la Lo,1ia Masónica 
allí existente, y lanzaban sapos y culebras cnntra tocios lo 
enemigos de su religión (isic'). El Sr. Thornson ao2ptó una 
invitación para dar una conferencia en ese medio hostil. Sus 
amigos en Montevideo temieron por su persona. Acompafiado 
del valiente correligionario don Bernardino van Dnrnselaar, se 
presentó en el amplio teatro, donde hizo la defensa del 
Evangelio». 41 

Añade la información que Thomson llevaba la r·ecornendación 
del Coronel Lorenzo Latorre42 y de su Ministro José María Montero, 

37 «Venerable es el Oficial que preside el Taller y d11·igc los traba¡os~, Pedros8, Op. Cit. p. 78. 
38 Mario Dotta Ostria, Caudillos. Doctores y Masones. Protagonistas en la Gran Comarca 
Rioplatense (1 B0G-1865), Montevideo, Ediciones de la Plaw, 2006, [). 98. 
J9 Estatutos del Gran Oriente de Uruguay, Montevideo, Imprenta del Telégrafo, 1869. 
•10 /.\!cibíades Lappas, La Masonería argentina a través de sus hombres Buenos Aires, 1965, p. 
376; lleva el nombrn ele William Masefield (1801-1890) quien fuera un importante miembro de 
la masonería de Worcestershire. 
~, El Estandarte Evangélico, Arío del jubileo. p. 49. 
42 Lorenzo La torre gobernó como dictador desde marzo de 1876 hasta marzo de 1879, cuando 
asume como Presidente de la República rle acuerdo a las normas constitucionales. En marzo 
de 1880 abandona de improviso la polit'ica y se aleja del país. 



Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 55 

recibiendo entonces, la protección de las autoridades de San José. 
«( ... ) después del discurso los oficiales del regimiento pasaron ante 
el auditorio con sus carteras en la mano anotando á los que se 
suscribían á El Evangelista, entonces órgano de la Misión». 43 

Este acontecimiento demuestra que Juan F. Thomson poseía 
contactos para lograr la protección de las más altas autoridades 
del país. Una posibilidad es que lo hiciera a través de los Hijos de 
la Viuda. Es llamativo que se comente el viaje de Thomson junto 
a la noticia del ataque que recibió la logia masónica en San José. 

1 e.mino Metodista de la calle Treinta y Tres 
El 2 de diciembre de 1869 Juan Lawes o Lowes compró en 

Montevideo y para la Misión Metodista, un edificio ubicado en la 
calle Treinta y Tres 266. 

be trataba de un teatro, el Fronco Or ientdi, ~ue si1 v·ló corno 
templo a la Misión por varios años. 

miembro de la coiecUvidaci inglesc1, aci4uirió t::c>a µ(opit:dc.1tJ 1 

que alg1:1n tiempo después transfirió dt~finitivarnent:c a la 
rnisíón Metodista, contribuyendo el seriar Lawes con una 
considerable de su vaior».-14 

Juan Lowes o Lawes, está registrado en el Gran Oriente del 
Uruguay:" En 1879 fo1-maba parte de la Junta Fideicornisa1-ia de 
la Iglesia Metodi,;ta Episcopal. 46 El edificio de la calle Treinta y Tr·es, 
permiten apreciar una simbología masónica, que ya existía al 
adquirirse la propiedad. Remata el frente del edificio la sirnbólica 
forma triangular adoptada por la masonería. Es un tr"iángulo 
equilátero que contiene en su interior un delta luminoso, cuyos 
rayos se expanden en todas direcciones. Se trata de una 
representación del sol naciente identificado con la diosa egipcia Ra. 
En el simbolismo masónico el sol es un elemento clave y el sol 
naciente adquiere aspectos relevantes. 

«En los templos masónicos [la Naturaleza] está sirnbolií:acla 
por el Delta o triángulo luminoso que brilla al Or·iente, debajo 
del dosel (encima del sillón del venerable 1naestro o 

~3 El Estandarte Evangélico. /\1'io del jubileo, p. 51. 
·i•i Cecilia Guelfi de Bersiá, Dos vidas fecundos, Suenos Aires, L.a /\urnr·¿, 1 'oY!-0 
45 Dato brindado por alguien que tuvo la po~-;ibilidacl de indagar en los md1ivos d.-, la masonería. 
"~ Ver Libro (1p Aoas de la Junta Fid<?icwnisari0 de lo Iglesia Metodisla /=piscopal, 1 87D. Eran 
también n1iernb1os de lé1 Junta, Thormis Wood. Franc1sc0 Corba!lido y D. Folorlori. 
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presidente). Los tres lacios del Delta simbolizan el Nacimiento, 
la Vida y la Muerte.»47 

En la década del ochenta la Iglesia Metodista Episcopal realizó 
en este edificio diversas reformas, incluido el arreglo del techo. Por 
una foto que se conserva de 190948 o de años posteriores, sabemos 
que la parte externa con su simbología masónica, permanecía 
intacta años después de las modificaciones antedichas. En el 
templo el tímpano-triángulo se asienta sobre la base y termina en 
punta, con el vértice hacia arriba. 

«Su más alta significación [del triángulo] aparece como 
emblema de la Trinidad. En su posición normal, con el vértice 
hacla arribu también simboliza e! fuego y el ímpulso 
ascendente de todo hacia la unidad superior~ rl2sr.k in Pxtenso 
(bdst:) d !u ineKtenso ( 1 irn~1gc:n dc:i o p1111l'-n 

irradidrrr0 » 09 

Incluso en el triángulo cada lado tiene una simbología 
especial: crear, conservar y transformar.: belleza, tuerza y 
sabiduría. El triángulo con sus tres lucios representa una síntesis 
y en la masonería se conecta con la simbología de los ciclos: 
pasado, presente y futuro; nacimiento, plenitud y muerte. Pero 
además, representan a los tres grados de la masonería, así: 
aprendiz, compañero y maestro. 

Finalmente el templo de la calle Treinta y Tres fue expropiado 
por el Municipio de Montevideo y se demolió en 1929. «Pero la 
desaparición del viejo Templo encierra un símbolo. (...) Aquel sitio, 
donde se sembró la libertad, quedará abierto, libre de cercos 
opresores. Los árboles, imágenes del templo, levantarán allí sus 
copas, y hasta allí llegarán, corno emblemas del pensamiento, la 
luz del sol y las auras potentes del estuario». 50 

47 Emilio Corbiére. La Masonería 11. Tradición y Revo/ució11 Buenos Ai1-es, Editorial 
Sudamericana, 2001, p. 1 OO. 
48 Ignorarnos el año en que la foto fue tomada. En ella aparece un aviso de la Asociación 
Cristiana de Jóvenes que se conformó en 1909. El Templo de la calle Treint8 y Tres fue demolido 
en 1929. 
49 Juan Eduardo Cirlot, Op Cil. p. 452. 
50 La Idea, Ano X, No 192, 12 de abril de 1929, p. 2. 
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de la calle Treinta y Tres 266 

Detalles del frente del templo de la calle Treinta y Tres 266 
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V. Las logias templarias 

La templanz.a fue un ingrediente fundamental de la ética 
cristiana. La propia Iglesia Metodista Episcopal alentaba a sus 
miembros a formar logias de ternplanza. 51 El Archivo de la Iglesia 
Metodista en el Uruguay preserva documentos relacionados con 
dos logias de templanza: la Logia Iris No. 7 y una logia juvenil, 
cuyo nombre desconocernos y a la que nos permitirnos denominar 
Verdad, Amor y Pureza ya que ese es el lema que adoptó. 52 En 
determinados aspectos estas logias de templanza pueden 
vincularse con la masonería, ya que su ritual presenta algunas 
.sirni\itudes con el ritual masónico. 

D•efl,,i<:ióndatc,minanz·a 
En 1888 pura !a Ig!esla Metodista Episcopal !a templanza 

iificcil:;a ... ) una vlrtud rnundud0 en la:::; adas E:si:::T!t¡,i,as 
. ) Se ent!ende por eso !a subordinación de todas !FJs emocionP.s 1 

y Jpetitos a! domlnio de !a y de !a ronciencia En 
cuanto al uso de las bebidas alcohólicas, sahemos que muchos y 
gravosos son los rnales que resultan de él, y para que pongan1os 
ejernp!o cristiano y salvat ól pucb!o de estos terrlb!es rna 
aconsejamos á todos nuestros hermanos, sean ministros ó sean 
legos, que observen fielmente la regla buena, ernitida por el 
fundador del metodismo que enseña que no se debe beber licores 
espirituosos «á no ser en caso de extrema necesidad. LA 
COMISIÓN»." Un año después se alentaba: 

«1 °. Que los pastores prediquen sermones especiales, cada 
tres meses sobre la Templanza ( ... ). 
2°. Que nuestros miembros se esfuercen para que las ideas 
que se imparten en el hogar doméstico á los niños con 
respecto á la Templanza se ajusten absolutamente á las 
enseñanzas de la Escritura y á las lecciones de la experiencia. 
3°. Que nos alegraríamos que se adoptasen por las escuelas 

51 Si bien la definición de templanza abarcaba diferentes aspectos, !o relacionado con !as 
bebidas e.spirituosas tuvo una connotación muy fuerte dentro del ámbito metodista y protestante 
en generaL 
52 Documentación que permaneció inédita por más de clen años y prácticamente desconocida. 
Permite indagar div2rsos asuntos de estas dos logias de templanza: actas, temas tralc:idos, 
lugar de reunión, gastos y formas de subvencionarlos. 
53 Actas de la Séptrma Asamblea Anual de la Misión de la Iglesia Metodista Episcopal en Sud 
América, Montevideo, Uruguay, 4 al 11 de octubre de 1888, Buenos Aires, Imprenta, Litografía 
y Encuadernación, Mackern y Malean, 1888, p. 126. 
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públicas de estos países, textos que enseñen los efectos 
perniciosos del alcohol sobre el cuerpo humano, así corno 
sobre la moral, cosa que se hace en Estados Unidos. 
J. G. Froggatt, A. W. Tallon y J. F. Jennes. » 54 

Similitudes entre las logias de templanza y las logias de la 
masonería 

La documentación de las logias Iris No 7 y Verdad, Amor y 
Pun,·za, permite concluir que en el r·itual de estas logias de 
tcmplan;:a o templarias, hay elementos parecidos a !os de !n 
masonería. Tanto !as de templanza como las 1T1asónicas :~e 
dcnc;minan loqias. Y el lugar de origen de ambas es Inglaterra. ,1~! 
igual que en !a masonería, estas logias ternpiarías o ele templanza 
declaran abiertos y cerrados los tr·abaios de la logia. l_a Apertura 
re•1u1er·e que se cumpla con un orden preestablecido. 

<<{ .uaníl0 tia lle9dcto la hora de ernpezdr iu~") Ucii.Jdju:::i e! G,G,T. 
(Di,;]no Ccfe Tcmpl:Jrio) 55 5U puesto y llamaré\ la Lo~Ji<.0 
di urden.>> Las personas que ostentan grados d:::::ben hallarse 
<-<en sus respectivos puestos>,' y deberán tener <<correctamente 
las seña!es y las palabras de Orden y pase,» 

Adernás: 

«Los oficiales y miembros se investirán de las insignias que 
le~ corresponda11 y ocupen sus respectivos puestos.~> <<( ... ) 
Vamos a dar principio a los trabajos de nuestra Logia. Los que 
no sean miembros de la Orden deben retirarse. ( ... ) Ahora 
declaro abierta la Logia para proceder a nuestros trabajos( ... ) 
Estamos aquí para trabajar; hágase así y que este sea para 
el adelanto de nuestra causa común y a la Gloria de Dios». 

Mientras que el ritual de la Logia Juvenil Verdad, Amor y 
Pureza especifica: 

«Vamos a abr·ir nuestro Templo para dar principio a los 
trabajos. Todos los que no sean miembros se retirarán. Los 

s.J Octava Reunión Anual de la Misión de la Iglesia Metodista Episcopal en Sud América, 
Comisión de Templanza, Buenos Aires, 19 al 24 de setiembre de 1889, p. 53. 
55 Corresponde él la ortogrnfía utilizada en el documento. 

¡¡ 
;¡ 
íl 



60 Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 

oficiales y miembros ocuparán sus respectivos puestos 
colocándose las insignias. ( ... ) El Vice Templario me dará la 
palabra de pase( ... ) El Mariscal y Diputado Mariscal me darán 
la palabra de pase: luego irán a cada miembro presente, 
quienes se levantarán y le comunicarán la palabra. 

Para ingresar a la logia templaria se requiere estar habilitado 
y conocer las palabras de pase. La masonería posee también sus 
palabras, señales y signos secretos. 

Insignias y grados 
La masonería tiene diversos grados. Las logias templarias fris 

No 7 y Verdad, Amor y Pureza ostentan determinados títulos que 
podríamos asociar a grados: «Digno Gefe Templario» (D.G.T), 
«Diputado Mar·iscal» (D,M,), «Digno Mariscal» (D.M.), «Digno 
/\yudanti:: Mariscal» (O.A.M. o D.M.,6-.): «Guarda», y «Sentinela», 56 

De acuerdo ai ritual de la Logia Iris luego de la bendición fin3I el 
Digno Jefe Templario ordenará al Digno Marrscai y al Digno Mariscal 
Ayudante que: 

<<Los miembros pPrmanecerán de pie mientras los Dignos 
Mariscales recogerán las insignias. El D. M empezar-á a la 
mano izquierda del D.G.T. quien mantendrá puesta su insignia 
hasta la conclusión, y el D. M .A. comenzará a la derecha del 
D.G.T. Recogidas que fuer·en las insignias de la Logia se 
colocarán en sus puestos y sin saludar dirán: D.M. Digno Gefe 
Templario las insignias están recogidas a vuestra izquierda. 
D.M,A. Digno Gefe Templario, las insignias están recogidas 
a vuestra derecha. Tras lo cual el Digno Jefe Templario declara 
«cerrados los trabajos de esta Logia por esta noche.» 

En la logia juvenil Ver-dad, Amor y Pureza, al instalar los 
nuevos oficiales los mismos 

«( ... ) darán un paso hacia delante conforme yo los vaya 
llamando y después que hayan sido instruidos en los deberes 
de su cargo serán conducidos a sus puestos e investidos de 
sus insignias por los Mariscales alternándose. El Digno Jefe 
Templario dirá: Es vuestro deber ayudar a guardar el orden, 
ver que todos los miembros tengan puestas sus insignias; 

56 Con \a tetras en el original. 
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recibir y contestar al saludo dado por los miembros desde el 
centro del salón, revestidos de las insignias.» Y se estipula 
deber del Mariscal y del Diputado Mariscal de«( ... ) distribuir 
y recoger las insignias( ... )» 

Desconocemos cómo eran esas insignias y qué símbolos 
portaban. En el inventario de la Logia Iris No. 7 había insignias de 
primer, segundo y tercer grado. En los casos de estas dos logias 
templarias desconocemos los requisitos necesarios para alcanzar esos 
diferentes grados. La masonería tiene en cuenta la antigüedad y los 
méritos logrados pm sus componentes dentro y fuera de la institución. 

Cadena de ur;,,on 
En la ceremonia de iniciación, al ser recibido el candidato en 

la Logia Iris No 7, los miembros tormarán una cadena de unión. 
Tomados de la mano forman un circuía, mientras que el Digno Jefe 
Templario, ios Marisc21les y e! u:ir1dído!:r,1 esi_·orén ~~n el centro 

Lci í11sléllación de: los nuevos oflciulcs en :a iogí¿¡ \/erdud 1 /\mor 
y Pureza requiere que estos se ut>1quen formando un sernicírculo 
ocupando doce lugares. Recordamos que en el simbolismo 
masónico las forrnas esféricas representan al cielo, mientras las 
cuadradas a la tierra. Conocernos la importancia del número doce 
en la simbología, en especial en el arte astrológico. La cadena de 
unión es un símbolo utilizado por los Hijos de la Viuda. En la logia 
masónica hay una cue1·da entrelazada con nudos, como cadena 
indisoluble, que representa la unión de sus integrantes alrededor· 
del mundo. «Su entrelazamiento simboliza también el secreto que 
debe rodear nuestros rnislerios».57 

El secreto 
Las logias de templanza se anunciaban en la prensa 

evangélica 58 , por tanto no eran secretas, pero sí utilizaban el 
secreto. Expresa el 1·itual de la Logia Iris: 

«Prometéis también, solemnemente y sin reserva, no revelar 
nada de los trabajos o asuntos privados de ésta Orden a 
ninguna persona que no tenga derecho de conocerlo.( ... ) ¿Lo 
prometéis así? 
Respuesta: Lo prometo» 

57 Jean Palou, Op. Cit. p. 268. 
58 Por ejemplo en el semanario de la juventud evangélica en Uruguay denominado El Atalaya. 
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En la ceremonia de iniciación el candidato debe prestar 
juramento, que en lo esencial coincide con la promesa de silencio 
que exige al iniciado también la Logia Iris. 

Palabras de pase y secreto 

«El D.G.T. me dará la palabra de pase y verá si el guarda y el 
Sentinela de la Logia( ... ) tienen corr-ectamente las señales y 
las palabras de Orden y de pase. 
El D.V.T 59 registra a cada uno de los Guardas personalmente 
en sus puestr,s y requiere de ellos las señales voz: Golpe?, 
Palabras, etc. ( ... ) El Digno mariscal y Ayudante Mariscal me 
comunicarán la Palabra de pase del p,-esente Trimestre( ... ).» 
«Nosotros tenemos nuestros signos de reconocimiento, 
pa!Gbra de pase, señas, apreton de mano y señales, !as cuales 
ahora voy a dáros. La palabra de pase se usa para entrar en 

solamente oucde trasmitirla e! Presidente en e:Jercicio, al o!do 1 

y nunca un :n1crnbro ,j (Jtro.» 

LíJ Logia Vr~rdad, Amor y Pureza también contiene en su r-itual 
bras de pase. -:<( ... ) no adrnitlendo ;§ nadie que no os dean !a 

palabra de pase ( ... ) recibiréis la palabra de pase al abrirse la 
sesión ( ... )» 

El secreto abarcaba además de las palabras de pase, las 
señales y los signos de reconocimiento entre sus míernbros, 
cualquier otro asunto que estuviera vinculado a la logia. Lo mismo 
acontece con la masonería en la que el conocimiento adquirido, 
los asuntos tratados, las formas de reconocerse, permanecen en 
e! ámbito exclusivo de sus integrantes. 

E! capellán 
Algunas logias de la masonería tienen un Capellán que se 

ocupa de los discursos y ceremonias vinculados al ámbito de lo 
religioso. Debe cuidar el volumen de la ley sagrada, conservarlo 
en buen estado, apt"ender las lecturas bíblicas que corresponden 
a cada grado y elevar las plegarias. Observamos que en la 
organización de la Logia Iris No. 7, uno de los integrantes es el 
Capel!án. Y que en la !ogia Oriental, ocupa ese cargo, el pastor 
Jor9e Howard de la Iglesia Metodista Episcopal. 

Tanto en la Logia Iris como en algunas logias masónicas se 
elevan plegarias en general al ing,-esar un aspirante, pidiendo a 

51 lDigno Venerable Templario? 
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la Divinidad que lo proteja. La Logia Iris suplica a Dios la «( ... ) 
bendición sobre este amigo ( ... ) Dadle fuerza para cumplir ( ... ) 
gracia para probarse fiel.» Y al concluir los trabajos se implora que 
la protección divina acompañe a los miembros a sus hogares y los 
guarde par-a siempre. ·En la masonería «Abrimos y cerramos 
nuestras sesiones con oración; invocamos la bendición del Altísimo 
sobre nuestros trabajos ( ... )» 60 Tanto en las ele templanza como 
en las masónicas está presente la música a través de algún himno. 

La Oda de Apertura del ritual de la LogicJ Ir-is No 7 expresa: 

]Bienvenido! otra vez 
Anhelosos de cantar 
Triunfos sobre la embriaguez 
Y éxito en el trabajar·. 
Atírrnarnos con J-ervor 
I\Juestro celo, fe y !e~"'!!tc1d· 

Sostenemos la vprr1ad. 

Cun canto y música
1 

SE:~ ayuda a! ele !a L,m,,1" 

a formar su per-sonalrdac1, al tiempo que rec;be la tortalcsza 
necesaria que lo prepara pura actuar una ve? traspasadas !as 
puE,rtas de la logia. Y otra letr-a del 11tuai caxhorta: 

Sigue adelante 
En la aliama 
Siempre constante 
En la templanza 
tiunca temor, 
Nunca tibieza 
Siempre valor 
Siempre firmeza 

Por lo dicho podemos definir a la Loc¡ia Iris No. 7 y a la logia 
Juvenil Amor, Verdad y Pureza como logias para-masónicas, 

En la histol'ia de nuestra .\rnérica, se han encontrado 
organizaciones con un ritual semejante al de la masonería, y han 
sído denominadas para~- masónicas porque su objetivo era politico 1 

caso el de los Caballeros Or·ientales en 1823, en ia Provincia 
Oriental, denominada entonces por los ocupantes Cisplatina. Estas 
logias de templanza o templarias pueden ser también catalogadas 

60 Ankerberg y Weldon, Op. Cit. p. 25. 
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de esa manera. Si bien su ritual presenta semejanzas con la 
masonería, su objetivo es la abstención de las bebidas alcohólicas 
y de toda actividad relacionada con su producción y distribución. 

Para nosotros entonces, las logias templarias Iris No. 7 y la logia 
juvenil Verdad, Amor y Pureza son logias para- masónicas. Sus fines 
no son los de la masonería que busca transformar al ser humano con 
los conocimientos que adquiere en la institución. Transformarlo«( ... ) 
en un Hombre mejor para sí y para la sociedad, una verdadera piedra 
pulida que perfectamente se encaja en el templo de la humanidad.» 
Si bien estas logias de templanza no pueden ser ubicadas dentro de 
la institución masónica, su ritual y estructura presentan aspectos 
simila1-es a los de las asociaciones masónicas. 

Com:!usión 
Concluirnos que el siglo XlX fue una época de vincul;,ción 

íntcnsz.i entre el metodismo y ia rnasuneri,;:.i Pn PI \Jn_ig¡¡ny_ La 
vi11culdci6r1 dt: 1u:::, t rH~Lücllstas con 1a rnascncrfu e::; dcck:rz:ida :::~n ::;u 
propia prensa, medio este por el cual da a conocer el per,sa111ire11lo 
y el accíonar protestante. La institución esotérica Facilitó casi desde 
el comienzo la inserción metodista en la sociedad. Brindó el local 
de la calle Piedras, perteneciente a la Sociedad FIiantrópica, para 
comenzar allí las reuniones. Esto se logró a t1-avés de la 
intervención de un reconocido masón corno Juan McColl quien llegó 
a los más altos grados de la masonería en Uruguay. Por su parte, 
el templo de la calle Treinta y Tres que adquiere la Iglesia Metodista 
Episcopal luce una ornamentación masónica que se mantuvo aún 
años después de su adquisición. 

Las logias templarias o de templanza, a las que hemos 
catalogado de para- masónicas, nos acercaron al tema desde una 
óptica novedosa. Sin duda resta aún bastante por investigar. Tenernos 
la esperanza que desde la propia masonería uruguaya, surja el interés 
de dar a conocer, a través de sus publicaciones los secretos que 
guardan sus ar·chivos sobre los protestantes vinculados a ella. 

*Mirtha Coitinho, Doctorada en Derecho y Ciencias Sociales en 
la Universidad de la República, Uruguay. Actualmente es pastora 
de la Iglesia Metodista en el Uruguay. Miembro consultante de la 
Comisión de Historia y Archivo de la !MU. Está cursando 
actualmente la Maestría en Historia Comparada en la Facultad de 
Humanidades y Ciencias de la Educación, Uruguay. 
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Prólogo 

Los grupos pequeños en los inicios del 
Movimiento Metodista 

Gustavo Daniel Romero 

E! avivamiento metodi.sta tomó una forma concreta cuando John 
Wesley, a partir de 174?, organi1ó a los convertirlos Pn grupos -que 
llarnó ,<socieUdUe:,», .:.<cldst:s» y «bdr1Uc1s>>- donde buscaban 
conservar- su Fe, su nueva Forma de vida, y mantenerse en el camino 
hacia lo suntidud. A dif2r2r1cia de G2orgc VVhitcficld, cuyu prcdicución 
movió a miles de pcr::.;onas 1 aunque :,.;in promover un<J c~;tructur.J pard 
dlii-rient.::11 ci:1T1E'~1-1tf: ¿¡ los nu2vos convei'sos 1 John 'vVesle/ 
oriJrff1i7Ó ;=i loe; rn10vcr, rfr-::;r:Ípl :In~. par;1 CT2CPr 2n la vida de suntidc::id 

F,,n ,,,_ ,,,,,-.·rl-,rl•·~,~~·· 
l\. .. n,, U> 1 v, .. , ,_.uu,,, \, -·1,.-,,., 1-·, ·,•~-- ,u 

a través de los grupos pequeños. Hacia fln del siqlo XVIII 1 el 
metodismo hahío rle.sarrollado mz;s rle diez mll grupos celular2s 1 

,..,/-,,-r ,~-,,...,,--,f-;,,,,.-,r, ; 
L./<J.J.J 1 / /l,~ .. L/1 i'::::JJ • 

Las «clases» sirvieron en el desarrollo del metodismo primitivo 
corno la herramienta por· excelencia de la evangelización y corno un 
medio para el discipulado. Corno precursor del movimiento celular 
moderno, Wesley promovió la evangelización que llevó a una rápida 
y notoria multiplicación. La metodología consistía en una predicación 
al aire libre y la posterior invitación a que las personas se unieran a 
una «clase». El objetivo primario de la predicación evangelística era 
iniciar nuevas «clases» donde pr-incipiar· el discipulado. 

Las «clases» eran grupos de aproximadamente doce personas 
que se reunían semanalmente con un líder laico par·a Facilitar· la 
formación espiritual y doctrinal de los nuevos conversos, el ejercicio 
de una disciplina' colectiva, el cuidado pastoral de los miembros. 

! Con lo cual. a ese momento, debía haber más de diez mil líderes de clases y bandas y, 
probablemente, un número igual o superior de otro tipo de liderazgo. 
2 La etimología de «disciplina», se vincula con el verbo latino díscere, aprender, y con la palabra 
derivada, discipu/us, discípulo, quien aprende o quien se deja ense1lar. Disciplina se refiere al 
orden necesMio pora poder- aprender y su apc1rición corno concepto está asociada con el 
aprendizaje. (Etcheverry 2008). En el conlexlo de léi vida de la iglesia, este término se utiliza 

para describir los métodos y las reglas median le las cuales Cristo, a lravés de la influencia de su 
comunidad, trata de ayudar a cada rniembro para que sea saludable en su crecirrnento cristiano 
Y en su discipulado y para que haga su mejor contribución a la vida y el testimonio de todo el 
cuerpo (Diccionario de Historia de la Iglesia 1989, 348). La disciplina de Wesley era de carácter 
teleológico y no legalístico. Su finalidad era acelerar el proceso en la búsqueda de la santidad. 

1 
J 
1 
! 
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Wesley estaba convencido de que un nuevo creyente no había 
hecho una decisión efectiva por Jesucristo hasta que no se 
involucraba en un grupo pequeño. Su interés estaba puesto en el 
discipulado antes que en la decisión, asimismo enfatizaba más el 
crecimiento en el fruto del Espíritu· Santo - la vida de santidad -
que en el desarrollo de los dones. 3 

Por ello, nos proponemos investigar el contexto en que se 
origina el sistema de «sociedades», «clases», «bandas» y 
«sociedades selectas», como así analizar su modalidad de 
funcionamiento, focalizándonos en las «reuniones de clase», 
dando cuenta, finalmente, de las causas de la declinación de estas 
últimas. 

Influencias y antecedentes 

Creemos que ias <<infiuf:-'ncidS» o fuer;as de renovaciór1 no.s 
servirán para ublr:ar !a <<renovación rnetocl!sta» con su sistí?rn?1 r'!r:::s 
pequeños grupos en su contexto histórico y para apreciar lo que 
existe de verdaderamente nuevo en ella. 

El fundador del !T!Ptodismo 21sirnila L:1 inf'!t !Prwln de rlivr.:i1·-:;;:.01°---: 

corrientes, formalizando una síntesis bastante compleja. 
Wesley, antes de adoptar la metodología de pequeños gn.ipos, 

había sido influenciado por las sociedades religiosas de la Iglesia 
de Inglaterra y por las «bandas» moravas, de las cuales aplicó 
muchas de sus ideas y prácticas. Precisamente, él mismo describe 
lo que fueron para él los tres hitos que marcaron los «comienzos» 
del metodismo: 

El lunes primero de mayo comenzó nuestra pequeña sociedad 
en Londres. Puede observarse lo siguiente: el desar-rollo del 
llamado metodismo comenzó primero en noviembre de 1729, 
cuando cuatro de nosotros nos reunimos en Oxford; en segundo 
lugar en Savannah, en abril de 1736, donde se reunieron veinte 
o treinta personas en mi casa; y finalmente, en Lond;-es, en~,¡ 
día ya mencionado, cuando unos cuarenta o cincuenta de 
nosotros nos pusimos de acuerdo en reunirnos todos los 

3 Amestoy, Norman Rubén. El avivamiento wes/eyano en Inglaterra. Una here11c1a de 
renovación espiritual, evangelización y reforma social, disponible en http://www.tau.org.ar/ 
upload/8eb6631636987d8650b7 41851 bGfb95d /El_avivamiento_ wesleyano _ en _lnglaterra.pdf, 
1-9. Fecha de acceso: Septiembre de 2006, 5. 



Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 67 

miércoles de noche con el fin de poder conversar con libertad, 
comenzando y terminando la reunión con canto y oración.4 

El Club Santo de Oxford 
El primer surgimiento del metodismo, el Club Santo de Oxford, 

siguió un precedente establecido alrededor de cincuenta años antes 
por las sociedades religiosas de la Iglesia de Inglaterra. 

Los miembros estaban interesados en la lectura y la discusión 
de los clásicos, pero sus motivaciones fueron más religiosas que 
intelectuales. Practicaban todas las ordenanzas de la Iglesia . 
Adoptaron una estricta disciplina. 

Sus reuniones incluían actividades de estudio y devocionales, 
pero con reglas para eJercitar una vida de santidad . Las acciones de 
caridad dentro de la comunidad les dieron cierta notoriedad al grupo 
entre sus compañeros universitarios. Fue después de dos años que 
el término «metodista» les sería aplicado. El pequeño grupo de 
estudiantes empezó a demostrar muchas de las características que 
identificaron al movimiento por todo el resto del siglo 

Stn embargo, la variedad de actividades que caracter iLan la 
imagen pública no fueron, en su mayoría, originadas por Wesley 
mismo. El reconocido liderato de Wesley en el movimiento vino de 
su habilidad de reurnr esta variedad de acLividades con un sentido 
de propósito, el cual dio dirección e impulso espiritual en la búsqueda 
de la santidad. Otros grupos bajo el emblema general del estandarte 
wesleyano, empezaron a brotar también alrededor de Oxford. 5 

El método de Wes ley no tuvo un esquema estático y 
establecido, sino una manera de acercarse a la vida que creció, se 
desarrolló y cambió a medida que él se enfrentó a dive1 sas crisis, 
tuvo una perspectiva adicional y conoció nuevos amigos. 

Savannah, Norteamérica 
El segundo surgimiento del Metodismo en Savannah muestra 

la adaptación de la práctica de la reunión en grupos pequeños 
«bandas» para edificación mutua, y el reconocimiento que, sumado 
a su valor como un medio de organización eclesial, tales grupos 
íntimos podían ser un medio de gracia. 

Wesley no utilizó la palabra «banda» para describir la pequeña 
agrupación, y en su descripción no hay aún una apreciación de la 

'Wesley, John, Obras de Wesley. 14 Tomos. Justo L. González, Ed., Franklin, TN: Providence 
House Publishers. 1996 .. Tomo V - Las primeras sociedades metodistas • Breve historia del 
pueblo llamado metodista, 276-27. 
• Heitzenrater, Richard P., Wesley y el pueblo llamado metodista. Traducido al español por 
Ruby de Santibañes. Nashville, TN: Abin9don Press. 2001 ., 46. 
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dinámica de la hermandad morava. Pero claramente había habido 
un impacto. En el tercer «surgimiento» del metodismo, con la 
formación de la Sociedad de Fetter Lane, vemos que las «bandas» 
fueron una de sus características distintivas. 

La Sociedad de Fetter Lane 
En el tercer surgimiento del metodismo, la Sociedad de Fetter 

Lane -formada en Londres el 1 ° de mayo de 1738- mostraba la 
influencia morava adoptando «bandas» como una parte integral de 
su organización, aunque ésta estuviera estructurada como una 
sociedad religiosa anglicana. De esta manera, este tercer 
surgimiento fue el resultado de la combinación de influencias 
anglicanas, metodistas y moravas. 

Esta Sociedad fue uno de las más importontes exrer\enclas 
de grupo liderarlas por V\Jes!ey1 antes de que e! fonnato metodista 
tuviera !ugac Se trataba de una. reurnón de cuarenta a cinnwnta 
personas, la mayoría de nacivna!idüd ai,,,n,~,,n los días rn!ércules 
a !a noche 1 en la ciudad de Londres 1 con fines de cir!rn-,,r!on y apoyo 
mutuo. 

Fcttcr Lane se formó corno una Sociedad Religiosa asociada a 
!a Iglesia de Inglaterra, pero fue alterada sustdndalrnonte en f0n11ato 
y metodología por innovaciones tomadas de los moravos. Allí, Wesley 
compartía el liderazgo del grupo con el moravo Peter Bühler. 

Esta Sociedad se separaba en «bandas» de cinco a diez 
personas del mismo sexo, quienes se reunían dos veces a la 
semana. Los participantes estaban más abiertos para compartir sus 
sentimientos verdaderos, una vez que ellos percibían que sus 
líderes de grupo eran pares, no superiores. La influencia morava 
fue fundamental al innovar utilizando laicos como líderes de 
«bandas», ya que los moravos creían fervientemente en el 
sacerdocio universal de los creyentes. 

Las «bandas» moravas eran un marco ideal para el desarrollo 
de la devoción personal y el cultivo de un modo de vida «radical». 
Eran para aquellos que habían recibido remisión de pecados y 
estaban llevando una vida ejemplar. Pero Wesley notaba que un 
vacío en la estructura de la sociedad era que las personas que no 
integraban las «bandas» no tenían un grupo en el cual buscar apoyo 
y guía. Esta percepción fue lo que con posterioridad dio lugar a la 
creación de las «reuniones de clase». 6 

6 Henderson, D. Michael, A Mode/ far Mal<ing Oiscip/es. John Wes/ey's C/ass Meeting. 
Nappanee, \N: Evangel Pub\ishing House. 1997, 66-67. 
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Los dos años de experiencia en la Sociedad de Fetter Lane fueron 
muy importantes en el desarrollo de la estrategia grupal de Wesley. 

Desarrollo final: La Sociedad de «La Fundición» 
El sistema grupal metodista alcanzó su desarrollo final con el 

establecimiento de la Sociedad de la «Fundición» en Diciembre de 
1739. Durante tres años varias características nuevas fueron 
agregadas al formato grupal metodista, el cual se mantuvo 
prácticamente durante los restantes cincuenta años del ministerio 
de Wesle_y. 7 

En su experiencia con la «predicación de campo», Wesiey 
1econoció la necesidad de una herramienta o método poi ei cual 
asimilar a la iglesia a los recién evangelizados. 

Wesley proponía predicar en cuantos lugares se pueda. 
Comenzar tantas «clases» como se pueda. Y no predicar sin iniciar 
nuevas «clases>>, Wesley enseñaba que !as nuevas «clases» 
neccsitab.:m postores y que no rcsuitobú convcnlentc coiTH2nziJr más 
grupos de ios que ei movimiento pudiera administrar. Wesiey relata 
los inicios de las Sociedades Metodistas: 

L /\ fines del año 1 /39 unas diez personas se alleqaron a rní 
en Lond1-es, revelando esta,- profundamente convencidas de ser 
pecadoras y clamando seriamente por su redención. El grupo 
deseaba (igual que dos o tres rnás que viniernn el día siguiente), 
que pasara con ellos un tiempo orando y aconsejándoles cómo 
huir de la ira venidera que sentían continuamente suspendida 
sobre sus cabezas. Para poder disponer de más tiempo para 
esta importante tarea, designé un día en el cual todos pudieran 
venir, lo que desde entonces hicieron semanalmente los jueves 
por la noche. A éstos, y todos los que desearan unirse a ellos 
(pues su número aumentaba cada día), les brindaba 
regularmente aquellos consejos que juzgué les eran más 
necesarios, y siempre terminábamos la reunión con oraciones 
apropiadas según sus variadas inquietudes. 
2. Este fue el surgimiento de la Sociedad Unida, primero en 
Londres y luego en otros lugares. Tal sociedad no es otra cosa 
que un grupo de personas que tienen la apariencia, pero buscan 
la eficacia de la piedad, unidas con el propósito de orar juntas, 
de recibir la palabra de exhortación y de cuidarse mutuamente 
con amor, ayudándose unas a otras a ocuparse de su salvación.8 

1 lbíd., 72. 
8 Wesley, John, op. cit .. Tomo V - Las primeras sociedades metodistas, 51-55. 
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Los nuevos desenvolvimientos teológicos y las nuevas 
experiencias pastorales de Wesley hicieron que el 23 de julio de 
1740 abandonara la Sociedad de Fetter Lane y reforzara su trabajo 
en la Sociedad de la Fundición, la primera Sociedad genuinamente 
establecida por él en Londres en diciembre de 1739. 

Gradualmente, Wesley fue introduciendo en la práctica de esta 
Sociedad revisiones y cambios al modelo moravo. Las diferencias 
contextuales entre Alemania e Inglaterra tornaban prácticamente 
imposible para Wesley su pueblo adoptar las disciplinas moravas 
de He;·rnhut basadas, según el propio Wesley, en principios 
tgeológicos que no respondían a los desafíos y oportunidades que 
el avivamiento metodista en Gran Bretaña enfrentaba. 

A pesar de los nuevos paradigmas teológicos y pastorJles que 
VVesley e;;taba desarrollando en sus propios términos sobre la 
pt'áchca persona) y comuoitaria de santidad, Pi rnelodisi"r10 nuc\cr:tP 
no h0bía cncontr;-Hio lo.s medios pus !os cuu!c:; establecer 
una co-responsab\lidad comunitaria por la pr ácUcíJ lri'ccr:::onccl·i•/4 
entre las obras de misericordia y las obrñs de piedad. Tal 
descubrim:cnto sucPdPíÍa en Bristol en el año 171\2. 9 

Otras influencias 

Las Sociedades de De Renty 
Citamos al artículo de Daniel Bruno: El laico católico Gastón 

de Renty (1611-1649) fundó en Francia la «Compañía del Saqrndo 
Sacramento» que tenía como meta profundizar la vida piadosa de 
sus miembros e invitar a otros, a fin de cristianizar la sociedad a 
través de su ejemplo y buenas obras. Samuel Wesley mencionó a 
las Sociedades de De Renty como modelos para la formación de las 
Sociedades Religiosas Británicas. Su padre Samuel hizo conocer la 
biografía de De Renty a su hijo Juan cuando este era un estudiante 
en Oxford. Esta impactó de tal manera en la vida de Juan, que en 
1758 afirmó que ese libro había sido su favorito, 1°. 

9 Ayres Mattos, Paulo. Wesley e os encontros de pequenos grupos Sua ap\ica980 na lgreja 
Metodista no Brasil -- Breves observa96es. Caminhando Revista da Faculdarle de Teo/ogfa da 
lgreja Metodista Universidade Metodista de Sao Paulo -- Umesp Ano VIII, no 12 - 2o 
semestre de 2003. 
10 Bruno, Daniel. «Ecclesiola in Ecclesia: crítica y renovación de \a iglesia. El pietismo de\ s. 
XVII y \as comunidades de basen, en Cuadernos de Teología. 2001. Vol. XX. Buenos Aires: 
ISEDET, 322. 
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Seg ún Henderson, aunque hubo parecidos entre las 
sociedad es rel igiosas y las de De Renty, también existie ron 
importantes distingos. Opina est e autor que el foco de los grupos 
angli canos fue el crecimiento personal a través del cu idado y 
atención de ellos mismos. En cambio, De Renty concibió este 
crecimiento mediante el servicio a las necesidades de los otros. Los 
anglicanos esperaban que el servicio cristiano fuera un eventual 
logro de su búsqueda para la santidad personal; De Renty veía este 
servicio como el contexto en el que se desarrollaba esa santidad. 
Wesley se vo lcó hacia el segundo énfasis -crecimiento a través del 
servicio, g uardando a sus grupos lejos del misticismo y la 
introspección de un grupo centrado en sí mismo, mientras que 
mantuvo la responsabil idad del «dar cuentas» personales en la 
experiencia religiosa. Wesley reconocía que la preocupación en la 
propia espiritua lidad podría fáci lmente llevar a ese egocentrismo 
del que su movimiento tendía a huir.1 t 

Su madre y el puritanismo 
Una tendencia clave del metodismo se evidencia claramente 

en la filosofía educativa de Susana de Wesley: El manejo de la 
voluntad. Siguiendo los escritos de los místicos y puritanos que la 
habían impresionado, consideraba al propio deseo como la raíz de 
todo pecado y miseria, ensañando así a sus hijos que la esencia 
del cristian ismo era hacer la voluntad de Dios más que la propia. 
Si el deseo propio no era conquistado, consideraba que los niños 
nunca estarían libres para alcanzar buenos logros. De esta manera 
cu ltivó la disciplina familiar y la piedad interio r. 

Este énfasis en la disciplina personal y la sumisión espiritual 
se convirtió en un componente esencial de la estrategia educacional 
de John Wesley para aplicar a las masas urbanas que poblaban los 
centros industriales ingleses. 

Otro tema importante en la casa paterna de Wesley fue el celo 
espiritual para el «cu idado y la cura de a lmas». Siguiendo e l 
ej emplo del líder puritano Richard Baxter -gran amigo de su padre­
, los Wesley concentraban sus energías en apuntalar el crecimiento 
espiritual en ellos y en los otros. 

También es de destacar, como nos recuerda Henderson, que 
la madre de Wesley, Susana, compartía el ideal puritano de su 
propio padre, quien v isua lizaba a la familia como una pequeña 
Iglesia, donde la adoración, la lectura de la Biblia, el catequismo y 

11 Henderson, D. Michael, op. cit., 50. 
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la instrucción personal proveían un marco para toda la vida 
compartida del hogar. 12 

Para Susana de Wesley, lo supremo en el hogar era la religión. 
Se preocupaba por la educación religiosa de sus hijos con extremo 
celo. En el año 1712 escribió a su esposo: ·«He resuelto comenzar 
con mis propios hijos y, por lo tanto, me propuse observar el método 
siguiente: Me tomo, de la por·ción de tiempo que puedo ahorrar cada 
noche, lo necesario para discurrir con cada uno de ellos 
separadamente acerca de lo que fuese su principal necesidad.» En 
el mismo año en que escribió esa carta es que comenzó a tener· 
reuniones en su casa, con exhortaciones y lectura de sermones, 
mientras su esposo estaba ausente durante diversos meses. 
Ciertamente esas reuniones deben haber dejado honda impresión 
Pn la n1ente del entonces niño Johri VVeslev. 11 Según Rack, sP trató 
de~: 1.in <<prototipo de actividad rnetodista posterior>>, 1

'1 

PcirLe del genio Ú(-:'.l rnnvimienLu rnetocli:::;ta fu<? Sil 2! 

c(~'ntra!izarse en los i11d\viduo::; V s1,...1s rv:::(esirL:1d2s part1culare<;-; 1 d.SÍ 

corno Susana !o había hecho con LdÜo uno de sus hijos 
José Carlos De Souza sefia\a que John Wes\ey incorporó dos 

\rnport;;::intes conceptos purítanos: el sacerdocío universa\ de todos 
los creyentes y, principalmente, ei de <-<ig\esiu reunida>> los 
paralelos con las «sociedades» metodistas son notables, como, por 
ejemplo: el acento dado a la iglesia como fraternidad de creyentes, 
en la cual la vida de disciplina no prové apenas soporte y ayuda 
mutua, sino también ánimo en un ambiente marcado por la 
hostilidad; la adhesión a la santidad como meta de la vida en 
comunidad; la insistencia sobre la libertad de opinión; el valor 
atribuido a los pequeños grupos; la primacía de la misión y del 
ministerio sobre la orden eclesiástica; el potencial revolucionario 
dé la praxis cristiana, en oposición al individualismo hegemónico 
de la visión mística y contemplativa. 15 

En el siglo anterior, había conventículos puritanos que, a la 
sornbra del Estado y de la religión oficial, se reuníanpara celebrar 

12 lbíd., 36-38. 
13 Citado en Barbieri, San te U. Una extra1fa estirpe de audaces. Bueno$ Aires: Ediciones «E\ 
Camino". Sin fechc1, 37-38 
14 Cf. Rack, Henry O. 2002. Reasonab/e Enlhusiasl: John Wes/ey and ihe rlse of Mcthodism 
London: Epworth Press, 53. 
1

~ De Souza, José Carlos. Laicicidade e Ecumenicidadc da lgrejA. O Pensami'ento Eciesiológico 
de John Wesley. Tese apresentada em curnprirnento parcial as exigencias do Programa de 
Pos-Graduado ern Ciencias da Religiao para a obtencao do grau de doctor. Sao Bernardo do 
Campo: Universidad Metodista de Sao Paulo. Facultade de Filosofía e Ciencias da Religiao. 
2008, 50-51. 
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la fe y se constituyeron como asociaciones fraternas en las cuales 
el apoyo y el estímulo mutuo, en tiempos de persecución, eran 
indispensables. Recordemos que la ascendencia familiar de Wesley, 
tanto por línea materna como paterna, se encontraba entre los no 
conformistas y sufrió las persecuciones y restricciones legales 
entonces impuestas. 

Sus lecturns 
Los escritores devocionales lo proveyeron a Wesley con las 

herramientas de modelación de la conducta. Él afirmaba que sus 
influencias formativas en su forma de vida estuvieron basadas en 
niatro libros: Thomas /\, Kempis: «Imitación de Cíisto». Jcremy 
Taylor: «Vida Santa y muerte y Willam Law: «Perfección Cristiana» 
y «Uno sprio llnmada a L1na vlda Devota y Santa>> 16 . 

De Kemp!si ndoptó la rectitud y honradez de corazón; de 
T:1yln1·, !;,-:=i n•:?C':?sidad de ih:::v::1r una vid:,; r-nctórfa::;:; o¡--(ic-r-:¿1d;J y 
y de I aw, ei 1mr.iulso ético como correctivo de une rncru cxpcricnrí0 
inten1a 17 

fl e_iP de esta vertiente ética está dado por e! rncdc!o de 
11111tat10 chnst1, La irnitación de Cristo no se reduc:e ?"1 Ufl('i tnera 
pi-'"1L3d !~"._:rsona!, sino a una .Jcc:ión de la fe: cbrvndv ,:T1 aiTiüi, 

Jc0 sucristo es el que enseña con su Palabra y su prnp,a vida cómo 
vivir una vida de amor, por lo tanto, la tarea del crí::,t:iano es imitarlo 
(función rnodeladora). El centro significante del cr-istianismo es la 
respuesta del amor_lS 

Esta es la tarea de la vida cristiana misma: «la verdadera 
religión es el amor a Dios con todo el corazón y al prójimo como ~ 
nosotros mismos; y en ese amor, abstenernos de todo mal y 
haciendo todo el bien posible a todos,» 19 

«Yo he aprendido que el verdadero cristianismo no consiste 
en opiniones, formas ni ceremonias, sino en santidad de corazón 
y vida. En una completa imitación de nuestro divino maestro.»'º 

La base bíblica de este paradigma es el Sermón del Monte, al 
que Wesley le dedicó trece sermones que constituyen, básicamente, 

16 Wesley, John, op. cit., Works XI 366-367; Journal I 449-484; A Plain Account of Christian 
Perfection: Part II Work X 1367; El sermón «On Numbers 23: 23 Works VII, 419-430. 
17 rowlson, Clifford. fvlorovian ond Methoc!isl. Relations and lnfluences in the Eighteenth 
Ccn/ury, London: The Epworth Press. 1957, Bss. 
rn Bruno, Daniel. «Fur1darnentos teo/óg1cos de la ética wesleyana. Alcances y !imitaciones», en 
Cuadernos de Teología. 2004. Vol. XXIII. Buenos Aires: Instituto Universitario ISEDET, 93. 
19 Wesley, John, op. cit., Tomo V~ Las primeras sociedades metodistas~ Los principios de un 
metodista, mejor explicados, 193. 
zo Wesley, John, op. cit., Works 11. 362. 
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el compendio de los fundamentos bíblicos para la ética wesleyana 
de imitación. 

La ética del amor tiene una directa implicancia social. Ética 
de imitación que no sólo se espera del individuo, sino de la 
comunidad. Así como el cristiano debe imitar a Cristo, la comunidad 
debe imitar a la iglesia primitiva." 

las sociedades religiosas 
La contraparte inglesa a los co/legia pietatis fundados por 

Felipe J. Spener -«escuelas de piedad»: principalmente de 
personas laicas, que se encontraban para discutir las Escrituras, 
para compartir sus experiencias espirituales y para animarse 
mutuamente a una vida de fe más entusiástica - fueron las 
sociedades religiosas. Estas siguieron alguno de !os modelos de 
ciertas tf':ndendas pietistas y místicas al mismo tiempo que en el 
continente europeo. Estos rnode!os fuerur1 adaptados 2 la v!rlr, y 
pensamiento de ia Igk:'.Sia de Ing\aterTa, 

Las sociedades comenzaron en lng!atcrró por .. e! e:~f1.Jeoo del 
Dr. Anton Horneck -pastor luterano alemán asentado en InrJlaterra­
Y é! recibió la idea de .lean-Baptiste De Renty (1611-1649) en 
Francia. También Howell Harns, quien era contcmporánPn de 
Wesley y Whitefield, había utilizado este método en el avivamiento 
en Gales. 

Estas sociedades religiosas fueron también grupos pequeños 
de laicos que representaban una fusión casi espontánea de 
moralismo y devocionalismo, con un fervor para promover 
«santidad de corazón y vida» reales. Estas sociedades fueron 
realmente asignadas a la iglesia establecida por medio de las reglas 
que estipulaban que cada grupo local estuviera bajo la guía de un 
ministro de la Iglesia Anglicana. 

El movimiento no estuvo marcado por un fervor evangelístico. 
Las reuniones fueron divididas primeramente para ofrecer apoyo 
mutuo, compañerismo, en el desarrollo de una piedad devocional 
basada en el estudio de la Biblia y de otros trabajos religiosos y para 
ayudar a promover una vida de santidad y moralidad personal. Las 
sociedades tenían una lista de deberes particulares, cada uno con 
su cita bíblica, que estimulaban a una piedad y participación más 
activa en la Iglesia de Inglaterra y una preocupación por realizar 
obras de caridad. 

Estas agrupaciones promovieron los aspectos prácticos del 
discipulado cristiano y se involucraron crecientemente en la 

21 Bruno, Daniel. op. cit., 95. 

i" 
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atención a los pobres -tal vez esto fue lo que tuvo más impacto 
sobre Wesley-, alivio a los deudores, visitación a los enfermos, 
ayudando a los huérfanos y fundando escuelas. Estuvieron también 
abiertas a la predicación de Wesley cuando las congregaciones 
anglicanas locales le cen·aban sus puertas y púlpitos. 

Las sociedades tenían una disciplina, reprendiendo la 
inmoralidad hasta en el dominio público. Sobre esta base, las 
sociedades trataron hasta cierto punto de ejercer su influencia 
dentro de la sociedad inglesa. Fomentaron ciertas causas de 
benevolencia a las cuales los miembros se subscribían regularmente 
de acuerdo a lo que sus circunstancias les permitían. 22 

la serieclacl de las sociedades religiosas obtuvo el respeto de 
muchos -fue la fuerza más activa de renovación de la Inglaterra 
de esa época-. Alcanzando importantes proporciones y asumiendo 
ciertas responsabilidades en la lucha contra el vicio, la educación 
v I;::, nhtn mic:;innPrr-1 /\ni 1í ,;:;p HlÍTnnc;:¡ I;:.¡ nhr.'.l rif:.., \f✓p<::!Pv ni IPS f-'.'n , ' ' ' ' ' ' ,. ' ' ' , ' 
es(ct;:-:, 1;-.ociecictdes cornen¿Ó rl hallcir c~xpt"esión co11cre:~ta su 
nreocupación por l;::i renovación religiosa en In0laterra, La iimltación 
de las sociedades era, por una parte, su carácter un tanto 
anstocrático y, por otra, un cierto «voiuntarismo». 

DPsriP rr1oy jovencito, W0slPy hMhL-:i -_,1ic.:Jn in rrArtic;::i dP las 
sociedades, ya que su papá comenzó uné1 Sociedad para !a 
Prnpaqación del Conocimiento Cristiano (SrCI() en Epworth. 

Aunque todas las sociedades religiosas tenían como propósito 
«la santidad de corazón y de vida>", se podían distinguir varias 
formas y momentos entre ellas: 

- Las sociedades apologéticas y catequéticas pusieron énfasis 
en clesarrolla1· una vida espiritual más disciplinada, por medio de 
cultos vespertinos y charlas sobre las prácticas religiosas. A través 
de las invocaciones, colectas, lecturas y exposición de las Escrituras, 
comentarios de los miembros y un discurso de fondo para promover 
la santidad de vida, el clero buscó el apoyo y estímulo mutuo de 
los miembros. 

- Las sociedades moralistas se caracterizaban por una 
preocupación personal y social. Atacaban el prnblerna de la 
inmoralidad y la irreligiosidad sobre una base individualista y 
per·sonal, promoviendo las obras de misericordia y ele servicio social. 

- Las sociedades con énfasis filantrópico y educativo, como la 
citada SPCI<. Su suposición fundamental era que el incremento del 
vicio y la inmoralidad se debía a la igr,orancia de los principios 
cristianos y, por tanto, buscaba el remedio en la educación y la 

22 He1n7¡,r;1\<>1, Richard P., op. cit, 28·30 . 

• 
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difusión de la literatura cristiana. Esta sociedad fundaba escuelas 
para enseñar a los pobres, promovía el establecimiento de bibliotecas 
y de programas para la educación de los presos, distribuía libros de 
religión y catecismo entre la gente y apoyaba la obra misionera. 23 

En las sociedades religiosas se dieron una serie de elementos 
que aparecerían luego en el sistema de grupos metodista: 1) el 
procedimiento de admisión de miembros; 2) la supervisión de la 
conducta pública y privada de los mismos; 3) las reuniones 
semanales; 4) la restricción a un limitado número de miembros; 
5) la terminología de «sociedad» y «rnayo1·dorno» y, en especial, 
6) el creciente liderazgo laico. 2•1 

los moravos 
Por supuesto VVesley, como buen emp1ristd Bl"ltánicc, fue 

perfeccionando e! rnode!o de las «sociedades>>. Regresando de 
Nortearnénca 1 E?n 1738, \f,,/cs!cy fue a v1s1tar ;;i ia sede de 

los fv!o(;.::rvo:::; ::::n Herrnhutt 1 Alemania, ¡)di"2t co~c;c:er <:orno ellos 
organizaron su comunidad. Allí Wes!ey encontr0 1l16du\os 
chicos en las «bandas». Tornado de las ccclcsiola in ecclesia ele Philip 
Jacob Spener estos pequeños grupos pracUcaban !a rendición de 
cuentas mutua. A diferencia de la mernbresía mixta de lus 
sociedades de Inglaterra, las «bandas» tienen una participación,­
específica por edad y sexo. Bajo la dii-ección del Conde Zinzendorf, 
en esta comunidad vivían juntos en casas con un supervisor 
(alrnoner). Existían noventa «bandas» dentro de la comunidad 
divididas por edad, sexo y estado civil.'' Wesley trajo de regreso 
la idea de las «bandas» a Inglaterra para discipular aún rnejor a 
los incipientes metodistas. 

Según Michael Henderson, los moravos practicaban una 
distinción educativa que luego fue un hito del metodismo: la 
separación entre instrucción y edificación: Los moravos impartían 
sesiones de instrucción en los denominados «coros». Las «bandas» 
eran para animarse personalmente, compartir confesiones y 
testimonios de experiencia espiritual. 

Los moravos también proveyeron a Wesley del concepto básico 
para organizar una renovación dentro de la lglesia de Inglaterra. 
El conde Zinzendorf creía, corno Spener, que la forma ele restaurar 

23 Charnberlain, Marigene, Creer, Amar, Obedecer. Nashvitle, TN: Oiscipleship ResourcP,S. 
2000. B. 
24 Watson, David Lowes, The Ear/y Methodist Class Meeting: lts Origins and Significance. 
Nashvi\le, TN: Discip\eship Resources. 1985, 73. 
25 Henderson, D. Michael, op. cit., 59. 
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y revitalizar las organizaciones eclesiales era la proliferación de 
grupos de renovación dentro del marco oficial de la supra­
organización. Esta era lo que los pietistas conocían como ecclesiola 
in ecclesia y en ello Wesley reconoció un modo para brindar nueva 
vida a las estructuras rígidas de la Iglesia de Inglaterra. Este 
concepto mantenía un riguroso balance entre la espontaneidad y 
el orden, el entusiasmo y la autoridad establecida. 26 

También hay que destacar cuando David Bosch afirma que se 
percibe un grado mínimo de separación entre lo soteriológico y lo 
humanitario durante el siglo XVl!l y la primera parte del siglo XIX. 
Los misioneros persistían en la tradición, anterior a la Ilustración, 
de la inclíso!uble unidad entre <<evangelización>> y «humanización'> .. 
entre «ser·vicio al alma» y «servicio al cuerpo» ... entre la 
rroc!nrn;,rión rlP! ev;,ngPlio y le r?xtens!ón de une «cu!tu:a 
henefactora», 27 

fv1r:;((~CE' 

!o que hoy !íamamc,s rrns10n mteqral, !a ohra m1s1onera que los 
morr1vos llev;:.rTm ;) cr1h() ;:.,n pl In X\/ITT Dan~ !\JiVolaus von 

7inzPnclorf ( 1700-1760), el fundador del movimiento que rnfundió 
nueva vida al p1et1srno, e! a~Jen!:e de la n1islón no era la Iglesia, 
•~:ar2.1cti:;rizada por la ortodox!2 rnucrta, sino !2 pcqucf\3 comur.idad 
de uistianos comprometidos, la ecc:lesiola in ecclesia. En conformidad 
con esta perspectiva 1 se enviaban pequeños equipos de misioneros 
moravos con el mandato de formar «casas de peregrinos» o 
«residencias de emergencia» en lugar de iglesias al estilo eurnpeo. 

De los moravos, Wesley incorporó varios aspectos a su visión 
como, por ejemplo, el énfasis en la experiencia y en una religión 
de corazón; la centralidad de la fe; la articulación dialéctica entre 
eclesiología y soteriología; el valor de los pequeños grupos corno 
expresión auténtica ele la fraternidad eclesial; la partipación de 
todos los miembros en diferentes ministerios; la intensidad de la 
vida devocional; la elevada estima por los himnos; la reintroducción 
de pr·ácticas litúrgicas en desuso corno el «Ágape» O «Fiesta de 
Amor» y las vigilias; y el renovado interés misionero. 

A cambio de las «sociedades» y «bandas», quienes fueron 
organizados a propósito, las «reuniones de clase» comenzaron al 
azar, como posteriormente veremos. 

26 Henderson, D. Michael, op. cit., 60-61. 
n Bosch, David. Misión en transformación. Grand Rapids, MI: Libros Desafío. 2000, 294. 
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La Organización de los Grupos 

Wesley creía que los grupos pequeños eran el instrumento 
de Dios para implementar el cambio. Él comprendió que el 
cambio a largo plazo requería una estructura orgánica eficaz, y 
así trabajó mucho para construir una amplia red de grupos 
pequeños. 

La «Sociedad» 
• Los que aceptaban la invitación en la predicación al «aire 

libre» formaban la sociedad. 
• La sociedad era la congregación activa de un área 

determinada. A diferencia de las otras sociedades 
religiosas británicos, podízm !legar a estar integi-adas por 
varios cientos de r"niembros. 

"' Wcslcy !o definía corno )a cornp3füa de pPrsonas que nn 
s0L:1u1entc buscan ];3 forma externa de píedad, :::;mo 
también su poder (en contraposición a los ele apariencia 
solamente, mencionados en 2 Tim. 3:5), unidos para orar 
iunto.s, para recibir !a palabra de exhortación, para 
cuidarse el uno al otro en amor, a fin de quP cada uno .se 
ayude a ocuparse en nuestra salvación. 

• El propósito era de instruir a todos en cuanto a las doctrinas 
y disciplinas cristianas. 

• Wesley entregaba boletos a los fieles -·la cantidad de 
miembros lo ameritaba-, válidos por un trimestre, sin los 
cuales nadie podía asistir a las reuniones de la Sociedad, 
«reuniones de clase» y fiestas de amor. La fiel asistencia 
a la «clase» era pa1·te de lo que constituía la fidelidad. Estos 
«tickets de clase» eran tarjetas pequeñas que llevaban el 
nombre del miembro, un versículo bíblico, la fecha y la 
firma del ministrn. 

• Sus métodos eran la lectura, predicación, cantar himnos 
y exhortación. Por lo tanto, no había ocasión para que; la 
gente se hiciera preguntas. 

• Se reunían en capillas sencillas, sin adorno y sin 
instrumentos. 

• las reuniones solían tener entre 50-150 miembros. 
® Las «sociedades» eran divididas en «clases» de d\ez .. doce 

personas. 
• Además, todos eran animados a formar parte de una 

«banda» de cuatro o más personas. 

f 'e, . 
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La «Clase» 
• 

• 

• 

• 

Cada «cla.se» era dir igida por un líder que preguntaba en 
una «clase» semanal por el estado del alma de cada uno 
y aclaraba inqu ietudes acerca del sermón o de algún 
aspecto de doctrina. 
También el líder hacía informes de cada m iembro para la 
revisión de Wesley o alguien quién él nombraba. 
El miembro t enía que t oma r una actitud ser ia hacia su 
crecim iento espiritua l y no fa lta r más que 3 veces al 
trim estre (a menos que hubiera situación emergente) . 
Todos contribuían un centavo cada reunión para minister ios 
y misiones. 

• Los de afuera eran permit idos visitar 2 veces antes de 
decidi r si querían ser miembros o no. Fue así para no dañar 
el ambiente íntimo y sensible del grupo, porque trataban 
asuntos muy personales. 

Función de la «Clase» 
• 

• 

• 
• 

• 
• 

• 

• 
• 

.. 

Proveía e l am biente necesa ri o para convert ir en 
ex periencia lo que ya había n oíd o y apr endido 
intelectualmente. 
Servía como un m ecanismo para purgar la ig lesia de 
«cristianismo de bancos.» 
Servía como campo de entrenamiento para los líderes . 
Servía como el punto dE: ,,,,tracia, capaz de incorporar a un 
gran número de gente nueva rápidamente. 
Pudo financiar el movim iento con la colección semanal . 
Proveía un registro inmedia to y constante del tamaño del 
movimiento por su sistema de contabilidad. 
Obliga ba una movi lización y parti cipación del cien por 
ciento de su membresía. 
Daba voz a cada miembro en las cuest iones del metodismo . 
Permitía que cada uno aprendiera como expresa r sus 
sentimientos. 
Pro veía la forma de resolve r conflictos dentro de la 
sociedad con confrontación inmediata y personal. 

La «Banda» 
• Solam ente se podía pertenecer a una «banda» si tenía el 

visto bueno de los demás miembros. 
• La «banda» fue una novedad tan grande en esos días que 

recibió crítica fuerte y constante, pero Wesley insistía en 
promoverlas, sin exigirlas. 
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• Aproximadamente el. 25% de los metodistas de aquel 
entonces pertenecían a una «banda». 

• No se permitía visitas. 
• Wesley experimentó con esta «terapia en grupos» un siglo 

y medio antes de que fuera aceptado corno una práctica 
científica de la sicología. 

• Las «bandas» tenían cuatro o más personas. 
• Fueron formados con gente que «quería lograr una unión 

más cercana; que quería revelar su corazón sin reserva, 
especialmente en cuanto a aquellos pecados que todavía 
le hacia tropezar y las tentaciones que más frecuentemente 
le dominaban.» 

• Estns personas tenían aun más ganas de participar en todo 
ec;to cuando observaban que ei'a c><.JctarnPnte lo que 

la Biblia: <<Confesaos vuestras faltas unos a 
otros1 y rugad !os uno::,; pDr lo.; oüu::, 1 par··¿; qu2 sanos; 
!3 nr·r3rión de( wslo1 ubcondc rrnm1·e puede mud1ü.>) 
Así que, conforme a su cleseo, VVeslcy lo.s divldió Pn orupos 
más pequefíos, ub·1cando los hornb1-es casados y solteros 
en un gr·upo y las darnos casadas y so!terr1s en otro qrupo. 

La «Sociedad Selecta» 
• Personas ejemplares escogidas por Wesley que servían corno: 
• Un grupo modelo (prototipo) del metodismo. 
• Un grupo que le podía ayudar a Wesley a desarrollar el 

pensamiento y política del metodismo y a darle consejo y 
crítica constructiva en cualquier asuntn. 

• Un grupo de confidentes, entre los cuales Wesley podía 
confiar y compartir sus cargas y problemas; un refugio 
para Wesley, y se supone para los demás también. 

• Un grupo en el cual los más celosos por ser santos tenían 
la oportunidad y ambiente para lograrlo. 28 

Dentro de los grupos pequeños en el metodismo naciente, nos 
vamos a centrar en la «rnunión de clase». 

Inicios y funcionamiento de las •reuniones clase» 

Si bien es de destacar que la «banda» fue el modo original 
de los pequeños grupos metodistas, de los cuales los otros 

'
8 Basado en Henderson, D. Michael, op. cit., 121 ·125. 
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surgieron, las «reuniones de clase» nacieron como un método más 
adecuado para suplantar a las «bandas» como grupo de ingreso al 
movimiento de renovación. 

Las «reuniones de clase» comenzaron accidentalmente. 
Wesley cuenta: 

El 15 de febrero de 1742, se reunió en Bristol un buen número 
de personas con el fin de encontrar un método correcto para 
pagar la deuda pública contraída al edificar. Se acordó (1) que 
cada rniembro de la sociedad que estuviera en condiciones de 
hacerlo, contribuyera con un penique por Breve historia del 
pueblo llamado metodista 281 semana; (2) que toda la 
sociedad se dividiera en pequefíos gi-upos o clases, con unos 
doce en cada una; y (3) que una pPr_c;ona pn cada c!ase recibiera 
la contribución semanal ele todos y la PntrPgara, semanalmente, 
a los mayordomos. A.sí rnrnPn?6 r~;sa excelente in(;'ritución, 

(JebiUo d ur10 cuPnta temporal, de !a cual hemos 
cosechaclo tantas bendicionPs 0sriritu,::¡k~s, !0 que nos !ndujo 
a aplicar el mismo sistema en t:odas nuestras sociedades. 29 

Ld deuda que WeslPy hnhía asurnido pan; los edificios en 
Br°1sto! y '-ondres era pesada. En febrero de 1742 se reunió con 
varios líderes de la sociedad de Bristol para considerar distintas 
maner,1,, de pagar la deuda del nuevo salón. 

El capitán Foy propuso que cada uno en la Sociedad 
contribuyera con un penique a la semana, un método común de 
suscripción usado en las sociedades religiosas y ya puesto en 
práctica en la Sociedad de la Fundición para asistir a los pobres. 
Pero alguien protestó diciendo que muchos de los miembros de su 
Sociedad eran muy pobres y no podían proveer tanto, dar un chelín 
al año, lo que era equivalente al costo de una pequeña bolsa de 
azúcar o tres lápices. 

La solución innovadora de Foy fue simple: dividir esa sociedad 
en grupos de doce, cada uno con un líder que sería responsable por 
entregar doce centavos a la semana, supliendo ellos lo que faltaba. 
También se ofreció para hacer su grupo de los once más pobres de 
las «sociedades». Su ofrecimiento fue aceptado; otros siguieron su 
ejemplo, y fue aprobado. 

La Sociedad fue clividida en «clases» (del latín classis 
«división») del mismo barrio de doce personas, cada «clase» con 

29 Wesley, John, op. cit., Tomo V - Las primeras sociedades metodistas - Breve historia del 
pueblo llamado metodista, 280·281. 
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un líder asignado. Dos meses después, el mismo plan fue puesto 
en acción en Londres en la Sociedad de la Fundición. 30 

La importancia de las «clases» pronto superó el diseño 
original. Como los líderes empezaron su recorrido semanal 
relacionado a todos los miembros de la sociedad, pronto 
descubrieron problemas: disputas domésticas, borracheras y otros 
tipos de comportamiento no indicativos de la búsqueda de s,,ntidad. 
Wesley vio la oportunidad pastoral presentada por la est uctura 
práctica de las «clases»: Los líderes de la «clase» llegaren a ser 
vigilantes espirituales de su grupo. 

Mientras los líderes visitaban a la gente par·a recolectar las 
contribuciones para hace1· frente al pago de la hipoteca, 
aprovechaban la oportunidad para hablar con ellos, escuchándolos 
y exhortándoles. Fue ciSÍ que se dieron cuenta que estas visitas eran 
verdaderas oportunidades para la atención pastoral. 

\f\Je<:iley se reunía serndna\rnente con los 1íderes 1 si Pía posible .. 
E::.Le método ayudó a \Nesley a sobreponerse a la dif"iLultad de 
conocer a cado rnien1bro en esas <<sociedades» de pido 
crecimiento, y extendc,:r el toque personal de vigilancia pastoral (y 
disciplina). 

Por causa de una variedad de rozones, !legó a _c;pr de ventaja 
reunir a los miembros de las «clases» en lugar de visitarlos a cada 
uno en sus hogares. 31 

No obstante, desde un punto de vista financiero, el esquema 
de contribuciones semanales en las «clases», en un pr·incipio 
temporario, resultó exitoso; así fue que continuó después de la 
cancelación de las deudas contraídas para los lugares de reunión: 

El ternario de la «reunión de clase» era las experiencias 
personales, no asuntos doctrinales o estudios bíblicos. Apuntaba 
a la santidad personal; o lo que Wesley llamó «amor perfecto», o 
al carácter de Cristo. 

No obstante, la instrucción también era importante. Prueba de 
ello es que en las «clases» el líder no sólo inquiría cuidadosamente 
acer·ca del estado del alma de sus miembros, sino también acerca 
de la comprensión del mismo. De esta manera, cualquier 
malente.ndido podría ser- corregido inmediatamente. Así, exho1-taba 
a sus colaboradores a reunirse con su rnembresía individualmente, 
diciendo: «He encontrado por la expe1·iencia, que uno de ellos ha 
aprendirlo más en una hora de 'charla íntima' que en más de diez 

30 Heitzenrater, Richard P., op. cit., 109. 
31 /Ll/0, 109-11 O. 
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años de predicación pública». 32 • Resumía así su confianza en el 
proceso que se desarrollaba en la «reunión de clase». 

Según las «Reglas Generales para las Sociedades Metodistas», 
redactadas en 1743, para ser rniernbro de estos grupos el único 
requisito era desear ser salvo. Pero ese de.seo se debía hacer 
patente evitando lo rnalo, haciendo lo bueno -·obras de 
misericordia- y usando los «medios de gracia» -obras de piedad-. 
Citarnos a \1\/esley: 

!·lay sólo una condición previa que se requiere de los que 
deseen ser admitidos a estas sociedades: el deseo de huir de 
la ira venidera y de ser salvos de sus pecados; anhelo éste que 
se verá confirmado en sus frutos. Por· lo tanto, se espera que 
todos los que continúen en la sociedad sigan dando evidencias 
de su deseo de salvación, en primer lugar; no haciéndole daño 
a nHclier evitando toda fonna de rnal tn _<.:;egundo térrnin<\ 

ndo el bien, siendo mi:=-ericordioso en !a medlda de su 
er.1pr,:1ciddd 1 --¡ l·1Lic.ie1-:cJo t:':i bit·;¡·¡ CT l.(;ciu~') de l<J i I ini Ie1 cI 11 ¡,¿¡:::, c1I ¡ 1¡.;ii(J 

s(::.g(in ten9a oportuniclacl f::n tercer lugar, asistiendo a !as 
ordenunzu::; de Dio::; ( e! culto µúb!icu u · J;,:; Cena del Señrn-, 
l;-:1 oración fd!T1ili211 y privada; el escnJtinio de la~. Escriturci.s y 
el ayuno o abstinencia). De !a misma manera 1 acordaron 
reunirse los viernes todos los que tuviercm oportunidad cll~' 
1·1accr!o y ocupur !d horu de la cena en rogar a D!os 1 tanto por 
ellos rnisn1os como por .. tod.J la hurnanidad, 33 

Cristo nos ofrece su salvación invitándonos al arrepentimiento 
y rel~onci!iándonos con Dios. Pero, par a que es'rn nueva t elacf(Jn 
prosiga, debe haber un discipulado obediente de tal manera que 
la vida del creyente sea transformada según el modelo de Cristo, 
Esto hace que las «reuniones de clase» sean un modelo tan 
relevante para el discipulado, equipándonos para ser auténticos 
cristianos. l\llí, sernanalrnente, los miembros daban testimonio de 
su obediencia a Cristo, recibían instrucciones y disciplina y velaban 
los unos de y por los otros, ayudándose mutuamente en ei 
rnantenirniento de su salvación. Se trataba de un verdadern grupo 
de apoyo espiritual par-a la transformación de vidas, corno así de 

32 Wesley, John, The Works of the Rev. John Wesley, M.A. Edited by Thomas Jackson. 3° ed. 14 
vals. London: Wcslcyan Confen~nce Office, 1872. Rcprinted Grand Rnpids: Baker Book Hous8. 
1979., Vol. 8, 303 - Citado en Goodell, Charles L The Dril/master of Methodism: Principies and 
Methods for the C/ass Leader and Pastor. New York: Eato11 and Mains. 1902. 239. 
33 /bíd., 220.~21. 
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un impulsor donde los miembros decidían salir al encuentro de otras 
personas en su comunidad. Así, la organización metodista no 
dejaba a ningún miembro sólo en su caminar con Cristo. 

En estos grupos pequeños se hacía teología, trabajando con 
la relación entre Dios y Su voluntad para con sus hijos, y el contexto 
en que ellos vivían. 

Las tres reglas citadas, surgidas en los escritos de Wesley a 
menudo en el contexto del arrepentimiento, demuestra que la 
finalidad misma de la «reunión de clase» era fomentar el 
arrepentimiento de una antigua forma de vida a una nueva de tal 
manera que los pecados sería abandonados a su tiempo y se 
expresaría la gracia de los dones del Espíritu y del santo amor que, 
surgen en la comunidad y en los corazones de sus miembrns. El 
genio dél sisten1a metodista, entonces, se puso dP rnMnifiesto en 
su creación a! estar abiertos a todas las person0s 1 no sólo los 
angiicanos 1 y1 ;_,,iri t:Jnbargo, aplicar una di~::cip!ín2 proc1g;::,n(ln 
1ncu!c:ar el crisi::i~::H!i':::rnn adr;cuado a !;:::is Escrituras, !Je esta rnanerc1 1 

abierld, iu.::, pecadores ·,✓ oiuntz;r\o:;, lo':, quP c:.p npg21ban a 
arrepentirse y a renunciar a sus malos hábitos de vicla 1 no se 
toleraban en las <<clases» metodistas¡ no sea que e! cuerpo entero 
se corrompiese. 

En casi todas las otras formaciones del metodismo, Wesley 
había insistido en la separación de sexos. Pero las «reurnones de 
clase» fueron la excepción. Ellas resultaron una experiencia en el 
desarrollo de pequeños grupos. El liderazgo de las «clases» 
metodistas estuvo abierto a mujeres, y muchos de los grandes 
nombres del metodismo temprano, quienes comenzaron como 
líderes de «clase», fueron del sexo femenino. 

Al principio, las sesiones de «clase» se realizaban en hogares, 
tiendas, aulas escolares, áticos, etc. A medida que las capillas 
metodistas estuvieron disponibles, las «clases» se reunieron en 
pequeñas habitaciones acondicionadas a esos efectos. 

El formato de la «reunión de clase» consistía en inicia,-la 
-puntualmente, a la hora establecida- mediante un himno corto, 
seguido por la declaración del líder de la condición de su propia vida. 
Luego de que éste diera un breve testimonio acerca de la experiencia 
de la semana previa, agradeciendo a Dios los progresos y 
compartiendo cualquier falta, tentación o dificultad espiritual. En tal 
sentido, el líder modelaba el rol para que los demás lo siguieran. 34 

Así, el contenido central de la «reunión de clase» consistía en 
compartir en forma disciplinada la experiencia personal, el cómo 

34 Hender,;on, D. Michael, op., cit., 98-99. 
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podían v iv ir y ejercer la fe duran t e la semana. Cada persona 
hablaba de su experiencia y t enía la oportunidad de expresar sus 
inquiet udes, sus dudas y sus alegrías. La act ividad centra l no era 
el brindar información doctrinal o bíblica. 

Estos test imonios rondaban alrededor de las Reg las Generales: 
evi tar el mal, hacer el bien, participar de los medios de gracia . Los 
medios de gracia ayudaban al creyente a experimentar la presencia 
de Dios y a comprender quién es Él y qué pretende para con sus 
hijos e hijas. Al comentar el líder acerca de los testimonios de los 
integrantes de la «clase», llamaba la atención sobre aque llos 
aspectos que ayudaban a todo el grupo, afirmando los esfuerzos y 
logros de cada cual, y reprendiendo o aconsejando si era necesario. 
Luego de testimoniar, los participantes ofrendaban para ayudar a 
los pobres. Cada sesión terminaba con una oración o un himno. El 
propósito era modelar el comportamiento de sus miembros. 

Par servir a los necesitados entre los metodistas, Wesley utilizó 
la estructura de la «reuniones de clase» como vehículos apropiados 
para distribuir bienes como alimentos, ropa y combustible. Con ello 
uno puede fácilmente discernir la adecuada rendición de cuentas 
y responsabi lidad de gran parte de la práctica ministerial de Wesley. 

La activa partic1pac1ón en la «reunión de clase» era la 
condición para la membresía en la sociedad metodista. Cada 
«clase» era visitada trimestralmente por Wesley o por alguno de 
sus asistentes y cada m iembro era entrevistado personalmente. Si 
el ministro determinaba que el miembro era fiel en su concurrencia 
a «clase», le era emit ido un ticket. Esto no sólo aseguraba que los 
miembros de la soc iedad estuv iesen activos en una «clase», 
también proveía de un medio inofensivo para excluir a aquellos que 
no vivían de acuerdo a las «Reglas». 35 

Adem ás de líderes de las «bandas» y las «clases», otra 
posición de liderazgo laico se necesitó para estos desarrollos. Las 
suscripciones para pagar por la Fundición y las reparaciones fueron 
puestas en las manos de un miembro de la Sociedad, que recibía 
el dinero y pagaba de acuerdo a lo que se debía. Est e fue el primer 
mayordom o m etod ista, al que pronto otros se unieron para el 
manej o de las t ransacciones financieras, las cuentas de cada una 
de las «sociedades». De esta manera, ningún dinero o bienes que 
eran recaudados pasaban por las manos de los Wesley.36 

La orientación general de las «bandas» fue t rasladada al nivel 
del cu idado pastoral personal en las «clases» . Podemos conocer su 

35 /bíd. , 107-1 08. 
36 Heitzenrater, Richard P. , op. cit. , 11 O. 
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peculiaridad, leyendo los deberes que Wesley indica a sus líderes, 
en las «Reglas para las Sociedades Unidas». Este breve párrafo se 
convirtió en la constitución de la «reunión de clase»: 

La tarea del Líder consiste en: (1) Ver a cada persona de su 
Clase por lo menos una vez por semana, con el fin de averiguar 
cómo prospe,·a su alma; aconsejar, reprobar, consolar y 
exhortar, según lo requiera la ocasión; recibir lo que están 
dispuestos a contribuir para la ayuda a los pobres. (2) Reunirse 
con el ministrn y los mayordomos de la Sociedad con el fin de: 
informar al ministro sobre los que estén enfermos, y de alguno 
que no se comporta como es debido y no aceptz, advertencia; 
entregar a los mayordomos lo que han recibido de las distintas 
Clases en la semanci µiecedentc. 37 

Nü obstante, fºS de de:::.LdC2il qu::-- \Nes]uv r-Pchazó la 
tJE~pendencic1 t::xces¡'v'¿~ (;n e.sLas LiJ disc:·:p11na no es ie~Jislaci6n 
eclesíástica sino una vía de Jlsclpulcdc. \AJeslPy .in(:,istió que ia 
ve, dadera religión es e) conocimiento de Díos en Jesucristo, la vida 
que estú escondida con Cristo en Dios, y la _.iustici21 que i:nisíó e\ 
verdadero creyente. 

Los miembros de una «clase» a menudo perrnanecían juntos 
por aífos cultivando la mayor intimidad y solidaridad fraterna, 

Para Gattlnoni 1 todo el proceder de estos grupos íntimos de 
oración y testimonio, estribaba en sólidos basamentos bíblicos. Su 
propósito era desde el comienzo la santificación ( 1 Tes 3: 12-13). Los 
medios: la exhortación y consolación (l Tes 5:11; Ro 5:14). En este 
último pasaje, bondad significa madurez espiritual y conocim,ento, 
el del Evangelio (Col 3:16; Hb 10:24-25); la confesión (Stg 5:16); 
disciplina (Tito 3:10; Ro 16:17s); el testimonio (Hch 4:31) y la 
comunión y obras de amor (Hch 2:46,42). 38 

Cinco características que destaca Marigene Chambe1·lain en 
/a sesión de <<clase», son: 

1. Aceptaba a toda persona sin importar su experiencia de 
fe (toda persona avanzaba en la fe segL1n le guiaba el 
Espíritu Santo): Debido a que la «clase» abarcaba una 
r-egión geográfica específica, sus miembros representaban 
una variedad ele experiencias de fe, d,~sde aquellos que 

37 Wesley, John, op. cit., Tomo V - Las primeras sociedades metodistas " Un informe claro 
sobre el pueblo llamado metodi<:;/a, 225-226. 
3BGat\inoni, Carlos T., Principios del Movimiento Metodista. Buenos Aires: Servir. 1982, 113. 
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buscaban la sa lvación hasta los predicadores loca les y 
past ores. Como leemos en las «Reglas Generales», no 
había ningún requisito para ser miembro de una sociedad 
unida excepto el de desear ser sa lvo. Aún la experiencia 
misma de la conversión no·era un requisito. Este hecho 
garant izaba q ue en un a (<clase» hubiera una am plia 
variedad de experiencias y madurez de los m iembros de 
la «clase». También se nota en est o la relación con la 
interpretación de Wesley de los grados de fe. 

2. Ofrecía una oportunidad para la formación pastoral : En la 
«reunión de clase» la persona líder tenía la oportunidad 
de anima r, exhortar y confrontar a las personas por la 
manera en que cumplían o no su compromiso con el Señor, 
según el nivel a donde habían llegado. Así es que los líderes 
de «clase», fueran hombres o mujeres, se formaban en sus 
funciones pastora les, siendo éste e l primer n ive l de 
intervención en casos de emergencias, problemas o 
d1f1cultades por parte de lo::, miembros. 

3. Daba oportunidad para la refl exión teológ ica: La «reunion 
de clase» proveía a todos la posibilidad de reflexionar 
acerca de las enseñanzas bíblicas y la manera de ponerlas 
en práctica todos los días. Proveían la oportunidad de 
reflexionar acerca de la actitud y la vo luntad de Dios para 
con su pueblo. En las «reuniones de clase» las personas 
podían hacer preguntas y compartir inquietudes par juntos 
ayudarse a profundizar su comprensión teológ ica. 

4. Ofrecía la oportunidad de aprender: La mayoría de las 
personas que participaban en las <<reuniones de clase» no 
tenían experiencia en la v ida y misión de la ig les ia y 
desconocían el contenido y la vivencia de la fe; en la «reunión 
de clase» tenían la oport unidad de hacer preguntas, de 
pract icar cómo orar, cómo leer la Biblia, cómo estudiar, cómo 
ayudar a los pobres, cómo participar en los ministerios, etc. 
Secundariamente, podían aprender a leer o a mej orar su 
lectura, a estudiar, a analizar sit uaciones, a organizar y a 
sistematizar sus pensamientos, a faci litar la organización de 
uj n grupo y a pract icar sus dest rezas como líderes. 

s. Ofrecía la oportunidad de expresarse abiertamente y con 
libertad, al ser la persona escuchada, tomada en serio y 
tratada con dignidad y respeto 39 

39 Charnberlaín, Marígene. op. cit., 62. 
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Finalmente, para David Lowes Watson, las dos importantes 
características de la «reunión de clase» fueron: 

1) El proceso de mutua respuesta y apoyo más que búsqueda 
introspectiva. El propósito del diálogo ante el líder y de cada 
miembro no era hacer hincapié en una confesión interna, sino 
que apuntaba hacia una «rendición de cuentas» de aquello 
que había tenido lugar durante la semana precedente. Este 
fue la dinámica de la «clase», opuesta a la de la «banda». 
2) La centralidad del líder de «clase»: Este papel fue un 
elemento crucial en una línea de autoridad y comunicación que 
se extendía desde Wes!ey a !a mernbresía metodista como I in 

todo ( el sistema conexiona! del metodismo que rompe con las 
tradiciones de !os Disidentes en J ng!atPrrn) A trnvPs de estd 
conexión 1 V\Jes!ey mantenía la surervisión r,;c,istoral¡ lo que hizo 

/\si nació la rlr:::> qu0 de r!;:ir· i::::._c.;iT1JcflJrn v 
consistencia a los movlmientos rnetodistas 1 a diferencia de los 
avivamientos pasajeros e inestructuradas corno el que rep1·eentaba 
e: carismático predlcador Gcorge 'Nhitefie!d. <</\cab::iba de su1-~;ir», clicP 
Watson, «el modelo eclesial metodista, un concepto inclusivo de la 
salvación, en el cual los hombres y mujeres participaban con libei-tad 
y responsabilidad; y un formato para el discipulado basado en las 
realidades y el sentido común del mundo: la «reunión de clase».'11 

Algunas diferencias entre los grupos metodistas y los moravos 

Wesley no compartía el antinomianismo de los moravos, 
r¡11ienes enfatizaban la salvación por la fe solamente y minimizaban 
el papel de las reglas, las disciplinas y las buenas obras. 

Tampoco compartía la doctrina morava de la «quietud» basada 
en «espera en el Señor». El argumento era que no había «medios 
de gracia» y obra de piedad, sino Cristo y que, por lo tanto, hasta 
que las personas tuvieran fe en él, debería refrenarse de hacer uso 
de estos medios, especialmente de la Cena del Señor. Este poco 
valor otorgado a los medios de gracia distanciaba a Wesley de la 
concepción morava. 

40 Watson, David Lowes. 1985. The Early Methodist Class Meeting: lts Origins and Significance. 
Nashville, TN: Oiscipleship Resources. 1985, 97-98. 
41 Watson, David Lowes, op. cit., 91. 
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También veía en ellos una tendencia hacia el misticismo y una 
piedad subjetiva desinteresada de los asuntos humanos, cosas que 
no formaban parte de la concepción teológica de Wesley. 

Tanto los grupos moravos como las sociedades religiosas se 
concentraban en el cultivo del propio grupo. Wesley, en cambio, 
colocaba toda la fuerza creada por la comunidad al servicio de la 
misión evangelizadora, y a la vez pone el poder educador y formato 
de las «sociedades» al servicio de la continuación de esa misión 
en los conversos.'" En la lógica wesleyana, no se disocia la 
sotcrio!ogía y iu eclesiología, así como es imposible separar la forma 
del espí, itu. Para él, la fe y la p,-áctica cristianas son ini,-,-,aginables 
fuera de !a comunldad donde la fe es despertada, nutrida, 
fortalecida y perfeccionada en el amor. 

Así f•,1e que Wesley desaprobaba fuertemente la designación 
de monitores en 1-etter Lane. t:I rig1do sistema de superv1s1ón 
espintuai ilevaba 1 según Wesley observaba 1 a una inmadurez más 
r:g1r-· >-! 1)11(:! ra h.::1r·ia id fl11J(Ud q1Y--;', cir-":::(!r-' '·,l,i 

pLin'i:c de 'v'istu, dcbiu ser el vc1dadcrv p;-opósitc de i;::¡ hcri7íandud 
grupa!. VVes1ey aceptana la d1v1s1ón en «bandas» conronne d género 
y estado civi!, per·o como un medio para una y no 
como un fin en si n1isrno, É! pensaba que cada persona en su grupo 
era su monitor y el el suyo. l:s as, que en el «Reglamento de las 
Sociedades de Bandas», Wesley puntualizará aquello que él sentía 
que estaba faltando en el sistema moraviano de monito,-es: 
confesión y rendición de cuentas mutuas, El líder; una persona entre 
los integrantes, debía hablar de su propio estado primero y después 
preguntar al resto, en ese orden. 43 

Además, Wcs!ey tenía sus rcscrvus sobre lu uutorídad 
absorbente del Conde Zinzendorf y el ambiente de secretismo que 
llevaba a la inmadurez y a la falta de responsabilidad mutua. 44 

Wesley notó que el concepto moravo de las «sociedades» con 
«bandas» (grupos cuidadosamente amonestados dentro de una 
comunidad cerrada religiosa) no era apropiado a las necesidades 
de la clase trabajadora inglesa que se enfrentaba a las privaciones 
que los cambios de las condiciones sociales y económicas del mundo 
laboral habían tenido. 45 

Las «bandas», modeladas de acuerdo a la disciplina morava, 
presuponían un ambiente de cambio externo e interno que los 

'12 /v11guez Bonina, Hacia una ec/esio/ogía evangelizadora Una perspectiva wesleyana. San 
Pablo: EDITEO/CIEMAL. 2003. 59-50. 
43 Watson, David Lowes. op. cit., 83. 
44 Watson, David Lowes, op. cit., 298. 
45 Heitzenrater, Richard P., op. cit., 100. 
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nuevos convertidos metodistas a diferencia de los habitantes de 
Herrnhut, no tenían la oportunidad de efectuar en su propio 
contexto social. Una de las contribuciones más importantes hechas 
por Wesley a la tradición cristiana es que, confrontado con la 
alternativa de buscar absolutos doctrinales y·de conducta, o aceptar 
pragmáticamente la conducta humana en su realidad social, él sin 
dudar optó por lo último. 46 

Un vacío en la estructura de las «sociedades» moravas er-a que 
las personas que no estaban en las «bandas», no tenían un grupo 
pequeño en el cual buscar apoyo y guía. De ahí surgen las 
«reuniones de clase». 

Wesley hizo algunas otras importantes modificaciones, si bien 
estas contenían elementos de todo lo que él había experimentado 
antes. Adernás de establecer una «sociedad» para la instrucción y 
«bandas» para la edificación, el único requerimiento para ser 
rldrniticio t:11 la nueve; «::;ociedad'>> fue «l_)n rl2seo de hulr de la ira 
'1en!dera 1 parn ser salvado de sus pecados». ~7 

Cr1 ta! scnt¡do 1 l;Js «sociedarles>> eran abiertas a tocius, ::ii1, 
distinción 1 sin distinciones doctrinales o sociales, y Wesley intuía 
que !as barn~ras doctrinales eran 1 a rnenudo1 bone(as soclalcs:18 

Relevdr1cia de las «reuniones ele clasP» 
Para Wesley, las «reuniones de clase» no eran meramente un 

medio para preservar los logros de la predicación. La prédica y el 
testimonio eran sólo el preámbulo. La acción redentora tenía lugar 
en las «reuniones de clase» y en la vida de sus miembrns. 

Es así que una investigación realizada por Thomas Albin sobre 
la vida espiritual de quinientos cincuenta y cinco de los primeros 
metodistas, muestra que, conforme a su testimonio, sólo una cuarld 
parte de ellos experimentaron el nuevo nacimiento en el contexto 
de ia predicación, previo a ingresar a las «sociedades metodistas». 
La mayoría necesitó de la edificación comunitaria, pasando un 
promedio de ·2,3 años de participación antes de experimentar el 
nuevo nacimiento. 49 

Asimismo, William Dean, luego de examinar los relatos de 
conversiones en el metodismo naciente, concluye: 

Las situaciones en las que un metodista registi-ó hacerse 
convertido en un servicio de predicaciones son muy pocas, 

'16 Watson, David Lowes, op. ci!., 86·87. 
47 Henderson, D, Michae\, op. cit., 76. 
48 Watson, David Lowes, op. cit., 243ss., 310-312. 
'
19 Runyon, Theodore. The New Creation: John Wesley's Theology Today. Nashvi\le, TN: 
Abingdon Press. 1998, 115. 
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en verdad, y aquellas que acontecieron son muy personales 
y privadas en el contexto de una multitud - sin apelaciones 
públicas y encuentros de adoración masivos-. No es hasta 
las primeras décadas del sig lo 19 en que comenzamos a lee1-
acerca de conver siones después de un encuentro de 
adoración y pred icación y no fue sino hasta m ediados de 
siglo en que las conversiones se asociaron normalmente con 
el servicio parroquial. De aquellos metodistas nacidos antes· 
de 1800, cuyo relato de conversión yo he leído, la gran 
mayoría ubica su conversión en el contexto de la reunión 
de clase o de la influencia del líder de clase. La secuencia 
era, usualmente, 'yo me convencí de m is pecados, concurrí 
a la reunión de clase, me convertí.50 

La práctica del d1sc1pu lado es costosa y sólo podemos llevarla 
adelante con la ayuda de la Gracia divina. Por ello, Wesley promovía 
el uso de los «medios de gracia» Pero, para asegu,-ar el uso de estos 
medios, Wesley propulsó los grupos pequeños como una manera 
de ayudarse unos a otros al compromiso. 

Una vez percibida su utilidad y va lidez bíblica, Wesley adoptó 
a la <<reunión de clase» como estructura básica del metodismo. 

La «reunión de clase» fue el pivote del mov1m1ento metodista, 
el vehículo de cambio, el medio que permitió que el mensaj e fuera 
internalizado. Muchos factores cont ribuyeron al efecto poderoso que 
el met od ismo t uvo en la sociedad del sig lo XVIII , primero en 
Inglaterra, luego en Norteamérica, pero el elemento clave fue la 
«reunión de clase». 

Así el metodismo permitió a un gran número de la clase baj a 
inglesa enfrentar el caos social y espiritual de la Primera Revolución 
Industrial. La transición traumática de una cultura medieval y 
agraria a una moderna e industrial fue facilitado para las masas 
urbanas por la «reunión de clase». 51 

La «reunión de clase» fue un mecanismo probado de vidas 
transformadas, de cambio de conducta. Resulta notable que George 
Whitefield, predicador contemporáneo de Wesley, no comprendió 
el método del padre del metodismo en las «reuniones de clase». 
Eso hizo que George Whitefield confesara, cerca del final de su 
carrera como extraordinario predicador: «Mi hermano Wesley actuó 
sabiamente. Las almas que eran despertadas bajo su ministerio él 

50 Dean, Wi ll iam, W. «The Evangelistic Factors of lhe Class Meeting», en Conservative 
Evangelica/s in Methodism Newsletter 1 O (1983). 34-35. 
5 1 Henderson, D. Michael, op. cit .. 12. 
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las reunía en 'reuniones de clase', lo que preservó los frutos de sus 
labores. Esto yo lo descuidé y mi gente es una 'soga de arena'.» 52 . 

José Míguez Bonina dice: 

Wesley nos provee, en primer lugar, un valioso instrumento 
de la renovación de la Iglesia en su concepto y práctica de la 
«ecclesiola», es decir, pequeños grupos voluntarios de 
creyentes que viven bajo la Palabra una vida de disciplina y 
piedad comunitaria, poniéndose en manos del Espíritu Santo 
para ser utilizados como levadura en la renovación del cuerpo 
total de la Iglesia. Wesley no descubrió, sin duda, tal cosa, 
pero le dio una amplitud y la utilizó en una mediada corno 
nunca antes lo había sido en el Protestantismo. 53 

Wes!ey vincula en las <<reuniones de clase» los elementos 
objetivos de !o tradición pr,)lc,sta (la Pa.L~hr-;;i los sacramentos 
y 01 orden) y !os sub1etlvos de !a tradición pietista (Id experlencio, 
\o santidad interio1-, !a rn0rlltarión 1 la ornción espontanea, !a 
comunión fraternal, el celo evangelizador, las obras de bien). 

Fraternidad cristiana 

Wesley advirtió que: 

Los formularios de la Iglesia ele Inglaterra no proveían 
adecuadamente oportunidades para la comunión del pueblo 
cristiano. Reconocían la comunión en el culto y el sacramento 
de la Santa Cena, pern advirtió que eran deficientes en ofrecer 
la comunión espiritual personal entre los creyentes 
individuales que fue marca distintiva de la Iglesia desde los 
comienzos de su historia. Los miembros de los mejores tipos 
de Sociedades Religiosas de Inglaterra gozaban de esta 
comunión, pero él tenía conciencia que tales sociedades 
habían nacido de la iniciativa individual más bien que por 
iniciativa u orden eclesiástico. No podía negar que en muchos 
casos tales reuniones habían sido combatidas por las personas 
con autoridad por ilegales o perniciosas y que la justificación 
de esta forma de comunión cristiana debía hallarse en las 
páginas del Nuevo Testamento más bien que en los libros de 

57 Citado en Ayling, Stantey. John Wesley. Nashville, TN: Abingdon Press, 201 
~3 Miguez Bonina, José, op. cit., 79. 
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derecho canónico de la Iglesia de Inglaterra ... Halló imposible 
realizar su visión a menos de ampliar la concepción de la 
Iglesia con la que la mayoría de los miembros de la Iglesia de 
Inglaterra se daban por satisfechos. 54 

Por ello, de su propia experiencia en el Club Santo, las 
comunidades moravas y las sociedades religiosas surgidas en 
Inglaterra, crea las «reuniones de clase»: un grupo pequeño 
agrupado por vecindad geográfica y colocado bajo la dirección de 
un guía (/eader), que permitía la orientación y vigilancia personal 
de cada miembro de las <,sociedades» metodistas. Su finalidad era 
la mutua corrección y edificación. 

Acerca del «descubrimiento» que había hecho, Wesley dice: 
Kefiex1onando sobre esto, no puedo sino observar que es ia 
misma cosa que existía desde el principio del cristianismo. En 
los prirr1Pro,;.; ! i(:,r-r1po<:,, l)!O''> Pn\liÓ d ciquel!o':. A pre<::!!c.:::ir f-:'! 

cvangc!ic u tvdu criuturu. El cuerpo de cyc!ltcs cru 
rnayormenr.e oe Ju dios o paganos. i-'ero tan pronto como uno 
de éstos se convencía de la verdad, abandonaba su pecado y 
buscaba !a sa!vac!ón a través del evangelio, inmediatamente 
se juntaban, registraban sus nombres, aconseJándoles para 
cuidarse mutuamente y reunirse con estos «catecúmenos» 
(como les llamaban) apa1-tá11dolos de la gr-an congregación, 
para que pudieran ser instruidos, ,-eprendidos, exhortados, 
orando por ellos y con ellos, de acuerdo a sus múltiples 
necesidades. 55 

¿por qué «reunión de clase»? 
«¿soy yo acaso guarda de mi hermano 7» Génesis 4:9b. 

(Versión Reina-Valera) 
La «reunión de clase» fue el hito más característico de la 

temprana organización metodista. 
Para Wesley, la vida cristiana no es simplemente un «estado», 

sino un «proceso» en el caminar con Jesucristo, que se realiza en 
la «comunión» fraternal y pastoral de los creyentes. Según Míguez 
Bonina, una de las funciones esenciales que cumplió la «reunión 
de clase» wesleyana fue la de proveer en «la gran congregación» 

s,i Sinion, John S. Juhn Wesley and !he Religious Societie~. 1 sl ed. London: The Epworth 
Press.1921, 157-158. 
55 Wesley, John, op. cit., Tomo V - Las primeras sociedades metodistas - Un informe claro 
sobre el pueblo llamado metodista, 220-221. 

¡ 
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la oportunidad que la palabra anunciada y presentada en la 
enseñanza y el culto se personalice comunitai-iamente. 56 

Las «reuniones de clase» suplieron el sentido de comunidad 
y familia que había caracterizado a los pueblos rurales, pern que 
se habí·a perdido en la migración a las grandes ciudades en el siglo 
dieciocho a fin de alimentar la mano de obra indispensable para el 
desarrnllo de la primera revolución industrial, destruyéndose, así, 
los antiguos lazos comunita1-ios y generando fuertes tendencias en 
dirección tanto a la masificación como al individualismo. 

\1\/esley pretendía volve1-al espíritu del Cl'istianismo, dond<? los 
conversos eran llamados a «velar unos por otros». 

Además ele facilitar la koinonía, los grupos proveyeron 
entr·enarniento en responsabilidad mutua. Este d1scipulaclo 
rr~sponsablr? 1 c;ugiere David Lowes Watson, fue el más profundo 

nificmlo de los qrnpos pequeflos.57 
Dw1ght L. Mr:H)d'f, frirnoso cvanqellsta del siglo diecinueve 1 

: «La reunión de Clase met.ud!stiJ es \¿¡ mejor institución pa1 r. 

'.?ntrr::>n,:¡r convp1'firlns que el mundo vio».:;::i 
William B. Pope 1 teólogo metodista del siglo diec1rn,1ever c:l1Jo: 

Lo reunión c!0 c!n.s<:"'.'(; FT1tre los metodistas es su rna11era de 
enfrentar una de ias mayores dificultades del momento 
actual, No intenta irnponer una nueva condición de 
rnernbresía en la iglesia Cristiana. Es sólo una entre rnuchas 
otras formas -ciertamente la rnás extendida y pr~r-rnanente-., 
que la Ecclesiola in Ecclesia -o sociedades dentro de la Iglesia­
ha asumido .. Ninf¡una comunidad religiosa ha mantenido por 
largo tiempo su vigor y pureza sin algún rnedio sen-,ejante. 
Este medio honra particularmente la nota de la Iglesia de su 
santidad objetiva al admitir libremente a todo solicitante serio 
con la sola condición de ser miembro bautizado de la Iglesia ... 
Coloca a cada pe1-sona bajo supervisión pastoral ... provee los 
medios de edificación social mutua, además de los medios 
generales de g1-acia, y por lo tanto contribuye eficazmente 
tanto a la santidad subjetiva (interior) corno a la objetiva y 
dignidad de la comunión exterior de la Iglesia cristiana, 
aquella porque coloca a todos sus miembros bajo la influencia 
de una edificante exhortación y oración mutua. 59

• 

~
0 M1guez Bonino, José, op. cil., 73. 

57 Watson, David Lowes, op. cit. 129. 
sa Goodell, Charles L., op. cit., 15. 
59 Citado en lvlíguez Bonina, José, op. ci!., 65-66. 
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Wesley visua lizaba a la «reunión de clase» como puerta de 
entrada para la mayoría de los que se iniciaban en el metodismo, 
y pretendía que el grupo de ingreso fuese de cálida camaradería. 
Allí había quienes estaban bastante maduros en su fe, aquellos que 
estaban progresando y otros que eran nuevos. 

El «encuentro de clase» par ece haber s ido e l pri mer y 
probablemente más poderoso factor de nivelación que ayudó 
a romper el ríg ido sistema de clases británico, proveyendo 
movilidad social ascendente. La «sesión de clase>> fu e un 
m edio de expresión para gente que de otra manera no habría 
t enido la oportunidad de hablar.60 

Prologa Justo González en el libro de David Lowes Watson: 

... las «reuniones de clase» fueron un invento p1·áctico para 
atender un problema pastoral: cómo responde, a las 
necesidades concretas de tanta gente que aceptabd el 
Evangel io y se plegaba al avivamiento, y c.ó, no ayudar a u ece, 
en la fe y a «madurar en la fe». Pero detrás de la necesidad 
de pastora l práctica, está una concepción fundamental : la de 
que la Just1t1cac1 ón por la fe no pu ede separarse de la 
santificación ... 61 

D eclinación de las «reuniones de clase» 

La declinación de la « reunión de c lase» se debió a la 
negligencia en las obras de obediencia de la catequesis semanal y 
a una creciente percepción individual en la experiencia religiosa. 

La creciente preocupación en la piedad interna en la «reunión 
de clase» excluyendo la práctica de buenas obras y de los medios 
de gracia, hizo que se pasara a un formato vacío y rutinario, lo que 
hacía más difícil para los miembros el asistir a las «clases». De esta 
manera, sin responsab ilidad mutua, las «reuniones de clase» 
perdieron su propósito esencia l.62 • 

Esto nos muestra cuál es el criterio con que tienen que ser 
evaluadas las prioridades de las «reuniones de clase». 

60 Spoull. Jerry. 1967. The Class Meeting. ThM Tesis. Willrnore KY: Asbury Theological Serninary. 
1967. 10. 
61 Watson. David Lowes. Discípulos responsable;. Nashville. TN: Ediciones Discipulado. 1986 .. 4. 
62 Watson, David Lowes. op. cit .. 145-147. 
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Al pasar el metodismo de ser movimiento de «sociedades» a 
una iglesia, con su carácter más convencional y menos 
demandante, se debilitó la «reunión de clase», pues se hizo más 
difícil exigir la asistencia a las reuniones. Antes, si de descuidaba 
la «clase», la persona no podía participar de la «sociedad», pero 
ahora, el individuo tendría que ser separado de la comunidad de 
los fieles y de los sacramentos. Esta era una sanción muy dura, 
especialmente para aquellos que concurrían regularmente a las 
otras reuniones de la iglesia. 

Así, algunos empezaron a consider·ar que la iglesia se excedía 
en su mandato cuando insistía en la asistencia a la «reunión ele 
clase», como condición para la adhesión. 

Paradójicamente, uno de los fc1ctores que contribuyó a la 
decadencia de la «reunión de clase» fue el éxito del metodismo. A 
medida que más y más personas se acercaron a las «sociedades», 
se hizo más difícil mantener la disciplina. Con líderes competentes, 
tensiones entre !os diriqcntes e Incremento del nl.1rnero de 
rrnembros en cada una ae 121.s <<clases», 

Rack argumenta que la creciente dificultad se produce en el 
siglo XIX por falta cie una curnl1n experier1cia religiosa, su1T1ddO al 
problema endémico de indiferencia e incompetencia del liderazao 
de «clase>>, 63 

William W, Dean atribuye la declinación a un cambio en la 
función ele las «reuniones de clase», la cual, para él, era la 
evangelización -el reclutamiento y rnantenirniento y la asimilación 
de nuevos miembros-. 64 

Por otra parte, el incremento de la r·iqueza y estatus social de 
muchos metodistas fue otro factor en este sentido. 

Además, la generalización del individualismo que llegó a su 
punto cúlmine durante la Ilustración fue sin duda un factor y sigue 
siendo hoy un problema importante. La salvación llegó a ser 
considerada como un gran evento individual. 65 

Otras causas fueron el liberalismo, el debilitamiento de las 
normas, la reducción de las sanciones por incumplimiento y el 
incremento de las posibilidades de éxito, eliminaron de la teología 
la mayor parte del impulso hacia la «reunión de clase». 

63 Rélck, Henry D. «The Decline of the Class Meetmg 8nd the Problems of Church - Membersh1p 
in Nineteenth Wesleyanism", en Proceedir1gs of the Wes/ey Historia! Sacie/y 39 ( l 973-74), 12 
64 Dcan, William W. «The Methodist Class Meeting: The Significancc of its Decline", Proccedingc, 
of the Wes/ey Histonal Society 53:3 (Oecember 1981), 41 •48. 
65 Maddox, Randy L. «Social Grace: The Eclipse of the Church as a Mea ns of Grace in American 
Methodism,» in Me/hodism in lis Cullural Milieu. ed. Tim Macquiban. Oxford: Applied Theology 
Press. 1994, 139. 
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Si la Biblia era la infalible revelación de Dios, entonces podía 
ser utilizada por Wesley para definir una moral más rigurosa. Si no 
era más que inspirada en un sentido más general, su moralidad 
resultaba menos definida y menos urgente. Dado que la «clase» 
era el principal modff para luchar por esta moralidad pasada de 
moda, esta relajación del rigor debilitó la institución que nos ocupa. 

Para Hardt, las altas expectativas puestas en el papel de! líder 
de «clase» y las tensiones crecientes entre estos líderes y los 
predicadores itinerantes debilitaron su dinamismo temprano. 66 

Logan extrae como consecuencia que: 

Con el eclipse de !a reunión de clase, llegaron los mctodlstas 
una vez más a aceptar y practicar una forma truncada de 
evangelización que se centró exclusivamente en una 
decisión ... marcó un descenso decidido en la iglesia en el 
sentido de ser un pueblo rlisop!maclo 1 y ia iglesia cornprometió 
su ídentld3d edesla!, 
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La ordenación femenina en la 
Iglesia Metodista Episcopal. 

Caso testigo: Anna Oliver ( 1840-1892) 

Daniel A. Bruno* 

El lugar de las mujeres en el metodismo sin duda ha sido 
sobredimensionado. Por lo general se ha tenido sobre este punto una 
aproximación un tanto optimista, apostando por nuestra temprana 
importancia de la mujer en la iglesia Metodista. Es cierto que tanto 
el comienzo, como el posterior desarrollo del movimiento metodista 
en Inglaterra estuvo sostenido por mujeres, tal como lo afirma Inés 
Sírneone en su artículo «Las mujeres en el metodisrno nac1entP» 
c¡tando la entrada de VVesley en su dia1 iu del 4 de dbrit de :J. 739 
cuando este evoca el 1nic10 de la obra en Bristol: «Al caer la tarde tres 
mujeres, arreglaron encontrarse una vez por semana con las mismas 
inl'enciones que las cie las otras personas de Londres, para conf'esar 
sus faltas y orar unas con otras y así poder ser sanadas. >> 1 

También es cierto que casi un sesenta por ciento de las 
participantes del movimiento eran mujeres y que muchas de sus 
líderes de clases y bandas y misioneras han sido mujeres. Ni que 
hablar del rol central que las mujeres metodistas han jugado en 
la tarea educativa, en su activa participación en la predicación laica 
y el activismo en las campañas de templanza y de servicio social, 
tanto en Jnglaterra, en Estados Unidos y en sus misiones de 
ultramar. Como vemos hay elementos para la actitud triunfalista, 

Sin embargo (siempre hay un pero), a la hora de encontrar 
mujeres metodistas en niveles de decisión dentro de las 
instituciones, la tarea no es tan sencilla. El núcleo fuerte 
organizador del metodismo británico antes y aún después de la 
muerte de Juan Wesley fue exclusivamente masculino. En los 
Estados Unidos hasta muy entrado el siglo veinte las mujeres 
estuvieron fuera de los organismos deliberativos y ejecutivos de 
la iglesia metodista episcopal. No podían ser miembros de las 
conferencias generales ni las anuales. 

En el caso de que sus aspiraciones fueran el ser ordenadas 
presbíteras, su suerte no era distinta. Podían predicar y ser en 

1 Inés Simeone, «Las mujeres en el Melodismo naciente», en Revista Evangélica de Historia 
Vol 11. 2004, p 209ss 
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algunos casos pastoras laicas, pero, a pesar de la afirmación 
protestante del sacerdocio universal de los creyentes, la ordenación 
femenina fue un derecho que les estuvo vedado hasta 1956. En 
muchos casos la categoría de diaconisas vino a presentarse como 
un «premio consuelo» sustituto a través del cual las mujeres 
podrían canalizar sus expectativas ministeriales, pero sin el poder 
simbólico derivado de una ordenación presbiteral. 

El siguiente trabajo es la captación de una escena tal vez algo 
fugaz que pinta en parte este proceso. Es una investigación sobr·e 
las consecuencias producidas por la solicitud presentada a una 
Conferencia General de la Iglesia Metodista Episcopal en los 
Estados Unidos por Arma llllive•e una pastora laica que creía pn 
su derecho de ser ordenada ministra en plena conexión. Las 
instancias de gobierno de ía lgiesid nv creyeron posible ta! derecho, 
FI escándalo qup este tema detonó abrió un proceso que rPcién se 
saldada setenta aVios méi~; tarde. 

Nuestros hijos estarán Ldn d:Yu1nbrüdc de que hoy por10rno.s 
Justificar el sometimfenlo de la muicr basados en una 
ordenanza divina 1 c:Je la rnisma rnanera en n,ue hoy nosotros 
estamos asombrados de que íos poseedores de esc/a11os y 
Judíos pudieran justificar divinamente el sometiendo de 
esclavos y Gentiles Obispo James W. Bashford (1880) 

La historia de Anna Oliver es una entre otras, pero interesante 
por ser modélica. Son historias de mujeres que lucharon batallas 
por sus derechos dentro de una institución que no estaba dispuesta 
a darles la bienvenida. 

Pero al mismo tiempo, esta es una triste historia muy 
particular, por dos razones: Por un lado, por su vida valiente y co,i:a, 
interrumpida tan pronto, que, como Moisés, no pudo ver los frutos 
de sus esfuerzos. Por otra parte su batalla, aunque ella no pudo 
verlo, desenmascaró el rostro patriarcal del liderazgo de la Iglesia 
Metodista Episcopal, un rostro que, incluso después de ochenta 
años, fingió estar oculto bajo formalismos y protocolos, que 
aparentaban dar un lugar de igualdad a la mujer. 

De hecho, Anna Oliver fue una de las primeras mujeres que 
enfrentó a la Conferencia General con la solicitud de ser ordenada 
como ministra en plena comunión. Lamentablemente su petición fue 
denegada y sus anhelos derrotados. Aquella fue una batalla muy 
disímil y desleal. No hay demasiada documentación sobre su vida. 

En la historia oficial metodista del siglo XIX, fue casi una 
persona desconocida. Por eso ahora, su vida aparece ante nosotros, 
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en una especie de difícil combinación de unos pocos parches 
separados. Sin embargo, aunque escasos, esos parches nos permiten 
averiguar, el tipo de manta colorida que la vida de Anna logró tejer. 2 

Este trabajo, sin embargo, no se centrará en su vida, sino en 
lo que ella ha detonado con su lucha, ·es decir: el tratamiento de 
su solicitud, los efectos y argumentaciones, que derivaron de su 
presentación a la Conferencia General de 1880 de la Iglesia 
Metodista Episcopal para ser ordenada y destinada a cargo de una 
iglesia metodista 

La expectativa que esta resolución generó fue muy grande, 
especialmente para los que apoyaban la lucha por los derechos de 
la mujer, a ta! punto provocó movilización en la opinión pública que 
el periódico The Woman's Journal comisionó a un periodista 
rerma11Pnte, en In Conferencia de la Iglesia donde se trataría su 
r;1so, par·a que oficie de corresponsal con el objeto de mantener a 
sus !ectore.s !nformac!os c!P !::is ;~in--:t1n(:tc1n,·i;::is dPl r]Pb?ltP 

t:'.n una de !as primeras sesiones de ia Conferencia fue 
;:-1cppt-.::-~d0 !!na moíiÓn rara invitar 21 un;:;i f;:=irnosa luchadora por !a 
Templanza, la Srta .Frances WillanJ para que esta hablara diez 
minutos sotire su tema. fsta decisión había sido interpretada corno 
un:J sería! posit!\td y auspiciosa par;.~ Iris 1T1ujPrPs, ya q1,1P 10 viPr0n 
como un buen augu1-io para el próximo caso: Anna Oliver. Así lo 
entendía E:I dia1-io en su edición del 22 de Mayo, el 1-eportero 
comentó: «Se espera un debate animado cuando el caso de la Srta. 
Oliver aparezca. La votación positiva para conocer a la señorita 
Willard es un indicador positivo sobre la opinión favorable de la 
Conferencia, pero el tema Oliver será la prueba máxima»3 

Sin embargo, la manera en que la Confe1·encia General se sacó 
de encima el tema de la ordenación femenina fue bastante 
diferente a lo esperado. 

7 El Dr. Kenneth Rowe, por muchos años director del Archivo General Metodista en los EEUU, 
posee el mérito de haber descubierto su nombre y trnerla de vuelta a la vida, en 1974, en su 
artículo: «Descubrimiento: La Ordenación Femenina: Primera ronda: Anna O/iver y La 
Conferencia General of 1880", en Historia Metodista, Vol .13 (Ap.1974): 60-75. 
Más tarde, en 1993, las características de su ministerio se describen en otro articulo de Kenneth 
Rowe, «Evangelización y Reforma Social en el ministerio pastoral de Anna O/iver, 1868-
1886", en Rosemary Skinner Keller, ed. Espiritualidad y Responsabilidad Social: Visión 
profesional de la mujer en la tradición Metodista Unidél, Nashville: Abingdon Press, 1993, 117. 
138. Estos artículos, son en realidad, la única fuente articulada de los documentos sobre la 
vida de Arma Oliver que encontramos hasta el momento. 
Recientemente, en 1999 un homenaje de unas pocas páginas fue realizado por Jean Schmidt 
Miller en su libro Grace Suffcient, Historia de la mujer en el metodismo americano 760-1939, 
Nashville: Abingclon Press, 1999, 187. 
J The Woman ~lournal, May 22, 1880, 164, col 3 
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El tema no fue discutido por la Conferencia de una manera 
profunda ni seria, tampoco se argumentó teológica ni bíblicamente. 
Por el contrario, la discusión nunca se llevó a cabo en el recinto, a 
causa de tecnicismos protocolares y telarañas interpretativas. Así 
el informe de la Comité que estudió el caso a la Conferencia del 
día 25 de Mayo fue breve y categórico; 

Tras el examen y la investigación ellos (el comité) encuentran 
que no hay ninguna sociedad conocida como «Iglesia 
Metodista de la Ave. Wi/loughby», en cnnexión con la Iglesia 
Metodista Episcopal, que el documento no es legitimamente 
presentado a la Conferencia General. Por consiguiente el 
Comité devuelve respetuosamente el documento a la 
Conferencia Generaí sin con~iderar e/ terna en cuestiñn4 

[1 tz::rn.J había cornf-'!T7f"Kio Vdrid::.. sernan;::,:; antes c.u3ndn 
lleqaron dos rt.'Lüffit?ndacicncs para \e nrdenación de ?\na Oiiv~r. 
una apoyada por la c:onf'erencio t\nual de Nueva y !a 
otrd por la Conferencia Anual de P(ttsburgh. Ambas presentaron 
lo petición de la Iglesia Metodista de la Av. Willoughby en Brooklyn, 
que pedía la ordenación ot1c1a1 de su pdsto;-a .. 

Ambas recomendaciones habían sido enviadas al Comité de 
Itinerancia de la Conferencia General con el fin de ser discutido. 
¿qué tipo de ilegitimidad la Conferencia General había encontrado 
en la solicitud Iglesia de Willoughby, teniendo en cuenta que su 
petición había sido tomada, apoyada y presentada a la Conferencia 
por dos Conferencias Anuales de la Iglesia Metodista Episcopal? 

Desafortunadamente, el poder por lo general se maneja con 
trucos de este tipo. Los «impedimentos técnicos « siempre son 
esgrimidos por aquellos que no tienen argumentos lógicos para 
ganar una discusión en «juego limpio», pero tienen el poder de 
decidir tendenciosamente quien ha ganado. 

Tal vez, el reportero del The Woman Joumal tenía razón, y 
un debate abierto en el recinto hubiese dado lugar a un resultado 
no deseado por los miembros conservadores de la Conferencia, por 
ese motivo la solicitud ni siquiera pudo salir del Comité, fue filtrado 
por este. Los ecos de esta decisión escandalosa pronto se 
extendieron por todo el país. 

Uno puede afirmar que en esta situación, la Conferencia 
General no dio un buen ejemplo de ser una comunidad amorosa, el 
Boston Advertiser resume de este modo la acción de la Conferencia: 

4 Diario de la Conferencia General, 1880, 22 Mayo, 316. 

1 
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La votación sobre el tema reveló el hecho de que los 
conservadores habían ganado, pero la forma de la votación, 
preanunciaba que dejaría a la Conferencia en un dilema sin 
parangón ante el país. Fue una completa evasión del tema, 
y será conocido y recordado la manera en que cuatrocientos 
hombres se burlaron de una mujer en Cincinnati 5 

El Diario de la Mujer, de Boston también fue duro con la 
Conferencia: 

«Este gran cuerpo, con una historia noble, y una de las 
denominaciones cristianas más serias, devotas y poderosas, 
todovía no ha te11iJu su ojo can abierto a la verdad y a la 
justicia 1 corno pai d ienc-::.'r a Cnsto en su pa/:,➔ bra La 
c:oníen:::11cicj (./ciJcríu ser n1r1rl0<11r1t!;:~ ne .:.-.:·ólo por Jo que h/;:c sino 
Lin-ihiPn rv1; S!J rtFJr:c::::-3 ch:: h:.,;ccr!c. J /LJ/j{; vr1 íu:::, rnérodos 
5cguidos uo c.:,,µ/1 itu ::.)1n1ddr d/ que se ,nuestra en el plano de 
los comités polír-icos". 6 

[¡·;-:, bien Sdüido que tres obispos, .Sirnpson 1 Bowrnan y }-laven 
s11npat1zaban con la igualdad de derechos para las 1rn1jcres, pero 
diu, callaron y por lo tanto aprübaron con su silencio la resolución 
conservadora. Así ironizaba el periódico:· 

¿oónde estaba el obispo Simpson, siempre considerado como 
un defensor de las mu;crcs? O donde se le Íld caído el manto 
del obispo Ha ven 7 La frialdad de reconocimiento privado, la 
indiferencia e indisposición pública para reconocer oficialmente 
a los pocos representantes dignos y talentosos presentes, de 
los dos tercios de la membresía de la iglesia, afectará 
gravemente a nuestra gloriosa iglesia. La iglesia del siglo veinte 
no bará distinción «ni hombre ni mujer ', sino que reconocerá 
a todos en Cristo Jesús. Si el metodismo episcopal no se puede 
ajustar a sí mismo y abrazar esta época de evangelio de gracia, 
el metodismo episcopal babrá llegado a su perihelio, y desde 
allí entonces descenderá hasta su afelio7 

5 Bastan Adviser, citado por The Woman's Journal, Junio 5, 1880, p 180 col 2. 
i; The Woman·s Journal, Junio 5, 1880, p. 180, col 2. 
7 Rev. McClel)an Brown, The Woman's Journal, julio 10, 1880, p. 224. 
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¿por qué la Iglesia actuó de esa manera? Para comprender 
la escena completa se debe tener en cuenta que el tema de la 
ordenación femenina, se encontraba íntimamente relacionado con 
otros dos a saber: la lucha por el sufragio femenino y la 
participación de las mujeres como miembros de la Conferencia 
General de la Iglesia Metodista Episcopal. Ambos temas poseían 
en potencia un impacto de gran alcance, extensivo también a las 
estructuras políticas de la iglesia y del país en su totalidad. La 
respuesta negativa al pedido debería entenderse en términos del 
interés político y eclesiástico nacional. 

Lo cierto es que el liderazgo de la Iglesia estaba estrechamente 
relacionado con el Partido Republicanos Al ser mirados a través de 
lentes políticos, todos los movimientos por la participación libre de 
!as 111ujeres, eran considerados como amenazantes tanto para la 
iglesia Metodist;J con10 pr1ro e! Gobierno Nacional. Pensaban además 
que el Movimiento por ia Ternplanza había sido coopt0dn prJr 
rnilitd<rtes activistas por el sufragio femcn1nc. 

Fue por eso que la estrategia de ios conservador:-~::; 1 en esos 
días, fue aliarse con aquellas rnujeres que, habiendo sido miembros 
de la Ternp!anza, ahora se oponían férreamente al giro mdit¿mte 
que esta había efectuado. Lo que indica cuán profund3rnent P 

arraigado estaba el sistema patriarcal incluso en la mentalidad de 
las mismas mujeres. 

En el marco de esta estrategia debemos entender los 
obsequiosos saludos que la Conferencia General le envía al 
presidente Rutherford B. Hayes por su apoyo a la Liga de 
Templanza «original» y no a la nueva versión radicalizada: 

Visto: Que el carácter puro y exaltado de la Casa Blanca en 
Washington, su vida familiar y social, no es superada en la 
historia de nuestro país, 
Resuelve: Que la Conferencia General de la Iglesia Metodista 
Episcopal, reunida en Ohio, el Estado natal del Presidente Hayes 
y de su distinguida esposa, exprese nuestra más alta apreciación 
al valor personal y noble ejemplo del presidente y su esposa y 
a todas las mujeres de America recomendamos seguir la heroica 
conducta de la Sra. Hayes en relación a la templanza y 
especialmente por la hermosa simetría de su vida cristiana. 9 

0 Sta ton observa que durante \a Conferencia de 1880 parte de sus miembros fueron a Chicago 
para apoyar, teniendo en cuenta su influencia, f1 \a Convención Republicana que propondría a\ 
Gneral Grant como candidato a la presidencia. Ver Slatron, nota a\ pie p. 785 
9 Woman's Journal. Mayo 15, 1880, 157, col 3. 
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Sin duda la lucha que Anna Oliver· sostenía era una especie 
de diálogo de sordos con la Iglesia, porque, mientras ella le 
preguntaba a la Conferencia «¿Qué harían ustedes, Padres y 
Hermanos, díganme, ¿qué harían ustedes, en mi lugar? Díganme· 
lo que desearían que la Iglesia hiciera si estuviera en mi lugar 
(. .. )» 10 La Conferencia estaba pensando en las repercusiones 
políticas de su caso. Por eso el final era anunciado_ La dependencia 
que mantuvo la Iglesia Metodista Episcopal con el poder político 
de turno fue sin duda el factor más determinante para comprender 
tal decisión, mientras que las iglesias llamadas libres y evangélicas, 
que se mantenían alejutlus de la vida política, fueron las primeras 
en reconocer la igualdad de las mujeres.ll La Iglesia Metodista 
Episcopal !o hizo cien años después. 

Esta historia, corno en el teatro griego, tiene dos caras, una 

y orgullo. 

sobre el rol de la mujer que existíu en la sociedad y por lo tanto 
tamhién dentro de In l9lesia, Esos posiciones enfrentadas, fueron 
_,. •-·-··>•••r,~,r:/,~--- e•,•-•-,-·\··~ Y'•<"'-' ,,S~,,.., ,·,n-,n~r,-,,-,,,1-r,~• r-,,,ir.r,,;"" f,,r,e·r,r, 
t:::::l !Ldl I IOUCJ2'l C:t ! c;.:::,\,U f-1'-v'I q\12,> Cl ! h .. ,I ';;l'-··d 1< .. L...:,¡ '4Ull H .... ...:>•,,...,_..,, v,, 
capaces de sintetizar· cada extremo de la pola,-ización: por un lado 
e! Rev. James M.13uckley y por· el oim r,1 Rev. James Bashford_ 

Entre ellos se dirimió el caso ele Anna Oliver. 

Buckley: 
•Ni siquiera a la madre de nuestro Señor» 

Nacido en Rahway, Nueva Jersey, el 16 de diciembre de 1836, 
Buckley siempre quiso ser abogado .. Entró a la Universidad 
Wesleyana en 1856 con ese propósito, pero dejó la universidad en 
su prirner año. Sin embargo, obtuvo va,-ios títulos honoríficos, entre 
ellos, el doctorado en Leyes por Emory y el Henry College de Virginia 
en 1882. Se inclinó por la vida política. Fue activo participante 
durante la campaña presidencial de Fremont. Pero, en aquellos días, 
como afirma su biógrafo George Mains, una vaga idea pasó por su 

10 Ol1ver, Test Case, p. 6, 
11 Para profundizar este terna ver Donald Dayton, Thc Evangelical Roots of Feminism, en 
Discovering an Evangelical Hcritage, Hendrikson Publishing House, 4th ed.2000,p 85 V Atan 
P Grimes, The Puritan Ethics and Women Suffrage, New York: Oxford University Press, 1967. 
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mente la que podría algún día convertirse en un ministro y continúa: 
Él no atribuía ninguna fuerza moral a esta impresión, pero pensaba 
que tal vez podría haber surgido a partir de los comentarios de 
felicitación que recibía por sus discursos religiosos " 

Finalmente, después de una breve preparación por parte de 
un ministro wesleyano, en 1958 comenzó su labor pastoral. Se unió 
a la conferencia de Nueva Hampshire de la Iglesia Metodista 
Episcopal, en 1859. Fue como pastor a Detroit en 1863, Brooklyn, 
en 1866. Permaneció como pastor en la vecindad de Nueva Yor·k, 
hasta 1880. También fue autor de varios libros· «Avena o avena 
salvaje», «Fe sanadora», «La ciencia cristiana y los fenómenos 
emparentados», «Los cr·istianos y el teatro», «La Tierra del Zar y 
los Nihilistas», «Viajes por tres continentes-Europa, Asia, África», 
«Historia del Metodismo en lo~ Estados Unidos», «Oratoria 
extemporánea para profesionales y aficionados» y «Lo dañino y 
µe!igroso del sufragio fernenino» fv\ur-ió t.:n fvíuri istov\fn f,U en J 920. 

La prirnítiva inclinación de Buddey haci0 01 campo leqal io 
siguió a lo largo de su vida cornu ¡íder 1e1igioso. EsLl tendencia \P 
rnarcó un perfil de constituclonalista y especialista en protocolos 
parlamentarios. Debido a sus capacidades legales, la Conferencia 
le pedía a menudo su consejo. Participó once veces consecutivas 
corno miembro de la Conferencia General. En 1880, comenzó su 
influyente carrera corno director del The New York 

Chr·istian Advocate. Desde ese cargo desempeñó un papel de 
guardián de antigua tradición metodista, como Mains, su 
condescendiente biógrafo afirma «Él siempre se sintió en gran 
medida corno el responsable de la defensa de la lglesia desde sus 
fundamentos históricos» 13 

En nombre de esta misión apologética auto-asignada, tuvo 
el extraño privilegio de haber interferido oponiéndose a todo 
intento de renovación de la Iglesia, corno por ejemplo, el uso de 
vasos individuales para la Santa Cena, la abolición del limite de 
tiempo en las designaciones pastorales y la posibilidad de elegir 
a las mujeres corno miembros de la Conferencia General. 14 

El escritor de su breve biografía ha sido muy hábil en la 
descripción del perfil exacto del papel político que desempeñó en 
la dirección del periódico metodista, dijo: 

17 Geroge P. Mains, James Monroe Buckley, New York, The Methodist Book Concern, 1917, 56. 
13 Mains, 138, 
14 lbid. 
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Su influencia pública, combinada con un vasto conocimiento 
del proceso político dentro de la iglesia, le dio un virtual poder 
de veto en las Conferencias Generales. En 1888, por ejemplo, 
pudo organizar la resistencia a la presencia en Conferencia 
de varias mujeres delegadas que habían sido elegidas. 
Además, en varias ocasiones pudo bloquear eficazmente la 
elección de candidatos al episcopado15 

También fue un vigoroso oponente tanto del Movimiento de 
Sanidad del siglo diecinueve, corno del Movimiento Pentecostal de 
los comienzos del veinte. Invirtió mucha energía en desacreditar 
a personas como/\. B. Simpson y /1,. Gordon cuyo libro El ministerio 
de la sanidad era considerado por Buckley corno una desgracia. 16 

La posición de Buck!ey en relación a IFJ nrd0nr1ción fpmenina 
ha sido realmente fóbica, no so!amPnte se oponía a la lnsta!ación 
y teitai 
pudiera dirigírsc en pl1b!ico a una audiencia era para é! 1ntoierabie_ 
<</\Je opongo a invitar a una :;:;i nran,r;, Pn PStP r?ncuent:ro .. 
Si la madre de nuestro Señor estuviera en la tierra me opondría a 
que ella predicara aquí», ,riijo en el encuentro de predicadores 
rnetodistas de lci el u dad de f\Jueva York en 1887. 

Algunas semanas más tarde, sus colegas quisieron invitar a 
Anna Olivera predicar en el encuentro. Buckley no solo se opuso 
tenazmente sino que intimidó a los colegas que favorecían la 
invitación, acusándolos de estar fuertemente inclinados al sexo: «la 
tendencia de los hombres que se empeñan en forzar la predicación 
femenina en la iglesia, y el deseo de correr detrás de las predicadoras 
femeninas, es como dijo el Dr. Finney a sus estudiantes de Oberlin, 
una aberración de la cualidad amorosa (amativeness) 17 

En otra ocasión, la intimidación fue dirigida a las mujeres que 
pretendían obtene;- la licencia de predicadoras: «Hay miles de 
mujeres recorriendo el país buscando notoriedad por hablar en 
público». (El Dr. Buckley, probablemente estaba pensando en su 
propia experiencia, cuando en un rapto de honestidad confesó, 
corno hemos citado anteriormente, que entró en el ministerio 
cristiano. «(. . .) a partir de los comentarios de felicitación que recibía 
por sus discursos religiosos»), continua advirtiendo: «Licencia y 

,., !bid. 
16 Mains, 173. 
11 Syracuse Sunday Morning Courier, Marzo 4, 1877, citado por Elizabeth Cady Staton, History 
of Wornen Suffrage, Vol 1, New York, Fowler and Wel\s, 1881, p 784. 
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ordena a una mujer y abrirás la puerta de la iglesia a toda este 
rejunte de otras iglesias que llenarán los púlpitos»." El Rev. 
Buckley solía cumplir sus cometidos a través de los insultos, 
atemorizando y degradando a sus oponentes. El había declarado 
que destruiría la influencia de Anna Oliver en la iglesia, 19 y lo hizo. 
Después de logrado su objetivo, cuando Anna Oliver, enferma y 
cansada, resignaba su tarea pastoral y se retiraba, Buckley, sin 
reser·va de cinismo, escribió en 1883 una especie de nota editorial 
de despedida en el The Christian Advocate: 

Ella es una mujer con una real habilidad intelectual. 
Aguantando todo lo que pudo, ella ha demostrado que es una 
persona de energía, actividad y persistencia. En un tiempo ella 
esperó recibir la ordenación en nuestra iglesia, µero 
sabiarnent-P sacú fa conclusión que la probabilidad de curnp!ir 
su deseo en lugar rfp crecer cada vc:z disrninu/a_ 2u 

Sin duda \a rrwnera en que Buckley esgrimía sus conceptos 
en los debates, no es cosa para estar orgu!loso, en absoluto, pero 
es acorde a lo que el sistema hegemónico imponía. Podric:11-r1os 
pensar, que tal vez no era poseedor de una salud emocional 
totalmente equilibrada. Sin embargo, lo más preocupante; era el 
hecho de que sus fobias eran acompañadas por la mayoría del 
liderazgo de una institución como la lglesia Metodista Episcopal. 
Compa1-tían sus ideas, se escudaban en sus triunfos y los 
festejaban sin ocultamiento. La ideología del sistema triunfaba 
sobre las creencias cI·istianas. 

Los términos de la discusión: «Porque son mujeres» 

Corno mencionamos anteriormente, en la marcha de las 
muje1es en busca de la liberación había tres focos importantes: 
la ordenación completa al ministerio, la participación como 
miembros de la Conferencia General, y el sufragio nacional. 
Buckley peleó contra los tres. En 1891 editó un panfleto llamado 

18 The Wornen 's Journal, Junio 12, 1 880, 213. 
19 De acuerdo a \o expresado por el discurso de Anna Howard Shaw, cil8do pof" Susa11 B. 
Anthony en \-listory of Women Suffrage, vol. 4, New York: Arna and The New York Times, 
1969, 207. 
20 The Christian Advocate, New York, Marzo 22, 1880, editorial. 
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Porque son mujeres una compilación de cuatro notas editoriales 
de su periódico sobre el tema de la admisión de las mujeres como 
miembros de la Conferencia General. 

El primer capítulo, llamado: «Los derechos» de las mujeres 
y otros, es un intento de justificar el poder de la minoría masculina 
sobre las mujeres en la iglesia. Observa que la búsqueda de 
igualdad de derechos para las mujeres está basada en «derechos 
abstractos», pero «el gobierno de la iglesia es un compromiso de 
derechos naturales para la cooperación. Justamente la 
construcción de género social quería hacer pasar por natural lo que 
era sólo un modo de operar socialmente. El gobierno de la iglesia 
no recibe su justo poder clel consentirriiento de los gobernados, sino 
de la Palabra y la providencia de Dios, y para que se mantenga su 
existencia, autoridad y gran eficiencia, es necesario dejar de lado 
cualquier tipo de derechos abstractos. 21 

En el segundo capítulo, Vaciando la ley de Dios, Buckley 
oljserva atentanv:~ni:c el uso que hacen de iu Biblia ziqusilos que 
reclaman la 1qua1dad de derechos entre hombres y mujeres. 
Primero se dedica a denigrar a todos aquellos que eligen métodos 
no iileralistd:::. pcira cornprender los lextos bíbllcos--especia!rnente 
aquellos referidos a los textos ele Pablo o Pedrn que refieren a la 
subordinación de las mujeres bajo la autoridad de los hombres, 
su conclusión es clara, transcribimos un párrafo un tanto extenso, 
pero necesario. 

La admisión de las mujeres a la Conferencia General como 
delegadas las convierte de inmediato en gobernantes, porque 
ese es el órgano supremo legislativo y judicial de la Iglesia. 
De esta manera se las introduce en la arena del debate, y las 
obliga a contender con los hombres, y a disputar con ellos. 
De ahí a hacerlas la cabeza de la iglesia, hay un solo paso. 
Estos que desean ese cambio lo saben, y es lo que desean, y 
niegan que el hombre tiene derecho, en la familia o en la 
Iglesia de tal supremacía. No puede haber un malentendido 
sobre este punto. Pero, si alguien puede demostrar que el 
apóstol se equivocó al decir que, «la cabeza de la mujer es 
el hombre;» 2. Que «la ley ordenó que la mujer se someta 
en obediencia, y que el Evangelio sigue la exigencia:» 3. Que 
ella no debe «tener dominio sobre el hombre;» y si alguien, 
a su vez, puede demostrar que el apóstol ha cometido un error 

21 James Buckley, Beca use they are Women end others editaríais from the Christian Advocate, 

New York, 1891, 4 -8. 
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al basar sus dichos en el hecho de que Adán fue formado 
primero, después Eva, y también por el hecho de la mujer fue 
engañada desde el principio por el tentador, mientras que 
Adán fue inducido al pecado por amor a Eva - si logra 
demostrar eso entonces sí podrá demostrar que Pablo no 
estaba inspirado en esas cuestiones fundamenta/es. Cuando 
alguien demuestre esto entonces habrá cumplido su propósito 
de darle ese lugar a la mujer, pero habrá dejado tanto al 
hombre como a la mujer sin el Evangelio de Cristo, 22 

El tercer folleto, Dej2r entrar la luz, es una ofensiva contra 
la Unión de Mujeres Cristianas por la Templanza, acusándolas de 
haber trastocado su{; objetivos originales de reformas de 
c:oslurnbres y hábitos morales. <</\hora debemos mostra¡~ que !a 
',P/'ial de U11ión 1 su ofiria! 1 no pierde oportunidad de discutir 
contrc !a Mctoct1sta fpbcupa! v sus movi1niP11tos e11 
con !e1 µusición de Ja mujer Pn la iqies!a,N 

Debido a su método de sembrar descont1anzd y 111!Gdo 1 todas 
las organizaciones de mujere3, relacionadas con !a Unión de 
Tempianzd son sospechados de ser un peligro y una amenaza para 
la iglesia. ¿oesea la Iglesia Metodista Episcopal converürse en una 
Iglesia de Unión de Mujeres Cristianas por la Templanza, o un mero 
apéndice de esa organización? Solo caminemos hacia e/onde 
algunos quieren y lo lograremos,23 señalaba Buckley. 

El último folleto da el nombre a toda la publicación. ¿Por qué 
las mujeres no deben ser 

aceptadas como miembros de la Conferencia General? 
«Porque son mujeres, y no hombres», afirma Buckley. Y comienza 
a desarrollar una serie de argumentos, del más autoritario y 
paternalista machismo. El núcleo de su pensamiento es que «las 
mismas cualidades que hacen a la mujer apta para ser mujer, 
esposa y madre, no la hacen aptas para las tareas legislativas y 
políticas. Concluye que: «dado que las cualidades morales y 
mentales masculinas no pueden erradicarse, si se desea darle a 
las mujeres una oportunidad en la Conferencia General, debe ser 
diseñado un plan para feminizar el cuerpo legislativo» 24 

Buckley utiliza el mismo argumento que John Bright había 
utilizado para oponerse al sufragio femenino: una mujer «es casi 
omnipotente oersuadiend.Q. pero rnuy débil en 12 autoridad», por 

21 Buck\ey, Because they are ... 17. 
73 \bid, 26. 
24 lbid, 27. 
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lo tanto, hay dos diferentes tipos de poderes que no pueden 
intercambiarse. Las mujeres tienen que reconocer, aceptar y usar, 
lo mejor que pueden su poder de persuasión, que es propio de las 
mujeres, y dejar que los hombres usen el poder de la autoridad, 
afirmaba Bright. «Aquellos que no sepan cómo usar ese poder, o 
no están contentos con él, solo podrán agregar una imitación del 
elemento masculino a la Conferencia General»25 

Muy pronto, se hizo oír una respuesta a las ideas de Buckley. 
Otro escrito se distribuyó a través de las Iglesias Metodistas: La 
admisión de las mujeres a fa Conferencia General: una respuesta 
al folleto del Or_ Buckley, escrito por el Rev. George Washington 
Hughey pastor en la confe1-encia de Missouri. En este trabajo, 
Hughey cita y responde a cada una de las afirmaciones de Buckley, 
centrando su ar·qumentación en una interpretación nueva de I 
Corintios 14:34 y 38 y 1 Tim.2.: 1115, «los textos que -según 
Hu0hey., /e cierran la boca a !as mtrieres en la ig!esin>>. Lb Fn su 
deddi cJLiÓ11 fii 1cil sobré E=:l catastrófico c~;ccnurio ;::¡poca!iptico 
dr:.scrito por f..:Suc:k!ey, en e! caso de que las mujeres secrn 
como miembros de la Conferencia, Hughey afirma: 

Por el f-ono de !a.s edítoríales de Buckley1 uno podría ifegar a 
la mnclusión de que la única manera de poder salvar fa iglesia 
cr:sUana de su total aniquilamiento sería privándose de fas 
mu1eres .... El metodismo fe debe más a la devoción, el fervor; 
y a los sabios consejos de sus mujeres consagradas, que no 
va a sufrir, si esas mujeres se sientan junto a sus hermanos 
en la Conferencia General. Todo lo que pedimos es, que se 
les den sus derechos de acuerdo al Nuevo Testamento, y Dios 
se encargará de los resultados_ 27 

Qué brisa refrescante comparada al desierto reseco de la 
ideología de Buckley! Tuvieron que pasar algunos años, doce para 
ser exactos, para que las palabras de Hughey se convirtieran en 
realidad y las mujeres fueran aceptadas como miembros plenos 
en las Conferencias Generales. 

Por todo lo visto hasta ahora la ordenación ministerial 
femenina y la membresía de las mujeres a la Conferencia General 
eran dos caras de la misma moneda para Buckley. Pero en realidad 

2~ lbid, 32. 
i 5 George Washington Hughey, The admisión of women to the General Conference: a reply to 
Dr. Buckley's pamphlet, Chicago Press of WTPA, 1892, 5. 
27 lbid, 1 03. 
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la férrea oposición a la posibilidad de que hombres y mujeres 
pudieran compartir el poder en la Conferencia General, ese era el 
real centro de preocupación. 

Otro punto se agregará para completar la trilogía misógina 
de Buckley: el tema del sufragio femenino. En su libro Lo peligroso 
y dañino del sufragio femenino", Buckley señala siete objeciones 
vitales al sufragio femenino: 

l. El sufragio femenino no puede lograr lo que sus defensores 
esperan. Las mujeres no necesitan los votos para lograr grandes 
cambios. 

2. Las disputas religiosas afectarían la vida política mucho 
más que en las actuales circunstancias. 

3. Car-garla a las mujeres con la responsabilidad de votar 
disminuiría su real poder en ia palabra. 

4_ Cuando las muieres se conviertan en políticas desaparecerá 
la caballerosidad que, con su refmadd \1-1f\ucnci;:1 sobre !os hombres, 
le'.~ garantiza a estds protcc:.:fón. 

5. Las relaciones farnllic::ire::, sufrl r. un2 nu0vr1 y ternb\e 
tensión_ 

6, El ingreso de las mujeres en \a vid0 política incrernc:?.nlarci 
en ellas su amargura. 

7 _ Razonablemente, puede esperarse que se deteriorará el 
tono moral de la mayoría de las mujeres que se conviertan en 
líderes políticas, afectará desfavorablemente a todos los que tomen 
parte activa en la política y se introducirán elementos peligrosos 
de corrupción. 

Y concluye: 

En la presente situación, el mayor respeto que un hombre 
puede expresar hacia la mujer, y el servicio más noble que este 
puede ejercer hacia ella, se expresa votando NO a la propuesta 
de quitarles la diadema de perlas, el talismán de fe, esperanza 
y amor, cambiándoselo por la corona de hierro de la autoridad. 
Dios salve al Estado y al Hogar»29 

Sin duda el Rev. Buckley fue un personaje extraño aún para 
su época. Aún los comentar-íos de algunos biógrafos que solían ser 
en otros temas por derniis obsequiosos, permiten descubrir su 
desconcierto: «este libro no tiene en cuenta los argumentos 

2
B James Monroc Suckley, The Wrong and Peri/ of Woman Suffrage, New York: Flerning H. 

Revell., 1909. 
29 lbid., 128. 
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modernos sobre el sufragio femenino, ni tampoco cuestiona 
exitosamente los antiguos ... El libro puede ser una contribución 
para la diversión y el entretenimiento de algún coleccionista de 
curiosidades intelectuales» y otro expresó: «el Dr. Buckley es un 
buen hombre, pero sus argumentos son absurdos». 30 

Una voz refrescante: el Rev. James Bashford 

Sería muy injusto tratar de comprender la ideología sobre el 
rol de las mujeres que tenía la lglesia Metodista Episcopal del último 
cuarto de siglo diecinueve, solamente a través de la rnirada de 
Buckley. Hubo muchos hombres, para no mencionar las mujeres, 
C![Je luchaban por una iglesia abierta en sus estructuras de poder. 

James Whitford Sashford nació en Fayette, Wisconsin, en 
1 flc.19_ Fu0 ;., );:¡ tlniversidad de Vl/isconsin, v entró en la Escuela de 
i-eoiogi<::1 de ia Uriivt-:r si Ud U Je Bostoi-1 2r1 187J. Se en 1 cr/G 
jt1ntn con Anna Olivera rue pastor CU:: ¡;:,;¡ !.q!es1a Metodi::it.d <;:";¡¡ 

Fpi<-;copa1 en .Jamaica Plains, Boston; lo de Chestnut Str,~et, 
Fortland; Maine y !a de la /\.v. Deidwa¡·~ e1¡ Buffa!o, Nueva York.[:¡\ 
18[~9 fue nornbrarlo presidente de la Unlversidad Wes!evana dí:: 
Ohio, y fue ordenado obispo de la Iglesia Metodista Episcopal en 
la Conferencia General \levada a cabo en Los Angeles en :i 904. Fue 
enviado a China, de acuerdo a su voluntad. Murió en Pasadena, 
California en 1919. Escribió va,·ios libros: China: una 
interpretación; La misión en Oregon: ia historia de cómo fue 
trazada la frontera entre Canadá y los Estados Unidos; Wes!ey y 
Goethe; y el referido a este traba10: la B1Ma y ia muJer. 

Bashford tenía treinta y un años de edad y era pastor en la 
Iglesia Metodista de Jamaica Plains, mando Ana Oliver su ex 
compañera de estudios en la Universidad de Bostnn, comenzó su 
proceso de quer-er ser ordenada pastora de la Iglesia Metodista. 
Él fue quien la 2sesoró y recomendó a la Conferencia Regional a 
la que pertenecía su iglesia en Jarnuica Plains, para que presentara 
allí su '.;olicitud de predicador·a local, primer paso en el proceso para 
la ordenación corno presbítero. La recomendación llegó a la 
Conferencia de Nueva Inglaterra en abril de 1880 y su nombre fue 
pr·esentado formalmente por el Rev. Lorenzo Thayer. El obispo 
Edward Andrews, a cargo de la presidencia de la asamblea rechazó 
el pedido por considerarlo ilegal: «A mi juicio, la ley de la iglesia 

30 Mains, op,cit. 130. 
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no autoriza la ordenación de mujeres. Yo, por lo tanto, no me 
encuentro en condiciones de someter a la votación de la 
Conferencia la moción para elegir mujeres para ser ordenadas. » 31 

El Rev, Thayer apeló la decisión del obispo a otr·a Conferencia 
·Regional que se celebraría en Cincinatti en Mayo de 1880, el resto 
de la historia ha sido contada en las primeras páginas de este trabajo. 

Rev. Bashford por su parte estaba muy esperanzado en que 
la Conferencia en Cincinati diera una salida positiva al pedido de 
Ana Oliver. En la edición del 12 de Mayo del Diario de las Mujeres, 
pocos días antes de que se conociera la resolución, Bashford 
declaraba en una entrevista: 

Esperamos que la Iglesia Metodista pueda erigirse como la 
líder de las denominaciones evangélicas en cuant-o a elírninar 
esta desgracia [la discriminación de la mujer}¡ 1. Porque la 
cuestión debe' ser :;·ornctid2 a votación en Mavo. 7_ Pnrr¡ur-. 
0st2 carnbío puede hacerlo sin que ello rrnp/Íque ningún r í2syu. 
3, Po;-quc Wt0 s!ev nc•rc0n.ahnc•ntP a!enf"ó a fas rnufere.c; y !ns 
laicos para exhortar o predicar. 32 

Luego, conmovido por !a negativa del Obispo ,A.ndrr:,wc·.; dP 
aceptar la moción para que Ana Oliver pueda ser ordenada, 
Bashford envía al mismo periódico ocho páginas de un documento 
llamado ¿Dice la Biblia que las mujeres puedan predicar?«, que 
se publicó en dos ediciones el 22 de Mayo y el 29 de mayo. La 
periodista a modo de introducción del documento decía: 

Mientras se espera la reunión de la Conferencia, el Rev. 
Bashford clérigo de la Iglesia Metodista Episcopal de Jamaica 
Plains, ha enviado un folleto titulado, «¿Dice la Biblia que las 
mujeres pueden predicar?» Son sólo ocho páginas, pero posee 
la mejor, más clara y más valiente declaración que se ha 
hecho sobre este tema. Será muy importante para la 
Conferencia, las mujeres, y el publico en general. 33 

Después de una breve explicación de los acontecimientos a 
través de los cuales el Obispo Andrews había rechazado la petición 
de Anna Oliver. Bashford menciona tres puntos introductorios: 

·
11 f\Jew England Conference, 81 ª Sesion anual, Citado por Rowe, Oiscovery ... nota 15. p. GS 
32 Todas las citas que siguen pertenecen al extenso artículo de Bashford: «Dice la Biblia que 
/as mujeres pueden predica?» publicado en El Diario de las Mujeres 22 y 29 de Mayo de 1880, 
páginas 166 y 17 4 respectivamente columna 1 ss. 
33 Women 'S Journal, mayo 12, col. 2. 
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a) Contra el argumento de Buckley de que « si las barreras 
son por una vez sobrepasadas, la iglesia toda se verá pronto 
inundada con mujeres predicadoras». Bashford sostuvo que» es 
sencillamente absurdo hablar de nuestras barreras sobrepasadas 
por este movimiento. Todos los candidatos tiene que pasar una 
docena de veces por exámenes en todas las Conferencias 
trimestrales. El que tema que muchas jóvenes emocionales y 
volubles destruyan estas barreras y saturen el Templo Señor, es 
ignorante de la disciplina y de la política de la Iglesia Metodista.» 

b) Observa también la gran cantidad de mujeres que ya están 
1-ealizando todo tipo de tareas en la iglesia, como diaconisas, 
misioneras, enfermer·as, maestras de escuela dominical, los 
asesoras pastorales, predicadoras laicas autm-izadas para los 
púlpitos. Por lo tanto saca la conclusión que: «Ellas sólo están 
p1-ivadas de ejercer la administración de los sacramentos y del 
reconocimiento oficial» ... , Porc1ue si quisieran sequir el pasaje de 
1 Coi., .1.4 este prohíbe a las 
se les prohibe totaIrrIente r,ar,iar en ia 
no es este el caso.» 

porque antes tZJrnblón 
pero er1tre nosoLros 

e) Bashford recue1 dc1 cdgur1as i'egias exegéticos para evlta1 
ser at1·,rnado en textos contradictorios debido a una lectura literal 
de la Biblia: «Estos axiomas de la crítica - señala - se deben aplicar 
a todos los escritores San Pablo para salvarnos de una anarquía 
mental __ y concluye irónicamente - __ . Si alguno prefiere el 
principio de la interpretación lite1-al en lo que respecta a los 
siguientes pasajes, sólo le pedimos que aplique ese mismo 
principio a las palabras de Pablo sobre las obras, aceI·ca del 
consumo de vino, y acerca de la esclavitud, antes de pedirnos que 
lo apliquemos únicamente en lo que respecta a las mujeres.» 

Trabajando sobre el texto, Bashford encuentra una 
contradicción en 1 Cor.JI, entre: a) «la mujer es creada para el 
hombre y el hombre es la cabeza de la mujer» y la conclusión: b) 
«sin embargo, en el Señor, el hombre no existe sin la mujer, ni la 
mujer existe sin el hombre.» Bashford intentó entonces reconciliar 
los dos pasajes en una tercera posición_ 

Encontró que ese precepto de Pablo a los Corintios de que las 
mujeres deben guardar silencio en el tiempo de adoración, no es un 
principio eterno, sino uno que nace coyuntural y contextualmente_ 
Centra la atención en cada una de las mujeres, como Priscila, Febe y 
otras que eran alentadas por Pablo a mantenerse firmes en sus tareas. 
Afirma entonces que «así, la vieja teoría de que Pablo prohíbe 
universalmente a las mujeres hablar en la iglesia se hace añicos para 
siempre por las propias palabras de Pablo y su conducta.» 
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Bashford se afirma en la contextualizad de las palabras de Pablo 
diciendo que: «todos los pasajes que hablan contra las mujeres se 
basan en hechos contextuales, pero no en verdades eternas, y que 
los mandatos son aplicables mientras existan los hechos que les dieron 
orígen, pero no son principios eternos establecidos por Dios». 

En cuanto a la interpretación que hace Pablo de Génesis 2, 
18-23: «la mujer es creada para el hombre y el hombre es la 
cabeza ele la mujer.» Bashfor·d se pregunta: «¿está Pablo 
describiendo aquí el estado ideal de la relación hombre y la mujer, 
el estado que Dios ordenó y en el que deben quedarse1 , iNO' ... Él 
está describiendo el real estado actual de hombres y mujeres 
después de la caída.» Y continúa explicando el por qué esa 
condición caída necesita restauración: «Cómo alguien puede 
pensar que este pasaje expresa la relación ideal c!el homtne y l;s 
mujer en la mente de Dios, cuando Dios expresarnPnte nos die<' 
que e .. ~;ta condición _c;P prpspntrl cnm0 !a r:onsi?c:uencl2 de !a ca 
y LUdndu ludd id Ldted cit.: Cristo es quP nos iieve a salir del estado 
en el que la caída nos flr.i sumergido?» 

Sobr·e la se9unda parte del texto de Pr1blo "Sin <embargo ni el 
hornbre existe sin la rnu,jer~ ni la mujer existe sin e! hombre, Bashford 
ve este texto como 11n¡.-1 P--:pe{':iP de «c!áusu)d r:..:0t?ectiv2~> que viene 
a restaurar la condición caída, mediante un nuevo tipo de relación. 

0(-~ esta manera, a través de la clesacralízc1ción del estado de 
cosas, el pensamiento Bashford no solo abre las puertas a una 
nueva lectura de la Biblia, sino también a una mirada 
revolucionaria sobre la situación social de su tiempo, 

Hacia el final de su artículo R.ev, Bashforcl afi1·ma: 
«protestamos contra la barrera oficial que el obispo trazó entre 
Anna Oliver y las iglesias, elenegánelole el reconocimiento oficial 
que le otorga a otros en similares condiciones, y recomendándole 
que se cambie de iglesia y salga ele la denominación.» 

Después del asunto de Anna Oliver, R.ev. Bashfo1·d continuó 
con su fuerte posición en favor del reconocimiento de las mujeres 
en la iglesia y en el Estado. Él fue partidario activo tanto del 
Movimiento por el sufragio femenino, y del Movimiento por la 
templanza y reforma de costumbres. 

En 1894 fue invitado a dirigir una conferencia en ocasión del 
aniversario de la Sociedad por el sufragio femenino, en Boston. 
Bashford compartió la plataforma con dos líderes del movimiento: 
Wendeli Phillips y Mary A. Liverrnore, El Sr. Phillips comenzó 
diciendo que: «las convicciones del pueblo americano están 
basadas en la Biblia como la Palabra ele Dios y que el argumento 
desplegado por Bashford sobre la Biblia y las mujeres, tendrían un 



Revista Evangélica de Historia - Volumen V II - Año 2012 119 

efecto mucho mayor para ganar la batalla por la igualdad de las 
mujeres, que todos los argumentos que él mismo junto con su 
esposa pudieran esgrimir.»34 

En aq uella conferencia t itu lada La Bib lia y el sufragio 
femenino, Bashford afirmaba que: 

«Para la sociedad decir que ningún judío, ningún alemán 
podrá practicar la medicina, que ningún hombre de color 
podrá predicar el evangelio, o que ninguna mujer ejercerá la 
abogacía o emitir un voto porque ella es mujer, es 
sencillamente una impertinencia de la tiranía. Nuestra causa 
se apoya en el principio fundamental del Protestantismo, la 
libertad del individuo para construir su propio destino y 
aceptar las consecuencias.» 35 

El Rev Rac;hford estuvo presente en cada hecho 
protagonizado por la Iglesia Metodista Episcopal a favor de los 
derechos de la mujer tanto dentro de la iglesia como en la sociedad 
en general. 

Para concluir este trabajo podemos llamar la atención sobre 
el grado de profundidad a la que tanto Buckley como Bashford 
mantuvieron sus posiciones, no só lo por el contenido de sus 
argumentos - que son, de hecho, como luces y sombras - sino, por 
las disciplinas elegidas para construir y lanzar sus argumentaciones. 

Mientras el pensamiento de Buckley se movía en una vía 
legalista-jurídica, el de Bashford se entraba en la Biblia. Mientras 
Buckley emplea una lectura sesgada y literalista de la Bibl ia para 
apoyar sus propios prejuicios y opin iones, Bashford utiliza su 
intelecto para abrir el sign ificado del texto de la Biblia. 

Estas diferencias no son fortu itas. Estas reflejan el lugar que 
cada uno de ellos ocupaba en relación al poder institucional de sus 
días. Buckley estaba en el centro del poder institucional de la 
Iglesia Metodista Episcopa l, supuestamente con la misión de 
defender la tradición contra toda innovación a fin de «proteger el 
Evangelio» (como si el Evangelio debiera ser protegido por 
nosotros). El poder y la ley siempre enmascaran el mensaje fresco 
y auténtico del Evangelio, porque se necesitan para protegerse a 
sí mismos, en lugar de la verdad y la justicia . 

3• Gerorge Richmon, James Bashford: Pastor. Educare,. Bishopo, New York, The IVlethodisl 
Book Concern, 1922, 74. 
3' James W. Bashford, The Bible fro Women Suffrage, Conferencia p,onunciada en el 13º 
encuentro anual de la Asociación por el Sufragio Femenino en Massachusetts, 1909. 
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Bashford, por el contrario, aunque también era obispo, nunca 
se dedicó a proteger la estructura institucional de poder, sino a 
escuchar desde la base las necesidades reales de la gente. Desde 
esa posición, el desprejuiciado mensaje del evangelio puede 
florecer con intensidad. Como él mismo dijo: «Después ele leer las 
cartas ele Pablo en su conjunto, ¿a quién se le ocurriría afirmar que 
Pablo está escribiendo, no una apoteosis de amor, sino una cl!arta 
Magna de derechos legales?» 

Hemos dicho al principio de esta historia, que nos deja con 
un sabor amargo, de tristeza al ver a Iglesia Metodista 
abiertamente involucrada en tal grado de discriminación de género. 
Anna Oliver estalla en medio de esta batalla desigual. En general, 
el poder y la ley, los prejuicios y las fobias, tienen sus triunfos en 
el corlo plazo. Una decisión injust3 y arb1trarii4 Ps suficiente para 
dejar de lado los sueños de muchos, como en el caso del presente 
estudio. Si11 2ff1barqo, e( nhü,ti'✓ CJ 3 !ai"QC) ner1,0r10 a la 
•1erdarL algunos de sus luchadores no se t:ricu~11ti"cin 

1840. 

1843. 
1859. 
1960. 
1868. 

1869. 

1872-73 

1873: 

1874: 

1876: 

otros que fF:1n pr~,rc:Pve,rarlo con el v1a_1e. 

Nace el 12 de Abril, Nueva Brunswick, Nueva Jersey, 
fue bautizada con el nombre de Viviana Olivia 
Snowden. 
Su familia se mudó a Nueva York 
Termina sus estudios en la Escuela Roger 
Maestría en Artes 
Enseña a los niños negros en Georgia bajo los auspicios 

de la Asociación Misionera Americana. 
Renuncia a la membresía de la Asociación Misionera 
Americana. 
Estudió arte en la Universidad de Cincinnati. 
Estudió oratoria y política 
Tuvo contacto con. la Cruzada de la Mujer de Ohio y se 
convirtió en activista por los derechos de la mujer. 
Cambia su nombre por el de Anna Oliver (su apodo de 
la infancia) 
Se matricula en la Universidad de Bastan para estudiar 
Teología (una de las tres Facultades de Teología 
disponibles para ella, de las catorce a ias que escribió) 
Egresó de la Escuela de Teología de la Universidad de 
Boston. Fue pastora en la Primera Iglesia Metodista 
Episcopal de Passaic, NJ 
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1877: 
1879: 

1880: 

1880: 

1880 

lfl35 
1G84 

Or·ganiza reuniones de avivamiento. 
Pastora en la Iglesia Metodista Episcopal de la Avenida 
Willougby 
Marzo: La Conferencia Trimestral de Jamaica Plains la 
recomendó como candidata a Diaconisa. La comisión 
de exalumnos de la Escuela de Teología de la 
Universidad de Boston recomienda a la Conferencia 
General de la Iglesia Metodista ordenar mujeres. 
Abril: La Conferencia Anual de Nueva Inglaterra instruye 
a sus delegados a la próxima Conferencia General «para 
eliminar las distinciones entre sexo». La Iglesia 
Metodista Episcopal de Willougby, recornienda a Arma 
Oliver a la Conferencia General para ser ordenada. 
Mayo: La Conferencia General, en Cincinnati, r·echaza 
la recomendación para su ordenación. 
Renuncia a su trabaio pastoraL Parte a Europa e 

Regresa a Srooklyn sin igicsla a su cargo, es ¡iTv'ituda 
por a1qunos pastores de ia zona de l~ueva York a 
predicar en sus igleslas. 
Muere e! 21 Noviernbre er1 bt"eenslJoro1 Mciry!and en el 
hoqar de su hermano Arturo. 
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El exilio del metodismo argentino* 

Elaine A. Robinson 

Dinámicas históricas 

Para comprender la dinámica histórica entre el metodismo en 
los Estados Unidos y en la Argentina, la relación debe ser 
considerada en un contexto histórico más arnp!io y1 al mísmo 
tiempo, tener en cuenta la historio religiosa de los LJltirnos cien 
af".10.s. Espedficarnente 1 este contexto incluye la silucJción colonial 
y poscolonial de la Argentina, el sentido estadounidense (unitecl 
statesian) 1 del térn1ino ~<misión» durante el siglo XIX y la búsqueda 
del metodismo argent!no de !a «autonomía» que comenzziron ¿¡ 

prir1cipio~ dei :,.,iqiu XX y cuyo:) SU'.;) i"1 uLu:::, :::,2 vieru11 d íi11e~ Je lc.1 
t_.urbuleni:a d•c:> 1900 Par21 recorre1·· PSt0 rni!'"0r!c 
dclkTnos tenei- en cue¡·1ta !a corT1plejid¿1c.J de lu:; di1;;1;,·1,.,·;, y lo.s 
pelicJros de simplificar- en grado sumo las interrelaciones históricas_ 

El Río de la Plata fue colonizado por prirner·a vez a comienzos 
dei siglo XVI por E~pdríd 1 ~ue inLruduju el l.dtulici::imu en luda !a 
recJión. A pesar de libe1·arse tempranamente del mando colonial, 
con la creación de un gobierno criollo en 1810, la Argentina luchó 
para formar una democracia representativa a pesar de la tensiones 
entre Buenos Aires que -privilegiado por la riqueza y afianzado en 
su centralismo- pugnaba por la modernización basada en una 
ideología liberal, sin que esta fuera estrictamente europea; y L,s 
provincias que representaban la cultura rural que por momentos 
se identificaba con los expresaban los intereses de las clases bajas 
por medio de una política ideológicamente populista. A pesar de 
las constantes tensiones entre Buenos Aíres y los líderes 
prnvinciales, luego de sucesivos acuerdos, en la segunda mitad del 
siglo XIX, esas tensiones se redujeron lo suficiente corno para 
lograr la formalización de una Constitución y un sistema federal 

, El presente artículo salió por primera vez en castellano en Cuadernos de Teología XXVI 
(2007) 145• 166. Se reproduce con autorización. 
1 El inglés no tiene una palabra que designe a una persona ciudadana de los Estados Unidos 
(en espallol es 'estadounidense'), y generalmente la persona es referida como un «americano". 
Como se discutirá más adelante, el lenguaje connota a los Estados Unidos como "dominante" 
o «centro» de América del Sur y Norteamérica. Por este motivo, sugerimos que en los Estados 
Unidos los catedráticos comiencen a usar el término United Statesian como un intento de 
retrotraer esta laguna lingüística e introducir un uso descentml1zado del término. 
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de gobierno con sede en Buenos Aires. 2 Significativamente, a lo 
largo del siglo XIX, los vestigios del mando colonial rondaron o, a 
lo mejor, inspiraron al joven gobierno. A menudo, el sueño de 
convertirse en una democracia europea moderna condujo a los 
líderes de Buenos Aires a perseguir políticas y relaciones con 
occidente que acarrearon a una serie de respuestas internas 
respecto de las políticas nacionales, tanto domésticas como 
internacionales. 

Con respecto a esto, Nicolas Shumway ha argumentado que 
esta tensión entre el centro y la periferia de la Argentina fue 
expresada como «ficciones orientadoras» (guiding fictions) en 
disputa, por ejemplo, el imaginario social que ayuda a definir y 
describir las metas y aspiraciones del pueblo. En el caso de la 
Argentina, estas ficciones orientadoras re.c;ultaron en una 
«mitología de !a exclusión» divisiva y destructiva antes que en un 
!d2a! urlií'iccidü( de nación. 1 Él describe estas dos··~···"·~ cnrnn, 
primero, una posición liberal y elltista centrada en Buenos Aires y 
en las clases altas educadas que buscaban e1 éxito a trF1vés de la 
imitación de Europa y los Estados Unidos mientras denir¡raban la 
herencia española, las ti-adiciones populares y las masas mestizas. 
Articulados y pro/íficos Ubc:.ralcs, desde Moreno, .r'!ast<1 los 
rivadavianos, pasando por Sarmiento y Mitre, promovieron sus 
ideologías exclusivistas mientras estereotipaban a sus detractores 
como bárbaros y atrasados. La otra corriente es una tendencia ( o 
varias tendencias) desordenada, indefinida y a menudo 
contradictoria, que podía ser populista (caudillos como Artigas y 
Güemes), reacciona,-ia (conservadores eclesiásticos como Rosas), 
nativista (el gauchesco Bartolomé Hidalgo) o genuinamente 
federalista y progresista (Urquiza y el Alberdi tardío),4 De acuerdo 
con Shumway, la oposición al liberalismo, si bien nunca fue 
ideológicamente consistente, ha articulado con el tiempo el más 
penetrante sentido de todos los «nacionalismos» argentinos. 

Al tiempo que las ficciones orientadoras opuestas y 
contradictorias se disputaban el alma y el corazón de la nación, el 
influjo de misioneros europeos y estadounidenses era bienvenido, 
a veces, por quienes estaban en el poder, los liberales de Buenos 
Aires, a pesar de la participación oficial de la nación en la Iglesia 
Católica Romana. Claramente, !a cultura que estos misioneros 

2 Para un análisis detallado de estas tensiones internas referirse a Nicolas Shumway, The 
lnvention of Argentina, Berkeley, Univers\ty of California Press, 1991. 
3 Shumway, p, xi. 
'lbid., p. 214. 
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traían y transmitían era a menudo tan importante para la el ite 
dominante como la religión, con respecto a que deseaban que la 
Argentina se convierta en una democracia occidenta l moderna con 
una economía próspera. Irónicamente, mientras la Argentina 
peleaba por construir su -conciencia co lectiva, los Estados Unidos 
continuaron profundizando y persiguiendo sus propias ficciones 
orientadoras, un imag inario soc ia l que condujo las políticas 
estadounidenses hacia el interior y el exterior. Este imaginario, 
antes conocido como «destino manifiesto» (manifest destiny) y a 
veces referido como «el estilo de vida americano» (the american 
way of life), ha emitido su larga sombra sobre la Argentina y 
América latina en un gran número de formas. 

En su estudio acerca de la autonomía individual en los Estados 
Unidos, Myra Jehlen argumenta que los ideales del liberalismo que 
surg ieron de la Reforma Europea y el I luminismo, como el 
individualismo, el derecho a la propiedad privada, el gobierno 
representativo, encont raron espacio y cuerpo en el Nuevo Mundo, 
cuyo desarrollo ella se refiere como «encarnación americana» 
(american incarnation). 5 La encarnación americana sugiere que 
« los americanos se encontraron construyendo su civ ilización de la 
naturaleza misma, no como analogía la Ley Natural, sino como su 
expresión directa. Fusionando lo político con lo natural, la voluntad 
humana con su objeto, la esperanza con el destino, imaginaron un 
universo abarcador que de hecho logró subsanar la separación 
caduca del hombre y su reino natural» .6 Jehlen continúa diciendo 
que el « idea l libera l se fundió con el paisaje material» en el 
autoentendimiento de la nación, y convirtió a «América» en un 
símbolo o mito de construcción de civilización a partir de un espacio 
vacío -es decir, de la nada- por medio de la autoconfianza y la 
autosuficiencia.7 En otras palabras, «el sueño americano, que 
retóricamente invoca a la familia y el hogar, es un sueño de regreso 
al hogar de los peregrinos - una visión, finalmente, no de viajes y 
de quiebre de fronteras, sino de arribos seguros».ª Esta metáfora 
del final de la marcha de los peregrinos ayuda a representar el 
llamado de Jehlen de que en «la encarnación americana el alma 

5 Jehlen utiliza el término •americano• en forma irónia, ya que claramente reconoce el poder 
lingüístico que ha tomado para volver invisibles a la mayoría de los pueblos de los cont inentes 
americanos. Myra Jehlen, American lncamation: The Individual, the Nation. and the Continent. 
Cambridge, MA: Harvard University Press. 1986, p. 23. Estoy en deuda con mi colega Daisy 
Machado por haberme introducido al trabaio de Jehlen. 
• Jehlen, American lncamation, p. 3. 
7 Jehlen, p. 9ff. 
" lbid., p. 15. 
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protestante adquirió un nuevo y poderoso cuerpo». 9 De alguna 
manera, este nuevo y poderoso cuerpo es el ideal de arribo, que 
viajó a América latina y la Argentina con una ficción orientadora 
que apeló directamente a las elites liberales de Buenos Aires, que 
luchaban por el control de la República y la legitimación de su 
imaginario social y de su poder. 

Así, el arribo del metodismo en el siglo XIX al Río de la Plata 
se ubica entre estas dinámicas ideológicas subyacentes. Los 
misioneros de la Methodist Episcopal Church (MEC) en los Estados 
Unidos -a pesar de no conocer el sentido simbólico de «encarnación 
arnericana»-trajeron su «american way of /ífe» a la Argentina, 
Junto con sus Biblias y sus Himnarios metodistas. La Conferencia 
Ceneral de la MEC en 1832 recomendó a los obispos y a la Sociedad 
Misionera que se estableciera una misión en América del Sur. 10 

Como resultado, en 1835, Fountain E. P1tt:s hizo un viaJe 
PYploratorio a Rio de Janeiro, Montev;deo y tóuenos Ai,-es, y 
n-:comcndó a !a Conferencia General ele J.B36 e! estab!ec:irn!(-:nt0 
dt: 1nl'.:.,Ív1 it::::s (:11 Riv y Buúnüs Aires, E! p1 iiTiC:r iTilsiúne.ro enviado ,::'i 

tóuenos l\ín,s lue John Dempster, que llego en d1c1embre de lí336. 
Debido a !a crlsi~; financlcra, la Sociedad Misionera reduje ~;u 

niisión en Buenos Alres y Dempsler retornó a !os Estados lJnicios,. pero 
la congregación recientemente formada en Suenos Aires continuó con 
el trabajo que él había comenzado. Organizó una sociedad para !a 
promoción del culto cristiano y pidió permiso a la Sociedad Misione,\, 
para utilizar el edificio en construcción. La Sociedad Misionera accedió 
y en 1843 la p,-imera iglesia Metodista de ,l\mérica del Sur fue 
oficialmente abierta. Esta congregación se hizo cargo de la misión 
Metodista durante alrededor de trece años; l1iJsta que, en diciernb;e 
de 1856, la Sociedad Misionera envió a William Goodfellow para dirigi,­
nuevamente la actividad misionera en Sudamérica. Por ser el lenguaje 
un medio tan poderoso parn transmitir cultura, es importante destacar 
que hasta ese momento, el trabajo misionero -incluso, los servicios"-· 
habían sido siempre conducidos en inglés. 

Tras algunos intentos fallidos de usar el castellano, la lengua 
nacional, Goodfellow envió a un joven miembro de la misión 
argentina a estudiar teología a la Ohio Wesleyan University. Juan 
Francisco Thompson, un escocés criado en la Argentina, retornó 

9 J8hlcn, p. 13. 
10 La historia básica del metodismo en !a Argentina es extraída y traducida de Constitución y 
Reglamento General, Iglesia Evangélica Metodista Argentina, Buenos Aires, Methopress, 2000, 
p. 3"4. 
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como ministro ordenado de la MEC y, el 25 de mayo de 1867, 
comenzó a predicar en castellano formalmente. Al año siguiente 
-con la premisa de que la misión Metodista era un cuerpo regional 
más que nacional- Thompson comenzó a predicar en castellano 
en Montevideo, Uruguay. Desde ese momento, si bien continuó el 
trabajo en inglés, comenzó a realizarse la divulgación del evangelio 
en castellano como un eje central de la tarea misionera. 

En 1893, el trabajo metodista en Sudamérica había crecido lo 
suficiente como para convocar a una conferencia anual con un obispo 
de los Estados Unidos. La /\rgentina, Uruguay y Paraguay integraron 
la Conferencia Anual de Sudamé1-ica, junto con las 1nisiones e11 Pe, ú 
y Chile. En 1901, las Confé:rencias de Chile y Pe1-C1 se organizaron 
separadamente. En 1910, la Conferencia Anual de Sudamérica 
cambió su nombre a Conferencia Anual de Sudamérica Este, un 
nombre que se mantuvo hasta 1946 cuando se cambió por 
Conferencia Anual del Río de la P!uta, En ·19.S4, corno n~suO·ddo dP 
la org¿¡niLación d.:: !J C:oníc; cncia l\nu;::ii Provison-2 en Un.i~J:J3'/, !os 
rnetodistas en ia f\¡ ~wnLino Lomc:nun e! r 1on1Ui e cie Cu11f'c:1t::11Cir.:i J\,(;Lit·;¡ 
Argentina, Finalmente, se desarrolló el trc1bajo en e! sur cie !a 
Aq;,Jt::i"il:ind, µ01 lo cucJI a principios de 196':) se !;;:¡ Confcrcr1cia 
l\nua! Provisoria de la Pataqonia. En e! la Confen~ncic1 
Anual Ar[Jentina y !a Conferencía Anual Provisoria de la ratagonia 
conforman la Iglesia Evangélieé1 Metodista /\rqcntir1il (IEMI\), 

E.n su ensayo, «'Una .lglesía con alma nacional': nacimíE~nt.o 
y ocaso de un sueño)>, Danic! A. Bruno traza los rnovirn¡ento~; para 
crear una iglesia nacional, independiente de la MEC, en los años 
1917-1919, casi 80 años después ele la llegada de la primera misión 
metodista y alrededor de 25 años después de habc,rse convet l.iuo 
de una conferencia anual. 11 Significativamente, el ensayo de Bruno 
sugiere que las dinámicas presentes en las políticas nacionales 
fueron a menudo reproducidas por los movimientos de 
independencia de la Iglesia. A su vez, demostró el control -a veces 
sutil y a veces evidente- que ejerció la iglesia de los Estados Unidos 
sobre el metodismo argentino. 

El movimiento de nacionalización comenzó como respuesta al 
Congreso de Edimburgo de l 910. Fste consideró que América latina 
ya era un continente cristiano, por lo tanto, no era tema de 
preocupación para las misiones. E:n consecuencia, los representantes 
de las misiones protestantes de la región no fueron invitados a 

11 Daniel A. Bruno, "'Por una Iglesia con alma nacional': Nacimiento y ocaso de un suei'lo", en 
Revista Evangélica de Historia, vol. 1, 2003, p. 1 09-153. 
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Edimburgo. La Conferencia Anual de Sudamérica se opuso a la 
declaración de Edimburgo, pues consideraba que era necesaria una 
fuerte postura contra el catolicismo. Más tarde, se sintió 
decepcionada por la limitada responsabilidad de la Conferencia 
General de la MEC en 1912, cuando consintió la posición del 
Congreso de Edimburgo. Un grupo de clérigos y miembros laicos de 
la Argentina comenzó a pensar que la nacionalización de la Iglesia 
Metodista era la única opción real para el incremento del trabajo 
misionero en la nación." Ellos vislumbraron que la iglesia de los 
Estados Unidos no podía comprender· enter·amente las necesidades 
y condiciones de la Argentina. 

Rápidamente 1 este movlmiento de nacionalización se 
presentó a la Conferencia Anual, bajo la dirección del obispo W. F. 
O!dham, y expresó por primera vez su deseo de una eventual 
«independencia absoluta» a la vez que solicitó, como medida 
interino hacia !a e! estah!Pc]rn\Prit-c1 rlP un _c;ociedad nacíonal 
de evanqelización 1 argumentando que id geni..e de un ~-)ais 

n;,,nc1;; para evnngPli?ar 2, su propia nación, u Al mismo 
tiempo, loa integrantes de este movimiento enfatizaron que no 
buscaban una separación ni orgán1ca ni sectar1'a (ú.-:: la iglesia 
'-~m;Jdr-c>>. 14 

/\ pesar de que a! ob!spn O!dharn le fue perrnitido 
formar una sociedad misionera en la Conferencia Anual de 
Sudamérica, esta incluyó tanto a quienes apoyaban corno a los que 
se oponían a la nacionalización, por lo cual no se logró el consenso. 
Sin embargo, por medio de los debates y acciones de este primer 
movimiento de nacionalización, el lenguaje e ideas fundamentales 
para alcanzar la autonomía fueron formulados, 

Tomaría otros cincuenta años realizar el sueño de una .lglesra 
Metodista Argentina con alma nacionaL El establecimiento de una 
iglesia autónoma floreció gracias al trabajo de la Commission on the 
Structur·e of Methodism Overseas (COSMOS), que comenzó en 1964 
y concluyó oficialmente en 1972 (aunque gran parte del trabajo de 
la Comisión se había completado en 1968). La COSMOS fue 
establecida por la Conferencia General en 1960 para tratar las 
relaciones entre la iglesia de los Estados Unidos (en ese momento 
la Iglesia Metodista) y las conferencias centrales e iglesias 
autónomas afiliadas. Indudablemente, su creación fue influenciada 
por una serie de factores mundiales, que incluían la situación 
revolucionaria por la que atravesaba América latina, la formación 

12 Bruno, p. 114. 
13 lbid., p. 129. 
14 Bruno,p.131. 
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de la Unitecl Methodist Church, la disolución de la Central Jurisdiction 
of the Methodist Church (Jurisdicción Central de la Iglesia 
Metodista), y la políticamente cargada atmósfera de los Estados 
Unidos durante la década de 1960. Progresivamente, la Conferencia 
Central de América Latina pujó por cambios en la estructura de la 
Iglesia Metodista que habilitarían a los metodistas latinoamei-icanos 
a desarrollar iglesias y misiones que se correspondieran con su 
situación particular. Por ejemplo, en 1968, el obispo y secretario 
ejecutivo de la Conferencia /\nual de la Argentina escribió al obispo 
Richa1-d Raines, pn,sidente de la COSMOS: 

«E:! hecho de que las decisiones básicas sean tomadas por la 
Conferencia Gener·al, un organismo que legisla a una gi-an 
distancia y en un contexto completamente diferente del luqar 
donde se lleva a cabo el testimonio, hace muy difícil entender 
la legislación y, más o rn2nudo 1 aplicarla. Pareciera irnposlblc 
que uncj !2(.ii::,ic:11.:.ió1·111·1ui'1diai iJé11Licc1 f.JU~dd .'.::>e1 cif.JiÍLdÜ!e a iCJ 
qran v<::Jr!ec1ae1 Cif: sttuc.1C1or1t:::, que la lalesia debe entrentar en 
países díferenciado:; por su historia 1 trud!ción, raza, ienguaje 1 

dlí1Üie11Le 1 u..11lurd y H1ul.!1u~, ot.ro~-, fcicLon-:~s>> lé: 

La carta cierra pidiendo a la Conferencia General de 1968 un 
acta que perrnil:.a a !a Ig!E:.:Sici Metodista en Id Argentina conformar 
una iglesia autónoma afiliada. 

En 1972, Car·lus T. Gattinoni identificó las Fuerzas asociadas 
con la autonomía. Tres características fueron resaltadas: 1) «las 
iglesias autónomas [ ... ] se relacionan más significativamente con 
sus países l .. J lJeJan de sentirse extran1eros entre su propia 
gente», 2) «[tienen] flexibilidad respecto de su estructura»; y 3) 
«la autonomía favo,-ece la naturalización de la iglesia». 16 Gattinoni, 
a su vez, cita el sermón dado poi- José Míguez Bonina en el servicio 
inaugLwal de la !EMA, que resume el sentido general y la atmósfe,-a 
de la iglesia argentina en el momento de la concreción de su 
situación de autonomía: «Simplemente, hemos t1·atado de crear 
un espacio donde nos podamos encontrar en la búsqueda de 
nuestra misión [. J La autonomía es para nosotros solo un espacio, 

15 Obispo SantP Uberto 8arb1en y r·everendo ,losé Merlo, "Carta eser-ita al obispo Richard C 
Raines», presidente de 18 COSMOS (18 de marzo, 1968), Una copia fue reenviada al obispo 
Raines por e! obispo Barbieri y el rnvucndo Aldo M. Etchegoyen, secretario ejecutivo de léi 
Conferencia Anual Provisional de la Patagon1a. Hegistro de la COSMOS, Archivos de la United 
Methodist Church 1335-1: 1 :01, Madison, NJ. 
IG Carios T. Gattinoni, «The Genius of the Autonornous Churches in Latin America», en Methodist 
History, 1 O January 1972, p. 6-1 O. 
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un lugar de encuentro, una pequeña área de libertad que nos 
permite convertirnos en prisioneros de las cadenas que pertenecen 
a nuestra condición de iglesia sirviente, aquí y ahora, al servicio 
de Jesucristo y, así, de todo» 17 Existía un vivo sentido de que la 
autonomía, por sobre todo, permitiría a la iglesia servir mejor a 
Dios en el inquebrantable reino de Dios sobre la tierra. Aunque 
movilizados por la atención que merecían los factores contextuales, 
en última instancia, expresaron fuertes justificaciones teológicas 
para la creación de un espacio propio_18 

Hoy, la IEMA representa una pequeña presencia 
denominacional en la Argentina, pero continúa solo vagamente 
«conectada» con otras Iglesias Metodistas en América latina y el 
resto del mundo. El cuerpo regional en América latina, el Consejo 
de Iglesias EvangéliG:is Metodistas de .América Latina (CIEMAL), se 
estableció en 1969, pero nunca funcionó como un órgano legislativo 
o acin1mistrai.ivu µara la Mct0dlstas rlP ArnPrica !atina, sino 
que prDrnueve e) apoyo mutuo 1 la plarnf¡cación y !d pr o,;Jrarr10c:¡ón 
en forrr:ct gencr;Ji, 1

q Más allá df' A_rnPricñ latina 1 corno igiesia 
autónoma afiliada a la UMC, la lEMA continúa recibiendo donaciones 
(specia/ offerings) por medio de la General Board of Global Ministries 
(Junta General de Ministedo::; G!oba!es); siP ernbanJo., menores a 
las ofrecidas a las conferencias centrales, particularmente debido 
a los cortes presupuestarios de los 1'.1ltimos años. La I9lesia tiene 
presencia y participación en la Conferencia General, pero no así 
derecho a voto. A pesar de sus deseos de continuar «asociada>· (in 
fe/lowship) con la United Methodist Chu1-ch y su énfasis en que no 
se buscó la separación ni el aislamiento, en muchos sentidos la UMC 
se alejó de la Argentina, acercándose a iglesias «más cercanas a 
casa», en forma estructural pero no geográfica, 

Continuaremos por esta aparente falta de atención e interés 
hacia las Iglesias Metodistas autónomas de América latina. 

17 Gattinoni, p. 13. 
111 Con respeto a las justificaciones teológicas para la autonomía, ver a Míguez Bonino, Doing 
Theology y su informe, escrito como presidente de la Comisión para el Estudio de la Est1 uctura 
de la Iglesia Metodista en \a Argentina, «Renovación y Reforma», 2 de mayo, 1967, COSMOS, 
UMC, Archivos 1335-1-8:09, Madison, NJ. 
19 Commission on Public Relations and Methodist lnformation, The General News Service of 
The Methodist Church, untitled, february 6, 1969, p. 2. COSMOS, UMC Archives 1335-1-
8:07, Madison, NJ. 
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lNeocolonialismo y exilio en la United Methodist Church? 

Las Iglesias Metodistas que han participado en encuentros 
internacionales de metodistas reconocen, a veces, un entramado 
o ideología subyacente -conciente o no- que desmiente la teología 
e intenciones instituidas por la UMC. Hasta que seamos capaces 
de desenmascarar estas dinámicas y llamar la atención de los 
estadounidenses, parece poco probable que las Iglesias Metodistas 
latinoamericanas, como la argentina, sean oídas y vistas como 
miembros completos de la familia metodista, Este es el tema al 
que nos dedicaremos a continuación: primero, resaltando las 
formas sutiles por las que la UMC continúa marginando y tornando 
invisibles a las iglesias autónomas afiliadas de América latina, y 
en segundo lugar, valiéndonos de las teoría del poscolonialismo y 
la teología de ia diáspora, que nos permitirán entender meJor esas 
d1r1ám1cas que funcionan para mantener a ios Estados Unidos corno 
t'! «centro» del rnet:udisrnn 

[n A VV01-/d 1-'urish?." /lepes ünd 
/Viet11od1s1 Church 1n a Global Settmg, (e.Una parroqwa mundial;: 

y desafíos de !a UMc· en un contexto global), Bruce 
Robbins nos da un ejernplo de las fo, mas en las que la UMC 
perpetúa a los desaparecidos (español y bastardillas en el original), 
Esci-ito para lectores de la iglesia en general (general church 
audience), A World Parísh?,,, lidia directamente con la cuestión de 
la marginación de las iglesias autónomas (autodirigidas y 
autóctonas) proponiendo una nueva esti-uctu1-a para la UMC. A 
pesar de que Robbins, como antiguo secretario general de la 
General Comrnission on Christian Unity and Interreligious Concerns 
(Comisión General de Unidad Cristiana y Asuntos lnterreligiosos), 
reconoce en un nivel los problemas relacionados con el 
paternalismo y las desigualdades económicas; en otro nivel, el 
lenguaje de su libro refue1-za los patrones de centro/periferia y 
dominio/dependencia que buscamos alterar, 20 Estos patrones de 
la UMC funcionan volviendo invisible o, por lo menos periférica, a 
la iglesia de la Argentina, así como a América latina en general. 
En otras palab1-as, la familia Metodista en la Argentina desaparece 
de nuestra conciencia en los Estados Unidos. 21 

'º Deseo enfatizar aquí el gran respeto que tengo por el trabajo que el Dr. Robbins facilitó y 
logró como secretario general de la GCCIUC. Mi intención no es menospreciar o empequeñecer 
su ministerio, sino demostrar que, como producto del metodismo estadounidense, refleja su 
ideología subyacente, aunque intente moverse por fuera de ella. 
21 No es mi intención denotar de ninguna manera que los metodistas argentinos hayan 
rlesaporecido en realidad, pero sugiero que la UMC !os ha tornado invisibles en nuestras «ficciones 
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En primer lugar, la naturaleza del lenguaje usado por Robbins 
marca a las iglesias autónomas afiliadas como «otras». Más 
significativa es la repetición del adjetivo «americano» para referirse 
a la iglesia en los Estados Unidos. Aunque los ejemplos son 
numerosos, dos serán suficientes para demostrarlo. En la sección 
titulada «Am I an American Methodist?» ( «¿soy un metodista 
americano?»), Robbins escribe: 

«!_Podría cada United Methodist responder positivamente a esta 
pregunta? Una respuesta rápida sería, 'iporsupuesto que nol' 
¿cómo miles de Metodistas Unidos de Katanga del Norte, 
provincia de Zaire podrían decir: 1soy un Metodista umericano'? 
Bueno, quizás su obispo sí vaya a los Estados Unidos dos veces 
al año por estadías prolongadas a· participar del Concilio de 
Obispos [ ... J, pero ellos nunca han estado en los Estados 
Urndos. i.Cómo pueden ser Metodistas amencanos 1» 22 

Ln ningún rnornento, Robbins J .. econocz~ que {<Arnérica;,, 
a los canadienses y los mexicanos ele! norte¡ sin mencionar a los 
incontables centro y sudarncrlcanos que comparten el gentdicio 
continental. Quizás1 porque está lidiando cor1 conferericids centra!c~s 
que hacen foco en Africa y Asía, es que está haciendo una distinción 
geográfica únicamente. Sin embargo, al final del libm, Robbíns se 
refiere a las Iglesias Metodistas «que emer·gíeron de la tradición 
metodista americana» y alega que si sus recornendacíones 
estructurales para la UMC son implementadas, «entonces, los 
metodistas latinoamericanos van a estar muy interesados en 
unirse ... » 23 Hasta aquí se torna evidente en el lenguaje la existencia 
del centro, es decir, el Metodismo Unido en los l:stados Unidos y la 
periferia, América latina. 

Atendiendo a este descuido lingüístico, podemos volver al 
estudio de Jehlen que explora el mito de «América». En su discusión 
acerca de Colón y el «descubrimiento» de América, ella nota que 
cierto número de catedráticos entienden esta interpretación como 
un desa1-rollo tardío relacionado con el asentamiento en la tíe1-ra más 
que al primer encuentro de Colón con ella. A pesar de ello, la 

orientadoras» o maneras de pensar y actuar. Es por esto que la iglesia en los Estados Unidos 
debe comenzar a oír y ver a aquellos que han marginado o exiliado, pero que también tienen 
mucho para contribuir, tanto a !a UMC como él la misión de 18 iglesia en un sentido más amplio. 
22 Bruce W. Robbins, A World Parish?: Hopes and Chal/enges of the Uniled Methodist Church 
in a Global Setting, Nashville, Abingdon, 2004, p. 31. 
23 Robbins, p. 1 16-1 ·¡ 7. 
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independencia de Gran Bretaña, la potencia más importante del 
mundo, revistió a los Estados Unidos de un sentido de destino y 
poder significado por «América». Ella explica que «la identificación 
nunca fue oscilante: la referencia a América es siempre clara y nunca 
significa Canadá o México, y mucho menos cualquier país de América 
del Sur». 24 Con respecto a esto, el trabajo de Edward Said es 
iluminador. En su texto más sobresaliente, Orientalism 
(Orientalismo), Said escribe que «palabras como 'Oriente' u 
'Occidente' corresponden a realidades inestables que no existen en 
la naturaleza, Por otra parte, tales designaciones geográficas son 
una rara combinación entre lo empírico y lo imaginario». 25 Uno 
puede incluir «América» bajo esta lógica, Es un uso lingiústico 
largamente asentado que continúa impiicancio a ios Estados Unidos 
como dominante, centro, destinado por Dios. 

Ei ienguaje de Robbins no es exLraf!u d lci l.1 aciiciún rf1eLodlsLa 
c:sLadounidc~nse u a la UMC, cuyd~ µrdcLicos lingüísticas a rnenudo 
dpnotan un pensan11ento centrista. Un GJSO n:?fericio a este punto 

de 1 ,"'¡jjp 
7~, ... 

fu~ cuipdbie de ubicar al 1netudi~rno de Ju~ E2:;)lddu:::. U1Jidu;:, er1 d 
c .. entro Ciertamente 1 un grupo de líderes eclesiales considerados 
apuntaron al nombre de la Comisión, que usa la palabra overseas 
(de uítramar, extranJerasJ para referirse a todas ias igiesias que 
se encuentran rncís allá de las barreras geográficas de los Estados 
Unidos. El obispo Ralph Dodge escribió en 1965 que «el mismo 
11omb1-e de esta Comisión demuestra la pn,ponderancia del concepto 
de metodismo americano y que podría ser la causa mayor del pedido 
de autonomía. Cada nación, cada conferencia, cada individuo desea 
estar en el centro antes que en la periferia». 26 /\sim!smo, Harry C, 
Spencer, secretario general de la Television, Radio, and Film 
Commission ofThe Methodist Church (Comisión de Televisión, Radio 
y Cine de la Iglesia Metodista), también notó que «el término 
overseas en el nombre de la Comisión prueba el hecho de que la 
Conferencia General y la Iglesia Metodista se siente basada en los 
Estados Unidos y está discurriendo sobre cómo las iglesias del 
extranjero pueden relacionarse con la iglesia en casa». 27 

24 Jehlen, American /ncarnation, p. 23. 
25 Edward W. Said, «Afterword», en Orien/a/ism, New Cork, Vintage 8ooks, 1994, p. 331. 
26 Bishop Ralph Dodge, «Needs and Problems in the Central Conferences, April 1965, p. 3. 
COSMOS, UMC /\rchives 1335-1-5:04, Madison, NJ. Su uso de «americano" para representar 
a los Estados Unidos también debe ser notado. 
n Harry C. Spencer, «Statement to the Committee on the Structure of the Board of Missions,» 
undated, ca. 1963, p. 4. COSMOS, UMC Archives, 1336-1 .S:02, Madison, NJ. 
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El libro de Robbins ofrece un ej emplo - que él desea compartir­
de la ideología que ubica a la UMC en el centro. Refiriéndose al 
encuentro de noviembre de 1990 del Concil io de Obispos, Robbins 
nota que un comité sobre «Naturaleza global de la iglesia» reportó 
un plan para que el United Methodism se dividiera en cinco reg iones, 
ubicadas en los Estados Unidos, Europa, África, Asia y América 
latina. Escribe: «respecto de América latina, ellos esperaban que 
las Iglesias Metodistas independientes se volv ieran a unir a la 
UMC».28 Sigue diciendo que, a pesar del entusiasmo por la v isión 
global, se encontraba «alarmado porque ilos obispos del UM estaban 
haciendo planes para gente de otras iglesias con las que ni siquiera 
habían hablado! Ninguna de las ig lesias latinoamericanas que 
conformarían la región formaron part e de la discusión».29 En su 
defensa, Robbins elevó este tema a los obispos y subsiguientemente 
se contactó con las iglesias autónomas en nombre de los obispos y 
de la discusión sobre la visión global de la iglesia. Aunque excede 
los límites de este ensayo, un estudio más acabado sobre la UMC 
contemporánea seguramente descubriría un extensivo uso del 
lenguaj e y prácticas que cont inúan ubicando a los Estados Unidos 
en el centro y a América latina, del mismo modo que a Asia, África 
y Europa, en la periferia. 

Teóricam ente hablando, dos teorías y corpus li tera ri os 
relacio!lados nos ayudan a entender las dinámicas,de trabaj o y, tal 
vez, a llamar la atención de la UMC en la necesidad de generar 
cambios internos, ideológ icos y teo lóg icos antes que cambios 
externos, estructurales o programáticos, como un primer paso para 
hacer una conexión funciona l en la realidad de Dios. A estos recursos 
teóricos se los puede referir como: 1) teoría poscolonial y 2) teología 
de la diáspora (o teología del ex ilio). Sin estar explícitamente de 
acuerdo con ninguna de estas teorías, el trabajo de José Míguez 
Bonino guarda claras afinidades con ellas y ayuda a profundizar y 
desarrollar los aspectos a ser reunidos, particularmente en relación 
con las dinámicas entre el metodismo estadounidense y el argentino. 

Teoría poscolonial 
La re lación entre la Iglesia Metodista y su m isión en la 

Argentina podría ser ca lificada como una relación neoco lonial 
basada en la misión original al Río de la Plata, el uso exclusivo del 
inglés por m ás de treinta años, la formación de los pastores 
r ioplatenses en los Estados Unidos y el requerimiento de que la 

2• Robbins, p. 11 . 
29 lbid., 12. 
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Conferencias Centrales apl iquen a la Conferencia General para que 
la autonomía fuera aprobada (luego de que el mismo organismo 
librara un «acta hab ilitadora>>). En Doing Theology in a 
Revolutionary Situation (Haciendo teología en una situación 
revolucionaria), Míguez Bon in a examina los «dos p-royectos 
históricos fundamenta les» que ocurrieron en América latina: «el 
co lonialismo español (catolicismo romano) y el neocolonialismo 
norteamericano (protestantismo)» y argumenta que «un cristiano 
sólo puede entenderse a sí mismo en América latina cuando 
descubre, analiza y toma una postura con respecto a estas 
relaciones históricas de su fe» .30 Para Míguez Bonino, 
«desenmascarar y exponer la tergiversación ideológ ica del 
cristian ismo como un instrumento de opresión» es el primer paso 
hacia «el redescubrimiento del verdadero significado del 
discipulado».31 Esto significa, <<despertar la conciencia crist,ana». 32 

La teoría poscolonial se entiende a sí misma como «una 
resistencia teórica a la amnesia mitificadora de las consecuencias 
coloniales (o neocoloniales). Es un proyecto disciplinario dedicado 
a la tarea académica de revisar, recordar y, crucial mente, interrogar 
el pasado colonial». 33 En términos del presente estudio, sugerimos 
que la tecría poscolonial permite a la UMC recordar y revisar su 
pasado neocolonialista, a fin de desenraizar los aspectos que aún 
impiden las relaciones mutuas e igualitarias demandadas en el 
Evangelio. Incluso, podemos sugerir que la casi inexistente relación 
entre la UMC y la iglesia autónoma afiliada en la Argentina 
representa una forma de «amnesia», labrada en la persistencia de 
«trazos residuales y memorias» de una relación colon izador/ 
colonizado. 34 Un ejemplo de esta «amnesia» se encuentra en el 
material de archivo de la COSMOS: agudos anál isis sobre la 
relación entre los Estados Unidos y América latina fueron escritos 
y considerados por la comisión, incluyendo propuestas de reducir 
el poder de la iglesia de los Estados Unidos dentro del UM . Hoy, el 
metodismo estadounidense en general tiene poca conciencia de la 
situación latinoamericana o de su necesidad (o deseo) de limitar 
el poder de la iglesia de los Estados Unidos dentro del UMC. 

El compromiso con el proceso de recordar el pasado es lo que 
Edward Said define como «conciencia descentrada», por ejemplo, 

30 José Miguez Bonina, Ooing Theology in a Revo/utionary Situation, Philadelphia, Fortress 
Press, 1975, p. xxv. 
31 Miguez Bonina, Doing Theology, p. xxvi-xxvii. 
32 Miguez Bonina usa esta frase como título del tercer capitulo de Ooing Theology. 
33 Leela Gandhi, Postco/onia/ Theory. New Cork. Columbia University Press, 1998. p. 4. 
3'1 Gandhi, p. 7. 
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una forma de compromiso en la cual «en vez de buscar la unidad 
común apelando a un centro de autoridad soberana, consistencia 
metodológica, canonismo y ciencia [nosotros) ofrecemos la 
posibilidad de una base común para el encuentro de [actividades]. 
Son, por lo tanto, planes de actividades y praxis, antes que una 
topografía comandada por una visión geográfica e histórica 
localizada en un conocido centro de poder», 35 El acercamiento a 
una «conciencia descentrada» no es una tarea fácil para la UMC, 
particularmente en la e,-a en la que los Estados Unidos se conciben 
a sí rnisrnos· como un «imperio»- <.Cómo es que «América» no se 
est;-emccc cuando un consejero del presidente Bush dice: «Somos 
un imperio ahora, y cuando actuamos crearnos nuestra propia 
realidad» 7 36 LPor qué los varios niveles que componen la UMC en 
los Estados un·1dos, oficicilrnente la iglcsla del Pres!dentP, no se dan 
a conocer anirnoso y constantc~rncntc contra \a centralización del 
peder y !a «r0a!1(Jn.d>> de iu>, E~-,tados Unido,·;? Mir=ntras p1_1Pd0n 
postt.llarse un;.::; sctit; de raznr1r,c~, rr,ta pregunta debe qut::dd1 
retórica. '..:,in embdryo, cumo sostiene Edv:ord S:::1icl/ «riehpr·íamosc. 
tomar t~scrupu\osa not21 dP cómo ·· para mencionar lo_ rnás obvio-­
en Centro y m,s<1,,, corno en el Medio Oriente 1 .Afnca y Asia, 
los Estados Unidos ha reernpiciLddü a 1'os ~·¡randcs !(C!['Wrios 
como la fuerza dominante», 37 

Aunque en un principio usó e! término «ímperio>> en 1975 para 
referirse a los Estados Unidos y su intervención política y militar 
en los gobiernos latinoamericanos, en 1995 Míguez Bonina usó el 
término para ilustrar «[a] el mundo desarrollado, rico, tecnológico, 
democrático y educado - que se monta sobre sí mismo y pone 
barreras de cara al[,,,] Tercer Mundo, usándolas como vallas para 
aislarse y subrogar estados que alimenten sus intereses, mientras 
ignoran 'terrae incognitae' o esos Estados que fueron abandonados 
por no ser de interés para el centro», 38 En otras palabras, los 
irtereses pulít1cus y económicos son de primordial importancia para 
los Estados Unidos, y -a pesar y debido a su lenguaje religioso-­
la UMC es parte de, y a menudo se identifica a sí misma con, los 
Estados Unidos, aunque podemos decir que existe un número de 

35 Edward Said, "Orientalism Reconsiclered," Re/lections on Exi/e, Cambridge, MA, Harvard 
University Press, 2000, p. 214 
'.l6 Quoted in Ron Suskind. «Without ci Doubt», The Ncw York Times Maga2inc, Octob2r 17, 
2004, p. 51. 
37 Edward Said, «Representing the Colonized, Reflections on Exile, p. 305. 
38 José Miguez Bonina, Faces of Latin American Protestantism, Grand Rapids, Eerdmans, 
1997, p.109. Su traba Jo precede Imperio, el importante trabajo de Michael Hardt y Antonio 
Negri, Cambridge, MA, Harvard University Press, 2000. 
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Resoluciones de la Iglesia que ponen en tela de juicio esas políticas, 
De todos modos, ¿¡a UMC encarna y vive sus proclamaciones y 
pronunciamientos teológicos en la práctica o continúa participando 
directamente de la visión de «América» como el tipo de vida y 
cultura preferido, como la nación destinada por Dios? Estas ideas 
ejercen una gran fue1-za sobre los cristianos, que no están exentos 
del mito de la «american way of fife» _ 

Como los Estados Unidos, la UMC debe confrontar dificultades 
complejas respecto de las desigualdades económicas entre el 
«centro» y la «periferia» de la iglesia. Muchas conferencias 
centrales e iglesias autónomas afiliadas dependen del apoyo 
financiero de la jurisdicción de los Estados Unidos, En esta 
situación, las políticas liberales tradicionales acentúan el «suerío 
americano» de que con trabajo duro se logra la prosperidad 
económica, disfrazando las políticas que han llevado al 
emr.obrec1míento de dos tercios del mundo, La misión de !a Jq!esio 
illclodistó en la Argcntin¿1 fue 1_:onstruida groci;J:; 2i los up0.-t:cs 
fmanc1eros cíe íos Estados unido;:,. Inciuso 1 se detf:-'nTmL1ba cié'' qué 
rrunera esos fondos debían ser usados en la /1.rgentina t'v:ista la 
dfccido de 1900 1 peí 0 lo IEMA derncH1Li6 ~,ti' í'lnr.:¡i'1Lit:1 ainsHL(:; 
2:;,.:to:3hastecida corno parte de su pedido de autonornfa. 
Desafortunadamente, las complejidades econórnicas y políticas de 
los 9obiernos estadounidense y argentino hicieron qc1e !a 
autuaufiuencia fuera un objetivo muy difícil, De hecho, la Argentina 
fue considerada al borde de entrar en las !istas de países 
desarrollados, pero experimentó un considerable retroceso en 
1999, Hasta que la UMC esté en condiciones de reconocer el 
poderoso arrastre de la ideología «americana» que influye sobre 
el compromiso cristiano, los desequilibrios financieros continuarán 
generando dependencia, Esta situación financiera enmascara lo 
que está realmente en juego: la dignidad humana y el florecimiento 
de la vida, Como argumenta Míguez Bonino: «el desarrollo no es 
visto simplemente como cambios económicos y estructurales, sino 
que hay un fuerte énfasis en la dimensión humana» que es 
coherente con el mensaje del Evangelio, 39 El compromiso cristiano 
de realzar la vida (como sugiere Míguez Bonino, «por la vida y 
contra la muerte»40 ), el compromiso con el huérfano, la viuda, el 
extraño y el marginado índica que la vida humana y su 
florecimiento están al frente del discipulado cristiano, Los varios 

39 Miguez Bonina, Doing Theology, p. 40. 
40 José Miguez Bonina, eFor Life and Against Death: A Theology that takes Sides», en The 
Christian Century 97:26, November 26, 1980. 
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y bien conocidos compromisos sociales de John Wesley ciertamente 
sostienen este punto desde una perspectiva teológica. 

En resumen, la teoría poscolonial sugiere que la UMC debe 
hacerse conciente de sus sutiles tendencias neocoloniales en su 
relación con las iglesias de otras naciones que no·sean los Estados 
Unidos. 41 Además, la UMC es llamada a superar su amnesia, el 
olvido de quiénes fuimos y qué hemos hecho como iglesia y como 
partícipes de una sociedad mayor que dice ser «América». Acerca 
de la manifestación de Míguez Bonina de 1975 que dice que 
«América latina descubrió la hase de su ctependencia» 42 , debemos 
concluir que los Estados Unidos todavía debe descubrir las bases 
de su dominio y las debilitantes e injustas consecuencias de su falta 
de conciencia y praxis. 

reología de la diáspora 
Cerca de la teoría poscolonial se enci,1PntTd la teoloqia del 

exil1o e de !a ; que arguye que los tT1dt y!nados deben 
recordar y reconstruir su h1stor1a de marginac!ón y ctependencid 
y crear una nueva realidad. En ese sentido 1 la <<real\dad1) es una 
perspect¡va, histódca y culturalmente localizada, en const.0ntc 
flujo. En otras palabras, 1a teología de !a diáspora acepta <<una 
multiplicidad de construcciones que reflejan y comprometen una 
gran variedad de realidades y experiencias a través de la historia 
y la cultura». 43 Debemos decir que ninguna cultura, persona o 
nación tiene «el ojo de Dios» para ver la realidad. Lingüística e 
ideológicamente, un grupo puede intentar actuar como narrador 
omnisciente de la realidad, pero la historia y la realidad de Dios 
seguirán dificultando este discurso. 

Fernando Segovia argumenta que «la lógica y el discurso del 
colonialismo demanda, como nivel fundamental, una doble 
oposición entre 'nosotros' y 'ellos': imperio y posesiones, 
colonizadores y colonizados, centro y márgenes» .44 Hay una 
valoración inherente de la superioridad del centro sobre los 
márgenes, y la demanda de los márgenes de subsumirse bajo el 
control del centro. Asimismo, Segovia declara que «la teología 
cristiana moderna, ha sido la teología de la colonización,» 45 una 

41 Of course, imbalances persist within the United States church as wcll. 
42 Miguez Bonino, Doing Theo/ogy, p. 15. 
~~ Fernando F. Segovia, «In lhe World but Not of lt: Exile as Locus for Theology of lhe Oiaspora", 
en Ada María \sasi-Díaz and Fernando F. Segovia (eds.), Hispanic/ Latino Theo/ogy, Cha/lenge 
and Promise, Minneapo\is, Fortress, 1996, p. 199. 
44 lbid. 
45 Segovia, p. 200. 
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descripción que podría aplicarse a mucha de la producción 
teológica wesleyana de los últimos 300 años. En contraste, la 
teología de la diáspora, una forma de teología de la liberación, 
se localiza y habla desde los márgenes. Es «una teología que 
busca rever, reclamar y reescribir su propi·a matriz y voz en medio 
de una cultura y teología dominantes». Sus palabras hacen eco 
a aquellas de Míguez Bonina treinta años antes, cuando decía que 
«es tiempo de que [los latinoamericanos] recuperemos e 
incorporemos nuestro pasado colonial y neocolonial a nuestra 
conciencia histórica». 46 A pesar· de que la teología del exilio de 
Segovia trata específicamente la situación de los latinoamericanos 
en los Estados Unidos, el marco conceptual de la teología de la 
diáspora nos permite rever y reconsiderar la dinámica de la 
relación entr·e la UMC y la IEMA.47 

La teología de la diáspora utiliza el recurso del viaje, un 
rnovimir;)nt'n rlPsrlP im lugar rle origen hacia otro mundo. El víclie 
slgnific·d que «esu qw-,; se cunuu::: y a lo yu.e uno pertenece es dejado 
:4tTAs para RI encuentro con aquello que e~; desconoc:ldo y conde 
habita el 'otro'». 08 La situación nueva y desconocida puede resultar 
en un exiíio temporal, continuo o perrndr1ente 1 v a rnedlda que 
cJ:,nt!n1'1a la expPriPnc:ia de !a «otredad>> ! ·con e! tierr1por se Junta 
tanto con el sentimiento de «pertenencia» que «el exiliado termina 
viviendo en dos mundos y en ninguno a la ve2., con una doble voz 
desde ningún lugar». 49 Este sentimiento de estar- en el mundo pero 
no ser parte de él, de confrontación y contr¡¡uicción, de retos y 
pluralidad, es lo que mejor caracteriza a la ot,-edad de la teología 
de la diáspora, Significativamente, porque Segovia entiende que 
esta teología surge de múltiples experiencias en diversos lugares 
bajo las más variadas circunstancias, no comete el error de convertir 
al «otro,, en una categoría ontológica; sino que en la particularidad 
de su contexto es donde los que viven en el exilio deben encontrar 
voz y concebir una ,-ealiclad que resista y perturbe al centro. 

Construyendo sobre el marco teórico que nos ofrece Segovia, 
podemos decir que la situación de la IEMA en relación con la UMC 
ha experimentado un doble «exilio>,. El primer «exilio» de 

46 Míguez Bonina, Doing Theo/ogy, p. 15. 
'" Aunque excede los límites de este ensayo, la teología de la diáspora puede también aplicarse 
a la dinómica entre el centro y la periferia que existe en el metodismo estadounidense (entre la 
UMC y las d1scus1ones Pan-Metodistas). Los continuos desequilibrios de poder entre el 
segmento dominante de la iglesia y !as iglesias de !as minorías étnicas demuestran dinámicas 
similares, aunque la iglesia busca deshacerse de su racismo. 
48 lbid., 203. 
49 Segovia, p. 203. 
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metodistas argentinos sucedió en el siglo XIX, cuando los 
misioneros establecieron la presencia metodista en el Río de la 
Plata. Las dimensiones neocolonialistas de la relación hicieron 
aparecer a los metodistas como «otros» respecto del tradicional 
predominio católico romano en la Argentina; «otros» para la iglesia 
de los Estados Unidos, «otros» para sí mismo, en el sentido de que 
los líderes eclesiales eran estadounidenses y el lenguaje del 
metodismo era el inglés, no el español. De hecho, incluso cuando 
el lide1-azgo comenzó a traspasarse a manos latinoamericanas, muy 
a menudo estos iíderes eran formados dentro del sistema de los 
Estados Unidos y estaban «atrapados en esa dependencia» 50 . Como 
discutimos ante1-iormente, el primer levantamiento se produjo en 
1917-1919 y sentó las bases para profundizar y el repensar el 
sentido de ser «extranjeros» en ia pruµla tietía. 

Esta hístorla del primer p(::ríoüo de exilio alzó la preguntn a 
id Cunferencja Centra\ actual y si ü::1ml;ie1-: sufriendo ur, 
orimer exiiio. lEstán ios Hdcn.::s de y ímbuíc1o.s de 
la condencla y praxis de ia Ufv'íC? d::xisle hoy en un sentimiento 
de exilio en sus países y entre su propia gente? {Es un Indicador 
la disparidad entre los salarios de los obispos ~f,,-ir,rn,nc. mantenidos 
por la UMC, y la clerecía y los laicos africanos? 

El segundo «exilio» de metodistas argentinos, el exilio de la 
familia metodista, ocurrió luego de lograr la autonomía, pE,ro se 
ha desarrollado de una manera tan gradual gue es casi 
imperceptible. Aungue no fue deseado por los argentinos ni 
cnnsiderado como un producto del proceso de autonomía, 35 afios 
después de lograrla, la JEMA vive, de muchas maneras, un exilio 
como parte de la diáspora metodista, Claramente, la Argentina no 
está sola; muchas iglesias autónomas afiliadas de América latina 
y otras regiones están experimentando un sentimiento similar de 
exilio. 51 Pero como indica Segovia, cada situación presenta una 
configuración única de historia, cultura y perspectiva que no deben 

50 Informe final de la World Division Latín America Task Force, p. 7. COSMOS, UMC Archives 
1336- 1- 5:05, Madison, NJ. 
51 En e\ momento de escribir este ensayo, cuando se ingresa «Latín America» en el buscador de 
UM News Service, aparecen 200 resultados, si se ingresa en «Africa», 1.463 resultados. Incluso 
si se incluyen «South America" (34) y «Central America» {57), la atención preslada c1 la región 
es mínima en comparación con África. Otros nllmeros én crudo que pueden sugerir un 
desequilibrio incluyen «Argentina» (69), «Bolivia» (41 ), «Guatemala» (47), contra «Congo» (276), 
Liberia" (334), «Angola» (185), y «\vory Coast» (34), que busca convertirse en conferencia 
central. Aunque estos números en crudo no pueden considerarse científicos ni precisos son, 
sin embargo, indicadores de una tendencia que merece un futuro estudio. 
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ser consideradas como un discurso unívoco. Por lo tanto, debemos 
dejar de sugerir «una» diáspora metodista. 

Aunque sólo podemos especular sobre las causas del segundo 
exilio, es posible arriesgar algunas explicaciones viables, si bien 
provisorias_ En primer lugar, y seguramente la más obvia, son los 
limitados recursos de los Estados Unidos y la United Methodist 
Church. Una «jerarquía de necesidades» (aunque no en el sentido 
de la teoría de Maslow) se establece en la cercanía de la iglesia al 
centro. Estructuralmente, la Conferencia Central se encuentra más 
cercana al centro que a las iglesias autónomas afiliadas y, como 
resultado, los recursos son repartidos de acuerdo con este 
sent/rniento de afinidad. Esta jerarquía, en parte, se refleja en la 
conside1-ación de Robbins respecto de la necesidad de una 
reestructuración de la United Methodist Church y su propuesta para 
la creación de cinco regiones que permitirían una mejor relación 
entre las partes de la estructura y una lglesia más descentralizada 

un¿¡ 
de i96ú fue n.:ehcJzado por ia y cumo yd 110Lcimus 1 ci í'ií1E.::s 
de !a década de 1980 y principios de la década de 1990, los obispos 
de los Estados Unidos continuaron trabaJundo pare una iglesia 
qioba!, y reconstruida desde el centro. 52 

Ot1-a posible explicación para el segundo exilio es que ios 
metodistas de !os Estados Unidos desean mantener la posición de 
control o dominio en la iglesia. l:ste punto se 1-elaciona, por supuesto, 
con el tema del vestigio del neocolonialismo en la UMC 
contemporánea Probar semejante afirmación es muy difícil, 
especialmente cuando uno no puede asumir una única narrativa 
abarcadora. Sin embargo, ios ya asentados patrones de 
desequilibrios de poder, de mundos desarrollados/dependientes, 
conducidos por factores culturales que exceden a la iglesia, 
especialmente las políticas exteriores, de defensa y económica, 
combinadas con la compleja situación interna de la Argentina, nos 
proveen para una explicación posible. En 2001, Franklin Guerrero 
de la Junta General ele Ministerios Globales enfatizó que «Amét°ica 
latina ha sido pospuesta. Mucho de nuestros fondos y misioneros 
van a áreas que necesitan ser civilizados y 'cristianizados'[ ... ] China, 
India y África. Estamos fortificando y desarrollando la UMC en Rusia. 
Tenemos la gran oportunidad de ayudar a los niños de África y 
construir allí una universidad. Es hora de corregir la historia y lidiar 

52 De hecho, la sugerencia de Robbins es muy similar a la ofrecida por J. Robert Martín, en su 
memo al Concejo de Obispos sobre la «Reestructuración de la Iglesia Metodista», fechada el 
27 de febrero de 1967. COSMOS, UMC Archives 1335-1-5:36, Madison, NJ. 

1 
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con las áreas que han sido olvidadas» .53 Continuando con Guerrern, 
Wilson Boots agrega que «excepto por el conflicto con Cuba, los 
desastres naturales y la guerra de la droga en Colombia, ellos han 
sido olvidados después de la Guerra Fría de las décadas de 1970 y 
1980». 54 Por la falta de decisión para prestar atención a América 
latina -como sugiere la teoría del dominó- y falta de sentido, 
respecto de la necesidad de ser civilizada para ser beneficiada por 
la «american way of fife», la región gradualmente «desapareció». 

Un destacado estudio, publicado por la Junta de Misiones de 
la UMC entre 1971 y 1972 como «Report ofthe Latin American Task 
Force» ( «Informe del grupo de trabajo en Latinoamérica»), 
identificó las rnetas del grupo de trabajo, en las que se notan 
particularmente: 1) «sintetizar para la UMC los problemas que 
enfrentan las iglesias latlnoornerlcanaS>>: y 2) <<elevar preguntas 
que llevarán a redireccionar el poder de la UMC en su relación con 
l~s igiesias iaU11uarnericana;:;:>c 55 En una s,::,r:c::ión más adelante 1 el 
informe llarna a un cambio en \a reiaclón econórnica entre !as 
iglesias Ue los Estados Unfc!os y /\mérlca _latlna,. así corno respecl0 
del apoyo a las luchas revolucionarias que intentan sobreponerse 
a los sistemas de e>(plotación v dependencia en Arnérica latina. 
Sígniflcativarnenle, recomlenda que las <<iglesias nortearnericanas 
creen y mantengan una suerte de sistema de comunicación y 
consulta con los hombres de iglesia [churchmen] que permitirá que 
la opinión de estos sea oída con más fuerza entre los cristianos 
norteamericanos (no solo aquellos relacionados con los programas 
de misión) y nos permita encarar juntos los problemas sociales y 
religiosos del hernisferio». 56 El Informe parece discrepar· con 
aquello que Míguez Bonina identificó como «una crisis de 
conciencia, cuando los cristianos descubren que sus iglesias se han 
convertido en los aliados ideológicos de las fuerzas y naciones 
extranjeras que mantienen a los países en dependencia [ ... ]»57 

Hoy somos llamados a preguntarnos si la crisis de conciencia 
surgida en la década de 1960, fue forzada en la iglesia por la 
situación revolucionaria tanto en América latina como en nuest1-a 
casa y si murió antes de que pudiera impactar en la ideología 
dominante de los Estados Unidos, y en la UMC. ¿Podemos hoy decir 

53 Michael Wacht, «A Letter Wntten Oct. 20 by Methodist Bishops,, Uniteci Methodist News 
Service, Novernber 28, 2001. 
54 lbid. 
55 Final Report of the World Divisíon Latin Arnerica Task Force, p. 2. COSMOS, U!v\C Archives 
1336-1-5:05, Madison, NJ. 
56 \bid., p. 19. 
57 Miguez Bonina, Doing Theology, p. 17. 
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que las Iglesias Metodi.sta-s-<leJos Estados UnidQ_s_entienden los 
desequ ilibrios creados por las relaclo~ries-neocolonÍa-les y sus 
continuos efectos sobre América latina? ¿podemos decir que los 
líderes de nuestra iglesia en sus nive les más altos o los que llenan 
los bancos del templo cada domingo son sensibles a las múltiples 
maneras en las que el centro aún silencia, minimiza y borra la 
periferia? Desde su situación de exilio, los metodistas argentinos 
han resistido y dado voz a las preocupaciones sociales, económicas 
y políticas enraizadas en un profundo sentimiento de misión 
cristiana. Pero la Argentina y la IEMA no pueden desenmascarar 
y rehacer los desequilibrios de poder por sí mismas, no pueden 
forzar a los Estados Unidos y a la UMC a escuchar y ver. Finalmente, 
los Estados Unidos y la UMC son llamados a mostrar y sostener la 
justicia y la dignidad humana trabajando para descentrarse, para 
desarrollar una conciencia descentrada. Como sugirió Edward Sa1d 
a partir de la teoría de Adorno, en las sociedades contemporáneas 
debemos «alejarnos de 'casa' para poder verla con el desapego del 
ex1 l1ado. Porque hay un gran mérito en la práctica de notar las 
discrepancias entre lo que los conceptos e ideas son y lo que 
producen de hecho. Damos por sentado que nuestra casa y el 
lenguaje se convierten en naturales y sus supuestos subyacentes 
se convierten en dogma y ortodoxia». 58 

Trayectos para revisar las dinámicas del metodismo 

Una penetrante ideología del centro, la falta de conciencia 
continúa debilitando la teología f undada en el metodismo de los 
Estados Unidos. Hasta que la UMC, en particular, la ig lesia en los 
Estados Unidos no reconozca y se arrepienta de los continuos 
esquemas de cen tro/per iferia y dominio/dependencia, la 
conversación teológica genuina no podrá romper con el monopolio. 
Claramente, el continuo trabajo contra el racismo sufrido por los 
afroamericanos en la iglesia de los Estados Unidos es simplemente 
la punta del témpano. 

Estamos sugiriendo que la lógica de centro y periferia continúa 
silenciando y exil iando a la Iglesia Metodista de la Argentina. El 
lenguaje de desaparic ión no es ajeno a la historia de los 
desaparecidos (español y bastardi llas en el orig inal) en la Argent ina, 
donde la violencia perpetuada por la clase dominante - de momentos 

58 Edward Said, «Reflectiens en Exile», en Ref/ecliens en Exile, p. 185. 
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apoyada por la política e ideología de los Estados Unidos- resultó 
en la pérdida de voz, vida y presencia de incontables personas. 
Probablemente el uso del término «violencia» es un poco fuerte, pero 
lenguaje fuerte y metáforas estremecedoras son requeridas para 
«taladrar los oídos» de los estadounidenses. Defrnitivamente, porque 
los metodistas de la Argentina existen plenamente, es que la UMC 
deber actuar en arrepentimiento y recuperar lo que hemos perdido: 
niños de Dios que son nuestra familia, muchos de aquellos que 
continúan sufriendo en condiciones de pobreza, violencia y opresión, 
condiciones que no son antitéticas con e! evangelio de Jesucristo. 
Con respecto a este punto, soio es posible trazar una serie de 
reconidos hacia la renovación de ia UMC y la teología wesleyana hoy. 

Terminar con el exilio denomínacional 
He argumentado que el exilio existe en la denominación y es 

ciaro que las estructuras necesitan un cambio a fin de mov0:rse hacía 

ec:onórrncas que no reestructurarse fáciirnente. Sin 
embargo, antes que cambios estructurales o programáticos, la UMC 
ei'di t:i1ta Uiici sltuc1Ci6r1 ~.:í1 id CUdl 1:d ccriLrv debt,: huc2rs,,~:: 

oroíundamente conciente de !os esquemas neocoloniales. Podemos 
hablar, teológicamenter de cómo tales esquemas están rotos, 
abiertos y recreados por el inquebrantable reino de Dios, pero hacoti:1 
que logremos desenmascarar las dinámicas y sentirnos perturbados 
por ellas, no podremos vivir esta teología. Míentras que los Estados 
Unidos prefieran sentarse en la cabecera de la mesa, no podrernos 
renovar la iglesia o la teología wesleyana contemporánea. 

Aprendiendo del otro 
Además, la lógica del neocolonialismo ha estado presente en 

las iglesias de los Estados Unidos y sus misioneros enseñando y 
modernizando a las iglesias de «ultramar». Sin embargo, es 
necesario notar el hecho de que el cristianismo está floreciendo 
en el hemisferio Sur y evaporándose en los Estados Unidos, para 
entender que hay algo que nuestros hermanos en Amér"ica latina 
tanto como Asia, África y Europa del Este pueden enseñarnos. 59 

Quizás pueden iluminarnos sobre el proceso de reconstrucción de 
un imaginario social, una ficción orientadora, a través de hacerse 
conciente de otras realidad históricas y narrativas" Quizás puedan 
ayudarnos a considerar cómo la iglesia puede servir mejor en la 

59 Con respecto al florecimiento del cristianismo en el sur, ver Philip Jenkins, The Next 
Christendorn, Oxford, Oxford University Press, 2002. 
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tarea de poner voz a problemáticas frente al gobierno de los 
Estados Unidos y sus políticas y prácticas, permitiéndonos empuñar 
la lógica de la vida contra la muerte que lucha contra el «imperio» 
y la «american way of life» como única forma de vida completa. 
Quizás ellos puedan guiar a la UMC hacia estructuras que funcionen 
para fortificar, antes que dominar, a la familia metodista global. 
Quizás a cada seminarista de la UMC puede requerírsele tomar un 
curso de historia y teología del metodismo fuera de las fronteras 
de los Estados Unidos o, mejor, puede requerírsele pasar un 
semestre en un país del Tercer Mundo (incluso tener que aprender­
el idioma local como prerrequisilo para aprobar el semestre). Por 
supuesto, propuestas coiTl0 estas son más fácl!es de concebií que 
de llevar a la práctica, pero urgen los cambios drásticos y deben 
ser considerados. 

!..i.berar ci centro 

t(?Ol 1ca debe ser '.'.::>eyuidc1 pu1 iu> i.t:t.'Jiúqüs (i'1f::t0dlsta:~ y 
wcsleyanos: una teología de la l1berac1ón que aspire a liberar(::;! 
u:;ntiu, 0d ¡··1ielodlsrno en los Est0dos Unidos. En los últlmos 
vario:; se han hecho en esta dirección. El Oxford Instit:ute, .. 
cuando 1nvita a Néstor M!guez y a J. C. Park a dar conferencias, 

el centro. La reciente compilación de ensayos editados 
pcll" Joe, y R,eger· y John Vincent, Methodist and Radical (Metodista 
y radical), va en esa dirección y representa una contribución 
importante. 60 Incluso, estas acciones están solo comenzando y 
esparciendo esta praxis. Quizás la Conferencia General de la UMC 
•-o el decano del seminario de la UM- ddJerÍd llcitrrar a un grupo 
de trabajo para desarrollar una teología común que ayude a liber·ar 
el centro para terminar con el neocolonialismo en la iglesia y para 
permitir a los exiliados encontrar el camino a casa (la casa que ellos 
elijan) y el trabajo al que Dios nos llama. 

*Eiaine Robinson. Doctora en Teología en Emory University. 
Decana Académica y Profesora asociada del Instituto de Teología 
y Estudios Metodistas Unidos Saint Paul de la Universidad de 
Oklahoma. 

60 Joerg Rieger and John Vincent {eds.), Methodist and Radical: Rejuvenating a Tradition, 
Nashville, Kingswood Books, 2003. Ver también, Catherine Keller, el al (eds.), Postcolonial 
Theo/ogies: Empire and Diviníiy, Chalice Press, 2004. 
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Esperanza responsable 

La Teología Wes leyana como una Teo logía de la Esperanza 
Responsable en América Latina y algunas implkaciones pastora les 

Rev. Jorge Alberto Ochoa L.* 

iOh Dios! ¿Hasta cuándo? ¿Faltará tu promesa? 
No temas, manada pequeña. Contra esperanza 
cree en la esperanza. 
Es el buen placer de tu Padre, a pesar de todo, 
renovar la faz de la tierra. 
Ciertamente todas estas cosas llegarán a su fin, 
y los habitantes de la tierra aprenderán /ajusticia. 

Juan Wesley 1 

1.- LA DEPRESIÓN ES UNA REALIDAD ACTUAL 

Mucho se ha escrito que el carácter del pueblo 
latinoamericano es alegre y festivo, particu larmente se tiene la 
visión de que el mexicano es un pueblo que manifiesta su alegría 
y va lentía incluso ante la muerte. Considero que hay algo de razón 
en este t ipo de visiones pero como todas las generalizaciones estas 
son inexactas y limitadas. 

Hoy no cabe la menor duda que la sociedad mexicana enfrenta 
problemas diversos que han hecho que un buen número de nuestra 
población viva en un estado de tristeza e incluso de depresión . 

México es uno de los países que más ha sufrido la cri sis y 
recesión económica2 debido a la corrupción, su sistema económico 
neolibera l y su marcada dependencia económica a los Estados 
Unidos de América . No sólo no se han creado nuevos empleos sino 
que muchos se han perd ido 3 • Hay una gran incertidumbre 
económica y muchos acrecientan sus deudas de créd ito tan sólo 
para cubrir sus necesidades primarias. Muchos comercios han 

' Sermón 22 El Sermón de la Montaña II págs. 50,51 
2 En los últimos años de la primera década del siglo XXI 
3 En el año 2000 la tasa de desempleo abierto de la población económicamente activa llegó al 
2.17%. En 2009 la tasa es e 5.4 %. En el mes de junio de 2009 hay más de 2.3 millones de 
desempleados. 
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cerrado y se deja ver cada vez más un deterioro en la vida de la 
población más vulnerable. 

En un importante sector de la sociedad hay una decepción con 
la incipiente democracia que México viviera hasta el año 20064

• Hoy 
día hay poca confianza en los partidos políticos y en las instituciones 
encargadas de la impartición de justicia ya que parecen privilegiar 
a los más influyentes y con más poder económico. 

En la última década el conjunto de productos básicos, bienes 
y servicios fundamentales se incrementó muy por· arriba del 
aumento de los salarios. Se incrementó el costo de las gasolinas5, 

los alimentos básicos6 , la electricidad' y el gas de uso doméstrco8 

y otros. Los anteriores gobiernos presumían que si en el bolsiilo 
de los mexicanos no se percibía una mejoda al menos debíamos 
contenturnos con nuestra fuerte macroeconomía, hov día nl eso 
queda como consuelo ya quP en rnenos de una década México ha 
(.dído dc;i novcnc; ;;1i mo f--;'n PI mundo. 

No ?,Ó\o ha crecido la pobreza y ei de~ernp!eu .sino que L.~ 
lr1scguricLJd ha aument0:dn ci mente,-, ei flco 1 ei 
secuestro y otros delitos se han incrementado considerablemente. 
E! gobic,¡-no federal ha respondido con ia presencio de efecUV(>E> 
iYlilltares y de: po!ldas fed,21 .. ·a!e~:, f:n n1ur:has partes del país 1 

sumados a los elementos estatales y municipales. Hoy día es 
común c~nterarse de ejecuciones 1 secuestros, asesinatos violentos 
en donde hasta los niños son presa de esta espiral de violencia y 
como estos delitos quedan impunes ante un sentido de impotencia 
del pueblo. Es triste darse cuenta de que en algunos países ahora 
el ser mexicano se le asocia con la idea de ser un posible 
delincuente del que hay que tener cuidado. 

Si esto no fuera poco a partir del mes de abril del año 2009 
México fue afectado por una emergencia sanitaria debido a la 
propagación del virus de influenza humana AH1N1 que 
paulatinamente ha venido disminuyendo y controlándose en 
nuestro país' pero que se ha propagado ya en 108 países y 

4 Con lo que para muchos tue un fraude electoral que finalmente llevó otros seis años a\ 
partido conservador y aliado de la Iglesia Católica Romana a la Presidencia de la República 

'' En un 46% 
6 El frijol. el atún, y otros alimentos de la Cflnasta básica aumentaron del 80 al 120%. La tortilla 
18 cual es un alimento básico para el mexicano subió en 136% 
7 En 123% 
8 [n274% 
8 Corno lo indican los informes h8sta junio del ano 2009. México se está preparando para un 
nuevo brote en los meses de invierno. Hasta el 25 de junio de 2009 hay un total de 9028 casos 
confirmados y 119 defunciones confirmadas. Datos según el Informe de !a Secretaría de Salud 
del 25 de junio de 2009 
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territorios convirtiéndose en una verdadera pandemia 10 mundial. 
Los días cuando la emergencia llegó a sus niveles más altos los 
mexicanos tuvimos cambios significativos en nuestra vida 
cotidiana 11 e incluso hay que reconocer que relaciones con otras 
naciones consideradas ·hermanas se deterioraron12

• 

En un hecho inédito las Iglesias tuvimos que cancelar 
reuniones masivas por dos semanas --y en algunas regiones por 
más tiempo~ solamente podían llevarse a cabo oraciones en 
grupos muy pequeños bajo la dirección pastoral, los servicios de 
comunión Fueron cancelados, y hubo que suspender diversas 
celebraciones y encuentros. 

Fueron momentos difíciles para muchos congregantes pero 
también fue un espacio donde hubo espacio a la creatividad y 
rlnnrle un buen número de cristianos pudieron ser fortalecidos con 
reflexiones pastorales a través de transmisiones en vivo por la 
1nt:r::rnet v la F:id!o. Toml;iPn fi 1P ¡ in tipm¡,n rlnnr!P L-; rlP forma 
responsable difundió lnfonnc:1ción Vdiiosd en rnaterid de ~diud d ~u::, 

nrPcP,. c:in r,larrnades 
Recuerdo que cuando se reanudaron los Cultos públicos estos 

se hrc1eron con toda precaución aplicando qei amrbactenal en l<1s 
!'T!-::Jrv)s y c1,1r:ire·-bocas ;;1 los a n1edida que 
iban llegando, fueron escenas inéditas sin embargo estos cultos 
fueron verdaderas fiestas de agradecimiento a Dios por permitimos 
retornar a la adoración en compañía de la familia, los amigos y los 
hermanos en la fe. 

Con estos factores externos, la desintegración familiar cada 
vez más común y los problemas particulares en la historia de vida 
de cada persona, no cabe duda que hay muchas razones por las 
cuales el estado de ánimo de muchos mexicanos ha decaído. Es 
cierto que el carácter del mexicano hace que no se torne las 
dificultades de la vida tan negativamente, sin embargo en el 
trabajo pastoral es fácilmente detectable esta situación de tristeza, 
desánimo o corno algunos especialistas denominan de depresión. 

10 En Estados Unidos hay 21,449 casos, en Canodá 6450, Chile 4315, en Argentina 1213 
siendo estos los países más afectados en América según datos de finales de junio de 2009. 
11 Los diferentes niveles de gobierno tomaron la decisión de cerrar escuelas, restaurantes, 
cines, lugares de esparcimiento masivo como estadios a medida que la emergencia disminuyó 
las cosas poco a poco volvieron a la normalidad. 
12 A pesar que la Organización Mundial de la Salud no lo recomendó algunas naciones 
recomendaron a sus ciudadanos no visitar México, e incluso alguna suspendió sus vuelos. En 
varios países el trato que se les dio a los mexicanos fue vejatorio y discriminatorio. 
Paulatinamente esta situación se ha normalizado. 
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La palabra depresión viene del latín depressus, que significa 
abatido o derribado. Sin embargo la depresión es un trastorno que 
no sólo afecta el estado de ánimo de la persona, sino su 
comportamiento, la manera en como se ve a sí mismo, la relación 
con quienes le rodean y su funcionamiento orgánico y físico. 

Debemos aclarar que un trastorno depresivo no es lo mismo 
que un sentimiento pasajero de tristeza, por lo que debe tratarse 
con expertos en el ramo. La depresión no indica debilidad de la 
personalidad ni es una condición de la cual una persona se pueda 
librar sólo con su voluntad, por lo que una persona deprimida no 
puede simplemente decir «ya me quiero sentir bien» y empezarse 
a sentir bien. 

Los especialistas aseguran que si no se sigue un tratamiento 
3decuado, !os síntomas de !a derrPsión pueden durar semanas, 
rneses o incluso años y afectar t("rnto la vida de !a persona como 
de 

La depresión es un transtorno que se gPnerc1ii1ct, u: Sin en1bdr90 
no es un nnahir,,,, sólo par1J gentp adu!1"a y dnci;::H1n síno fiU;? es un 
problema que cada vez se vive más entre la juventud. Ultimos 
estudios al respecto resultan reveladores1s ya que marcan que más 
c.Jc. ia rnitad de nuestros jóvenes se enci..-!entran deprfrriidos_ 

Ahora bien ya hemos dicho que la depresión debe tratarse por 
médicos especialistas pero esto no significa que la Iglesia deb<3mos 
quedarnos sin hacer algo al respecto. LCual es la misión de la 
Iglesia de herencia wesleyana ante estos momentos que vive 
nuestra sociedad mexicana y latinoamericana y caribeña en 
general? ¿La teología wesleyana tiene respuestas a este mal de 

13 También en base a estudios afirman que en /-ases más avanzados puede deberse a un 
desequilibrio bioquímico del cerebro en el que participan dos neurotransmisores: serotonina y 
norepinefrina de allí que esta enfermedad debe tratarse con la atención adecuada. 
14 En los últimos cuatro afias en México ha crecido entre un 12% y 15% la venta de fármacos 
para tratar \a depresión y la ansiedad atribuidas al estado de estrés y de preocupación constante 
derivados de las dificultades económicas, entre otros factores. Dato proporcionado por la 
Asociación Nacional de Farmacias de México (Anafarmex) en el año 2009 
15 La juventud mexicana de entre los 15 y 19 años de edad le teme a la vida. E! 45.2% de las 
mujeres y e! 35.7% de los varones consideran a esa edad que su vida es un fracaso. El 62% de 
18s adolescentes dejan de comer por tristeza; el 61 .5% de mujeres está deprimida, contra el 
4/.2% de hombres. El 42.6% de nifias cree que no vale la pen8 vivir, y el 28.7% de niflos no le 
encuentran sentido a su existencia. Entre el 84.9 y el 62% de estudiantes viven con miedo y 
temor a casi todo, incluyendo a las personas adultas y sus opiniones. Más de la mitad de 
jóvenes no pueden comunicarse con su madre y padre, y casi la mitad aseguran que son 
inc8paces de mostrar sus afectos en casa. Además casi el 40% nunca les cree a sus padres. 
Son datos arrojados por la Primera Encuesta Nacional de Exclusión Intolerancia y Violencia 
elaborada por la Secretaría de Educación Pública. 

! 
l 
l 

l 
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nuestra época? Considero claramente que sí ya que la Teología 
Wesleyana es una teología bíblica, es una teología que reconoce 
la realidad de la condición humana pero también es una teología 
en donde hay un lugar importante para la esperanza. 

Una vez más veremos que la teología se relaciona 
profundamente con la tarea pastoral ya que la teología wesleyana 
es una teología donde el ser humano tiene alguna medida de 
participación en la Vía Salutis, es una teología donde el ser humano 
no es un objeto sino es un sujeto en donde es responsable en buena 
medida de su propia historia. Es una teología que es pesimista por 
naturaleza pero optimista por la Gracia de Dios. Por elio la Teología 
Wesleyana es sin duda una Teoluqía de la Esperanza que lleva a 
una acción responsable. 

No cabe duda que la sociedad humana trae consigo las marcas del 
pecado, el ser humano no desea depender de Dios e incluso 
rechaza a la cornunidad hurnana tal como es pensada por· e! Señor~ 
en la cual la persona se realiza y llega a la felicidad en la medida 
que se abre a los otros, En la sociedad alienada el ser humano se 
cierra en si mismo y se considera el valor supremo de todo y por 
ello hace de los semejantes un instrumento de sus fines. 

El pecado social es muy real especialmente para nosotros los 
latinoamericanos, el drama en que vivimos no es otra cosa que un 
cír,culo vicioso que nace de nuestra alienación personal y que 
consolida estructuras sociales injustas, y éstas a su vez incentivan 
el pecado individual. Estas estructuras incentivan la explotación 
del ser humano y de la naturaleza, la discriminación, la injusticia 
y alientan la corrupción en todos los niveles. 

Los signos de muerte se encarnan en nuestras estructuras 
sociales lo cual se evidencia en la pobr,eza, el desempleo, la 
carencia de adecuados servicios médicos, de educación, de 
vivienda digna, en la violencia e inseguridad y en la falta de 
democracia real. 

La humanidad alienada ha fracasado en el propósito de 
encontrar su auténtica felicidad ya que en sí ha creado und 
estructura de autodestrucción. Entonces es de comprender que el 
ser humano viva en la desesperanza y recordemos que lo contrario 
a ella por defecto es la esperanza. 
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La buena noticia es que Dios desde la historia humana se 
encarnó para liberarla. No se impuso sino que se humilló a si 
mismo. Dios asumió nuestra condición y nuestros anhelos 16

. 

Jesucristo es la superación de la enajenación, quién anuncia y 
encarna el reinado de Dios, quién muestra con su ejemplo que el 
amor es el vínculo perfecto, quién alivia nuestras congojas, 
desesperación y depresión. 

Con su muerte y resurrección el Señor ha mostrado que tiene 
poder para vencer la dimensión sombría del pecado y de sus 
estructuras. La resurrección de Cristo es la victoria de la Vida, la 
muerte ya no es una amenaza. Él vino a abr·ir la puerta para sanar· 
ei ciesgarrarniento del ser humano \/ !e devuelve su libertad con 
la participación de la comunidad. 

La salvación en Jcsucr\sto es un <<yo» f)Pro «r1ún no>> .. es dada 
y a¡.;roplada, es una vía dinán1ica Pern 0n todo nr,0 sc0 11,P la 
es¡:.u?ranzo id uJd es una 
!:-:: et.: una consecucnc12 clpl est:t-ido a!i(·:!!adu. 

Lci µe.labra esperanza tal r::r::rT1n r.,:: 1Jc;r1dr1 en el f\,11 . .1,::;vo 
1estarnPnto viene dü! grieqo ej!piv» (elpis) q11e expresa (~spera o 
esperanza 1 la literatura pau!ina la usa con -r-recuenc1a y en i:::dgur1d 
medida !a peLrina. En !os textos ncotcst21rnentar!os 1-,¡.inc;:;¡ ½P ai~;ocia 
la palabra con una espera indeterminada o angustiosa, sino que 
siempre se piensa en algo bueno, En ciertos lugares esperanza no 
significa la actitud personal, sino el bien el bien salvífica obJetivo 
al que tiende le espera. También está relacionada en algunos 
pasajes con la realización escatológica. 

Con e! advenimiPnt:o de Jesucristo se ha cambiado la situación 
de espera descrita en el Antiguo Testamento. Ei día de la salvación 
ha irrumpido ya en nuestrn mundo. Lo que era futuro en Cristo es 
ahora, por eso no es de ext1·añar que la palabra esperanza no 
aparezca comúnmente en los evangelios ya que Jesús está 
presente, no hay que esperar su llegada. Pero el hoy de la salvación 
sólo es reconocible para la fe, adquiere su situación de doble 
aspecto, al ahora se junta con el «todavía no», al estar ya en Cristo 
le acompaña el esperarlo. 

'Amados, ahora somos hijos de Dios, y aún no se ha 
manifestado lo que hemos de ser; pero sabemos que cuando 
él se manifieste, seremos semejantes a él, 
porque le veremos tal como él es. 
1Juan 3.2 

16 Lo misrno que el complejo de Adán pero al revés 
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Sin embargo esta espera par·a los cristianos no es pasiva, es 
una esper·a activa, es una esperanza responsable, dice el texto: 

3 Y todo aquel que tiene esta esperanza en él, 
se purifica a sí mismo1 así corno él es puro. 
1 Juan 3.3 

La esperanza neotestamentaria es una espera y un anhelo 
confiado, es una perseverante esper·a. Es el luchar· por seguir 
creciendo a la estatura de Cristo, es el crecer en santidad, es el 
presentar bataila a ias tensiones existentes en el ahora. Este 
persever,1 srrve para esperar, aunque al hacerlo el cristiano sufra 
de nadeci:nientos por causa del Evanqelio. 

Este, significa que a Dios le ha placido darle al Sf?r humano 
1ini'"J ne1rir,n c-":n !a historia de la salvación. nos ha llamado a 

' ' ' ' ' ' ! ·, ,. ' ' ' " ' ' ,. _,,.,. ,: " .) -. , 
puttc:ií !U~ !:::>l~J(ll).'.;;, ue V1Ua 1/ 'CII t:'.lld ic'.I dLLIUt( Ut:1 

dpi_J~rn1inante 
.Juan Wes!ey no estuvo muv interesado en la teología 

especulaUvcL F,especi.o d lo docLrirld Ue id ScintÍsirna -rrinidctd y del 
Juan w,,slev fue ortocloxo, él sostuvo qu<::: uno de 

los oficios dei Espíritu Santo es el de «actuar dentro del mundo» 
para convencer a las personas en ~Jeneral, y a los creyentes de su 
pecado. Así la obra del Espíritu Santo es cr-istocéntrica, dice 1 
Corintios 12.3 b. «Nadie puede llamar a Jesús Seílor, sino por el 
Espíritu Santo». Así la tar·ea fundamental del Espíritu es guiar a 
la persona a Cristo y revelarle la verdad. Además de que tendrá 
una parte activa en la nueva creación Y 

Wesley enfatizó que la fe debe experimentarse vitalmentern. 
Predicó y enseñó contrariamente a !a idea de que Dios ha 
predeterminado todas las cosas especialmente respecto a la 
salvación, sino más bien el ser humano tiene una parte activa y 
deter-minante en su libre albedrío. La fe que salva es activa, no es 
una mera creencia pasiva en Dios, tampoco es el mero 
asentimiento a la verdad encontrada en las Escrituras o a un cuerpo 
de Doctrina, ni siquiera es la fe de los apóstoles, la fe que salva 
es la fe en Cristo, es una confianza en .Jesucristo, es una fidelidad, 
es un permanecer en el Señor. 

17 Aquí tomo varios elementos del documento «Juan Wesley y su experiencia con el Espíritu 
Santo, Sinergia e Implicaciones Sociales» de m1 autoría compartido en 2005 
18 El Espfritu Santo en la Tradición Wesleyana, Graded Press: Nashville, Tennessee, 19í38 p. 44 
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IIL- LA RESPUESTA HUMANA A LA GRACIA DE DIOS 

A} UNA TEOLOGÍA QUE AFIRMA QUE El SER HUMANO 
COLABORA COIII DIOS 

Además de otras fuentes teológicas, los Padres del Oriente, 
especialmente Macaría y Efrén ejercieron influencia en el 
pensamiento de Juan Wesley, en sus conceptos de la perfección 
cristiana y en su visión terapéutica de la vida cristiana 19 • Para 
Wcsley el cristiano tiene una participación en Dios. Esta postura 
perfectamente ortodoxa en la tradición oriental fue estigmatizada 
por !a teología protestante clásica con el mote descalificador de 
1:sinergista . ..,,,. 20 La slnerglci 21 , en nuestro caso, es la doctrina en 
donde f?! ser hurnano p3rtlcípn con Dios con su respuesta a cada 

de ta Graci;;:i t-Yor uve lodo !0 teología a9ustina y su heredera 

monergista de la saiv,Kión. 
·rraternos un poco este asunto que es de w an trasrendencíd 

EiJ /3 tenlo9ía wesleyana. En e! Sermón 85 <<:T/ahr:1jando por nuestra 
propia salvación» u VVesiey- .se basa en el texto de FHípen.ses 2, 12, 13 
que dice: <<Ocupaos en vuestra salvación con ternor y tPmblor~ 
porque Dios es el que en vosotros produce sí el querer como el hace,~ 
por su buena voluntad,,. En su sermón deja claro que no hay rnérito 
humano en la obra de Dios ya que es Dios ol que produce el querer 
y el hacer en el creyente. Sin embargo el propio texto de la escuela 
paulina invita a los creyentes a ocupar-se en su propia salvación con 
la mayor entrega y prudencia. Wesiey plasma esta necesidad de 
cuidar la salvación en las Reglas Generales con la necesidad de dejar 
de hacer el mal y hacer el bien. 

ig Responsib!e Grace, John Wes!ey's Practica! Theobgy, Kingswood Books, Na.shvitle, 1994 
Maddox.R.pp.23,24 
20 Aclarando que 110 es !o mismo que pelagiano ya que !os pelagianos sostienen que el ser 
humano cuando nace !o hace en condicióÍ1 de neutralidad sin el Pecado Origino! y que son sus 
propías acciones quien lo llevarán a !a salvación o o la perdición, Wesley sí creyó en la doctrina 
de1 Pecado Origina!, lo que indica que de ninguna manera fue pelagiano. 
11 U.i palabra 11sinergia» es e! término teológico usual para e! punto de vista que estarnos 
sosteniendo de que la salvación humana no se lleva a cnbo ni por los esfuer2os humanos sin 
ayuda de Dios, ni tampoco por un c1cto de Dios que esté enteramente fuera de! hombre, sino por 
un sinergisrno o colaboración, en el cual, por supuesto, !a iniciativa y peso recaen de lado de 
Dios, pero la contribución humana tambíén es necesaria y no puede dejar de tomarse en cuenta. 
Aunque ac!ararnos que esta colaboración no se da a partes iguales. Ya que Dios siempre tiene 
la iníciativa. 
27 Aquí tomo a!gunos elementos de! documento inédito "Sinergia» de mi autoría elaborado en 
?n()4. 
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Ante la obj eción de que algunos aseveren que esto constituye 
una contradicción, ya que si por un lado Dios obra en nosot ros el 
querer como el hacer, ent onces ¿qué necesidad hay de que los 
cristianos trabaj emos en nuest ra salvación? ¿Acaso la obra de Dios 
no torna innecesario todo esfuerzo de nuestra parte?. Wesley 
responde que precisamente porque Dios obra en el crist iano éste 
puede t rabaj ar, siempre es Dios qu ien toma la iniciat iva. Dejemos 
claro que verdaderamente es imposible para cua lquier ser humano 
colaborar en su propia sa lvación a menos que Dios obre en él. Ya 
que para la teo logía wesleyana - esto es determinante- ningún ser 
humano está completamente destituido de la Gracia de Dios al 
venir al mundo, ningún ser humano carece completamente de la 
«conciencia» la cual es una derivación de la Gracia Preveniente que 
a su vez es resu ltado de la expiación de Cristo en la cruz .. 

La Gracia Preveniente debe llevar a la persona a darse cuenta 
de su cond ición pecaminosa, es decir a la Gracia Convincente, por 
medio de una respuesta humana que llamamos arrepentimiento 
de nuestros pecados y nuestra forma de vivir lejos de Dios, pero 
esto apenas es el inicio de la salvación. En una ocas1on Wesley diJO 
que Dios emplea la misma clase de poder creador para la 
conversión que la que utilizó para crear el mundo23

• 

Entonces el ser humano peca no porque esté excluido de la 
Graeia de Dios, sino porque no hace uso de la Gracia que Dios le 
brinda. Por ello a medida de que Dios obra en el creyente a través 
de su Gracia, el cristiano se encuentra en condiciones de trabajar 
para su propia salvación, sin que esto signifique que la salvación 
sea resu ltado de las obras o por los méritos humanos. 

Wesley en el Sermón 85 afirma que por cuanto Dios obra en 
el cristiano, el cr istiano debe de trabajar, es decir debe ser 
colaborador de Dios (2 Cor int ios 6.1) . Las Escrituras afirman que 
«a todo el que tiene, se le dará; y a todo el que no tiene» a quien 
no haya aumentado la gracia recib ida «aún lo que tiene se le 
quitará24». El propio San Agustín hizo el comentario: Qui fecit nos 
sine nobis, non salvabit nos sine nobis. 25 

Por lo tanto Wesley hace un llamado a los cristianos a pelear 
la buena batalla de la fe y echar mano de la v ida eterna26 • En virtud 
de la Gracia Preveniente de Dios que conduce y acompaña a los 
cristianos, ta les deben proseguir en la obra de la fe, el trabaj o del 

23 El Espíritu Santo en la Tradición Wesleyana. p. 47 
24 Lucas 8.18 
25 Aquél que nos creó sin nosotros, no nos salvará sin nosotros 
26 1 Timoteo 6.12 
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amor y la constancia de la esperanza. Es deber del cristiano ser 
firme y constante, creciendo en la obra del Señor siempre. 

B) TENSIÓN TEOLÓGICA ENTRE El SIIIIERGISMO Y El 
MOI\IERGISMO 

También habrá que reconocer que dentro de las teologías 
protestantes y evangélicas se da una tensión entre el sinergismo y 
el monergismo. Martín Lutero" creía que la doctrina de sola gratia 
podía derivarse claramente del Nuevo Testamento", especialmente 
de los escritos de Pablo, los cuales habían llegado a ser para él una 
especie de canon dentro del canon. Le irnp1-esionaba de manera 
especial la narración que hace Pablo en Romanos, de los esfuerzos 
que hizo en vano por cumplir la ley, y asirnisrno su fuerte oposición 
expresada en Gálatas, contra aquellos judaizantes que querían 
imponer algunos elementos de la ley de Moisés a los gentiles 
convertidos al cristianisrno. FI Doctor anglicano lohn Macquarrie 

a la conc!us!ón que Lutero observó estas oposiciones en 
ténT1inos extremos, por 1.ffi !t.::idü, un judaísr(10 ruei Léi r1e11Le ieycilisld 1 

en el cuai ia salvación debía ganarse por rned10 de buenas obras en 
obediencia a !a y por otro lado, e! corno uno religión 
de en la cual la redención ha sido para nosotros por 
medio de la cruz, y la salvación se nos ofrece corno un don gratuito 
sin importar las obras. Pa1·a entender esta postura teológica es 
importante que debamos reconocer que la exégesis que hizo Lutero 
de la Epístola a los Romanos, la desarrolló como una polémica en 
contra de la Iglesia Católica Romana de principios del siglo XVI, a 
quien él equiparaba con el judaísmo legalista, en contraste con la 
religión reformada a quién equiparaba con la gracia. 

Sin embargo en la teología arminiano-wesleyana que da 
sostén a la Teología Metodista hay lugar tanto para la Gracia Divina 
corno para el esfuerzo humano, para la iniciativa divina y para la 
aceptación humana y su respuesta activa, como ya se ha visto en 
el presente escrito. La Gracia de Dios viene primero, despierta y 
permite la respuesta humana, pero esta iniciativa por la gracia no 
convierte a la respuesta humana en superflua o sugiere que los 
cristianos estén de ninguna manera exentos del imperativo de dar 
«dignos frutos de arrepentimiento» (Lucas. 3:8). El ser humano 
ha sido creado por Dios, quien le ha dado alguna medida del don 
de la libertad y por lo tanto le ha hecho responsable de su propia 

27 Líder principal de la Reforma Protestante del siglo XV! 
28 Aquí tomo algunas ideas del doctor anglicano. John Macquarrie 
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vida (aunque aceptamos que existen límites a su libertad y por lo 
tanto su responsabilidad también es limitada). Pero también 
ningún ser humano puede obtener una plenitud de vida valiéndose 
del esfuerzo que no esté auxiliado de la gracia divina. 

Estoy de acuerdo con el Dr. John Macquarrie cuando afirma 
que, mientras que los teólogos que sostienen la sola gratia han 
concentrado su atención en algunos pasajes de las Sagradas 
Escrituras, existen también otros pasajes, precisamente en los 
escritos de la propia escuela paulina, en los que se reconoce 
claramente la acción de la cooperación humana en la obra de 
salvación. Es Pablo quien, inmediatamente después de su himno 
de alabanza a !a obra redentora de Cristo, continúa su discurso a 
los creyentes cristianos «ocupaos en vuestra salvación con temor 
y temblor, porque Dios es el que en vosotros produce así el querer 
como el hacer, por su buena voluntad» Filipenses 2 .. 12, 13, Este 
pasaje paulino, que fue la base para el Sei-món 8'J de Juan Wesley 
como ya vimos, expresa clara que !a obra de Dios y !a 
re:.,µuestd dei '::>er huff1dn0 Sf~ ent1el21zan en la i//a Salutis. En otra 
epístola de la escuela paulma dice· «Así pues1 nosotros1 como 
co/Jboradores79, suyos, os exhortarnos tan1bién a que no recibáis 
en vano la de Dios» (2 Co, 6 l), Esle pasaIe es incompaUbie 
con cualquier doctrina que postule la salvación por la sola gratia 
sin la respuesta humana. pues la expresión «no recibéis en vano 
la gracia de Dios» afirma que el ser humano debe responder a la 
Gracia Divina de forma responsable. 

Además del material paulino, tengamos presente la Epístola 
de Santiago. 

1-/ermanos míos,¿de qué aprovechará si alguno dice que tiene 
fe, y no tiene obras? ¿podrá la fe salvar/e? Y si un hermano o 
una hermana están desnudos, y tienen necesidad del 
mantenimiento de cada día, y alguno de vosotros les dice: Id 
en paz, calentaos y saciaos, pero no les daís las cosas que son 
necesarias para el cuerpo, ¿de qué aprovecha? Así también la 
fe, si no tiene obras, es muerta en sí misma.» (Stgo,2.14-17). 

Lutero estaba tan disgustado con esta carta, que incluso creyó 
que no debió aceptarse como parte del canon neotestamentario. 
1\ primera vista le pareció inconsistente con la postura paulina ya 
que hizo contrastar a! legalismo judío con la libertad cristiana, y 

29 La palabra «colaboradores,, es traducción del vocablo griego óóíañái6íóa6 (synergountes), 
de la cual se deriva la palabrn sincrgismo en español. 
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así también buscó encontrar un contraste paralelo en la oposición 
entre el catolicismo romano y el protestantismo. Entre una 
salvación por medio de obras meritorias y una salvación sin relación 
con las obras. 

Mientras tanto Juan Calvino, el reformador francés del siglo XVI 
impactó a gran parte de la teología protestante con el desarrollo de 
la doctrina de la predestinación de los elegidos'º (y por lo tanto de 
una predestinación para los no elegidos a la condenación). Con ello 
la postma monergista se afirmó dentro de la teología protestante 
y reformada. No obstante dentro ele los propios reformadores 
2r,contramos una postura distinta a este monergismo, 

La «mano derecha» de Martín Lutero, Philip Meia11cl1tlwn' 1 

con frecuencia ha sido señalado que sostuvo una doctrina sinérgica 
y por ello algunos hdsta lo hun acusado de haber traicionado la 
causa !uterana y de haber trastornado induso la doctrina clave de 
\¿¡ justificación '"·;óto por id ;·;]n la \nten1Pnción humana Lo 
que .sucedió e; qu;,,~ 2r; bar;;:~ t1l estudio de las So~Jré!d21~; [scr·:turas 
y la teoloqía MeíanchLhun ne aceptar que el ser t·1urnanv no 
tuviera partic\pac!ón en su salvación, Él se negó a creer que: «Dios 
te rapta en un arrobarniento algo violento 1 por fo que tienes que 
cn:?er, quieras o no.» 32 f\dernás sostuvo cp.J!:'. el Espíritu Santo nu 
actúa en un ser humano como si ésta fuer·a una estatua, una pieza 
de madera o una piedra inerte, Él sostuvo que la voluntad humana 
juega una parte en la redención, así como la Palabra de Dios y el 
Espíritu de Dios. 

Esta postura para una parte de los metodistas hoy día nos 
podría parecer slrnp!ernente de sentido común, pero en el tenso 
ambiente de la época de Melanchthon, en la Reforma Protestante 
del siglo XVI, en plena ruptura con el Catolicismo Romano, se 
necesitaba mucha valentía y firmeza para afirmar algo así, por lo 
que provocó furiosas réplicas de otrns luteranos. Con la postura de 
Melanchthon podemos mostrar que inclusive en lo más profundo de 
la teología luterana, se hizo un esfuerzo por encontrar un lugar 
aceptable para el sinergismo o la colaboración entre Dios y el hombre 
en la obra de salvación. En el siglo XX otro luterano, Dietrich 
Bonhoeffer haría aportaciones valiosas sobre la relación entre la fe 
y la obediencia del ser humano y como se relacionan entre sí. 

Esta tensión también la afrontó Juan Wesley en la Inglaterra 
del siglo XVIII, esto se deja ver en su tratado: «La Predestinación: 

30 No menos rigurosa que la de San Agustín. 
31 Quien además de Lutero fuera el principal teólogo de la reforma luterana. 
32 P. Me\anchthon, Loci Cornmunes (OUP, 1965), p xíii. 
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Una reflexión desapasionada» en él contesta a aquellos que 
piensan que el ser humano no colabora en la historia de la 
salvación: 

Si ustedes dicen: «Le atribuimos sólo a Dios toda la gloria por 
nuestra salvación», yo les respondo «Nosotros también lo 
hacemos». Si ustedes añaden «Afirmamos que Dios hace todo 
el trabajo solo, sin que el ser· humano se ocupe de nada», bueno, 
en cierto sentido, nosotros aceptamos esto también. Aceptamos 
que la iustiflcación, la santificación y la glorificación son sólo obrél 
de Dios, y que las tres comprenden la totalidad de la salvación. 
Mas no podernos aceptar que el ser humano sólo puede oponer 
resistencia, y que no puede colaborar con Dios, o que Dios obr-a 
para nuestra salvación ele maneI-a tan excluyente que no deja 
espacio alguno para la acción clel ser humano. Tal cosa no me 
atrevo a afirmar porque no DU(~do probarla con ninqún texto de 

tscnturas, ya que r~ilas rnan1tIesLan que, de haber 
recibido el poder de Díos 1 debemos ocuparnos de nuestra propia 
salvciLiÓr 11 y LJUé iueyu que Oius cui (1t:1 iLÓ :::;u obi- él e¡ 1 00solros1 

debemos colaborar con é:1.-n 

No cabe duda que V\lesley sostenía el s!nergisrno 34
, en el 

sentido de que el ser humano es colaborador con Dios en su propí2 
salvación, por supuesto que no en partes lguales 1 pero sí al ser 
responsable de su salvación. Desde el primer momento en que la 
grncia divina irrumpe en la vida humana, ya qne de Dios es la 
iniciativa; se requiere una respuesta de te. 

Por· ello la doctrina wesleyana acepta como condición lógica 
que la salvación puede llegar a perderse; el cristiano puede crecer 
en la Gracia pero lo cierto es que también puede decrecer de ella. 
En este tratado teológico a la pregunta, de que si un cristiano puede 
llegarse a perder eternamente, Wesley está consciente de las 
dificultades que son imposibles de resolver con el solo uso de la 
razón y por ello partiendo de las propias Escrituras concluye que 
sí es posible que un cristiano se pierda eternamente35

• Por ello es 
que sumamente necesario que el ser humano colabore en su 
salvación de forma activa, debe permanecer en la fe, pero no en 

33 La Predestinación: Una reflexión desapasionada. Págs. 317,318 Tomo VIII 
34 Así lo aseveró también Albert Outler uno de los más reconocidos teólogos wesleyanos 
estadounidenses del siglo XX 
35 Reflexiones acer·ca de la perseverancia de los santos. Pág. 396 Tomo VII) 
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un sentido pasivo o estático si no de una forma dinámica, el Doctor 
Rui de Souza Josgrilberg 36 en una de sus c\ases 37 ejemplificó a la 
salvación como el andar en una bicicleta, la única manera de 
mantenerse en vertical es el avanzar, parar la marcha significaría 
caer. De la misma forma hay que crecer- en la vida·cristiana si se 
desea seguir siendo cristiano porque de no hacerlo no sólo no 
creceríamos sino que retrocederíamos en el camino cristiano. 
Jesucristo dijo: Mis ovejas oyen mi voz y yo las conozco, y me 
siguen; yo les doy vida eterna y no perecerán jamás, ni nadie las 
arrebatará de mi mano» (Juan 10.27-29). Muchos sólo har, 
enfatizado en el que nadie arrehatará de la mano de .Jesús a sus 
ovejas, pero nótese que hay condicion;:intes en ello, el que ias 
ovejas escuchen la voz de Jesús y que le sigan, si lo hacen así no 
caerán _jamás ni nadie ías dff ebataró de su mano 

Este énf·as1s teoló4iL03·:1 en nuestra dortrinn wes!eyana en 
México .::-;e !e ha re.legBOo a ur1 ::,egundo piuno () in,::'/u-c:::,-1 .se !e !1a 
rjesconocidu ¡_,orno si fuera una de hereJía f)pr:;(ie LJUé ios 
ínisioneros protestante::::, (¡.;inclpalrncnte prnv¡::.,niPntes cie ior; 
Esle1dos Unidos de América) llegaron se fomentaron la separación 
con la teología Católico Ron1ana y sus prácticas. Los protestdnles, 
evangéllcos y dentro de eiios (u2i rnetodist.J.s rnsxlc.ano,:.; tomaron 
el mismo camino y por ello no es de extrañar que cuaiquier 
insinuación de rescatar el énfasis wesleyano de la co\;c,boración 
humana en la salvación para muchos protestantes, evangélicos e 
incluso metodistas acostumbrados a esta hermenéutica, les 
parezca que se está traicionando a la So/a F"fde, y que en lugar de 
ello se predica una salvación por medio de las obras. 

IV_- TEOLOGÍA WESLEYANA, 
TEOLOGÍA DE LA ESPERANZA RESPONSABLE 

A) UNA ESPERANZA QUE llEVA Al CRISTIANO A lA ACCIÓN 
Bien escribe el Doctor José \Vliguez Bonino en su documento 

«Justificación, Santificación y Plenitud» 39 que de primera instancia 

3
" Rector de la Facultad de Teo\ogís de la Universidad Metodista de Sao Paulo, Brasil 

37 En sus clases e.le Teología Metodist8 en la Especialización de Estudios Wesleyanos 
38 Este énfasis teológico también tiene como partida que Wesley no procura enfatiwr en alguno 
de los atributos de Dios como e\ central, como e\ de su soberanía como hizo Calvino, sino que 
procura hacer un equilibrio entre ellos. 
39 Publicado en el libro: La Tradición Protestante en la Teología Latinoamericami. Editor José 
Duque. DEI: San José de Costa Rica, 1983 p. 247 
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Wesley parece ubicarse fuera del protestantismo por su énfasis en 
la responsabilidad humana, sin embargo lo cierto es que Wesley 
no imagina una operación humana autónoma aparte de la obra de 
Dios, El problema más bien se da en que los reformadores no 
advirtieron que intrndujeron una dicotomía muy peligrosa, cuyas 
graves consecuencias no tardaron en hacerse sentir, Por una parte 
la acción de Dios y la humana fueron planteadas como «simétricas» 
y contrapuestas, Para afirmar la acción de Dios se descalificó a las 
acciones humanas y así lo que se quiso decir como la salvación «no 
por las obras» vino a ser <<aparte de las obras» o cuando no «a 
pesar de las obras». 

fVlíguez Bonino asevera que este deslizamiento fue ei que 
horrorizó a Wesley en el quietismo de los moravos y que hoy día 
impreqna a gran parte del protestantisrno moderno e incluso al 
propio rnetodismo en América Latina. Por e!lo el protestantismo 
rrn1ch;-1:; vPct:s ha raído en lcJ «Gracia Barata» aue e! luterano 
LJieti ici1 F3u1!11uerfe1 l1u!.J(.J Je der1ur1ciai. Lste: ,~i-noih0r'qism0,,,.. del 
nrotestantisrno clásico no «solo relat1v11a :>!no que tr1v1al1za !a 
acción histórica por !a justicia y la paz 1 trélnsformándola en un 
ejercicio de vaior der-ivé:!Livor lrcir12>ilu1iu, i11Ltci'.-.::>Le11dt::11Le 1 la creación 
dP un mPro cc;c:enario donde ocurre lo verdacierarncnte írnportante 
[para ella teología, es decir la mera] --- salvación dei «aima». [Un] 
escenario destinado a desaparE-!Ce(1º. 

Para este mundo enajenado, y especialmente para nosotros 
en América Latina, la teología wesleyana of,-ece valiosos aportes 
a la redignificación del ser humano a la luz de la Palabra de Dios, 
a la práctica de la justicia, la construcción de la paz, es decir en 
pocas palabras al extendirnrento del ,-ernado de Dros, 

La naturaleza y la historia humana no son entonces sólo una 
especie de escenografía de fondo o accidentes circunstanciales en 
donde se lleva a cabo la obra salvífica ele Dios, Sino que son 
elementos sustanciales, En la esperanza Jesucristo es el gran 
«hoy» de Dios y por ello el cr-istiano debe actuar en este mundo 
para transformarlo, 

Esta concepción es en sí liberadora ya que con esta visión el 
ser humano no es un objeto sino un sujeto en la historia humana, 
Así Wesley es pesimista del ser humano por naturaleza, ya que todo 
ser humano está caído por el Pecado Original pero optimista por 
Gracia, ya que aunque la imagen de Dios en cacla ser humano está 
defonnada 110 está completamente perdida gracias al amor- de Dios, 

~0 lbid, p. 251 
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lo que nos da cierta conciencia y ciert a medida de Libre albedrío. 
Ahora bien est a Gracia Preveniente está actuando en todo ser 
humano de cualquier parte del mundo sin importar su condición 
económica, social, ideológica e incluso religiosa . 

Si bien en el inicio de la Gracia Preveniente el Espíritu Santo 
está en acción sin que intervenga en un primer momento la 
conciencia humana, este activa los sentidos espiritua les inactivos 
e insensibles de modo que ellos se vuelven capaces de funcionar 
dentro de la imagen restaurada de Dios para recibir y reflejar los 
sentidos espirituales. 

Sobre el Espíritu Santo Wesley escribió: 

Por la fe sé que el Espíritu Santo es el dador de toda vida 
espiritual; de rectitud, paz y gozo ; de santidad y felicidad, 
mediante la restitución de la imagen de Dios según la cua l 
hemos sido creados41

• 

Es de resaltar que la teología wesleyana es una teología de 
la Esperanza que afirma que el Espíritu Santo también trae felicidad 
y gozo a nuestras vidas. Esta afirmación es de por si esperanzadora 
y liberadora. 

El monergismo trivializa la acción del cristiano en la historia 
humana y puede llevarlo al conformismo, dejar que las cosas 
continúen como están porque lo importante só lo es el cie lo 
mientras en la t ierra hay dolor e inj usticia. El sinergismo wesleyano 
también t iene una esperanza en la acción escatológica de Dios, 
pero en esa espera responsabili za al cristiano y lo impele a un 
compromiso social esto también como resultante de la doctrina de 
la sant ificación y la perfección cristiana. Sobre el compromiso social 
en el wesleyanismo a través de los sig los hay muchos tratados que 
son conocidos seguramente por el lector. Podemos ver entonces 
que el papel de la Iglesia es el de transformar en vez de sólo 
soportar el mal que existe. 

B) UNA ESPERANZA VIVA POR LA RESURRECCIÓN DE 
JESUCRISTO 

Una vez que hemos hecho algunas precisiones ahora el lector 
pudiera caer en la tentación de equiparar la acción de Dios con la 
participación humana, lejos esté de ello. A mi parecer muchos de los 
tratados teo lógicos de las últ imas décadas en su afán por 

•• Works, Volumen VII, p. 203 
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responsabilizar al ser humano de su propia historia han cometido 
claros excesos como si Dios fuera incapaz o de plano se abstiene de 
participar en la historia y todo se convirtiera en un asunto humano. 

Ante esta tentación de convertir la esperanza en un acto 
meramente humano baste tener presente la Primera·Carta de Pedro 
1.3: 

Bendito el Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo, 
que según su grande misericordia 
nos hizo renacer para una esperanza viva, 
por la resurrección de Jesucristo: 
Gracia y paz os sean multiplicadas. 

Uno de los efectos de la resurrección del Señor Jesucristo es 
que por su misericordia nos ha dado una nueva vrda, nos 
regenerado para una E:speranza vrva, una esperanza para el aquí 
y el ahora_ Esto tlene c!ar2s en ur1 rnttndo 
~ 11 civ11r1{::: 110:;;,Ld 1c1::. cristianas r10 he1-r10s reflejado :a !uz de 
Cristo como debiésemos hacer, en donde en rugar ele gritar el 
mensaje profético y de esperanza hemos preferldo guardar 
silencio. En donde a decir verdad en algunos casos el pueblo 
cristiano ha dejado de dar un buen testimonio, 

Está claro que hay numerosos pasajes en las Sagradas Escrituras 
que aportan a los ternas escatológicos y claro que basados en ellos 
existe una escatología wesleyana, por- cierto poco conocida .. En ella 
encontramos la esperanza de que en la nueva creación no habrá más 
pecado, ni miseria, ni debilidad ni muerte y que todo ello será gracias 
a la acciófl de Dios, Baste leer el sermón 63 «La Expansión del 
Mensaje del Evangelio» de Juan Wesley escr-ito en 1783: 

Dios ya está renovando la faz de la tierra. Y tenemos 
po'!erosas razones para esperar que la obra que comenzó la 
continuará hasta el día del Señor Jesús, y que jamás 
interTumpirá la obra bendecida por su Espíritu hasta que haya 
cumplido todas sus promesas. No lo hará hasta que haya 
puesto fin al pecado y a la miseria, a la debilidad y a la 
muerte; hasta que haya reinstaurado la santidad y la felicidad 
en todo el mundo, haciendo que todos los habitantes de la 
tierra canten a una voz: !Aleluya, el Señor nuestro Dios 
Todopoderoso reina' ila bendición y la gloria y la sabiduría, 
y la honra y el poder y la fortaleza, sean a nuestro Dios por 
los siglos de los siglosr 
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Está claro que Dios en el presente ya está renovando a su 
creación en el presente y que continuará en ello. La esperanza final 
es que Dios reinstaure la santidad42 y notemos que la felicidad será 
en toda la nueva creación incluyendo a la naturaleza, la cual será 
renovada. Este elemento gozoso impregna toda la teología wesleyana. 

En el Sermón 64 «La Nueva Creación» Wesley escribió: 

Este horrible estado de cosas presente pronto llegará a su fin. 
En la nueva tierra ninguna criatura matará, lastimará o hará 
sufrir a otra. El escorpión no tendrá aguiJón venenoso ni la 
serpiente veneno en sus colmillos. El león no tendrá garras 
para despedazar al cor·dero ni dientes para triturar su carne 
y sus huesos. Ninguna criatura, ninguna bestia, ave o pez 
sentirá 1a necesidad de !astlmar n oiT(L La crueldad habrá 
desapaíecidor y las conductas s0lvajes y violentas serán 
oiviUciÜd~, f\Jo se 2cr:.:::rcc1 r]p !0 violcncía, ni se 

o destrucción sohrP i'a superfiLit-:: de la tic(ra. 
s palabras nueden 

interpretarse tanto en sentido literal como figurado) y el 
leopa,-do con el cabrito pacerá. No harán mai rtt dar,arbn, 
desde Id sallda del sol hiJsta su ocaso 
Pero lo más glorioso de todo será el cambio experimentado por 
los seres humanos, pobres y desdichados pecadores.[ ... ] Pero 
escucharán una gran voz del cielo que les dirá: «He aquí el 
tabernáculo de Dios con los. hombres, y él morará con ellos; y 
ellos serán su pueblo, y Dios mismo estará con ellos como su 
Dios». A partir de lo cual surqirá un estado de total santidad y 
felicidad, muy superior al que disfrutó Adán en el paraíso. ,Con 
cuánta belleza y afecto lo describe el apóstol' Dios enjugará toda 
lagrima de los ojos de ellos; y ya no habrá muerte, ni habrá más 
llanto, ni clamor; ni dolor; porque las primeras cosas pasaron. 
Como no existirá la muerte, ni el dolor o la enfermedad que 
la preceden; como no habrá más sufrimiento o separación de 
nuestros amigos, tampoco existirán la pena y el llanto. Pero 
habrá una liberación mayor aún: la inexistencia del pecado. 
Y coronándolo todo, una profunda, íntima y permanente 
comunión con Dios, y una constante comunión con el Padre y 
su hijo Jesucristo, mediante el Espíritu. iDisfrutar continuamente 
de la presencia del Dios T1-ino y de todas sus criaturas'" 

42 Para Albert Outler la renovación de la imagen de Dios es el eje de la soteriología wesleyana. 
43 Sermón 64 "La Nueva Creación» pags. 28-30 
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Aquí volvemos a mirar que ni siquiera la naturaleza es un 
mero telón de fondo donde se desarrolla la salvación como sí fuese 
sólo el escenario de una obra, ya que ella misma será renovada 
por la acción de Dios, ¿No es maravilloso este aporte teológico a 
la ecoteología actual? ¿No debe esto inspirarnos también a ser más 
responsable en nuestra mayordomía con la naturaleza, La 
esperanza wesleyana tiene como meta una total y plena comunión 
de Dios con el ser humano y todas sus criaturas, 

V- UNA PASTORAL DE ESPERANZA 
Conclusión 

En medio de una sociedad que experimenta los efectos del 
pecado en sus diversas manifestaciones, que hay des!ntegración 
familiar v que sufre depresión y desesperanza ia Teologío 

claramente es una Teoloqia de la !:speranza responsable, La cual 
ncs a los cristianos a no ante nu-?st•2 
realidad sino que nos lleva a modificar éticamente las estructuras 
ele maldad_ 

Pero j,3 Esperanza también nos !leva e tener ... Fe en el /\mcr 
de Dios que si ha actuado en el pasado, es prenda para tener la 
convicción de que su Gracia está con nosotros en el presente y lo 
estará en el futuro, No puede haber Esperanza sin la Fe en Cristo, 
puesto que se enraíza sólo en Él, La Fe si la Esperanza sería vacía 
y lastimosa, El Amor le da sustento a la Fe y a la Esperanza pero 
no puede vivir sí ellas (l Corintios 13,13) 

Las implicaciones derivadas de esta teología wesleyana son 
muchas en los diferentes ámbitos de la vida, incluyenclo las 
pastorales, como ya lo hemos mencionado la teología metodista es 
optimista por la gracia de Dios, Pero no es un optimismo quietista 
y pasivo, es un optimismo que nos impele a actuar y a colaborar 
en construir elementos de vida ahora en este mundo alienado donde 
hay muchos signos de muerte, dolor y desesperanza_ 

Por ello ya podemos contestar otra de las preguntas con las 
cuales iniciamos este trabajo: ¿cuál es la misión de la Iglesia de 
herencia wesleyana ante estos momentos que vive nuestra 
sociedad mexicana, latinoamericana y caribeña en general? Es sin 
duda por una parte llevar a cabo la tarea profética de denuncia del 
pecado, de la injusticia y de la opresión; también es la participación 
responsable en la construcción de una sociedad más justa de 
acuerdo a los valores éticos del reinado de Dios, Es también la tarea 
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sacerdotal de interceder ante el Señor por el pueblo, administrar 
los Sacramentos y promover los Medios de Gracia. Y por supuesto 
también llevar a cabo con amor y constancia la tarea pastoral de 
dar ánimo, fortaleza y consuelo anunciando que si bien el ser 
humano es colaborador con Dios, el Señor sigue siendo el Dios de 
la Historia y que el Él radica nuestra Esperanza. 

Esta Pastoral de Esperanza responsable es primordial en estos 
tiempos por ello se espera ejercerla con toda consagración al Señor 
que nos llamó a cuidar de la grey, con toda dedicación, 
responsabilidad, amor y ética pero también con la capacitación 
necesaria para desarrollarla adecuadamente. En donde lo/as 
propios pastare/as y consejero/as reciban atención y postora!. 

La cita de Wes\ey con la cual comencé este trabajo es un 
clamor para aquello::, cristianos que titubean a) vpr tantos signos 
de maldad y desean bajar los brazos en su lucha: «Contra 
esperanza cree en Íó' c:.::,-per driza .. ,,. A pc;ar de que por rnnn1Pntos 
todo pJ escuro c!e!Jr0rr1c¡'~ creer y r ror ei Sefiur. 

cU1nµli1 ci tod;::;s ::;us prornesas. 
La )nv1tación nos !;:ida el propio Señor en Romanos 12.12r13: 

En lo que requiere difiye, no pcrcz.o::;os; 
fervientes en espíritu, 
sirviendn al Serfor; 
gozosos en la esperanza; 
sufridos en fa tribulación; 
constantes en fa oración; 
compartiencfo para las necesidades efe los santos; 
practicando la hospitalidad. 

Está claro que es lo que el Señor nos pide y nos capacita a 
ser y hacer. Pero nunca olvidemos mantenernos unidos gozosos 
en la Esperanza. 

*Jorge Alberto Ochoa lonji. Presbítero de la Iglesia Metodista 
de México. De 2004 al 2012 ejerció la Superintendencia del Distrito 
Centro de la Conferencia Anual de México. Licenciado en 
Comunicación Gráfica , Universidad Nacional Autónoma de México. 
Licenciado en Teología en el Seminario Metodista Dr. Gonzalo Báez 
Camargo en la Ciudad de México. Especialización en Estudios 
Wesleyanos en la Universidad Metodista de Sao Paulo, Brasil. 



El Metodismo en América Latina. Breve 
historia y evaluación 1 

Pablo R. Andiñach* 

l. Introducción 

La llegada del metodismo a América Latina coincide con el 
arribo de otras corrientes del protestantismo2 . Esto se produce al 
comienzo más por el natural intercambio de población que el 
comercio v las querras provocaban que oor una intención explícita 
misionera. Así, los primeros protestantes que tengamos noticias 
en América Latina .... y entre ellos ;::dgiino.s mc,1 .. nrlJ:.::;J;;is- IIP~JF3r0n ;:i 

But=nos Aire.sen 1806 u.H1 e¡ intento de Jnqiaterra de tornar ia 
ciudad tie Buenos Arres, capital en aquellos tiempos del virr·einato 
del Río de la Plata. Las fuerzas militar·es ocuparon la ciudad por 
unos meses y iuego fueron expuisadas por ias fuerzas iocaies, pero 
ya alguno~; oficiales ingleses habían r:ontraído r:asnmiPnto con hijas 
de familias argentinas y permanecieron en Argentina. A partir de 
ese prirner grupo se conformó lo que treinta años más tarde será 
la primera Iglesia Metodista organizada de América Latina. Sin 
embargo hab;·á que esper·ar hasta el afio 1836 para que se 
produzca un acto deliberado de formar una iglesia en estas tierras, 
cuando es enviado desde los EEUU el pastor Fountaine Pitts, quien 
visita Río de Janeiro (Brasil) y Buenos Aires, trayendo entre sus 
documentns una carta de recomendación firmada por el presidente 
de los EEUU, Al llegar a Buenos Aires recibe autorización del 
gobierno local para predicar y desarrollar su labor pastoral pero 
sólo a personas de su mismo idioma. Este detalle expresa por un 
lado el temor del catolicismo a las iglesias protestantes, pero por 
otro el sentimiento de que los protestantes eran extranjeros y 
debían ser tratados como tales, Su informe a la Conferencia Anual 
de Cincinnati de ese año la movió a decidir enviar dos misioneros 

1 Agradezco al ProL Daniel Bruno por acercarme información y consejo en la confección de 
este trabajo. 
2 Este artículo en su primera edición salió con el título de «Methodism in Latín America» en 
William Abraham and James Kirby (eds.), The Oxford Handbook of Methodism Studies, Oxford 
University Press, Oxford, 2009, págs. 139-154. Agradezco al Prof. Daniel Bruno por acercarme 
información y consejo en la confección de este trabajo. 
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a fin de afianzar la obra. Desde ese año de 1836 hasta los 
comienzos del siglo XXI mucho ha cambiado en el metodismo 
latinoamericano y mucho ha permanecido. Estas páginas buscarán 
dar cuenta de manera abreviada de ese desarrollo y de su 
significación para nuestros días señalando a la vez que aún está 
pendiente la tarea de escribir la historia del metodismo en América 
Latina a partir de las muchas historias nacionales que han surgido 
y de cierta acumulación de monografías. Quisiéramos que este 
ensayo contribuya a otros a asumir esa empr-esa. 

iL Característi1,;as del metodismo en América Latina 

IHter esa sefíala¡- tres elementos que caractPrizan PI 
melod·isn10 en América UJtina. En pdmer lugar que la corriente de 
rnetocilsrnu en t.::i cuntinentc V,J de (;:-; rn;)nn de le, !legada de qt_T0;:; 

iqies1ds cornu Pr-r:::,;biterlanas y Bautistas, aunque ésta última in 
l1dceo v'd! ids JéLadas mis tarde. Ssñal2rnos estas afirdciadt.J~ pi,1P"~ 

ubican al nietodismo !atinoamerícano junto con las Iglesias 
«rnisíoneras>>, las que se cliferencían de las llamadas <<iglesias de 
transpiante>> pur =,u vocaciót; desde d cornicnzo de inf!u.i.r y 
enraizarse en la cultura criolla 3 • El metodismo -salvo algunas 
c;xcepciones· no llega acompafiando una ccniente de inrnigrac;ón 
a la que busca atender en sus necesidades religiosas sino que lo 
hace como una nueva fuerza eclesial que pretende cambiar los 
fundamentos religiosos y éticos de las sociedades nacionales4

• 

En segundo lugar· es preciso tener en cuenta que /\mé,-!ca 
Latina no fue considerada terreno de misión por el protestantismo 
europeo en su forma clásica. Esto se hizo evidente en la 
Conferencia Mundial Misionera de Edirnburgo en 1910 donde no 
solo no se aceptó incluir América Latina en su agenda sino que se 
negó reconocimiento a los misioneros que provenían de estas 

3 La distinción entre iglesia «misionera,, e iglesia «de transplante» alude a que las primeras se 
dirigían a la población local utilizando su idioma y buscando adoptar sus rasgos culturales, 
mientras que las segundas respondían a comunidades extranjeras que importaban de Europa 
su idioma y su iglesia y buscaban preservar sus rasgos propios estableciendo una mayor 
distancia de !a cultura criolla; para una descripción de los modelos cf. D'Epinay: 1968. 
~ En cierta medida el vacío actual de una historia del metodismo en América Latina se puede 
llenar parcialmente siguiendo las historias del protestantismo general en el continente. Las 
diferencias teológicas con Presbiterianos y luego Bautistas no llegan a impedir que haya una 
mucho mayor cantidad de elementos conceptuales comunes que permiten unificar criterios y 
lograr una figura común en varios aspectos. La hostilidad de! catolicismo forjó en ellas elementos 
comunes de «defensa» (litúrgicos, himnicos, arquitectura de los templos, etc.) que en cierto 
sentido unificaron sus teologías y minimizaron sus diferencias. Cf. Bastián: 1990. 

l 

1 
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tierras. Para los europeos América Latina era considerada tierra ya 
cristiana y territorio católico romano. Esta actitud de las iglesias 
de Europa no fue bien vista por la delegación de los Estados Unidos 
quienes organizaron seis años más tarde en Panamá la que devino 
en la Primera Conferencia Misionera de alcance continental para 
América Latina. Se invitó a todos, pero la delegación europea fue 
esta vez pequeña, un poco por el hecho de que sus países estaban 
padeciendo los embates de la Primera Guerra Mundial y otro por 
las dudas ya mencionadas sobre la legitimidad de dirigir la misión 
hacia esta región. El hecho de que buena parte de los participantes 
fueran metodistas, presbiterianos y discípulos de 0-isto le dio un 
matiz claramente misiorn~ro. A la VP? .se riuerlP sPñ0lor que un dato 
eventual sería signo de algo más profundo que marcaría el contexto 
de la misión respecto a los evangélicos en general y rnetndisl·;;s 
en particular en estos países: la Conferencia se debió lievar a c;~bn 
en !a 7nnn rlPI Cr1n,:,! -·rPr!Pnt·prnt~nh-" in;:¡1J(Ji 1L:::1cln--- d1:::,()ic·!,) 

l1usUiidod del obispo de id (:d1.óiica qui.., SP nPgó D que un21 
conferencla protestantP SP llevará n cohn en 0! '~uelo 
de su _jurisdicción. 

i:::st:a condición de iglesias protestantes en paises donde 10 
(';:.1tólica Pr4 !¿¡ inmens:::a r,1;:iyoría r10r-¿1 COIT'df-::'!')!US el(:·'! 

XIX deberíamos decir que casi todos los habitantes eran catól!Cos, 
y h;:v'.la fines de ese siglo solo había pequeñas c:ornunidades 
protestantes· y que tenían a su vez que convencer a sus iglesias 
madres de que se Justificaba su tarea misionera, colocó a los 
metodistas en la particular situación de tener que abrirse paso en 
una sociedad religiosa y culturalmente hostil y a la vez de tener 
que convencer a sus hermanos metodistas del norte que sus 
esfuerzos eran legítimos y tenían futuro. 

El tercer elemento es señalar que el metodismo se instala en 
América Latina al calor de la llegada del liberalismo político y 
económico y de las instituciones sociales que lo representan. En 
la segunda mitad del siglo XIX en América Latina triunfa el 
liberalismo económico y las sociedades se abren en distinta medida 
según el caso a nuevos vientos culturales. Las viejas oligarquías 
vinculadas a economías provinciales se transforman en nuevos 
dueños de la tierra que buscan y logran colocar sus productos 
agrícolas en Europa y comienzan a recibir la influencia y la atracción 
de las libertades cívicas, el libre pensamiento y las posibilidades 
de disfrutar de los beneficios de los productos que las industrias 
les hacían llegar a cambio de sus materias primas. Esta apertura 
choca en el campo religioso con el catolicismo conservador 
cristalizado en 1870 en el Concilio Vaticano !, y si bien no se 
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produce una ruptura entre gobiernos e Iglesia en todos los países, 
al menos en varios casos los líderes liberales llegan a entrar en 
conflicto con la Iglesia Católica y al asumir el poder favorecen una 
actitud abierta a que otras formas religiosas se expresen e instalen 
en estas tierras. Este vínculo con el liberalismo social, político y 
económico marcará al metodismo para bien y para mal. De todos 
modos el paso en América Latina de una sociedad tradicional a una 
moderna no se dio en forma lineal ni sin contradicciones, pero el 
metodismo -junto como señalamos con otras iglesias protestantes­
fueron un elemento dinamizado1- de ese proceso5 • 

111. El desarrollo de la obra metodistaª 

Es difícil resumir en pocas páginas una histo1-ia tan rica. En 
PstP rprorrido nns limitarc--::,111os a .sc~ña!ar las fechas y datos 
centrales que carcJcLeriLdn d !as iyit.::!slds ei i !us Jife1 e1 il.e:::. µdÍJeS, 
a veces agrupándolas cuandn su historia lo perrrnte. Es inevitable 
que caigamos en la aridez de dar nomb1-es y fechas, 1-ese1-vándonos 
ei íntimo consuelo que sin eilas es imposible organizar a posit~'riuri 
¡_¡rv-1 historin rnilc; ,:rnnlítica. Solo al pasar mPncionrffc:rnos la creaclón 
de escuelas, hospitales y obras se servicio que han sido y son tan 
importantes para la misión metodista' Al obviarlas casi en su 
totalidad somos concientes que dejamos de lado una parte de 
aquello que vertebró la ob1·a y esperamos que el lector infiera a 
partir a veces de muy pocas alusiones la dimensión que tienen 
incluso en la actualidad. Reservamos para el final de este trabajo 
un intento de evaluación e integración. 

Argentina y 1Jnig1.iay 
Ya mencionamos la recomendación del pastor Pitts respecto 

de iniciar la ob1-a misionera en Argentina. En consecuencia hacia 
fines de 1836 Juan Dempster llegó a Buenos Aires como misionero, 

5 Para un análisis y evaluación cf. Míguez Bonino, 1983: 21, passim. 
6 La recopilación de los datos se la debo a! Obispo Aldo Etchegoyen, 2007, quien genemsamente 
me facilitó su trabajo del que hemos tomado ta mayoría de la información aquí presentE1da. 
7 Hay otras entidades que aunque ecuménicas estuvieron muy cerca de la Iglesia Metodistél en 
todo su desarrollo y fueron en olgunos casos pilares sobre los que también se desarrolló su 
misión. Nos referimos a las Sociedad Bíblica Argentina, 8 la YMCA, y a diversos movimientos 
estudiantiles universitarios. Un caso distinto pero de similar significación fue !a adscripción de 
muchos líderes metodistas a la masonería. Su historia y relación exceden los límites de este 
trabajo, pero puede verse en este mismo número el trnbajo Estaban entre nosotros y no lo 
sabíamos de tvlirtha Coitinho Machiarena, 
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le fue concedido permiso por el gobierno con la condición de que 
«sólo se ocupara de los extranjeros y que sus actividades 
ministeriales fueran en idioma inglés». Una mesa formada por tres 
metodistas locales -presidida por el predicador laico Guillermo 
Junior- tomó examen de doctrina a Dempster antes de aceptarlo. 
La obra se consolidó y creció, la primera Eecuela dominical 
metodista en América Latina se inició en 1837 y el primer bautismo 
de párvulos fue el de Guillermo Juan Dempster JiJnior celebrado 
el 24 de septiembre de 1837. El sucesor de Dempster fue el pastor 
Guillermo Norris quien tuvo el honor de dedicar el primer templo 
rnetodista en Arnérica del Sur el 4 de enern 1843. 

Dempster visita en 1838 Montevideo ( capital de Uruguay) y 
se r·eúne con metodistas laicos que estaban allí al menos desde 
1836, un grupo básicamente formado por comer·ciantes y empleados 
de empresas británicas. De esa visita surge el pedido de un 
misionero que se concreta cuando ei pasto1· Guillermo Norris an·íba 
en 1839. Su vi 
fví1J11ü::videu !d ciud,:.:id estaba sltioda por tuerzas mi!ítarcs .s.;10r1tir1c;, 

Su trabaJo logró consolldar ei pequeno (][Upo, compró una casa en 
los 2i!rcdedores \/ los dorningos de tarde ncodir·,a en barcos 
andados en el puertoº Peto ld situación política era rnuv problerné1tica 
y ias 9uerras internas hicieron terner por !a vida de los misioneros 
de modo que la Sociedad Misionera los convoca en 1841 para que 
regresen EE.UU. La obra en Uruguay queda suspendida pero no así 
la de Buenos l\ires pues Dernpster decide quedarse por más tiernpo. 

La obra continuó en Argentina y en 1860 el pastor Andrés 
Milne, agente de la Sociedad Bíblica Americana invita al pastor Juan 
F. Thompson de Buenos Aires a visita1 Montevideo para dinarnizar 
la obra. La personalidad y capacidad de Thompson convoca 
grandes grupos. Su predicación intenta romper el absolutismo que 
la Iglesia Católica Romana había establecido. Esto atrae a las 
generaciones de jóvenes intelectuales. En 1878 lo sustituye el 
pastor Thomas Wood quien se dedica a la organización de la 
Iglesia. Ese año se constituye la primera Iglesia Metodista en 
Montevideo, hoy Iglesia Metodista Central ubicada en pleno centro 
de la ciudad. Se debe a Wood la visión de que para mejor 
implementar la obra ei-a preciso disponer de pastores criollos. Así 
toma la iniciativa de formar junto con la Iglesia Evangélica 
Valdense el primer instituto de formación de pastores. Con él nace 
la institución que dos años más tarde se trasladaría a Buenos Aíres 
y continuaría con la formación del liderazgo pastoral con el nombre 
de Facultad Evangélica de Teología. Con sucesivos cambios de 
nombr·es pero en clara continuidad institucional aquella pequeña 
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escuela fundada por Wood devino en el hoy Instituto Universitario 
ISEDET, consolidada como la institución de formación teológica 
más antigua de América Latina. En 1910 Argentina y Uruguay 
conforman la Conferencia Anual del Este de Sudamérica. 

Brasil 
A Río de Janeiro, Brasil, fueron en 1849 los pastores Justino 

Spaulding y Daniel P. Kidder y su esposa, falleciendo ella a los 22 
años posiblemente victima de la viruela. El Rev. Kidder regresó a 
los EE.UU. !levando consigo su única criatura. Esto hizo que por 
aproximadamente veinte años cesara la obra metodista en Brasil. 
Luego el pastor Junius Ncwman retomó en 1867 la misión 
intentando fundar una iglesia evangélica sin denominación 
reuniendo rnetodist¿¡s, bauti;stas y presb\terlanosr pero su intentó 
no prosperó debido a que !as demás iglPsi0s abrieron sus propios 
t'Pmpios derH)1nir1dcionaies. A ::udc:1e,r Si? ::.'lhncr\ n consolidar 
\¿,r cbrc rnet.oclisI:~J h;:Jst0 que en 1876 la Jgles1a \Yletodislo Eµíscopal 
ue\ Sur envió su e! ns,,1·,,r J l Ranson quien es 
reconocido comn el organizador de la iglesia en Brasil. 

El primer obispo que visitó la obra fue John c. Grar1bery en 
1886. En septiembre organizó l;::i Misión en Confen:~ncir1 Anua! con 
tres predicadores misioneros ordenados. Había siete 
congregaciones, seis predicadores loca 2 l l miembros, 42 
probandos, seis escuelas dominicales, una escuela para niñas con 
70 inscriptas. Se ha dicho que esta fue la Conferencia Anual más 
pequeña que jamás se hubiera organizado en la historia del 
metodismo. Habían pasado 50 años de la visita del pastor Fountine 
E.Pitts y recién ahora con nuevos misioneros la obra se afianzó con 
la predicación en portugués -la lengua del país- e inglés. La obra 
desarrollada por la Iglesia Metodista Episcopal del Norte en la 
ciudad de Río Grande do Su\ se unificó con la de la Iglesia Metodista 
Episcopal del Sur en 1900. 

Paraguay 
La presencia Metodista en Paraguay se remonta a 1879 siendo 

hasta 1916 la primera Iglesia Evangélica con varias congregaciones 
y dos colegios. En la Conferencia Misionera de Panamá de 1916 
se decide que la misión metodista pasa a la Iglesia Discípulos de 
Cristo por razones económicas y estratégicas. Esta misión Discípulo 
de Cristo prosperó y es actualmente una iglesia consolidada. Pero 
en 1988 -y por iniciativa de misioneros provenientes del Brasil­
se inicia una obra metodista la que se extiende rápidamente 
llegando a constituir unas 20 congregaciones en cinco 
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departamentos del país. La particularidad de esta nueva iglesia 
metodista es que en ella se predica en cuatro lenguas de muy 
diverso origen: en guaraní y toba -dos lenguas nativas del país-, 
en coreano por las comunidades de inmigrantes de ese país 
asiático, y obviamente en castellano, la lengua occidental traída 
por los españoles. 

Perú 
La costa del Pacífico de América del sur tiene su primer 

misionero en 1859 cuando arriba el pastor James Swaney ministro 
metodista quien predica en inglés a los extranJeros residentes en 
Lima y en el rllerto de El Callao. 111 año siguiente organiza la 
congregación e inicia la historia del metodismo en Perú. A 
rnntinuación llega el pastor Guillenno Taylor ( 187"7) pero su 
ministerio se ve inte1-rumpiclo por problemas económicos y la guerra 
de! P:;irífico entn-" PPn'-1, Bn!ivia y Chil2. Poco después visita Pen:1 desde 

incJ Frcrncisui Peri1uUí -ljuie11 e1 c1 cc,lpui toi Je la Socied0d 
Rihiir?. Americnna- y retorna la tarea de evanqe!1zac1ón 1 la que 
culmjna en ju!io de i888 realizando el pr\rner culto formal. Poco 
tiempo pasa y el .i. U de enero de .\ 1:589 PerJL:otli funda id Iglesia 
Metodlst;::1 dP F! la congrcgacíón evangélica 
en el país. Eran tiempos difíciles y Penzotti debió sufrir ia cárcel por 
su tr·abaJo de evangelizac:iónc En 1890 se lleva a cabo la Primera 
Conferencia Trimestral de la Iglesia Metodista en el Callao la que es 
presidida por el Charles W. Orees. En 1891 llega desde Montevideo 
y como misionero el pastor Thomas Wood quien -al igual que en 
Uruguay- desarrolla una amplia labor educativa. Un año rnás y se 
funda la Primera Iglesia Metodista en Urna, capital del Perú. En los 
años siguientes la obra pastoral y educativa crece en todo el país. 

México 
En México confluyen los esfuerzos misioneros de los 

metodistas del norte y del sur de los EEUU. Esto lleva a que por 
cincuenta años haya dos expresiones del metodismo que actúan 
de manera independiente. Felizmente hacia 1930 se dan pasos 
para unificar la obra y dar así un testimonio a todos los metodistas 
señalando que la misión debe llamarnos a superar las diferencias 
internas. 

En el comienzo es la Iglesia Metodista Episcopal del Norte en 
EE.UU. que respalda la visita al país del Obispo Gilberto Haven en 
1872. Esté viajó como pasajero en el primer recorrido del ferrocarril 
hecho desde Veracruz a la ciudad de México. Regresa a EE. UU en 
1873 destacando en su informe que la oportunidad de trabajo era 
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brillante. En consecuencia a poco de su informe llega a la ciudad 
de México el Guillermo Butler como misionero, quien compra el 
actual edificio de calle Gante 5. Dicho edificio perteneció a los 
franciscanos y se estima que la construcción se remonta al año 1500. 
·Para comenzar su labor Butler se conectó con un buen número de 
personas que ya eran evangélicos entre los que también había ex­
sacerdotes católicos. Con ellos inicia la obra de la Iglesia Metodista 
que en poco tiempo se extiende a las ciudades de Puebla, Pachuca, 
Orizaba, Querétaro, Guanajuato y Oaxaca. Uno de los problemas 
más serios que debió afrontar es el explícito rechazo y hostilidad 
de la Iglesia Católica quienes llegaron a agredir a pastores y laicos, 
sucediéndose varios cusos en los que les costó la vida. 

Por su parte la Iglesia Metodista Episcopal del Sur enviaba al 
Obispo Juan C. Keener quien !lega a !a ciudad de México Pn i' 87.1. 
Mientras tanto en !a frontera norte del país los pastores Alejandro 
; L Southe:riund y Guillermo M P::;tterson lníciaban !a oL;r~i el•? 
evangelización aue se extendió a la zona centraL La obra crece y 
se consolida en lu::: c:ludades de To1uca, 0! ()re\ S;Jn Luíc, 
Potosí, Monterrey, Saltíllo, f\!uevo Laredo, Torreón 1 Chihuaha 1 _luárez 
y Durango. En 1885 se organizó en la ciudad de México !.J Primera 
Conferencia Anuui de !¿:¡ Ig!csia Metodista Eplscopc:! de f\j(y-te 

presidida por el Obispo Guiilermo L. Harris, mientras que en el 
mi.smo año se organiza la Conferencia Anual deJa Iglesia Metodista 
Episcopal del Sur presidida por el Obispo Holand N. Mc.Tyre. 

Es recién en el año 1923 que ambas ramas del metodismo 
toman seriamente la posibilidad de unirse en un solo cuer-po 
eclesial y en 1925 el Obispo Jorge A. Miller de la Iglesia Metodista 
Episcopal del Norte redactó un proyecto de unificación de ambas 
expr-esiones del metodismo. En el mismo colaboró muy vivamente 
el Obispo Guillermo B. Beauchamp de la lglesia Metodista Episcopal 
del Sur. Ambas ramas aprobaron en principio el proyecto y en 1930 
confirman el proceso y toman los acuerdos para la reunificación. 
En la Disciplina que consensuaron se dice «Por la gracia de Dios 
se 1-eunió en la ciudad de México el 16 de septiembre de 1930 en 
el Templo de la Santísima Trinidad la primera Conferencia General 
de la Iglesia Metodista de México, la cual legisló y reglamentó su 
primera Disciplina, formuló sus planes de trabajo, eligió y consagró 
a su primer Obispo el pastor Juan Nicanor Pa.scoe.» 

Nace así la lglesia Metodista de México, primera iglesia 
autónoma respecto a la iglesia madre de los EEUU. Es significativo 
hacer notar que esta autonomía significó la unidad plena de las dos 
ramas del metodismo en que se dividía el metodismo de los EEUU. 
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Chile 
Se debe a Will iam Taylor, un hombre de espíritu misionero que 

había desarrollado su ministerio en Australia e India, que se iniciara 
la obra metodista en Chile. Debido a las dificu ltades financieras 
de la Junta de·Misiones decide iniciar la obra a partir de colegios 
que los comerciantes y empresari o metod istas de Chile y Perú 
estaban dispuestos a crear y financiar para la educación de sus 
hijos. Así los maestros serían a la vez docentes y predicadores, y 
hacia 1877 para ta l fin consiguió 17 misioneros . La obra tuvo 
muchas dificultades sin embargo se fundaron coleg ios en Tacna, 
!quique, Antofagasta, Copiapó, Coquimbo, Santiago y Concepción, 
funcionando las escuelas como base para la evangelización y la 
formación de congregaciones. En 1888 llegó a Chile el Rev. Goddsel 
F. Arms con su esposa Ida Taggard. Consolidó la obra y desarrolló 
actividades de evange lización en e l sur del país. En 1897 se 
organizó la Conferencia Anual. 

Costa Rica y Panamá 
El primer indicio de la presencia metodista data de 1881 con 

la visita del incansable pastor William Taylor. A partir de ese año 
se sabe de la visita regular cada año del colportor metodista 
Francisco Penzoti, quien trabajaba para la Sociedad Bíblica 
Americana. En 1920 es creada la Conferencia Misionera que 
abarcará Costa Rica y Panamá. Alajuela se constituye en el centro 
de la obra, y en 1921 la misionera Louis Fiske inicia un programa 
educativo de escuela diaria en la ciudad de San José, capita l del 
país. Durante los años 1922 a 1927 se llevan a cabo importantes 
esfuerzos en evangel ización y la obra crece en extensión. 

Los primeros misioneros que llegaron a Panamá fueron e l 
pastor John Elkins y su esposa enviados en 1906 por la Junta de 
Misiones Extranjeras de New York. Otros documentos afirman que 
fue el pastor Thomas Wood el primer m isionero que llega a Panamá 
antes que aquellos en 1904, luego de que los Estados Unidos habían 
comprado los derechos a Francia para continuar la construcción del 
Canal de Panamá. Thomas Wood fue un misionero empleado por el 
gobierno norteamericano para serv ir entre sus compatriotas, sin 
embargo visitó todo el istmo de Panamá predicando y trabajando 
entre los panameños. El pastor Wood pensó que El Malecón sería 
un buen lugar para construir una iglesia y un colegio, por ello solicitó 
a la Junta de Misiones rea lizar los estudios de factibilidad. Sería así 
como en respuesta a esa so licit ud la Junta de Misiones habría 
enviado al pastor Elkins quien llega a Panamá y entre sus gestiones 
habría obtenido la aprobación de la construcción del templo. En ese 
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tiempo Clara Peña, de origen colombiana y perteneciente a la Iglesia 
Presbiteriana, acepta servir como maestra. Como en muchos otros 
casos en AL, en el mismo lugar se hacían los cultos, la escuela 
dominical y se desarrollaban programas de servicio. En las décadas 
siguientes la Iglesia Evangélica Metodista se extendió por el país y 
consolidó su misión pastoral y educativa. 

Cuba 
La Conferencia Anual de la Iglesia Metodista del Sur nombr-a 

en 1873 al pastor Carlos A. Fulwood al frente de Stone Church en 
Cayo Hueso. Junto con el colportor Francisco Diaz comienza la labor 
de evangelización entre !a comunidad cubana que ya existía en esa 
localidad. En noviembre de 1873 es nombrado el pastor José E 
Vanduzer para la misión cubana en Cayo Hueso quien muere de 
fiebre amarriia en 18 75. 

En 188:.:5 ia Conferencia Anual de Horida rPunió rondos para 

donde c.stabic::cic;-on una f:.T1 ur1 sak)n ~J! t:::'SLcidü y esLcibiece 
una pequeiia comunidad metoclrsta tn l88Y la Junta General de 
Misiones envía a! pa::.:tor Ranson y en 1890 es nornbrado el past()I 
Clen1ente Moya quien de.sal rolla ur1 irnporLonte trabajo educatívo, 
én 1898 el Obispo Warren A. Candler de la Iglesia Metodista 
Episcopal del Sur· y W. R. Lambuth visitan varias ciudades cubanas 
entre ella La Habana, Cien Fuegos, Sagua la Grande, Caibar-ién, 
Santa Clara, Manzanillo, Santiago de Cuba, Cárdenas y Matanzas" 
El Obispo invitó también a David W. Carter misionero en México 
para explorar las posibilidades de misión en la isla, destacándose 
en su inforrne el siguiente pá1Tafo. «Si luviéramus hombres 
consagrados poseyendo el español, podríamos sin demora formar 
congregaciones en todos los pueblos». En respuesta a este llamado 
la Conferencia Anual de la Florida presidida por el Obispo Candler 
resolvió crear el Distrito Misionero de Cayo Hueso en la isla de Cuba 
y hacer nombramientos pastorales en La Habana, Matanzas, 
Cárdenas y Caibarién, Cienfuegos, Santiago de Cuba y Manzanillo 
nombrando al pastor Baker como Secretario de Misiones para Cuba. 

Puerto Rico 
En 1899 dos representantes de la Sociedad Misioner·a visitan 

la isla con el fin de ver las posibilidades de iniciar- la obra misionera. 
Los visitantes el Obispo \/1/illiam Xavier Ninde y el pastor Leonard 
presentan un informe en base al cual en el año siguiente es enviado 
a Puerto Rico Charles W. Orees como misionero de la Iglesia 
Metodista Episcopal, luego de varios años de trabajo en Argentina. 
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En cuatro años estableció la obra en la ciudad de San Juan, 
Guayama, Arecibo, Vieques, Ponce y otros lugares. Consiguió 
también el nombramiento de varios misioneros como John Volver, 
T.M. Hardwood, Samuel Culpeper, Manuel Andújzar, Aquiles H. 
Lambert y Meter Van Fleet. En 1903 organizó la publicación «El 
Defensor Cristiano». Su preocupación por formar pastores locales 
lo llevó a capacitar y designar a tres pastores puertorriqueños: 
Juan Vázquez, Genaro Cotto y Enrique Cuervos. 

En 1905 el Orees fue reemplazado por Benjamín. S. Haywood 
quien sirvió durante nueve años como Superintendente ele la 
Iglesia. En su período se llegó a tener 32 congregaciones, siete 
misioneros, 25 pastores puertorriqueños 1 diez nuevos edificios, dos 
01·/anatos y más de 25 capillas rurales. En 19i3 se constituye corno 
Conferencia Misionera de la Iglesia Metodista Episcopal. En 1941 
pasa a ser Conferencia Anuai Provisionai y en 1968 es recunocidd 
como Conferencia Anual de ia iglesia fvíetocJisla Unicid. LlecJd a ~u 
r_·r_)ndiciún dt" !~')!(-H,Íi"J ;:;¡¡_¡!,-{ln(J/{lr1 r1hl1ricln t?n 'I C)Y) y Pn ·¡ ycu :s:;e 

-"'~--~ !-~ \...Vll!V !O 

Et'i 1906 ile9an a La Paz los esposos Harrigtonr coincldiendo 
con !a aprobación por el Parlamento de la ley de libertad de cultos. 
Poco tiempo después propone al gobierno la creación de un instituto 
educativo metodista y nace el Instituto Americano en La Paz el que 
,;" desarrolla especialmente entre las familias de clase alta de la 
ciudad, En 1912 los misioneros Metodistas John E, Washburn y su 
esposa fundaron el Instituto Americano de Cochabamba. Otros 
rnlsioneros reconocidos fueron los esposos Hartze1 quienes tumbién 
sirvieron en Chile y Panamá. La obra educativa y pastoral en Bolivia 
se desarrolló luego tanto entre la población blanca como entre los 
pueblos indígenas del Altiplano Boliviano. Hacia fines del siglo XX 
es una iglesia de mayoría indígena. 

República Dominicana 
En la segunda década del siglo pasado los metodistas, 

presbiterianos y Hermanos Unidos decidieron aunar esfuerzos para 
iniciar la obra misionera en la isla. Por este camino en 1922 surge 
la Iglesia Evangélica Dominicana. En 1932 se unen los Metodistas 
Wesleyanos quienes ya trabajaban en el territorio y en 1960 lo 
hacen los Moravos quienes desde comienzo del siglo estaban 
presentes en el país. Juntos ejercieron la misión en cuatro áreas: 
religiosa, de la salud, social y educativa. La Iglesia Evangélica fue 
pionera al implementar planes de alfabetización de adultos y 
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escuelas parroquiales, asimismo en sus programas recreativos y 
desarrnllo humano. En los últimos años está modificando su 
organización para constituirse en la Tqlesia Metodista del país. 

Guatemala 
Producto de la ob1-a mi''' il de una iglesia metodista 

independiente de EE.UU. en (11utemala es reconocida por el 
gobierno en 1938. Desarroll, , , misión combinando las tareas 
educativas y congregacionale, · ,rn el tiempo va creciendo su 
pertenencia a las comunic;u,i Jígenas, especialmente la quiché. 
Hacia 1980 las congrega,"·," ,_, poseen una manifiesta identidad 
indígena y se consti• 1 1ye bajo el nombre de Iglesia Evangélica 
Nacional Metodistc1 Primita de Guatemala, adoptando una 
estructura presidencial de qobíerno. 

Ecuador 
l_u:--, i11icíu21 de ia Iglesia se reiT10ntan ul corn!cnzu Ud siglo puswdo 

con la 1-undac1ón de dos co1eq1os. Mas tarde se creo la Misión Inciíyeno 
Andlna

1 
relacionada con la Iglesia Metodista de los EE.UU, y 

¡--ost.erionnenLc~ !a cOff1uniJad n1elodisla se inLegra en la Iglesla 
r·v;:1 nu6lirr1 Unida _iunto a presbiterianos, Discípulos de Cristo y 
Hermanos, En 1988 la Asamblea General comienza el proceso para 
adoptar la identidad metodista que culmina en 2002 constituyéndose 
como Iglesia Evangélica Metodista Unida del Ecuador·. 

Colombia 
En 1981 los Obispos A1·mando Rodríguez de Cuba y Joel Mora 

de la Conferencia Episcopal del Norte de México se contactan en 
Colombia con el pastor Gustavo Tibasosa Quíroga a fin de comenzar 
la obra metodista. La iniciativa fue de CIEMAL pero se vio 
obstaculizada por conflictos internos lo que llevó a un tiempo de 
inacción hasta 1987 cuando se retoman los contactos por 
intermedio del pastor Luís Castiblanco, En 1995 se realiza un ciclo 
de capacitación liderado por el Obispo Isaías Gutiérrez de Chile y 
se intensifica la misión Pn los campos social y de salud. La obra 
se extendió por el país con el apoyo de la Junta General de 
Ministerios Globales, En su organización adoptó la forma episcopal 
de gobierno siendo el Obispo Juan Alberto Cardona el primero en 
ocupar dicha función, 

las iglesias emergentes 
Hacía fines del siglo XX y por una combinación de iniciativas 

locales y el impulso de CIEMAL se comienza la obr·a en cuatro países 
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donde hasta entonces no había iglesias metodistas_ Se las 
denomina «iglesias emergentes», un nombre que perderán en la 
medida que se consoliden como comunidades. 

Nicaragua y Venezuela 
Por iniciativa de CIEMAL y el apoyo de la JBGM y el Concilio 

de Obispos de la Iglesia Metodista Unida se realizó en Managua 
-capital ele Nica1·agua- el Encuentro Episcopal por la Paz en el año 
1989. 

Esto permitió importantes contactos en el país y en 1991 el 
profesor Rubén Pack, metodista argentino residente en Managua 
recibe la responsabilidad de conducir el proceso. La ob,-a se 
consolida en Managua con algunas congregaciones y un buen 
trabajo social-educativo. Un documento preparado por el licle1-azgo 
nicaraqC!ense dice «desde el comienzo nuestro caminar ha sido 
::1cornpr1ñado y apoyado por CH:MAL en primer luqar, quien 
u)rnen,r:(1 furr¡1d!mente !c1 obra en r~ic21ragua v pvr lz:; Juntu de 
Ministerios Globales v !a U1v1s1ón de MLneres>> de íos EEUU, 

La presencia del metodismo en Venezuela data del comienzo 
de la ciécdda dei noventa LUCHH.Jo el Obi::,po Pauio LockrncHin del 
í'.1r¿:¡-:;il f11P contactado por francisco Mendoza quien lideraba un 
grupo de ueyentes, Siguió una visita oficial en octubre de 1991 
del Obi:;po y el Secretario General de C!EMAL pastor Clory 
Trindade de Oliveira y el proL Mercio Meneguetti, Postenonnente 
se le encomendó al Obispo Isaías Gutiérrez el acompaiíarniento 
pastoral a la naciente Comunidad Cristiana Metodista la cual tiene 
el reconocimiento de CIEMAL como Iglesia Emergente, Trabaja 
en los barrios más pobres ele los alrededores ele Maracaibo, en la 
isla San Carlos y en la localidad de Carolita y Barinas en el interior 
del país, 

El Salvador y Honduras 
En El Salvador la obra comienza en la ciudad de Ahuachapan, 

localidad cercana a la frontera con Guatemala. El pastor Juan F. 
Mayorga toma contacto con la Junta General de Ministerios 
Globales y recibe a la vez apoyo desde CIEMAL, En 1994 se 
comienza la tarea pastoral y al año siguiente se lleva a cabo un 
taller de capacitación en Cuba al que asisten dos líderes de esta 
naciente iglesia. La obra se extendió luego a la capital del país, 

Es en 1996 cuando por iniciativa de la JBGM se comienzan 
los preparativos para establecer la Iglesia Metodista en Honduras. 
Se designó al Obispo Armando Rodríguez y su esposa Alicia E. 
Rodríguez como misioneros, En un informe que ellos presentan en 
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marzo de 1999 «la marcha del trabajo religioso se sigue afirmando 
y desarrollando adecuadamente. En la Colonia Loas Alps es donde 
ha habido mayor crecimiento. La Iglesia Metodista de Puerto Rico 
colaboró con la obra aportando apoyo pastoral y financiero. CIEMAL 
estuvo presente con visitas de su presidente el Obispo lsaías 
Gutiérrez y los secretarios generales. 

IV. Evaluación y proyección del metodismo en América Latina 

a. la autonomía y la creación de CIEMAl 
Una fecha que es crucial en la historia del metodismo en 

América Latina es el año 1969. En esa fecha se producen dos 
hechos vinculados entre sí y un ter·cero a tener en cuenta: el 
rrimero e'; la llamada autonomía de las iglesias metodistas de 
/\rnérica L.atin?! respPctc:• dP !r1 TiJIPsi;:; M0l"odista Unida y la segunda 
es la creación --en reaiidad un rlf"ío ciespués 1 e11 1.970- del Cui1Sejv 
rle TglPSÍilS Fv;mgélícas Metm1ístas de .l\mérica Latina (Clt:MAL). 
Ambos hechos van de la rnano y deben entenderse como la 
culminación de un iargo proceso. i::n él convergen diversds líneds 
de acción y se entretejen •UfH:;tiones tPológicas 1 políticas y 
rnisioner·as. El tercero es de otra índole y consiste en que para ese 
f:ntonces se plasma entre los metodistas latinoamericano(:; la 
necesidad de ir hacia una teología política que dé respuestas a las 
necesidades y reclamos del continente. Esto va a expresarse en 
los distintos países en la adscripción a la naciente teología de la 
liberación, incluso aportando algunos de sus mejores exponentes. 8 

De la mano con esta torna de conciencia va la participación de los 
metodistas latinoamericanos en el movimiento ecuménico, al que 
ofrecen un fuerte liderazgo.' Vamos a intentar una síntesis pa1·a 
luego proponer lo que podemos llamar una proyección al futuro 
del metodismo en estas tierras. 

Con excepción de las iglesias de México y Brasil que eran 
autónomas desde 1930, las restantes iglesias metodistas de 
América Latina fueron declaradas autónomas en 1969. Esto 
comenzó como un proceso que por un lado era reclamado por las 

f: Cf. Míguez Bonina, 1975; Arias, 1973. 
9 Es muy significativa la presencia de metodistas latinoamericanos en el mundo ecuménico a 
partir de 1960. Como un ejemplo destacado se puede considerar la trayectoria del Pastor uruguayo 
Emilio Castro quien culmina su carrera como Secretario General del Consejo Mundial de Iglesias 
( 1985-1992), y la de\ Obispo argentino Federico Pagura quien fuera fundador y primer presidente 
-junto con otros dos obispos- del Consejo Latinoamericano de Iglesias ( 1978-1995). 
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igles ias latinoamericanas en vista de su crecien t e madurez y 
búsqueda de afianzarse en la cu ltura de cada país, y por otro lado 
por la necesidad de esas igles ias de tomar distancia de lo que 
v iniera de los EEUU, que para ese entonces sufría el desprestigio 
de Vietnam, la evidencia de dolorosas situaciones internas puestas 
de manifiesto en las luchas que habían sido lideradas por el Pastor 
Martin L. King, y el impacto de la revolución cubana (1959) en el 
ideario de los pueblos pobres de América Latina. A su vez, ya no 
podía sostenerse un metodismo ligado a los EE.UU. al punto de que 
sus obispos fueran designados desde ese país y que su liderazgo 
pastoral todavía en buena medida continuaba dependiendo de 
m1s1oneros. En ese contexto fue que los metodistas 
latinoamericanos buscaban un modo de relación más flexible con 
su iglesia madre cuando por decisión unilateral de la Iglesia 
Metodista Unida (IMU) se estableció la autonomía de las iglesias 
lat in oamericanas. Si bien fue una decisión apresurada y es 
probable que no todo el metodismo de AL tuviera suficientes 
recursos humanos y teológicos como para asumir la totalidad de 
la responsabilidades eclesiales, la realidad es que la autonomía 
catalizó un fuerte proceso de identificación de los metodistas con 
las luchas y esperanzas de cada país y del continente y se comenzó 
a caminar hacia formas litúrgicas, teológicas y pastora les más 
adecuadas a la rea lidad •del continente. Esto se vio fuertemente 
impulsado por la creación de CIEMAL, el Consejo que agrupó a las 
iglesias metodistas y les dio coherencia continental a través de 
proyectos comunes y de su Consejo de Obispos. Por otra parte es 
interesante observar que a cuatro décadas de aquella autonomía 
casi forzada se ha iniciado de ambos lados (el metodismo 
latinoamericano representado por CIEMAL, y la IMU) una ronda de 
diá logo tendiente a evaluar y revisar el concepto de autonomía y 
a buscar restablecer una relación eclesial que vaya más allá de los 
aportes económicos que la iglesia del norte pudiera acercar a las 
del sur10

• El metodismo latinoamericano del siglo XXI cuenta con 
teólogos de primera línea, una larga experiencia en cuestiones 
m isioneras, de defensa de los derechos humanos, de luchas 
sociales y de evangelización, que bien puede contribuir a dinamizar 
algunos aspectos de la vida de la IMU y del metodismo en su 
conjunto. En este espacio de diálogo uno de los puntos centrales 
a eva luar es cómo se compatibiliza la conexionalidad metodista con 
e l concepto de iglesia autónoma . Otro es qué significa ser 

10 Hay pocos trabajos que analicen las consecuencias de la autonomía sobre las iglesias 
metodistas de América Latina. para el caso argentino cf. Robinson, 2007. 
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metodista y pertenecer a esa Iglesia que es parte de la iglesia 
«universal» cuando a las iglesias de AL se las define por su 
identidad nacional (del Perú, de Uruguay, etc.) y se la declara 
autónomas del resto del cuerpo. En las Iglesias latinoamericanas 
hay un sentimiento de que la autonomía si bien dio frutos muy 
valiosos también dejó a las iglesias en cierta orfandad respecto al 
resto del cuerpo metodista, una carencia que solo muy 
parcialmente se corrige con la participación en el Concilio Mundial 
Metodista, una organización que tiene más el aspecto de un 
encuentro fraternal entre iglesias hermanas que la de un cuerpo 
C1nico c.¡ue celebra una fe dentro de una tradición común, cosa que 
se hace evidente ante su incapacidad de decisión respecto a 
cuestiones doctrinales o a elementos que hacen a !a constitución 
de esa identidad común. Son preguntas básicamente eclesiológicas 
que urgen ser respondidas, En 2007 se reunieron en Panamá 
1epresentanles de ambos cuerpos (C[fM1-'\L y !MU) y nco1-dar,m 
cont!nuar las conversaciones tendientes a fortaiecer los !azos 
cúne;</onales en asp2ct0s r1ru91an1áll1.,..u::::i y 111i:::.i>.,;11erv::., L .. u::; 
próximos ahos probablemente muestren un mayor acercamiento 
y un nuevo modo de reconstituir lc1 comunidad rnctodist0 
internacional sobre lazos más firmes quri !os irnplicadoc;: ( .. !n la 
c~xpresión «iglesia autónoma». 

º" Nuevas formas ,rnir~,sa y ecumenismo 
Al cabo de casi dos siglos de rnetodlsrno en l\méríca Latina 

se puede decir que solo en los últimos cincuenta años se han 
producido cambios litúrgicos que expresan su carácter de iglesia 
criolla. En el área del canto la mayoría de las íglesids ha11 ido 
incorporando paulatinamente junto a los clásicos himnos 
protestantes y metodistas, ritmos populares, let1·as afines a los 
problemas del continente, y con ellas, una búsqueda de superar 
el carácter marcadamente extranjero de la himnología traída por 
los misioneros durante el primer siglo y medio, Esta evolución se 
vio primero cristalizada en las sucesivas ediciones del Canci011ern 
llbierto11 que si bien es un producto ecuménico desde un comienzo 
fue ideado y compuesto por un grupo de personas con una 
importante presencia de metodistas. Estos cambios en el canto 

11 Este cancionero fue un hito en la himnologia latinoamericana pues comenzó a recopilar 
canciones con ritmos populares y letras vinculadas a !as nuevas corrientes teológicas del 
continente. Muchas de es.Js canciones se han transformado en clásicos de\ canto popular 
evangélico, han sido traducidas a varios idiomas y se han incorporado al canto de !a Iglesia 
alrededor del mundo: cf. 1SEDET. 1993. 
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fueron acompañados por cambios en las liturgias, en busca de un 
lenguaj e que interpretara los modos y estilos latinoamericanos. Así 
la liturgia «metodista» fue ganando en espontaneidad y accediendo 
a formas más sensibles al espíritu de los distintos pueblos donde 
la -Iglesia desarrolla su misión. El Manual de Culto t raducido del 
ing lés cedió terreno frente a l Festejam os jun tos al Señor 12 

elaborado por CIEMAL y distribuido en todo el cont inente. Lo mismo 
puede decirse de las formas de alabanza, que a part i r de los 
clásicos cult os metodistas fueron desarrollando formas propias, 
adoptando elementos de ot ras trad iciones, y en el último tiempo 
de otras diversas expresiones evangélicas de AL. En el cam po 
litúrg ico podemos decir que en e l metodismo de AL hay un 
ecumenismo t ransversal que se expresa en la adopción de formas 
lit úrg icas, de modos de hacer misión, etc. que provienen de otras 
tradiciones eclesiales. Esto últ imo se incorpora por efecto de la 
cu ltura evangélica en que está inmerso y sin que necesariamente 
haya un acto conciente de adoptar tal o cua l forma l1túrg1ca o 
eclesial. Este proceso lo evaluamos como a la vez una bendición 
y un llamado a estar alerta. Es bend1c1ón por que se ha crecido en 
capacidad de gestar un lenguaje propio del metodismo 
latinoamericano en consonancia con otras expresiones religiosas, 
y porque con el devenir de los años se ha terminado de erradicar 
esa impronta de iglesia extranjera, que nunca quiso tener pero que 
el propio ambiente religioso de AL le impuso . Pero la pregunta es 
cuál es el límite para las formas nuevas litúrgicas, hímnicas y 
pastora les después del cual comienza a desdibujarse la pertenencia 
a la grey met odista; es la pregunta ¿qué es lo que hace metodista 
a una comunidad de personas creyentes? No es fácil responderla 
en AL donde el metodismo ha adoptado según la región formas 
pentecostales combinadas con lo que podemos llamar el «evangelio 
social», donde ha desa rrollado un ministerio en la lucha por la 
defensa de los derechos humanos junto a una espiritualidad 
ecuménica en diálogo con otras expresiones de la fe, donde ha 
combinado ca nto popular con himnos wesleya nos, y donde la 
búsqueda de una actitud misionera propia la ha llevado a explorar 
nuevas formas de relacionarse con el pueblo mayormente católico 
romano . Es probable que la identi dad del m et odismo 
latinoamer ica no est é en la co mbinación de varios de estos 
e lementos j unto al reconocimiento de la herencia teológica y 
pastora l recibida de sus mayores. Pero lo que se ha hecho evidente 
en los últ imos años es que el metodismo latinoamericano debe 

12 CIEMAL, 1989. 
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encontrar una base común doctrinal y misionera que exprese su 
identidad y pertenencia al metodista universal o estará en riesgo 
de perder algunos de los elementos básicos que lo conforman13_ 
Cuando en 2006 la Asamblea General de la Iglesia Metodista del 
Brasil votó retirarse de toda organización ecuménica donde 
estuviera presente la Iglesia Católica, muchos metodistas 
latinoamericanos se preguntaron si la negativa a dialogar y 
colaborar con una Iglesia ci-istiana hermana no hacía perder una 
de las marcas del ser metodista, En el mismo sentido el retiro del 
metodismo cuhano del Seminario Teológico de Matanzas donde por 
décadas se formaron sus pastores junto con Presbiterianos y 
/\ngiicanos también puede .ser vist·o corno un síntorna de pérd\da 
de identidad metodista y de una béJsqueda de reconstruirla por 
fuera de los paíárnetros que marcaron hasta comienzos de este 
s\9\u cil rnetodL:;rno en Al 

A\ cot1H::l1za1 d ::::iglu XXT .ol rnetodísmo en /\\. hc·.1 sabiciu 
0.bsorber !21 de !a d1vers1óctd cultural de este con! J d 

la ve¿ que Uene cnrno Pncontrar e! lenquajL que )!} 

hermana y une con el resto de la cornunidad rnetocJ1sta en ei 
rnundo. Esa búsqueda no es distinta de \ci 4ue tuvieron \o;:; nnn»"rr.c 

cnst1anos qut; a partir de una fe c:nnstnilda sobre Escriü.Jras semitas 
se vieron confrontados en pocas décadas con la cultura romana 
Ellos encontraron las palab1as parn anunciar el evangelio a un 
mundo distinto preservando lo esencial de su mensaje, El 
metodismo en América Latina tiene por delante una tarea similar. 
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LOS CAMBIOS DEL PROTESTANTISMO 
LATINOAMERICANO. 

Del Congreso de Panamá a la Habana, (1916-1929). 

Norman Rubén Amestoy* 

L transformaciones fundamentales. 

A pi:lrtir del Congr·eso de Panamá de 1916 y sobre todo, 
después de concluida la Gran GuerTa (1914-1918), el 
protestantismo comenzó a experimentar una serie de cambios por 
dermis significativos que habrían de marcarle con rasgos indelPbles 
en el resto de .su historia. En efecto desde 191.f\ (::iJ nn,t,,d,, 
ldtinc1 c:n-r:,::-ricano, empezó¿¡ tener un de:,dr r ullo iristituc1onal mas 
ucciltuado, se pr uUujo id irrupción cJel pentecosta!ismo corno fupp,:, 

(Jc~l protestantismo popular y misionero, aunque habría que esperar 
recién aj¿¡ de 1930 para 4ue el crecirniento de ia membresía 
global ciel protestantismo, comenzara a t·pnpr un repunte 
significativo. Por otra parte, se dio la aparición de un liderazgo 
autóctono con mayor participación, y se comenzó a insinuar una 
de las principales diferenciaciones ideológico-teológicas que 
habrían de ,itravesar los sucesivos periodos, entre el «Evangelio 
Social» (Social gospel) y el fundarnentalisrno. 

Según los datos disponibles, en 1916, para toda América 
latina, había alrededor de 450.000 adherentes, de los cuales 
apenas 90.000 eran nuevos bautizados. En 1925, la sumatoria 
alcanzaba los 700.000, con 123.000 bautizados autóctonos. El 
mayor crecimiento se había experimentado en Brasil, a quien según 
las publicaciones especializadas de aquel tiempo señalaban que 
«ningún campo misionero puede igualarlo» 1

• Apoyándose en el 
crecimiento de las iglesias en dicho campo, el Dr. John Mackay, 
durante la realización de la Conferencia Misionera Internacional -
Madrás, India (1938)-, exhortaba a los asistentes a considerar a 
Latinoamérica corno un ámbito privilegiado para la extensión y la 
redirección de los recursos misioneros del siglo XX. El crecimiento 
del protestantismo brasilero si bien era atribuible a diversas 

1 World Christian Handbook, Single, E -Grubb, Kenneth, (ed), World Dominion Press, Londres, 
1952, p. 40. El dato incontrastable para Grubb era que «Entre 1911 y 1938 !a fuerza evangélica 
de América del Sur aumentó un 88 por ciento, pem en Brasil aumentó un 624 por ciento" 
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razones entre las cuales estaban «la composición racial del país, 
la naturaleza emocional de su pueblo, el trasfondo espiritista de 
la religión popular brasilera, el analfabetismo y la superstición, 
cierta inclinación hacia lo milagroso y místico en la cultura popular, 
y la estructura social»', se debía especialmente a la aparición del 
movimiento pentecostal quien comenzaba a marcar una tendencia 
que se afirmaría en el periodo siguiente y que mantendría a lo largo 
de todo el siglo XX, la de ser la corriente protestante más dinámica, 
misinnera y popular de América latina-

El otro rasgo característico en cuanto al crecimiento, fue que 
las denominaciones que habían iniciado la obra misionera en el 
subcontinente, esto es las iglesias alineadas al protestantismo 
liberal metodistas, presbiterianos, discípulos de C1-isto, bautistas 
(dP la convención del norte), congregacionalistas y episcopales) 
y los bautistas del su1- de tendencia más conservadora, tendieron 
a cuando no a decrecer, mientras la membresía de !as 
iglesias penlecuslciles Lonsegufa en el misrno cümpo 1 Jdhcslones 
cada vez 1navores. 

Desde 1916 ingresaron nuevos contingentes de misioneros 
que hicieron base en las reqíones ocupadas por aborígenes o en 
leis pr!ncipalE:>s ciudades de Amérlca Latina. tn las grandes 
urbanizaciones se fomentó la creación de instituciones educativas, 
institutos bíblicos o sernina1ios teológicos -<;>_stos principalmente 
en México, Brasil, Chile y Argentina-, que apuntaban a captar a 
los sectores medios y asp11-ar a la formación de las futtll"as clases 
dirigentes, 

A partir de este per-iodo comenzó a producirse la emergencia 
de un incipiente liderazgo pastoral autóctono, entre los que s<c 
destacaron Juan E, Gattinoni, Jorge Howard, Francisco G- Penzotti, 
Juan C Varetto (Argentina); Gonzalo Báez Camargo, Natalia G, de 
Mendoza, Alberto Rembao, Vicente Mendoza (México), Alvaro Reís 
y Erasmo Braga (Brasil); Enrique Balloch y Ernesto Tron (Uruguay); 
José Marcial Dorado, Alfredo Santana, Luís Alonso (Cuba) J Samuel 
Valenzuela (Chile); Angel Archilla Cabrera, Abelardo Díaz Morales 
(Puerto Rico); Arturo Parajón (Nicaragua) y Ismael García (El 
Salvador)-

Estos líderes, si bien tuvieron una mayor participación en los 
niveles conductivos de las respectivas denominaciones, sabían que 
las líneas maestras quedaban en último término supeditadas a la 
tutela de los agentes misioneros ext1-anjeros, Esto fue puesto de 

2 Deiros, Pablo, Historia del Cristianismo en América Latina, Fraternidad Teológica 
Latinoamericana, Buenos Aires, 1992, p. 704. 
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manifiesto durante el Congreso de Montevideo (1925), donde se 
reclamó con énfasis, por la capacitación y un rol protagónico de 
los elementos nacionales. En el ámbito de las mentalidades «El 
misionero se consideraba en la obligación de velar, vigilar y 
apadrinar el desarrollo de los líderes nacionales. Inevitablemente 
cumplía este papel paternalista construyendo profundos lazos de 
dependencia e imprimiendo fuertes modelos en la conciencia y 
,práctica de sus discípulos. La admiración generalizada por todo lo 
que fuese norteamericano incrementaba la relación dependiente 
entre nacionales y misioneros, apenas balanceada po1· los 
sentimientos nacionalistas típicos de la época» 3 • 

En 1-eferencia al desarrollo institucional, hacia 1916, se habían 
establecido alrededor de 1400 escuelas primarías, 140 
instituciones de nivel medio en las que recibían educación cerca 
de 150.000 alumnos, persistiendo estos esfuerzos en los siguientes 
vPtnte arios''. Dado que el cometido de estas inslitucionPs e1·a la 
,2vangeiizac·ión y la formación d2 un iiderazgo autóctono, se 
¡.~11-c,n-1üvia lo dfíus16n ck: ios vóiür (~::, év<::1i-192i1cu::,, uc:sc,u,,s de ic1 
pnrner·a ola de escuelas primarias, se fundaron numerosos colegios 
de:: secundaria, dando un 2sp3cio para educar a los jóvenes 
convr~rUdos de las i9leslas 1 y para alcanzar a los hijos de !as clases 
dominantes en búsqueda de los valores modernos modelados por 
la pedagogía norteamericana. Todos estos colegios tuvieron como 
característica el ser bilingües, sirviendo también para los hijos de 
residentes norteamericanos. Estos fueron los verdaderos 
instrnmentos de la movilidad social de los convertidos nacionales 
provenientes de los sectores pobres en transición hacia la pequeña 
UuryuesÍcl>> 5 , 

Los colegios del nivel medio alcanzaron en este momento una 
gran reputación e influencia, destacándose sobre todo por su nivel 
pedagógico, cue1-pos docentes calificados y actualizados programas 
de enseñanza que terminaron por colocar a las instituciones 
protestantes en el rango de ejemplares. Entre ellos es posible 
mencionar el Colegio Crandon (Metodista, 1879), Colegio 
Internacional de Guadalajara, (Congregacíonalista, 1890), el 

J lbíd., p. 707. También véase: Christian Work in South America, Speer, Robert, lnrnan, Samuel, 
Sanders, hank, (Eds), Tomo 11. Nueva York, Hemmg H. Fleveil, 1925, p. 243-292. 
'1 Christian Work in Latín América. Tomo lll, p 500. En 1925 habían 1487 escuelas elementales, 
con 166,323 alumnos y hcicia 1938, había establecidas 1344 instituciones primarias con 144. 
966 educandos. 
5 Bastian, Jean Pierre, Historia del Protestantismo en América Latina, CUPSA. México, 1990, 
p. 104. 
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Colegio Mackenzie de Sao Paulo (Metodista, 1891), los Institutos 
Americanos de La Paz y Cochabanba (Metodistas, 1907 y 1914), 
la Escuela Americana de Cal lao (Metodista, 1891), el Coleg io 
Anglo-Peruano de Lima (Presbiteriano, 1916) que tuvo dentro de 
su cuerpo docente a Raúl Haya de la Torre. Según J. P Bastian el 
aporte más relevante de la educación protestante hasta la década 
de 1920 fue «la elaboración de una cultura política antiautoritaria. 
Esta cu ltura democrática se fundaba en la conversión individual 
como acceso a la responsabilidad moral y religiosa del libre examen 
y se aliaba a un l iberalismo radical anticatólico pero no 
antirreligioso ni antipositivista, pero sin rechazar el valor de la 
ciencia y de la razón para el progreso»6

• 

Otro aspecto destacado en el desarrollo de la labor misionera 
fue el desempeñado rior la difusión de literatura y la creación de 
una ext ensa red de prensa a lo largo de toda América latina. Los 
periódicos protestantes er;;in riortadores de un estil o cuidado y 
moderno que además de d1tundi1 ld5 noticias eclesiales, incluir 
producciones bíb licac:; y teo lógicas, prestaba n atención a las 
informaciones políticas y sociales de interés nacion al e 
internacional. Si bien en 1916 había solo cinco editoriales en el 
espacio latinoamericano, hacia 1925 el número ascendía a quince 
editoriales. Entre las revistas destacadas es menester mencionar 
rl. verdaderas usinas del pensamiento evangélico como La Reforma 
editada por el anglicano Will iam Case Morris (Argentina) y La 
Nueva Democracia (México). También fueron relevantes los aportes 
de El Estandarte Evangélico (Argentina), El Expositor Bautista 
(Argentina), Puerto Rico Evangélico ( Puerto Rico), O Jornal Baptista 
(Brasil), Revista Evangélica (Chile), O Evangelista (Brasil) y El 
Heraldo (Perú) . 

Estas iniciativas misioneras se produjeron, sobre todo, 
después del fin de Gran Guerra en 1918, al mismo tiempo que el 
ingreso de inversiones de capitales norteamericanos, quienes junto 
a una cierta influencia en lo sociocultural, comenzaron a establecer 
la intervención política directa en Cuba, Puerto Rico, Panamá, el 
Caribe y Venezuela. Las m isiones protestantes a la vez que 
procuraban crear un consenso diferente y enarbolaban un discurso 
polémico hacia e l catolicismo, intentaron despegarse de l 
«intervencionismo», la política del «gran garrote» y fomentar la 
cooperación y el «panamericanismo» . Sin embargo, por otro lado 
era innegable que part icipaban del auge económico ingles y 
norteamericano y sus esfuerzos misioneros dependían en gran 

6 lb1d, p. 151. 
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medida de los recursos provenientes de dichas economías. De 
hecho, aún en el peor momento de la «gran depresión» ( 1929), 
cuando la economía en los Estados Unidos se tambaleaba, el aporte 
de sociedades misioneras para el sostén de escuelas, hospitales e 
imprentas ascendía a los$ 4.300.000 u$s, con lo que quedaba en 
evidencia que la crisis no afectaba de manera excesiva la misión. 

Esta realidad puso a las m isiones protestantes en una 
situación incómoda frente a las acusaciones del catolicismo. Hacia 
1920, la r evitalización del pensamiento nacionalista sería 
hábilmente catal izada por el integralismo católico, para mostrarse 
en la controversia como un elemento propio de la cultu ra , la 
historia «patria» y el «ser» nacional, frente al protestantismo 
identificado con los intereses extranjeros. 

11 La aparición de una nueva mentalidad evangélica. 

Durante el periodo que va de 1916 a 1929, esto es, el tiempo 
transcurrido entre la realización del Congreso de Acc1on C.nst1dna 
de Panamá (1916), pasando por el Congreso de Montevideo (1925) 
y e l Congreso de la Habana (1929), el liderazgo protestante 
latinoamericano debió enfrentar cuestionamienlos acerca de la 
legitimidad, las modalidades y sobre todo la identidad de la misión, 
lo cual favoreció la constitución de una nueva mentalidad evangélica. 

De partida, cabe recordar que cuando se real izó la Conferencia 
Misionera de Edimburgo, en 1910, los europeos insistieron en que 
América Latina no debía ser vista como campo misionero, y por lo 
mismo, no necesitaba de la evangelización. En su consideración, 
el subcontinente ya había sido evangelizado por la Iglesia Católica7 • 

Los misioneros norteamericanos, con el liderazgo de John Mott 
intentaron revertir la postura, pero ante la posib ilidad de que 
anglicanos y luteranos europeos restaran su apoyo al evento 
desistieron. 

Con todo, la reacción no se dejó esperar, y tres años más 
tarde, los misioneros de los Estados Unidos reunidos en Edimburgo 
propiciaron la formación del Comité de Cooperación para América 
Latina (CCLA), en Nueva York, bajo la presidencia de Robert E. 
Speer 8 • Durante las sesiones se declaró que varios «millones de 

1 World Missionary Conference. 1910. Anderson and Ferrier (ed.l , Edimburg and London. 
Oliphant. 191 O, IX tomos. 
• Stanley Rycroft, ,El Comi té de Cooperación en la América Latina», en El Predicador 
Evangélico. Buenos Aires (abril-junio de 1949): 288-292. En torno al Comité de Cooperación 
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personas est án práct icamente sin la Palabra de Dios, y no conocen 
rea lm ente lo que es e l evangelio»9 • Ta mbién se estipuló la 
rea l izac ión de una conferencia semej ant e a la efectuada en 
Ed imburgo pero apuntando a «t rat ar t odos los problemas del 
t ra baj o en América Lat ina y en pa-rticul ar la cuest ión de la 
cooperación» 10 • 

Esto últim o había constitu ido una de las fa lencias 
ca racterísticas de la moda lidad m isionera del prot estantismo. 
Desde los inicios de su presencia, la labor había tenido un carácter 
inorgánico, desarticulado y carente de colaboración planificada. La 
fragmentación y la fa lta de unidad había impedido no solo una 
misión coordinada donde se compartiera n los recursos 
racionalmente, sino también la imposibi lidad de presentar un 
frente común a la oposición del cato l icismo que buscaba 
deslegitimar la obra protestante al acusarla de operar en favor del 
1mperiallsmo 11 . 

Entre las tareas del Comité de Cooperación estuvo la 
organización cJe la Conyreso de Acción Cristiana, evento que se 
llevo a cabo entre el 10 y 19 de febrero en la ciudad de Panamá12

. 

El congreso tuvo una presencia mayoritaria de los representantes 
de las Juntas Misioneras de los Estados Unidos, misioneros que 
trabajaban en América Latina, y unos pocos latinoamericanos13.La 
presidencia, sin embargo fue concedida al profesor metodista 
Eduardo Monteverde de Uruguay, quien estuvo secundado por John 
R. Mott y Robert E. Speer como copresidentes, mientras que 
Samuel G. Inman fue designado secretario ejecutivo. El tema del 
Congreso versó acerca de la «Acción Cristiana en América Latina» 

se logró nuclear a importantes referentes del liderazgo y el pensamiento protestante, no 
referimos a Sa-muel Guy lnman. misionero en México y luego secretario ejecutivo del comité; 
el español Juan Orts González. luego jefe de redacción de la revista La Nueva Democracia 
(1920); el mexicano Alberto Rem-bao. director de la misma publicación; el mexicano Gonzalo 
Báez-Camargo, secretario de educación cristiana; y Juan Ritchie, misionero escocés en el 
Perú. 
9 Christian work in Latin America. Panama congress, The missionary education movement , 
New-York, 1917, Tomo 1, p. 7. 
'º 1 bid, p. 9, Tomo l. 
" Bastian, (1990), p. 157. 
" Juan Kessler y Wilton M . Nelson. «Panamá 1916 y su Impacto sobre el protestantismo 
latinoamericano,• en Oaxlepec 1978: unidad y misión en América Latina. ed por Comité Editorial 
del CLAI, San José, Costa Rica, Consejo Latinoamericano de Iglesias. 1980, p. 11 -12; Webster 
F. Browning, New Oays in Latin America, Missionary Education Movement of the United Sta tes 
and Canada, Nueva York, 1925, p. 188-189. 
' 3 En el Congreso participaron 235 delegados de 44 sociedades misioneras norteamericanas, 
1 sociedad misionera canadiense y 1 sociedad misionera británica. El idioma inglés fue el 
idioma oficial y la participación latinoamericana estuvo limitada a 27 asistentes. 
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y el trabajo en com isiones giró en torno de «El campo y su 
ocupación», «Mensaje y métodos», «Educación eva ngélica», 
«Literatura eva ngélica», «Trabajo femenino», «La I g les ia en 
terreno misionero», «Las bases de operación en las iglesias 
madres» y «Cooperación y promoción de unión». 

Entre las principales med idas se proRonía que lps juntas 
misioneras, sociedades bíblicas y redes educacionales dividieran 
los territorios a fin de no duplicar esfuerzos. Al mismo t iempo se 
buscaron modos de cooperación para la distribución de literatura, 
coordinar la preparación de los candidatos al ministerio mediante 
la unifi cac ión de la formación bíblico-teológica , favorecer la 
organización de conferencias regional del Comité de Cooperación, 
y extender el espíritu de confraternidad. 

Durante las jornadas se ana lizaron las condiciones que 
permitían el avances d,.e la misión, como así también se consideró 
que el (<materia lismo{¡ c1gnostic1smo» en los sectorE:S dir igencidles 
const1tu1an una rémora a su difusión 14 • Por otra pr1rte, PI liderazgo 
entendió que el proyecto pasaba por propagar « los principios 
regeneradores de un cristianismo personal que produce carácter», 
ya que ellos constituían la principal herramienta para alcanzar la 
«regeneración individual y social que más necet.ild América 
Latina» 15 • Frente a la necesidad de dar una respuesta a « la 
revo lución industrial que se aproxima a América Latina»16 , el 
desafío -desde un cuadro teológico que se enmarcaba en e l 
«Evangel io social», era generar iglesias que se sostuvieran por si 
mismas a partir de un liderazgo nacional solidamente capacitado, 
y con la visión de extenderse más allá de los sectores populares -
a los que se había atendido desde los inicios de la inserción- , 
apuntando a la evangel izac ión de los indígenas, un mayor 
protagonismo de la mujer y la formación de los sectores dirigentes 
que permit irían una reforma de las sociedades latinoamericanas. 

A la finalización del Congreso le siguió su instrumentación por 
parte del Comité de Cooperación que se encargó de la instrumentar 
la celebración de las conferencias regiona les en las ciudades de 
Lima, Santiago, Río de Janeiro, La Habana, San Juan y 
Barranqui lla17 . 

"Beach, Harlan. Rena,ssant Latín America. New-York, The missionary educational move-ment, 
1916. Erasmo Bi-aga. Panamericanismo. aspectos religiosos, Nueva York, Sociedad para la 
educación misionera, 1917. p 136. 
' 5 Braga, (1917), op cit. p. 140. 
' 6 Christian work in Latín America, (1917). op. cit., Tomo 1, p. 283. 
17 Regional Conferences in Latin American, New Cork. The missionary educational mouvement, 
1917. 
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El Congreso de Panamá tuvo una gran trascendencia en 
cuanto a poner en marcha un protestantismo conciente de su 
marco socio cultural y su definición de propósitos. Esto significó 
no solo la asunción de un discurso alineado al «panamericanismo» 
que intentaba establecer relaciones misioneras, educacionales, 
sociales y económicas de «buena vecindad» entre los Estados 
Unidos y América Latina, sino comenzar a atemperar un histórico 
«anticatolicismo» visceral por una predicación positiva y no 
confrontativa. Este cambio constituiría un elemento crítico al 
interior del protestantismo, ya que establecería uno de los temas 
de la escisión entre «modernistas» y «fundamentalistas» a partir 
de la conferencia siguiente 

A continuación se realizó el Congreso de Montevideo, entre 
29 de marzo y el 8 de abril rle 1925, Aharcaba sólo Sudamérire1 y 
concurTieron 165 delegados ele los cuales 40 pertenecían a América 
1 r1tino F! id!r- 177a ofic!a! fue 01 psp~ñn!, pr:iro 12- fu0 
realizada por rnisioneros si~uiendo urv':l modaiidad strnílar a ia dPi 
Congreso de P0namá 18 _ 

Durante el evento se discutió acerca de córno alcanzar las 
extensas regiones no evangelizadas del campo m1s1onero 
!atinoornericano_ Por otro !adf,\ en Montevideo h!?J-' su ¡,3 
corriente del «Evangelio social» por entonces dominante en los 
cúpulas dirigenciales de las iglesias identificadas con ei prnyecto 
liberal. En este sentido con ha planteado J. Miguez Bonina: «la 
tensión se evidencia en dos temas. Uno es la !'elación con el 
catolicismo en función del «status teológico» que unos y otros le 
asignaban: para algunos, una iglesia con la cual diferimos en 
algunos temas; para otros, una iglesia que se ha desviado del 
evangelio; para unos terceros, una forma de paganismo disfrazado 
o el anticristo. El otro tema, menos explícito, es la actitud frente 
al liberalismo teológico, que se discute a veces como el conflicto 
ele opciones prioritarias por la evangelización o por la acción social, 
como crítica al «Evangelio social» o en la misma definición de 
«evangelio» 19 . 

La teología del «Evangelio social» resultaba para el liderazgo 
sudamericano más pertinente en el abordaje de las nuevas 
realidades generadas por el capitalismo y ante la necesidad de 

18 La comisiones versaban acerca de: «Los campos no ocupados", "Los pueblos indígena.':>", ,,Lo 
educación», «E! evangelis-rno», «Movimientos sociales», «El ministerio de la salud», «La Iglesia 
y la Comunidad», «Educación religiosa», «La Literatura», «Re"laciones entre obreros nacionales 
y extran·jeros», «Problemas religiosos especiales» y «Cooperación y unidad». 
19 Miguez Bonina, (1995), p. 49. 
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sacar a relucir un «evangelio práctico y no dogmático»'°. El 
evangelio debía superar las instancias puramente individuales y 
dar respuestas en el ámbito de «las relaciones industriales, 
raciales, comerciales, políticas e internacionales» 21

• Esto explica 
como junto a aquellas banderas clásicas del ideario protestante 
decimonónico, tales como el abstencionismo alcohólico, la lucha 
contra las vicios y la promoción de la temperancia, aparecieran 
temáticas donde el protestantismo había sido pionero como en el 
tema de la emancipación femenina que en el nuevo contexto 
aparecía como la problemática del «movimiento feminista». 
Du;·ante el congreso también se trató el asunto del «movimiento 
obrero organizado». 

Estos énfasis despertaron fuertes reacciones en el ala 
misionera mas cercanas al fundamentalismo teológico, que en este 
momento se encontraba en los Estados Unidos enfrascado en una 
áig;da contienda por el «caso Scopes» y las ideas evolucionistas 
darvvinianC!s. Mé1s a!!é de !a esperab!e reacción adversa del 
catolicismo integra!ista 1 ante !a procL:iiT1a del congreso a tener 
mayor protagonismo evangelíst1co en los sectores no alcanzados, 
tamblén aparecieron reacciones de !os sectores más conservadores 
que vleron con desagrado algunas <.<sefíales>> y «guW1os» arn!stosos 
hacia la Iglesia Católica Romana por parte de algunos 
conferencistas. 

Finalmente el Congreso de la Habana en 1929, asistieron 169 
delegados de 17 países y 20 misiones", Según Gonzalo Báez 
Camargo el mismo: «fue un congreso organizado y dirigido por 
latinoamericanos. Desde el comienzo de los trabajos de 
organización, durante las sesiones y hasta su clausura, los 
evangélicos de Estados Unidos dejaron la responsabilidad de la 
dirección en hombros de los latinoamericanos.»". En la misma 
dirección, Samuel G. Inman analizaba la preponderancia de cada 
uno y decía: «En Panamá dominaron los anglosajones( ... ) En 
Montevideo los latinoamericanos jugaron un papel mucho más 

2° Christian worl< in Latín Amerícan, Montevideo Congress, op. cit., Tomo l. p. 356. 
21 lbíd., p. 356. 
22 Durante las jornadas se analizaron cuatro temas centrales: «Solidaridad evangélica», 
«Educación", «Acción so-cial", y «Literatura». También se trabajaron temáticas como: «El mensaje 
y el método», «Nacionalización y sostenimiento propio», «Evangelización», «Trabajo entre las 
razas indígenas», «La escuela evangélica», «Educación religiosa», «Cultura ministerial», 
«Ju-ventud estudiantil», «Actitud de la Iglesia hacia la comunidad», «Problemas industriales y 
rurales», «La obra médica misionera», «Acción de la mujer en la obra evangelística» y «Literatura». 
23 Báez-Camargo, Gonzalo, Hacía la renovación religiosa en Hispanoaméríca, Casa Unida de 
Publicacio-nes, México, 1930, p. 136. 
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importante. En La Habana el papel de los norteamericanos fue 
como el de los latinoamericanos en la reunión de Panamá»24 

Entre el congreso en Panamá, al Congreso de la Habana donde 
el mexicano Gonzalo Báez-Camargo ofició como presidente del 
evento, se operaron cambios considerables. En apenas trece años 
no sólo la participación mayoritaria de protestantes 
latinoamericanos revirtió aquella primera conferencia donde la 
asistencia del liderazgo autóctono fue minoritaria y el idioma ofici al 
fue el inglés25 • A partir de la Habana, se efectuó un cambio en la 
manera de pensar y desde entonces los interrogantes comenzaron 
a girar en derredor del sentido de ser protestantes en el continente 
y se plantearon interrogantes sobre la razón de ser del 
protestantismo y su necesidad de adquirir un rostro «latino» En 
este sentido: «Una doble pregunta se hizo presente: ¿qué significa 
ser protestante en América Latina y qué significa ser protestante 
latinoamericano? Las respuestas que los protestantes elaboraron 
les permitieron defenderse de dos acusaciones: por un lado, de 
aquella acusación que provenía de la Iglesia Católita de que la 
presencia y actividad misionera no tenía razón de ser en un 
continente que ya había sido evangelizado y que, por tanto, ya era 
«cristiano y creyente>>; y por otro lado, de la acusación de quienes 
presentaban a los protestantes como anti patriotas, aliados y punta 
de lanza del imperialismo estadounidense en Latinoamérica. Esta 
última acusación, que vincu laba al protestantismo latinoamericano 
con los intereses económicos, políticos y cu lturales de los Estados 
Unidos, provino tanto de sectores antiimperialistas no religiosos 
como de la jerarquía católica» 26 • 

111. Los cambios en el pensamiento teológico. 

Como ya hemos señalado en otros trabajos, las mentalidades 
misioneras que ingresaron en América latina, durante gran parte 
del siglo XIX, provenientes de Gran Bretaña y los Estados Unidos 

,. lnman, Samuel G, Evangelicals at Havana, Committee on Cooperation in Latin America, 
Nueva York: s.f. p. 146• -147. 
25 Dos obras imprescindibles que abarcan todo el periodo, son los informes ya citados del 
brasileño Erasmo Braga, Panamericanismo, aspectos religiosos, Sociedad para la Educación, 
Nueva Cork, 191 7 y Gonzalo Báez-Camargo, Hacia la renovación religiosa en Hispano-américa, 
Casa Unida de Publicaciones, México, 1930. Sendos trabajos reflejan la mirada que portaban 
las nuevas mentalidades protestantes y la manera de ubicarse en un contexto marcado por 
fuertes mutaciones en el campo religioso y social. 
76 Mondragón, (2005), op cit, p. 63. 
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incluían junto a la predicación del evangelio las proclamas de la 
reforma social''· Sin embargo, a partir del último cuarto del siglo 
XIX y especialmente en las primeras décadas del siglo XX, se operó 
un cambio en las mentalidades protestantes que algunos han dado 
en llamar «El abandono de la conciencia social» 28 , 

En gran medida el giro se efectuó como una reacción a la 
teología liberal, que a fines del siglo XIX había penetrando en las 
iglesias de Europa y Estados Unidos. La resistencia se hizo mas 
sólida, e incluso tomando el carácter de abierta confrontación a 
fines de la primera década, momento en el que en los Estados 
Unidos se publicó la serie «The FUndamentais», que constituyeron 
doce volúmenes publicados entr-e 1910 y 1915 y que condensaban 
las doctrinas fundamentales que todo cristiano debía creer y que 
fueron el origen de la escuela teológica fundamentalista. Para ellos 
el abocarse seriamente a los fundamentos de la fe, no les dejaba 
tiempo para concentrarse en las realidades pasajeras y efímeras 
del contexto sociopolitico. 

Sin embargo es necesarío prestar atención a ios descirToiios 
ocurridos en la teología norteamericana para entender la aparición 
o partir de este periodo de corrientes c.¡ue cornenzarían a incidi1 
en el pensamiento y las prácticas misioneras en A.mérica Latina. 

Cabe recordar que una de las improntas dejadas por el II 
Avivamiento después 1840, en casi todas las denominaciones 
protestantes en los EE.UU, había sido una posición teológica 
dominada por un posmilenarismo explícito". Por ese entonces, e 
influidos por el optimismo de vivir en las tierras de la oportunidad 
y la esperanza, el Reino de Dios ya no irrumpiría en la historia, en 
forma de catástrofe sino de modo gradual como io habían 
imaginado la teología puritana especialmente inspirada en el 
calvinismo remozado de Samuel Hopkins30

. Al igual que en las 

27 Amestoy, Norman Rubén, «El reformismo social metodista en el Río de la Plata y sus raíces 
ideológicas», Cuadernos de Teología, ISEDET, Buenos Aires, Vol. XX, 2001, p 343-360. Amestoy, 
Norman Rubén, «Protestantismo y racionalismo en el Uruguay», Fraternidad Teológica 
Latinoamericana, Boletín Teológico,. Año 27, Nº 57, marzo 1995, p 7-44. Amestoy, Norman 
Rubén, «Corrientes pedagogicas en el protestantismo argentino. De la emancipación al 
centenario». Cuadernos de Teología, !SEDET. Vol. XXI, Año 2002, Buenos Aires. 
28 Smith, Timothy L, Revivalism and Social Refom, «American Protestantism on the Eve of the 
Civil War», Johns Hopkins University Press, 1980 y Moberg, David, The Great Reversa/, 
«Evangelism versus socia/ concern», Scripture Unían, 197'.J. 
n Chaney, Charles, The bir/h of missions in America, Wil!iam Carey Library, Pasadena, 1976, 
p. 269. 
30 Para Hopkins el milenio esperado sería el tiempo de «la mayor prosperidad temporal», cuando 
el pueblo tendría «suficiente tiempo libre para perseguir y adquirir toda dase de conocimiento». 
La paz universal y la felici-dad reinarían especialmente porque tendría lugar un «gran avance 
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corrientes del pensamiento social reformista de los Estados Unidos, 
en la predicación protestante se reflejaban algunos atisbos de este 
concepto «secularizado» del Reino de Dios, donde de manera 
paulatina la maldad se disiparía, el libertinaje y la injusticia serían 
erradicados y los conflictos y el disenso desaparecerían. Las 
guerras, la explotación, la esclavitud tenían los días contados en 
el contexto norteamericano, y a través de ellos, las fronteras 
misioneras recibirían los mismos beneficios31

. Los Estados Unidos 
tenían la autoconciencia de ser los precursores de un nuevo orden 
mundial que le permitiría a toda la civilización recuperar su estado 
originario". 

Las iglesias protestantes mas allá de haber quedado 
atravesadas por el tema de la esclavitud, entre noi-te y sur·, 
concordaban en un marco teológico común y prácticas piadosas y 
misioneras similares que habrían de comenzar a cambiar con ei 
advenimiento de la Guerra Civil (i862-l865). 

tina vez f'!na!izaC!o el cont!icto, la uni(!CTd rnoldeac!;.:i Pn P! 
2vüngelica!ismo Llvl·vurnicntistc:1 de C, Hr.r.cy y de ios dc,sc,crto,-c:: 
de 1857-1858, con sus sueños de una «Arnénca cristiana» quedó 
desqu!ciada 1 y a !a vez, se quebraron en muchos, certez¿:1s 
de la inrninencia del Reino, como el mismo sentido de mantener 
el compromiso con la reforma social". De 1·epente «el ancho río 
del evangelicalismo clásico se convirtió en delta, con riachuelos que 
enfatizaban el ecumenismo y la renovación social por la izquierda, 
y la ortodoxia confesional y el evangelicalismo por la derecha»", 

En las primeras dos décadas del siglo XX, los primeros 
terminaron conformando la corriente «evangelio social», y los 

en las artes mecánicas", facilitando la producción de utensilios «con mucho menos esfuerzo» 
que el que se estaba invirtiendo. Debido a la «benevolencia y caridad ferviente» de la gente, la 
totalidad de bienes terrenales estaría disponible en abundancia para todos. Véase Niebuhr, 
Richard, The Kingdom of God in America, Harper & Brothers, Nueva York, 1959, p 145 y ss .. 
31 En esta concepción del Reino de Dios era, sin más, una prolongación de las instituciones 
norteamericanas a todo el mundo; se introduciría a través extensión democrática y el ideario 
republicano que ya se estaba desarrollando en los EE.UU. La realización del milenio no se 
establecería a partir de ningún cuadro catastrófico, ni apocalíptico, sino a través de la obra 
misionera protestante. Véase De Jong J.A. As the waters cover the sea: millennial expectations 
in the rise of anglo-american missions, 1640- 1810. Kok, Kampen, 1970, p. 225; Chaney, (1976), 
p. 270 y 272; Moorhead, James, Searching far the millennium in America, The Princeton Seminary 
Bulletin, Vol IX, 1988, p 17-33, !a cita corresponde a p. 30; Niebuhr, (1959), op cit. p. 183. 
32 Marsden, George, Fundametalism and arnerican culture. The shaping of twentienth-century 
evangelicalism:1870-1925, Oxford University Press, Nueva York-Oxford, 1980, p. 224. 
33 lbíd., p. 12. 
34 Lave-lace, Richard, Completing an awakening, The Christian Century, vo!. 98, 1981, p. 296-
300, la cita corresponde a p. 298. 
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evangélicos conservadores, la corriente fundamentalista. Estas dos 
vertientes encarnaban dos comprensiones escatológicas 
diferentes35 • El posmilenialismo dominó la escena norteamericana 
hasta una vez iniciada la Guerra Civil. Hasta entonces el 
protestantismo era una· práctica religiosa que estaba en 
consonancia con la preservación del orden social. El 
anticlericalismo radical experimentado en Europa, sobre todo por 
la presencia del liberalismo político, era una realidad lejana en los 
EE.UU. Allí la noción de 1·eligión y prog1-eso eran parte de una 
misma realidad, tal como lo había descrito Alexis Tocqueville en 
«La Democracia en América». 

Los adelantos de !as ciencias eran vistos como parte de !as 
señales de que el Reino de Dios estaba cada vez mas cerca. La 
retracción de !a esclavocracia, !as !uchas fratlcidas y los vidos 
unidos al crecimiento material y el avance del capitalismo, 

la idc,3 de que: con el desarrol!o indust:r!3!, 
científico y educativo !as perspectivas no podfan ser más quP 

En el marco de las rrr->shiterianas 1 episropa!es; 
congregacionalistas, metodistas, bautistas del norte, sus teólogos 
ernpe7aron a dejar de lado los elementos «sobrenaturales» de 
su doctrinu postmilcniai 16 , y con el!c se produjo urE3 

«naturalización» 37 , que desembocaba en que el Reino ya no era 
futuro ni del más allá, sino del «aquí y ahora», es decir una l'ealidad 
que se iba delineando en el prngreso norteamericano38

• Esto habría 
de tener consecuencia en referencia a la evangelización, ya que 
influía acercando cierto desinterés por los no creyentes, ya que los 
inconversos no tendrían que ajustar cuentas en ninguna instancia 
y las misiones al extranjero servían de manera eficiente para 
extender la civilización, el conocimiento y un estilo de vida. 39 

Hacia 1910, ya se había consumado la evolución del 
posmllenarismo protestante liberal al evangelio social. El pecado 
era asemejado a la taita de conocimiento, de aquí que la educación 
unida a una fuerte dosis de altruismo, humanidad, y compasión 

35 Según Marsden tanto premilenaristas, como posmilenarianstas comprendían la historia en 
términos de una lucha cósmica y ambos esperaban una parusía literal y visible de Cristo. 

Marsden (1980), op cit, p. 51. 
36 Lentamente comenzó a desaparecer aquella noción de la historia como una lucha cósmica 
entre el bien y el mal, Dios y Satanás, antes compartida con el premilenialismo, y al mismo 
tiempo se suprimieron las referencias al descc1rtó la regreso físico de Cristo. 
37 Véase Miguez Bonina, (1995), op cit. p. 42-43. 
38 Marsden, (1980), op cit, p. 48-50. 
39 Hutchison, William, A moral equiva/ent for imperia/ism:Americans and the promotion of 
«christian civilization», 1880~ 191 O, en Christensen & Hutchinson, 1982, p. 169. 
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originarían una regeneración social estrechamente ligada al 
desarrollo de potencial encerrado en cada persona. 

El ala evangélica del protestantismo, por su parte, preservó 
los elementos sobrenaturales de la fe y enfatizó el premilenarismo, 
que en todo caso le servía para comprender y dar razón de hechos 
históricos tan devastadores como la guerra civil y luego la Gran 
Guerra. Por lo general rechazaban el optimismo «liberal» y su credo 
del progreso ilimitado. Las condiciones sociales solo tendrían una 
respuesta concluyente cuando Cristo instaur·ara el Reino. Mientras 
tanto lo único que era dable esperar, era un deterioro gradual y 
que el mundo continuara exacerbando la maldad. Por ello, la tarea 
evangelizadora continuaba siendo prioritaria, pues era menester 
salvar al rnayur- número de personas sin involucrarse en acciones 
sociales de carácter efímero. 

Sin embargo, para compr-ender el fenómeno debernos 
detenernos en los desarrollos del prerr1iienarisrnn Fs.tr::, 

pensamiento hundí¿¡ sus orígenes er1 Id;:, l1 ciÜJciurie.s decimonónicas 
surgidas de íos avrvarnrentos evanqelrcales que eran portadrn-pc; 
de una teología pietista y el pat,iotisrno norteamericano 
denorninaclo «arnericanisrno>>'ªº. En el úli:irno cuarto del siglo XIX, 
esta corriente escatológica participó t.?n dift=:rente medida Pn la 
aparición del movimiento adventista, el movimiento de santidad, 
el pentecostalismo, y ya en el siglo XX, en el fundarnentalismo y 
evangelicalisrno conservador, todos movimientos poseedores de un 
celo destacable por la actividad misionera. En general ponían el 
acento en el retorno de Cristo, y esta noción si bien era compartida 
por los posmilenaristas, l1ay que recordar que estos resaltaban las 
tareas pendientes que le cabían al hombre antes de la venida. 

Los premilenaristas tenían una perspectiva de la realidad 
analizada desde una serie de categorías maniqueas y antitéticas 
bien definidas entre: el bien y el mal, los perdidos y los salvos, lo 
verdadero y lo falso 41 • La conversión era entendida corno una 
experiencia radical, de traspaso «de la oscuridad absoluta a la luz 
absoluta»42 • Esta predicación estuvo representada por Dwight L. 
Moody (1837-1899), el evangelista más importante del último 
cuarto del siglo XIX y figura prominente del III Avivamiento. En 
el apogeo del individualismo su mensaje de salvación individual 
estuvo tono con la época y eso explica que tuviera una recepción 
tan favorable, Durante la predicación era común escucl1arle 

40 Marsden, ( 1980), op cit, p. 201. 
41 !bid, p. 211 
42 Bosch, (2000), p 391. 

r ¡ 
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decir: »Cualquiera sea el pecado, decida que tendrá la victoria sobre 
él»43 • En esta dirección, en sus predicas apelaba al pecado personal 
antes que a los pecados estructura les. Su mirada se detenía en los 
males que producían el tabaquismo, el alcoho l, el bai le, el teatro, 
la fa lta de observancia del domingo, ·la lectura de la prensa 
dominical, las «pasiones juveni les», participar de la masonería o 
divorciarse. 

Este ext enso catá logo, ceñido al ámbito individual e íntimo 
de lo familiar, hizo que el movimiento ligado con los despertares 
de fin de sigl o y el evangelical ismo acog iera cada vez más el 
premilenarismo. Así la participación social del cristiano quedaba 
definitivamente relegada a un plano intrascendente y el énfasis 
evange líst ico se ll evaba toda la atención. La filosofía del 
ministeri o de D. Moody quedaba definida de cuerpo entero en 
una de sus citas predilectas: «Percibo el mundo como un barco 
en ruinas. Dios me ha concedido un bote salvavidas y me ha 
dicho: 'Moody, salva a todos los que puedas'». A su entender, 
la sa lvación no era otra cosa que «salvar se del mundo». Como 
ha seña lado Marsden, a part i r de este tiempo, «toda la 
preocupación socia l progresiva, tanto política como privada , 
lleqó a ser cuestionada entre los avivamientistas evangélicos y 
se la relegó a un papel insignificante»44

• 

Para la década de 1920 el «Gran Retroceso» ya se había 
consumado, el interés de los evangélicos conservadores por los 
asuntos socia les se había el iminado prácticamente, sin embargo, 
este comportamiento ya estaba preanunciado en los despertares 
liderados por D. Moody45 • La separación del mundo propagada por 
Moody y otros no significaba una rupt ura rad ical del estilo de vida 
imperante en la sociedad. De hecho, en general estos sectores no 
impelían a sus miembros a alejarse de los cánones normalmente 
aceptados del estilo de vida «americano» . Por el contrario, ese era 
precisamente el modelo al que debía aspirar el converso, esto es 
los valores de la cultura estadounidense de clase m edia : 
materialismo, capitalismo, patriotismo, respetabilidad. 46 

43 Citado en Marsden, (1 980). op cit, p. 37. 
"lbíd .. p86y 120. 
"D. Moody entendía de que el evangelio tenía consecuencias sociales definidas. Sin embargo 
lo hacían dentro de un marco conceptual muy estrecho. Según Moody y sus seguidores, una 
vez que las personas se convirtieran, esto las conduciría a una consecuente elevación moral , 
que por saturación en el ámbito social ,-edundaría en la regeneración del entorno. Hutchison, 
William, Errand to the World: American protestant missionary thought and /oreign missions, 
The University Chicago Press, Chicago & Londres. 1987, p. 115 y 141 . 
•
1
• Marsden, (1980), op cit, p. 38. 
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Estos sectores que negaban al mundo no eran apolíticos. Desde 
la época del ministerio de Moody, a finales del siglo diecinueve, hasta 
las controversias fundamentalistas de los años 20, los integrantes 
del protestantismo evangélico continuaban alimentando el ideal del 
papel preponderante de los EE.UU en el escenario mundial e incluso· 
que el Reino de Dios principiaría desde tierras norteamericanas. Una 
vez finalizada la Gran Guerra, el conservadurismo evangélico, como 
consecuencia de la revolución rusa asumió un declarado discurso 
antisocialista, ya que el ideario «comunista» era la cont racara de 
los valores y el estilo de v ida americano que ellos tenían como 
horizonte de su imaginario religioso. 

La otra reacción que favoreció el repliegue de la conciencia 
social fue el «Evangelio social». Dicha teología estaba relacionada 
con las influencias que en últ imas décadas del siglo XIX habían 
incidido e n las ig lesias de Europa y Estados Unidos. Las 
instituciones teológ icas se expusieron al método h1stórico-crít1co 
en las ciencias bíblicas, predominante en círculos teológicos de 
Alemania desde tiempo atrás y de hecho, el Evangelio social debía 
su origen a las ideas teológicas europeas, particularmente las de 
teólogos como Albrecht Ritschl, Ernst Troeltsch y Ado lf Hamack. 
Con todo, el principal referente fue Walter Rauschenbusch, profesor 
de Historia Eclesiast1ca47

, y cuya teología tuvo como ya vimos una 
incidencia muy importante so bre todo en el liderazgo de 105 
congresos evangélicos latinoamericanos. 

Luego de diez años de docencia en el Seminario Rochester de 
Nueva York (1897- 1917) escribió su obra inicial «El cristianismo 
y la crisis social»48, donde después de analizar las bases bíblicas 
del compromiso social cristiano en los profetas, Jesús y la 
patrología, efectuó una denuncia de las consecuenc ias del 
capitalismo y propuso como sa lida una alternativa de social ismo 
cristiano49 • Por otro lado, diferenciaba «el antiguo evangelio del 
alma sa lvada» del «nuevo evangel io del Reino de Dios»50 • A su 
entender la cuestión central no era «hacer que las personas lleguen 
al cielo», sino que mas importante era , «transformar la vida sobre 
la tierra hasta lograr la armonía celestial»51 • En esta dirección la 

"Durante el ejercicio de su pastorado al fren te de una iglesia bautis-ta en Nueva York (1886-
97), Rauschenbusch se enfrentó a las consecuencias de marginalidad y pobreza que traía 
aparejado el capitalismo en las zonas industriales, situación que terminó por influir en su teología 
posterior. 
•• Walter Rauschenbusch, Christianity and the Social Crisis, Macmillan, London, 1907. 
' 9 lbid, p. 391-400 
'º lbid, p. 357. 
51 lbid, p . 65. 



Revista Evangélica de Historia - Volumen VII - Año 2012 203 

finalidad del cristianismo era «transformar la sociedad humana en 
el Reino de Dios, por medio de la regeneración de todas las 
relaciones humanas» 52 • Siguiendo al teólogo Albrecht Ritschl, los 
exponentes del evangelio social estadounidense en general 
entendían el Reino de Dios como una realidad ética presente en 
vez de un dominio que sería introducido en el futuro. La creencia 
en el retorno de Cristo sobre las nubes dio paso a la idea del Reino 
de Dios en este mundo, el cual sería introducido a través de la 
difusión de la obra misionera en el exterior y la creación de una 
sociedad democrática e igualitaria en el país de origen. 

En su comprensión existían dos conceptos que despertarían 
la resistencia y la condenación de los sectores evangélicos 
conservadores al «evangelio social». Por un lado W. 
Rr1uschenbusch, identificaba el Reino de Dios con transformación 
de «la sociedad sobre bases cristianas» 53

, por el otro, entendía que 
los hombres PStñh0n c::npncitados para establecer e! Reino de Dlos 
a partir de los propios esfuert:os. Esto últi1r1ü igualmente aptireda 
en tPrmlnos ambiguos ya que mientras por momentos af1rrnaba 
que se hailaba desposeído de toda «ilusión utópiciJ» 54

, al mismo 
tiempo estaba persuadido del valor del esfuerzo hurnano del cual 
dependía 1 «q1,1e arn0ne?ca una nueva era en la que e! mundo se 
transforme en el Reino de Dios» 55 , de lo cual sacaba como 
derivación que la tarea de la Iglesia corno del Estado et"a por igual 
«transformar la humanidad en el Reino de Dios»55

• 

A continuación W. Rauschenbuscl1 publicó en 1912, 
«Christianizing the Social Order» (La cristianización del orden 
social), y en 1917 apareció su «A Theology for the Social Gospel» 
(Teología para un evangelio social) que habría de tener una 
importante difusión en América Latina. El autor entendía que er·a 
necesaria una «readaptación y ampliación de la teología»57

, a fin 
de dar un sustento adecuado al «evangelio social». Ese 
fundamento era la noción del Reino de Dios, ya que a su entender 
«Esta doctrina es en sí misma el evangelio social»58

, pues no sólo 
«el Reino de Dios es la humanidad organizada de acuerdo con la 
voluntad de Dios» 59 , sino que además «El Reino de Dios es la 

5< lbíd., p. X!II. 
53 lbid, p. 149. 
54 lbid, p. 420. 
55 lbid, p. 21 O. 
56 lbid, p.380. 
57 Rauschenbusch, Walter, A Theology far the Social Gospel, Macmi\lan, New York, 1918, p. 1. 
58 lbid, p. 131. 
59 lbid, p. 142. 
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transfiguración cristiana del orden socia l»60 • De este modo, 
desechaba todo elemento sobrenatural. La rea l idad era 
esencia lmente terrenal, antropocéntrica y naturalista. 

Para el ala evangélica conservadora estas nociones del Reino 
de Dios terminaban invariablemente en la cristianización de la 
sociedad, mientras ellos pensaban que el Reino no era otra cosa 
que el gobierno divino sobre la vida de los que aceptaban a 
Jesucristo. En esta dirección, el desafío social del evangelio que 
estaban di spuestos a asumir no iba mucho más al lá de la 
evangelización personal que desembocaría en los cambios de las 
sociedades o la tradicional filantropía personal. Queda claro que 
estas ideas estaban en las antípodas de los planteas del «Evangelio 
social». A su entender Rauschenbusch había politizado el «Reino 
de Dios». 

A tono con la época, el Evangelio social tenía como ideas 
fundamentales la noción de continuidad y el progreso social, lo cual 
estaba en consonancia con el optimismo dominante del entorno. 
Sus raíces en el antiguo posmilenarismo, ahora se conJugaba con 
las ideas evolucionistas del darwinismo. La convicción de continuos 
procesos evolutivos y naturales redundaban en la eliminación de 
probables crisis que pudieran irrumpir de modo inesperado61 y por 
e llo la edificación del Reino de Dios se abrió a la utilización 
pragmática de técnicas y programas, además de la piedad religiosa 
y devoción compartida por todos el protestantismo. 

Luego de su nacimiento en la teología puritana de los pioneros 
y haber adquir ido una impronta propia en el evangelica lismo 
posmilenarista del II Avivamiento, e l protestantismo 
norteamericano se fragmentó de manera definitiva. Una vertiente 
se inclinó al premi lenarismo y derivó en el fundamental ismo 
teológico. Esta corriente no fue de ningún modo neutral, durante 
la Gran Guerra (1914-1918) apoyó el involucramiento de los EE.UU 
en e l co nflicto62 • La corriente posmilenarista perdió toda 
consistencia en su escatología ya que en «su milenio gradualmente 

60 lbid, p. 145. 
61 Mas tarde Niebuhr afirmaría que el concepto evolucionista y romántico del Reino de Dios 
esbozado por el evan-gelio social se caracterizaba por •no tener discontinuidades. ni crisis, ni 

tragedias ni sacrificios. ni la pérdida de todas las cosas. n, cruz, n, resurrección•. Todo era 
•cumplimiento de promesas sin nada de juicio», de tal manera que •no era necesario que 
Interviniera ninguna gran crisis entre el orden de la gracia y el orden de la gloria•. Niebuhr, 
(1959). op cit, p. 191 y 193. 
62 Miguez Bonina, (1995), p.44-45. En esta misma dirección según Bosch el fundamentalismo 
habría «aprendido a tolerar la corrupción y la injusticia, a esperar y aun a alegrarse de sus 
manifestaciones como señales del regreso inminente de Cristo•. Bosch. (2000), p. 353. 
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se centró en este mundo presente y material: consistía en gran 
medida en una afirmación no crítica de valores y bendiciones 
estadounidenses y en la convicción de que éstos debían ser 
exportados y compartidos con el mundo entero» 63

• 

Este cuadro tendría modificaciones sustanciales hacia 1930 
con la crisis del modelo liberal, pero si algo quedaba en evidencia 
es que esta teología terminaba disolviendo la fe en la cultura, y 
esta sería en el período siguiente una de las principales críticas que 
le efectuarían K. Barth, P. Tillich y R, Niebhur a la teología 
norteamericana, y que sedan tomados en cuenta en el contexto 
latinoamericano. 

En la época de rr1ayor polarización entre el evanqelio social y 
el fundamentalismo, tenían mayor, fortaleza y funqieron como 
mediadores, líderes de la talla de John R. Mott (1865 1955), Robert 
E. Speer, (1867-1947), Samuel G, Tnman (1877,1965), J.H 
O!r!h,m1 ( rn74 1969), y John Mackav ( 1889-1983) Todos eran 
portadores de 1.ff1d pit:ddd pt uí u!'1da 1 un factor entre los 
P!Pmentos más radicales del evanut~llo souai Por orra parte, eslo::. 
referentes se mantuvieron dentro de las iglesias «establecidas>> 
de !os Estados Unidos lo cudl de~µertabci sospechas en los espaclos 
fundarr•P1·1ta1Lc:i"as y prernilcnaristas extremos. Con todo, su 
prestigio e ínteg,-idad personal contribuyó a que activaran como 
puentes en situaclone::.; donde la convivencia de las partes parecía 
condenada al fracaso, El resultado fue que los congresos, 
asociaciones y movimientos que contribuyeron a establecer 
lograron que tendencias opuestas concertaran líneas de acción 
comunes que serían determinantes en la conformación del 
protestantismo latinoamericano. 

*Norman Rubén Arm>s:t,rw Doctor en Teología por el Instituto 
Universitario ISEDET (Buenos Aires). Profesor de Historia de la 
Iglesia y Teología en la Escuela de Misiones y Plantación de Iglesias, 
Córdoba. Profesor de Historia de las Misiones en el Centro de 
Capacitación Misionera Transcultural, Córdoba, Profesor invitado 
de «Investigación histórica de la misión de la Iglesia en la 
sociedad», de la Maestría en Ciencias de la Religión, del Instituto 
Teológico FIET. 

63 Bosch, (2000), op. c1t, p. 353. 



La colonia presbiteriana escocesa en el 
contexto político de 1 824-1828 

Ismael Ángel Ramos* · 

La inmigración escocesa llegada en el primer cuarto del siglo 
XIX a Buenos Aires, estuvo conformada en su mayoría, por familias 
de fe presbiteriana, y se constituyó en la primera experiencia de 
inmigración europea organizada que tuvo un relativo éxito durante 
algunos años. 

En esta experiencia, que fue una verdadera «aventura» se 
pueden distinguir dos aspectos a analizar, por un lado el proyecto 
empresario, en el que advierte, ambiciones, especulación, engaños 
y vanidades. Y por otro lado el urgente deseo de escapar de las 
cond1c1ones que la reciente induslr ializac.ión impuso al 
campesinado de Escocia. 

La colonia escocesa de Monte Grande o como se la denominó 
e n form a oficial, de Sa nta Cata lina, se orig inó como un 
emprendimiento nacido en el contexto de la tercer década del siglo 
XIX. La idea surgió en los años de «la fe liz experiencia» cuando 
Rivadav ia y el grupo dirigente que lo rodeaba, siguiendo sus 
principios liberales y utilitaristas, creyeron que lo mejor para el 
futuro de la provincia era trasplantar inmigrantes europeos en la 
campaña bonaerense para «modificar los hábitos» de la población 
autóctona. Estas ideas no eran nuevas en el Rio de la Plata, 
intelectuales influidos por el pensamiento fi siócrata (como Manuel 
Belgrano, Hipólito Vieytes) varios años atrás habían manifestado 
su convicción de que había que desarrollar un sector de pequeños 
agricu ltores entregándoles tierras. 1Pocos años más tarde Rivadavia 
comenzó a promoverlas, para ejemplificar podemos citar una carta 
a Pueyrredon fechada el 9/9/1818, Rivadavia sostenía que había 
que t raer «labradores comerciantes y demás hombres útiles del 
norte.»2 

Los intentos de fundar co loni as tuv ieron distintos 
protagonistas en los pocos años que duraron en la primera parte 

' MIGUEZ. Eduardo José. Historia económica de la Argentina De la conquista a la crisis de 
1930. Buenos Aires: Sudamericana, 2008. P.107. 
1 En PEREZ AMUCHÁSTEGUI, J.A. Crónica histórica argentina. Buenos Aires: Compañía 
editora y distribuidora del Cono Sur S.A., 1973. P.8 vol. 3. 
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del siglo. En este caso abordaremos la historia de los hermanos 
Robertson, dos escoceses que vinieron a la región siendo aun 
adolescentes y se convirtieron en prósperos comerciantes en muy 
pocos años debido a las condiciones favorables que les aseguró la 
independencia de España. Los hermanos Parish Robertson 
intentaron aprovechar también el clima de euforia especulativa de 
la Bolsa de Londres, donde cotizaban empresas sudamericanas 
ligadas a la minería y a la colonización, invirtiendo en ambas 
actividades tratando de obtener cuantiosas ganancias en poco 
tiempo asumiendo q¡-andes 1·ies,1os. 

ti proyecto de colonización tenía una intencionalidad quo, 
según Cecilia Gríerson t'rn <<especulativa v comercia!» 3 • En 
rl;ci0>i-nhn-: d 1:' 1823, los f.Zob-::rtsor: hubfun obtenido un p1.."Jdéi 
:;mp11\G, otorgadei poi Id fJIVvi1icicJ /Jcifd ye:::;t:ionar y pan:1c1par del 
negocio ,iel ernprést1to Junto a otras personalidades del entorno 
de! qabierno. Est¿¡ t.Jrca \e ú John Parish Roberbun vulvt'.r 
a Londres, perrnt::n1eu-:;r unos rr1eses renovando su relación con 
1ntluyentes personalidades del ambiente financiero y ser testigo 
del auge de los negocios sudamericanos en la Bolsa londinense. 
Esta prolongada permanencia ( el contrato fue firmado el 1 ° de julio 
de 1824 ), y el sentimiento nostálgico hacia su lugar de origen, 
quizás hizo surgir en su imaginación un potencial negocio que 
también contemplara un interés personal. 

En la publicación que realizaron cuando se fueron 
definitivamente del continente, «Cartas de Sudamérica», se 
advierte el arraigo que experimentaba, particularmente John Parish 
Robertson del luga1· donde pasó su niñez y parte de su 
adolescencia. En su relato se advierte la expectativa por el 
reencuentro con familia y amigos en su primer regreso (1817-
1820) a Escocia por cuestiones personales y de negocios, luego 
ele nueve años de ausencia4

• Después de pasar por Bath, donde 
residía su pariente que lo protegía y financiaba, a quien se refería 
como «el caballero anciano de Bath». Y por Londres para establecer 
contactos de negocios, se encaminó hacia la casa de sus padres, 

j GR!ERSON, Cecilia.Colonia de Monte Grande. Primera y única colonia formada por 
escoceses en fa Argentina, Buenos Aíres: Peuser, 1925. P.11. 
4 ROBERTSON, J.P. y WP. Cartas de Sudamérica. Traducción de J.L.Busaniche. Buenos 
Aires: Emecé editores, 2000. P. 329. 
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situada en la campaña, a corta distancia de Edimburgo5
• Allí se 

dedicó a una curiosa actividad: repartir cartas de recomendación 
para hacendados de la montaña que vivían en la ciudad y para 
varios de sus arrendadores nobles de las tierras bajas. Iba de una 
casa a la otra dejando tarjeta y credenciales «que me recomendaba 
a la amistad de las familias»'. Se quedó tanto tiempo en Edimburgo 
«ajeno a los negocios» y muy dado a las relaciones sociales 
disfrutando de los bailes, compañía femenina, champaña, política 
y filosofía que el caballero de Bath le tuvo que recriminar por carta 
la falta de atención a los negocios y la urgencia de una gira por 
otras ciudades. Es sugestiva la frase final del relato de John cuando 
se marcha de Edimburgo: 

« ... Nuevos proyectos de especulaciones en Arnérlca inílaman 
mí espíritu de ambición ... » 7 

En esta ocasión d~o l1élbríct nacido la idea del cmprcndimlcnto 
coionizacior'? 

Ac:iPríú)s dei cabaiir2ro F\.Hisli c.iut.~ vívid sr1 Bath de sus ,-,c,-,s,,c 

Llverpooi y Gidsgow y Ldr11Uié11 i1•1dustr/LJ1c:::: de Lancush:rc que 
fabrictihan productos textiles si<::Juiendo las indicaciones que les 
daban !os Robertson y proveyéndoles valiosos cargamentos en 
cons1qnac16n l'lCon esta rnodaj¡ddcJ y con una gran dosis de audac,;a 
para recorrer provincias y regiones desafiando el peligro en muchos 
casos, lograron acumular una considerable fortuna. John volvió al 
Río de la Plata en 1820. Pero muy pronto tendrían la posibilidad de 
hacer valer sus contactos con el mundo de las finanzas en Londres 
gracias a la influencia lograda con Rivadavia y sus allegados. 

El empréstito con la banca Baring Brothers les reportó a los 
Parish Robertson la posibilidad de incrementar sus patrimonios, 
debido a las altas comisiones cobradas anticipadamente y a un 
complejo sistema donde se mezclaban aspectos financieros y la 
actividad comercial para la operatoria de los desembolsos de las 
Letras. Al mismo tiempo aumentó el entusiasmo por liderar la 
riesgosa empresa de colonización, quizás como un deseo de 
mostr·arse involucrados en los destinos de la joven república 9 • 

~ lb idem. P. 336. 
6 lb idem. P.339. 
7 lb ídem. P.345. 

13 HALPERIN DONGHI, fulio kevolución y guerra. Formación de una elite dirigen/e en fa 
Argentina, Buenos Aires. Siglo XXI. 1972. P.104. 
9 William PARISH ROBERTSON. Notas y contrato para la fundación de la Colonia de Monte 
Grande, en GRIERSON, Cecilia. Colonia de Monte Grande ... Ob.cit.. P.30. 
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Textualmente en la so licitud de apoyo al gobierno de Rivadavia, 
Wi lliam subrayó su preocupación en este sentido: 

« ... no podemos mirar con indiferencia el interés público y la 
prosperidad general de un país en que hemos adquirido mucho de 
lo que poseemos y en el cua l hemos recibido hospital idad y hemos 
formado muchas amistades.»10 

En este documento se advierte la necesidad de contar con el 
apoyo del gobierno para no exponerse a grandes pérdidas y de 
combinar el interés de la provincia con el propio, pero casi como 
una profecía auto cumplida reiteraban: 

« ... sin el apoyo del gobierno dos personas no podrían realizar 
un proyecto de esta magnitud, sin exponerse a arruinarse ... » 11 

Esta afirmación demuestra la desconfianza con la qu e 
encaraban este negocio, no eran ingenuos, conocían la 
improvisación y la falta de compromiso en las decisiones del 
gobierno porque tenían trato desde hacía mucho tiempo con ellos, 
sin embargo, tomundo precauciones habían dec.idido intentarlo. El 
proyecto tenia una alternativa de máxima rentabi lidad que se iba 
;:1 loorar tt ansformando las c;:iractcrísticas física~ del suelo y 
paisajísticas del lugar en una geografía similar a una verde campiña 
escocesa 12 . Para ello recurrió a la población de su lugar de origen: 
Edimburgo y sus a lrededo res pard pobla1 Id fulura co lonia 
trasplantando un grupo homogéneo cu lturalmente, la mayoría de 
ellos famil ias con una só lida fe calvinista presbiteriana que 
garantizaba por sus virtudes morales, de laboriosidad y capacidad 
en la actividad agrícola, el éxito en su explotación. 

Un factor fundamental que consideraron con optimismo era la 
estabilidad y la continuidad de las políticas rivadavianas en Buenos 
Aires y en este aspecto no pudieron evaluar el riesgo que significaba 
la expansión de los negocios del poder terrateniente bonaerense, 
a la Banda Oriental, su enorme influencia y la potencial 
conflictividad, que llevaría al país a la guerra con el Brasil. Este 
acontecimiento condicionaba y ponía aún más en duda el apoyo 
político que era de fundamental importancia porque se requería de 
infraestructura que solamente desde el estado se podía proveer y 
que era clave para la revalorización de las t ierras y el funcionamiento 

'º ldem 
11 ldem 
' 2 John P. Robertson sostenía que no h.:ibía mejor jardinero que el escocés en el arte del diseño 
paisajístico. ROBERTSON, J y W. Cartas de Sudamérica. Op.cit. p.340, por eso pudo incluir 
en el contingente de la colonia a Mr John.Twcedie, ex capataz de los de los jardines botánicos 
reales de Edimburgo. 
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de la colonia, De todos modos, consideraron que estas inversiones 
vendrían después de haberse logrado buenos resultados, según 
interpretación de Graham Yooll13 , así que había que seguir adelante. 

LA SITUACION EN ESCOCIA 

En el marco de la formación de un incip iente sistema 
financiero es posible diferenciar dos niveles diferentes en e l 
proyecto de la colonia. Uno relacionado con el mundo de las 
finanzas internacionales que pretendía desarrollarse en Londres, 
y que era una ambiciosa apuesta inicial de los Robertson, que muy 
pronto se frustraría . Y otro mucho más humilde y concreto que se 
basaba en el funcionamiento de las granjas de los colonos, que no 
tenía mayor ambición que conseguir mejorar el nivel de vida que 
el que tenían en Edimburgo Ambas facetas coexistían en una sola 
empresa pero al transcurrir pocos meses ya había evidencias, por 
la crisis financiera en Londres y por la guerra con el Brasil , que el 
objetivo de los Robertson, no podría cumplirse. 

Los meses anteriores a la crisis de 1825 fueron muy difíciles 
para todo el Reino Unido, también para Escocia y particularmente 
para los sectores más bajos que trabajaban como asalariados en el 
campo o en las ciudades. Pero los años previos habían sido muy 
productivos. Según los censos poblacionales de 1801, 1811 y 1821 
en Inglaterra, país de Gales y Escocia, la población aumentó de 
10.900 .000 a 12.300.000 y 14.600.000 de habitantes. En dos 
décadas, la tasa de crecimiento fue del 40%. La producción agrícola 
contrariamente a las predicciones de Malthus, fue acompañando la 
variación demográfica. Entre 1780 y 1820 esta producción aumentó 
el 50% y después de 1800 la tasa de aumento se duplicó. 14 

Insólitamente la guerra en Europa fue el factor que actuó como 
incentivo al aumentar el precio, por ejemplo del trigo, estimuló las 
inversiones y la difusión de nuevas técnicas de agricu ltura. Fue una 
edad dorada para los «land lords» y los agricultores de gran escala 
porque se aprovecharon grandes extensiones de tierras desocupadas 
mediante permisos individuales, desmonte y vallado que junto al bajo 
nivel salaria l de la mano de obra empleada, aseguraban una gran 
rentabilidad . A esta clase social pertenecían los Robertson, esto 

13 GRAHAM YOOLL, Andrew. La colonia olvidada. Tres siglos de habla inglesa en la Argentina. 
2º Edición .Traducción de César Aira. Buenos Aires: Emec4 editores S. A., 2007. Pp.162. 
1

• BERGERON, FURET y KOSSELLECK. La época de las revoluciones. 1780-1848.Mejico: 
siglo XXI, 1976. P.168- 169. 
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explica el clima festivo que describió John en su estadía previa a 1820 
y que ya fue referida antes. La contracara de esta prosperidad era el 
nivel de vida de los campesinos, apenas en un nivel de subsistencia. 

Al mismo t iempo que ocurría este capitalismo agrícola, cuyo 
lujo se plasmaba en lujosas residencias campestres, se producía 
e l proceso que daba origen a esta prosperidad, un ve loz 
crecimiento urbano en las ciudades que se habían industrializado. 
Por ejemplo en Edimburgo su población entre los años 1801 y 1831 
se duplicó. Pasó de 83 .000 a 162 .000 habitantes. 

Pero los salarios de los trabaj adores urbanos impuestos por 
los empresarios apenas eran suficientes para cubrir las mínimas 
necesidades. La incorporación del t rabajo de la muJer y el niño 
acentuó la presión a la baj a junto a la fuerte t asa de natalidad. 

Este conjunto de factores favoreció un proceso de emigración 
cuando a principios de la década de 1820 se empezó a vislumbrar 
la pos1b1lidad de una crisis que se apreciaría concretr1mPntP Pntre 
1825 y1832 .15 

NEGOCIACIONES Y PREPARATIVOS 

El 11 de marzo de 1824, Rivadavia firmó la aprobación del 
cont rat o redact ado por los Robertson . En este documento se 
est ab lecía n los de beres de los org anizadores y e l estad o 
p rovin cia l. Bás icament e los Robert son se compro m etían a 
introducir en el t é rmino de un año 2 00 fami l ias europeas, 
cantidad equiva lente a 600 personas. A cambio, el gobierno iba 
a ceder ti erras en enfiteusis «en renta vitalicia», siendo la parte 
ocupada por los colonos «a perpetuidad» . Estas ti erras debían 
estar ubicadas al sur de la provincia y «a entera satisfacción de 
los empresarios». 16 

En las cláusulas no se ex p li citaron varios detal les 
importantes: la distancia a la que debían estar de la ciudad de 
Buenos Aires, la importante dimensión de las tierras para servir a 
los propósitos del proyecto, ni su aptitud para la actividad 
agropecuaria. (Se suponía que deberían ser cercanas, a no más 
de 20 ki lómetros, debido a l carácter perecedero de algunos 
productos que iban a producir y la dificultad de los caminos). Pero 
estas condiciones hacían disminui r mucho la oferta de tierras, 

15 lb idem. P.182. 
16 W. y J. P. Robertson. Notas y contrato para la fundación de Monte Grande. En GRIERSON, 
Cecilia. Colonia de Monte Grande.Ob.cit. P.29. 
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porque las pocas que había disponibles, aunque modestas en sus 
dimensiones, ya habían sido entregadas recientemente.17 

Quizás por esto el gobierno no pudo o no quiso cumplir con 
esta condición. Ofreció t ierras a más de 20 leguas de la ciudad en 
permanent e exposición al peligro de los malones y lógicamente 
fueron rechazadas por los Robertson1ª. 

Otra hipótesis que podría explicar el incumplimiento en la 
entrega de t ierras podría ser la gran resistencia que despertaba 
aceptar colon ias de este t ipo, en grandes sectores de la elite y 
también en la estructura de técn icos de la burocracia estata l, que 
consideraban un modelo más apropiado el establecim iento de 
pob laciones de labradores sigui endo la matriz borbónica: 
cuadrícu las y estructura de viviendas alrededor de una plaza 
central con terrenos de cu ltivo. 19 

Debido a estas d if icultades y estando en el proceso de 
preparación y reclutamiento del contingente en Edimburgo, los 
Robertson decidieron la adquis1c1ón de tierras particulares en los 
actuales partidos de Lomas de Zamora y Esteban Echeverría : 6.475 
hectáreas en total. Dice Graham-Yooll: 

« ... Esta tierra había tenido muchos propietarios . Hay un 
documento fechado en 1740, que le da el nombre de chacra de 
monte grande, por un gran monte de durazneros.»20 

La existencia de estos montes dieron origen a la toponimia 
pero fina lmente el nombre oficial fue: Colonia de Santa Cata lina, 
que era la estancia de los Robertson21 

17 Como ejemplo véase el caso del reparto de chacras en las Lomas de Zamora, donde, el 
influyente Don Tomás Grigera Romero sol icitando a su nombre y en representación de otros, 
logró la concesión de la propiedad de treinta fracciones de diez y seis hectáreas. el 30 de 
marzo de 1821 . GRIGERA ROMERO, Tomás. Carta al gobernador Brigadier General Martín 
Rodríguez y su resolución En STOPPINI, Juan Luis . .Pasado y presente de Lomas de Zamora. 2º 
edición. Buenos Aires: Agrupación de periodistas asociados, 1976. P. 15. 
18 GRIERSON. Cecilia. Colonia de Monte Grande.Ob.cit. P.36. 
19 ALIATA, Fernando y otros. Ob.cit. P.246. 
20 En la década de 1820 la fruta más abundante era el durazno debido a la abundancia de estos 
árboles muy apreciados por su utilización como leña. Esta era transportada en carretas tirada 
por bueyes desde las quintas. En un comentario aparecido en «el Argos• el 2/6/ 1821 se 
atribuye la proli feración de éstos árboles• ... al bloqueo que los españoles pusieron a los puertos 
de Buenos Aires en los primeros años de la Revolución para los buques que se llamaban 
nacionales y las persecuciones que sufrían los leñateros en su faena por los brazos del delta 
del Para na .. . ». La consecuencia fue que en las inmediaciones de la ciudad se plantaron gran 
cantidad de durazneros que incrementaron sustancialmente el valor de la t ierra. En PEREZ 
AMUCHÁSTEGUI, Crónica argentina,Ob.cit.p 296. 
Otro testimonio que describe la importancia en la dieta de esta fruta en estas décadas se 
puede observar en el rela to de HUDSON, Guillermo. Allá lejos y hace tiempo. La Plata: 
Terramar,2007. Pp.46 y 171. 
2 1 GRAHAM-YOOLL, Andrew, La colonia olvidada».Ob.cit. 'p. 36 
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El conflicto que se habría generado a partir de la negativa a 
cumplir con la entrega de tierras les habría significado un gran 
disgusto a los empresarios escoceses, pero habrán aprovechado 
esta circunstancia para invertir como en esos años se hacía 
habitualmente. En efecto desde mediados de la década se nota un 
incremento en el valor de la tierra, como resultado de un aumento 
de la demanda. Poco antes de la devaluación del peso fuerte, 
muchos invirtieron masivamente en tierras para proteger su 
capital, es decir comprar tierras significaba un refugio de valor y 
también una inversión de carácter especulativo. Juan C. Garavaglia 
presenta un testimonio que describe esta situación: 

« ... el curso precipitado que tomaron los capitales en 1825 y 
1826 a convertirse en bienes raíces y haciendas de campo, fue un 
Pferto rle 10 abundanc!a de! medio circulante en billetes de Bance 
que; no estando en proporción con !as monedas de oro ( ... ) se 
convirtió en esas especles .. >> 22 

Estas «especies» tueron precisamente !as que compraron los 
Rnheri-son en J.875, y que según el inventario con :::¡uc :w:m,r: 
el último intento de reclamo en 1828, según Grierson, sumaban 
15,000,- libras que englobaban los dos concertos; tlerras y 
hacienda. 2

J Es de destacar !a rnodcstf.J de !us Cifras si se cornparan 
con los otros proyectos que habían surgido en ese tiempo. 

LLEGAN LOS ESCOCESES 

Una vez reclutado el contingente de colonos; con las herramientas 
agrícolas necesarias, comenzaron los aprestos para el viaje en la 
embarcación propiedad de los Robertson. El 22 de mayo de 1825 
la goleta Simmetry of scar·borought partió desde el puerto de Leith 
con más de 229 colonos y luego de un viaje de varios meses pero 
sin inconvenientes significativos y una feliz experiencia de 
camaradería, llegaron al puerto de Buenos Aires donde 
desembarcaron el 11 de agosto de 1825. 

Luego de algunas semanas, finalmente fueron trasladados en 
carretas a las tierras adquiridas por los Robertson. Estas tierras 
eran campos vír·genes que se habían dedicado al pastoreo de 
animales y cuya vegetación predominante eran los cardos, que tan 

22 GARAVAGLIA, Juan Carlos. Pastores y labradores de Buenos Aires. Una historia agraria 
de la campaña bonaerense 1700-1830. Buenos Aires: Ediciones de la Flor SRL. 1999. Pp 299 
23 Grierson Ob.cit. pp.64 
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familiares resultaban a los escoceses por su abundancia en su luga1· 
de origen al punto de ser la flor nacional de Escocia. 

Las primeras semanas fueron muy difíciles, algunos pudieron 
pernoctar en la casa de los Robertson pero la mayoría debía dormir 
a la- intemperie con noches aún muy frías. Luego de semanas de 
trabajo intenso, a fin de año, ya estaban establecidos. 

En el contingente había un experto e ingenioso jardinero que 
diseñó una herramienta para facilitar la extracción de raíz de los 
molestos cardos: Mr_ Tweedie, quien también hizo una importante 
clasificación de algunas especies autóctonas, entre ellas un arbusto 
de madera dura, muy común en nuestra zona, que recibió el 
nombre: Calliandra Tweedie (vulgarmente «copete de cardenal» 
o «boria de obispo»). Al no haber divisiones entre las chacr~1s, 
utilizaron los talas como cercos vivos y lentamente se fue 
l.rdnsfor,nando el paisaje en huertas, quint:::s, chacras y bosques. 

Las sencillas construcciones para viviendas eran diseñadas 
por ei arquitecto A(h:1m:;-,, quien tarnblén vino en \a ~=~Víl!ííH:tr··¡1 -'."·:e 
realizaban con !adri!los que ellos rnismos producbn. Meses después; 
también construyeron un ten1p!o para los servicios religiosos y fue 
prioritario para los colonos contratar en Escocia alguien con 
preparación teológica para presidirlos. De esta gestión se ocupó 
personalmente Mr. Robert::>on quien consiguió t¡-aer DI Ftcvcrcndo 
W, Brown para cumplir el rol de pastor y maestro quien estableció 
una iglesia y una escuela en el transcurso de 1828." 

Muy pronto las distintas chacras comenzaron a producir: 
ladrillos para construcción, leña que extraían de los montes, maíz 
y trigo en menor medida, carne, leche, quesos y la reconocida 
manteca po1· su calidad e higiénica presentación en panes de una 
libi-a. Si bien tuvieron dificultades, comunes pa1·a esa escala de 
producción con la contratación de mano de obra, muchos 
inmigrantes que vinieron en otras empresas corno la Beaumont, 
se incorporaron a la de Monte Grande. 

Este éxito inicial se interrumpió a fines de 1828 según testifica 
Mac Cann 25 • Algunos colonos permanecieron algunos meses mas 
pero la violencia desatada por la guerra civil (los saqueos del ejército 
de Lavalle) y la persistente sequía terminaron por disolverla. 26 

'2'1 MAC CANN, Wi!liams. V,ajc a caballo por /As Prov111cias Argt;;nlinas Traducción de Jo::;ó L. 
Busaniche. Buenos Aires: Aguilar, Altea, lElurus, Alfaguarn S. A., 2001. Pp.302. 
?s ldem 
26 VARE LA, Florencia, artículo publicado en «El Comercio del Plata" de Montevideo el 21 y 22/ 
6/1847 publicado como apéndice documental en MAC CANN, Williarns. Viaje D caballo. Ob.cit. 
p.322. 

' ! 

1 

1 
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XENOFOBIA Y GUERRA: DISOLUCION DE LA COLONIA 

Ya se hizo referencia a la resistencia que generaba la 
instalación de este tipo de organizaciones que trasplantaba grupos 
de inmigrantes con particulares condiciones. Estas iniciativas con 
aprobación del ejecutivo no encontraban vía libre entre los técnicos 
burócratas encargados de facilitar los trámites ni tampoco en la 
elite conservadora, entre los que se encontraba un personaje 
r·eprcsentativo, Tomas de /\nchorena, con una ideología muy 
ce1Tana a la xenofobia hacia los que llamaba «gringos». En 
resumen se consideraba que la inmigración era costosa, 
innecesaria y hasta subversiva." 

Estas opiniones también encontraban eco en las clélses 
populares. Se percibía corno un pr·ivilegio que costaba cornprendPr 
la excepción de prestar servicio en el o.jé.rri'rn Mi,~ntrcis !;:;1::: 1.~:v2s 
causaban conmoción entre las farnillo:::. cdmpe:::.inas cdoi!as por !as 
consecuE::nLlds Jrc:HT1dt'lcas para los hijos varones y de f;0mi!ia 
hecuentemente llevaba a la r-uina a la econornía familiar; hasta 
e! punto de dcstru!rla t~:ri rnucho::. casos y hacer peliqrar !a 
subsistencia Las familias extranjeras e estas 
circunstancias. A estas situaciones que despertaban recelos habría 
que agregar la cuestión religiosa. En estos tiempos católrcos y 
prntestantes tenían puntos de vista irreconciliables y la 
descalificación producto de la intolerancia era cuestión cotidiana, 
como lo relata Grierson se los hostilizaba llamándolos «herejes». 
Los colonos tampoco se integraban fácilmente y en esa sociedad 
cerrada era inaceptable el matrimonio mixto, por ejemplo, 28 

La llegada de los escoceses fue el 11/8/1825 y Brasil declaró 
la guerra pocos meses después el 10/12/1825, Desde los 
comienzos la historia de la colonia se desenvolvió junto al devenir 
de los acontecimientos de la guerra, Esta situación extraordinaria 
condicionó su progreso, Las dificultades financieras al tener que 
solventar los gastos militares hizo imposible mantener la 
convertibilidad de sus emisiones al Banco de Descuentos o Banco 
Provincia, En enero de 1826 se creó por ley el Banco Nacional, 
quien estaba facultado a emitir papel moneda. La emisión sin 
respaldo aumentó en forma alarmante desatando un prnceso 

:n LINCH, John. Juan Manuel de Rosas. 1829-1852. Traducido por Benigno H. Aranda. Buenos 
Aires: Hyspamerica. 1986. Pp.37. 
28 Ob. Cit. Pp.60 
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inflacionario29 • En medio de estas complicaciones era muy difícil 
mantener una actividad productiva, más aun considerando que 
dependía del mercado interno, porque los salarios estaban muy 
depreciados30 • Por eso la queja que transcribe Grierson en este 
sentido, pero era un problema general izado de toda una «clase 
media» de la sociedad bonaerense, así se comprueba en el 
sigu iente testimonio. 

« ... las famili as ubicadas algo m ás arriba de las clases 
trabajadoras están deplorablemente afl igidas por el cambio de 
va lor de la moneda.»31 

Y no era para menos, los productos importados muchos de 
consumo popular, cuadruplicaban sus precios, mientras los salarios 
apenas se dupl icaban , y en algunos casos como los emp leos 
públicos quedaron inmovilizados por la crisis fiscal. 32 

Los Robertson también sufrieron un duro golpe con la guerra. 
El bloqueo al puerto significaba la paralización por largos meses 
de toda la actividad comercial. A las pérdidas con la especulación 
en Londres hab1a que agregar esta inactividad y además eran 
acreedores de un gobierno que no podía responder a sus deudas, 
ya estaba en default con la Baring desde el vencimiento del 
segundo semestre de 1827. El panorama era realmente oscuro, se 
habían hecho cargo de todos los gastos e inversiones que demandó 
la colonia, con la única colaboración de unos pocos colonos y casi 
no había esperanza de recuperar lo gastado. Sin embargo William 
rea lizó un desesperado último intento en 1828, escribió una nota 
y adjuntó un inventario de todos los gastos hasta ese momento. 
En tota l reclamaba 60.000,- libras, incluía el tras lado de los 
colonos, compra de tierras y hacienda, edificación de casas y 
cercamiento. 33 

Pero e l poder ya no era e l mismo, ya no est a ban los 
interlocutores conocidos. Para peor e l jaqueado gobierno de 
Dorrego, que no era el verdadero poder, estaba quedando cada vez 
más so lo y desfinanciado. Desde abril ya no contaba con los 

29Para ilustrar esta afirmación: cuando Viamonte fue nombrado gobernador, la circulación era 
de $15.289.046,· y la deuda con los bancos ascendía a $18.000.0000,-, en PANETTIERI, José. 
Devaluaciones de la moneda.(1822-1935). Bs.As: centro editor de América Latina, 1983. Pp. 

10. 
30 Véase la descripción del contexto en : HALPERIN DONGHI, Tulio. Argentina de la revolución 
de independencia a la confederación rosisla. Buenos Airns: Paidós, 1985. Pp194. 
Ji Posomby a Dudley. Publ ic Record Office (F.O.) 15/10/1827. En LINCH, John. Juan Manuel 
de Rosas Ob.cit. p.41 . 
32 HALPERIN DONGHI, Tulio. Argentina de la revolución a la independencia ... Ob.cit.p. 194. 
33 Ob. Cit. Pp.41 . 

ll 
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recursos que le proveían los terratenientes aliados y no podía 
seguir sosteniendo la guerra. En medio de esta delicada situación 
política los Robertson no encontraban eco favorable a su solicitud. 
El clima de pesimismo se acentuó, y pronto caerían en la 
bancarrota junto a otros importadores y prestamistas y se 
retirarían del escenario de los negocios en Buenos Aires volviendo 
a Gran Bretaña a radicarse definitivamente. 

La violencia que se desató a partir de la revolución de Lava lle 
es un factor que toman en cuenta las dos fuentes primarias 
consultadas: Grierson y Mac Cann. La región al sur de Buenos Aires 
fue escenario de ataques y represalia de ambos bandos. A fines 
de septiembre la Convención autorizó al gobernador a ratificar e! 
tratado de paz con Brasil sobre la base de la independencia de la 
Banda Orienta!. Desde entonces era un secreto a voces que !a 
oficialidad venía sublevada contra el gobierno. Rosas lo sabía y !e 

poi í:.':SCTito o ¡¡;r,F, pero é::;tc no ir: Lo::; ra/onc~. 
eran varias: atraso en los pagos,, !a convicción de aue Dorreqo 

ió unu guerra gan:id0 y ID influencia de !;3 logia de cívile~:: 
unitarios vinculados a Laval!e que ya lo habían sentenciado a ser 
ejecutado, Hacia fines de noviembre se hablaba libremente de la 
sublevación en todas que no fue unu ~~orprcsv c~ando 
se desencadenaron los hechos a principios de diciembre. Dorre,10, 
desoyendo una vez más a Rosas decidió dar batalla el 9/12/1828 
en Navarro, donde fue derrotado, perseguido y pocos días después 
apresado y fusilado. 

Hay detalles muy sugestivos que se pueden observar en un 
documento que es un info1-me contable de la chacra de sus 
antepasados que presenta Grierson en el mismo año, 1828. Por 
eiemplo en los primeros meses l1asta el mes de abril se le vendía 
una importante cantidad de carne a Williarn Parish Robertson, 
luego dejó de comprar como si su chacra paralizara su actividad 
(lo mismo habíamos mencionado con las compras de ladrillos). El 
1 ° de octubre y el 18 de noviembre se le pagaron montos sin 
especificar razones de $200,- cada vez, (en este año dejó de 
funcionar la empresa de los Robertson). Hubo una disminución de 
la actividad en la explotación de los Grierson en los últimos meses 
del año coincidiendo con la alarma generalizada por los rumores 
del levantamiento de Lavalle. En las ventas de carne, en el mes 
de octubre se faenó y vendió 8 veces el promedio mensual (febrero 
a septiembre) como si se liquidara el stock de ganado en 
condiciones de faenar. El 1 ° de diciembre se le pagó a «Mr. 
Anderson» $ 86,- por el servicio de «llevar afuera hacienda», lo 
mismo pasa el 10 del mismo mes, $20,- a Mr. Clymont por el mismo 

í 
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concepto. (Quizás se estaban escondiendo terneros y vaqu illonas). 
En los últimos dos meses cas i no se vendió carne. 

Con la actividad agrícola pasó algo parecido, cas i toda la 
cosecha fue vend ida en el mes de octubre y en una transacción 
aparece la descripción «maíz para Rosas». Después de estas ventas 
la actividad se redujo a su capacidad mínima .34 

Llama la atención la anticipación de los colonos a los graves 
acontecimientos que estaban por ocurrir, es evidente que contaban 
con información . El documento que Grierson presenta, ilustra como 
un ejemplo la afirmación de otra fuente primaria corno Mac Cann, 
cuando señala que la colonia: 

« ... decayó a fines de 1828 y a comienzos del año siguiente 
el avance de la revolución de Laval le terminó su disolución. 35» 

En efecto, después del fusilamiento de Dorrego, Lavalle en 
sus primeras decisiones de gobierno envío columnas militares al 
sur de Buenos Aires para imponerse por el terror. Estas columnas 
estaban al mando del prusiano Rauch, quien saqueó estancias de 
enemigos y dejó huel las de su barbarie. Fn Buenos Aires hubo 
ejecuciones, soldados y oficiales prisioneros puestos en la boca del 
cañón y despedazados, confiscaciones y opositores enviados a 
prisión.36 Estos meses habrán sido una pesadilla para los colonos, 
porque estaban ubicados al paso de estas incursiones y del saqueo. 
La consecuencia es que casi todos los colonos y sus familias se 
refugiaron en la ciudad, abandonando sus chacras. El 22/12/1828 
se celebró la Asamblea General de la Iglesia Presbiteriana Escocesa 
para tratar la problemática de la concentración de escoceses en 
la c iudad, planeándose la construcción de un templo. Esto 
demuestra que a fines de 1828 ya se había disuelto gran parte de 
lo que fue la colonia.37 

Pero la disolución no significó el fracaso definitivo, algunos 
meses después de la revolución, cuando volvió la tranquilidad 
muchos de estos escoceses volvieron al campo otros se quedaron 
en la ciudad y fin almente casi todos se integraron a la dificu ltosa 
historia del país, contribuyendo en la difusión de las buenas nuevas 
y pudiendo superar la opresiva situación de la que escaparon en 
su Escocia natal. 

3' GRIERSON, Cecffia. Colonia de Monte Grande.Ob.c,t.p.45. 
35 MAC CANN , Williams. Viaje a caballo .. . Ob.cit.p302. 
36 BUSANICHE, Jose L. Historia Argentina. 6º Ed. Buenos A ires: Ed Solar, 1982.pp.487 y 488. 

, 37 MONTI, Daniel P. presencia del protestantismo en el Río de la Plata durante el siglo XIX. 
. Buenos Aires: Editorial y Librería La Aurora S.R.L .. 1969.pp.66. 
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Con gratitud celebramos la publicación del séptimo 
volumen de la Revista Evangélica de Historia. 

El año 2011 encontró a la Iglesia Metodista Argentina 
celebrando sus 175 años de vida en el país. Este número 
está dedicado a enfocar algunos temas relacionados con 
distintos aspectos del metodismo, tanto en su expresión 
local, como internacional. 

Agradecemos la colaboración de los autores, Elaine 
Robinson, Mirtha Coitinho, Gustavo Romero, Jorge 
Ochoa, Pablo And1ñach y Daniel Bruno, cuyos artículos 
permiten abarcar un amplio espectro de temas centrales 
sobre el desarrollo del metodismo en la región. También 
agradecemos a Rubén Amestoy e Ismael Ramos 
quienes. ampliando el panorama. iluminan la experiend ;:i 
del desarrollo del fenómeno evangéli(.,o de principios de 
siglo XX y sus consecuencias para la vida del país 

De est3 manera, como venimos haciende en cada une 
de los seis volúmenes anteriores, damos gracias a Dios, 
por el nuevo paso que podemos dar. Cada uno de ellos es 
una renovada muestra de generosidad de muchos 
hermanos y hermanas que de distintas maneras hacen 
posible su edición y publicación. 

Además lo hacemos con satisfacción, porque sabemos 
que ponemos en manos de nuestros lectores un material 
que sin duda será de suma utilidad para la tarea de 
investigación, sobre el metodismo en particular y el 
campo evangélico en general. 




