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			Introducción

			El propósito de esta investigación ha sido indagar sobre las lecturas protestantes en el México decimonónico. Se marcó como objetivo identificar el momento, así como entender las circunstancias y formas, en las que lograron circular y ser leídas propuestas distintas de entender y practicar el cristianismo a lo largo del siglo xix, en una sociedad sumergida sobre las bases culturales y religiosas del catolicismo, pero en un momento en el que la institución eclesiástica católica y las prácticas del catolicismo en México eran sometidas a una recomposición acorde con la construcción del Estado que regiría a la nueva nación independiente.[1]

			El avance en el desarrollo de la investigación derivó también hacia la identificación del surgimiento de un movimiento evangélico nacional previo al establecimiento del “protestantismo de inmigración” (1860). Por influencia de la presencia británica en el país desde los primeros años de independencia, comenzaron a circular las ideas evangélicas del Segundo Avivamiento o resurgimiento cristiano protestante que se desarrolló entre finales del siglo xviii y la primera mitad del siglo xix. Ese resurgimiento cristiano marca una distinción teológica y doctrinal entre las Iglesias reformadas de los siglos xvi y xvii con los nuevos movimientos reformistas evangélicos y protestantes en los albores del siglo xix. En México la confluencia de esas ideas evangélicas con el desarrollo del pensamiento liberal modernizador de la primera mitad del siglo xix permitió la integración de ambas líneas de pensamiento entre algunos sectores intelectuales y políticos –laicos y religiosos– abriendo el panorama y discusión religiosa en el país.[2] Como parte de esa distinción, es importante también resaltar el carácter no denominacional o integración de diversas Iglesias protestantes en el mismo movimiento que varias de las organizaciones generadas por el Segundo Avivamiento plantearon para el resurgimiento evangélico. En ese sentido, los mexicanos que comenzaron a hacer eco sobre las ideas evangélicas planteaban un protestantismo en su sentido más elemental, un movimiento religioso que protestaba contra los abusos eclesiásticos e incongruencias de las prácticas de culto católico, por lo cual podían asumirse como un movimiento evangélico y protestante sin una denominación específica.

			Por tanto, en la primera mitad del siglo xix en México surgió un pensamiento evangélico, fundamentado sobre las bases del Segundo Avivamiento religioso y por las filosofías de la Ilustración y el liberalismo, que confluyó con las Iglesias protestantes estadounidenses en la década de 1860. Tanto los evangélicos nacionales como los protestantes extranjeros se relacionaron, algunos se adhirieron a las Iglesias protestantes americanas, también debatieron, se confrontaron y se empalmaron.

			De esta forma, el presente libro estudia los impresos evangélicos y protestantes que circularon en México en el siglo xix y analiza sus contenidos para entender el surgimiento de un movimiento evangélico nacional que pretendía reformar a la Iglesia católica mexicana, pero que más adelante terminó promoviendo la adhesión de nacionales a las Iglesias protestantes estadounidenses. El tema es relevante pues, como se sabe, en el virreinato imperó el control monárquico sobre lo que circulaba y se leía entre la sociedad lectora y escucha novohispana, a través del control comercial librero –monopolizado por la metrópoli– y por medio de la censura que ejecutaba la Inquisición.[3] La independencia de México en 1821 además de comenzar a abrir espacios a escritores, impresores y libreros fue una oportunidad para difundir e intercambiar nuevas ideas y valores que se estaban generando en una época de intensos cambios políticos, sociales y culturales. Comenzaron a circular en territorio mexicano, ya con un poco de libertad, más impresos de autores franceses, españoles, alemanes, ingleses y estadounidenses –a través de libros, folletos, papeles, hojas sueltas y periódicos–, y con ellos sus ideas, provocando una reformulación de la opinión pública en una sociedad en la que había imperado el control y la represión sobre la expresión de lo que se pensaba, pero al mismo tiempo en una sociedad ávida de volcar sus ideas –muchas de las veces transgresoras– para contribuir al proceso de construcción nacional.

			Dentro del vasto universo del impreso que comenzó a circular en el México independiente –y del que ha habido interés en la historiografía sobre la cultura impresa en las últimas décadas–[4] hace falta hablar de los “impresos protestantes” como objeto de estudio. Algunos de esos impresos han sido mencionados o analizados hablando en términos generales de los impresos decimonónicos o sobre la folletería del siglo xix mexicano o, más específicamente, tocando temas relacionados con el desarrollo del protestantismo en México o de las controversias por la instauración de reformas liberales en materia eclesiástica y religiosa. Sin embargo, no había un esfuerzo de investigación para rescatar, sistematizar y analizar de manera conjunta esa literatura protestante –extranjera y nacional–, que fue amplia y tuvo repercusiones en el debate público nacional.

			Y en ese sentido, su revisión sistemática, me ha llevado a ampliar el conocimiento que se tenía sobre los orígenes del protestantismo mexicano, observando con mayor detenimiento la relevancia del tema religioso en la discusión sobre los cambios que requería México como nación independiente.[5] Como ya algunos estudiosos lo han subrayado, la declaración de independencia en México desató un intenso debate en torno a distintos proyectos políticos cuyo tema ineludible fue tanto el papel de la Iglesia católica como del catolicismo en la integración de la nueva nación y en las sociedades modernas decimonónicas, esto llevó a algunos ciudadanos a plantear más ampliamente el papel de la religión en la construcción nacional. Lo cual contribuyó a una mayor apertura hacia las propuestas religiosas cristianas de otras latitudes.[6]

			La periodización de nuestro estudio está marcada por el formato literario en el que se comenzaron a introducir las ideas evangélicas y protestantes en el país. Así, entre 1827 y 1903 circuló una gama amplia de impresos de referencia evangélica que se fueron presentando al público lector mexicano. El Nuevo Testamento, la Biblia completa, una amplia selección de libros y folletería de autores extranjeros y nacionales y, finalmente, la prensa periódica evangélica fueron los formatos literarios que planteaban las directrices de un movimiento evangélico en el mundo, cuyas ideas se proponían a la realidad nacional mexicana para ser leídas, debatidas y adaptadas o replanteadas. El estudio concluye en 1903, pues ese año deja de publicarse La Buena Lid el periódico evangélico que surgió como órgano de divulgación de la Iglesia Mexicana de Jesús, uno de los proyectos cristianos nacionales que defendió, hasta ese año, la formación de una Iglesia Evangélica Nacional.

			De esta forma, el trabajo está dividido en tres partes, guiadas por la aparición del tipo de impreso propuesto para dar a conocer en México el desarrollo del Segundo Avivamiento. La primera parte refiere las movilizaciones de las sociedades bíblicas en México y su recepción. La Biblia fue el primer impreso que concentró la intención de expansión del movimiento evangélico en el mundo. Entre 1783 y 1830 se vivió una fascinación por la lectura bíblica en prácticamente todos los sectores sociales. Previamente a la llegada de las primeras “Biblias protestantes”, en el todavía virreinato de Nueva España, se generó un movimiento bíblico católico-ilustrado que permitió la recepción tan positiva de los textos bíblicos ingresados a México por James Thomson, primer agente de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera (en adelante sbbe en sus siglas en español) para la América hispánica, en 1827. Como queremos demostrar, a partir de la comprensión de ese movimiento católico bíblico se entienden las razones por las cuales, a pesar de las prohibiciones papales y de las autoridades eclesiásticas mexicanas para acercarse a los impresos bíblicos traducidos al castellano por las sociedades bíblicas, feligreses, intelectuales, párrocos, monjas e incluso algunos obispos católicos hicieron caso omiso de las advertencias eclesiásticas no sólo comprando y leyendo las “Biblias protestantes”, también entablando amistad y proyectos con la sbbe. En los poco más de tres años en los que Thomson estuvo en el país –en su primera visita– los textos bíblicos editados por la sbbe se convirtieron, de acuerdo con diversos testimonios de la época, en una de las lecturas de mayor interés entre la población lectora y escucha mexicana. Pero la reacción de las autoridades eclesiásticas católicas en contra de la circulación de los “impresos bíblicos protestantes”, como la emisión de edictos que prohibían la compra y lectura de las “Biblias protestantes”, o la promoción de nuevas traducciones de la Biblia al castellano con autorización eclesiástica, provocó la salida de Thomson del país en 1830, dejando en pausa el movimiento bíblico evangélico.

			Posteriormente, en el capítulo II, se analizan los libros de autores evangélicos extranjeros que circularon en el país y la construcción de una folletería evangélica nacional inspirada en esa otra literatura extranjera. A la par de la entrada de las “Biblias protestantes” –incluso antes que éstas, pero sin la misma repercusión comercial– llegaron las primeras obras evangélicas al país. A partir de 1825, en unión con la sbbe y con el impresor británico-alemán, Rudolph Ackerman, defensores de la implantación de un Estado republicano y liberal en México, como el guayaquileño Vicente Rocafuerte, lograron imprimir y hacer circular las primeras obras de autores evangélicos y protestantes que circularon en el país y que planteaban la posibilidad de una diversidad religiosa cristiana e introducían algunas de las ideas del movimiento evangélico que se estaba desarrollando en Europa.

			La introducción de las “Biblias protestantes” y de estos primeros impresos evangélicos –junto con otros textos considerados subversivos– en el país provocaron gran preocupación en las altas esferas eclesiásticas y en otros sectores tradicionalistas, los cuales, a través de la censura eclesiástica y de la prensa, pudieron ejercer cierta presión sobre su libre circulación, a la vez que generaron amplios debates con los seguidores de las ideas liberales sobre la libertad de imprenta en materia eclesiástica y religiosa. Debates que dieron paso a nuevas reflexiones para la apertura legislativa en ese terreno, que se concretó en la Constitución de 1857. De esta manera, la inconformidad y crítica hacia la administración de la Iglesia católica y hacia ciertas prácticas de religiosidad del catolicismo que mostraron algunos grupos de intelectuales y políticos del país –como se intenta mostrar– promovió el crecimiento de una disidencia católica mexicana que también alimentaba sus ideas con esas otras lecturas evangélicas que estaban circulando en el país.

			Asimismo, el regreso de James Thomson a México en 1842 propició el inicio de la folletería de propaganda protestante como medio comunicacional del movimiento evangélico en el país. Folletería que se incrementó a partir del decreto sobre libertad de cultos en 1860 y la consiguiente entrada de misioneros protestantes estadounidenses. Los contenidos de esa literatura eran recibidos por grupos lectores defensores de las ideas liberales y secularizadoras de las sociedades decimonónicas. De tal forma que esa literatura sumaba sobre las reflexiones y debates desarrollados por las élites políticas e intelectuales del país, generándose así la recepción y asimilación del Segundo Avivamiento en México.

			Finalmente, el tercer capítulo se adentra en el surgimiento de una prensa evangélica, creada a principios de la década de 1870, que quería presentar la propuesta de un movimiento evangélico nacional que proponía una reforma religiosa apegada a las prácticas del cristianismo primitivo. En la ejemplificación de esa propuesta nos centramos en el desarrollo histórico del movimiento evangélico dirigido por miembros de la Iglesia Mexicana de Jesús, quienes trataron de sostener el proyecto de la fundación de una Iglesia evangélica nacional no denominacional hasta iniciado el siglo xx.

			El capítulo resalta la idea de que la unidad del protestantismo en México durante ese tiempo no es tan exacta como se ha manejado historiográficamente. El movimiento evangélico y protestante presentó conflictos internos tanto en el desarrollo de su sostenimiento como entre sus propios miembros. En el proceso de ese movimiento evangélico y protestante encuentro dos etapas que quiero destacar. Una primera ejemplificada con la fundación de la Iglesia Mexicana de Jesús (1869), integrada en su mayoría por miembros de la clase política nacional y por clérigos católicos disidentes. Esta primera etapa abarca temporalmente la década de 1870 y mantiene empalmados en su discurso los temas religioso y político. La segunda etapa se establece con una ruptura o cisma al interior del movimiento encabezado por la Iglesia Mexicana de Jesús marcado por el distanciamiento con uno de sus fundadores, Henry C. Riley, por una mayor presencia de la Iglesia Episcopal Americana en el sostenimiento del movimiento y por mantener, en el proceso de definición de los integrantes nacionales del movimiento, la idea de una Iglesia evangélica nacional o adherirse finalmente al anglicanismo.

			Así, esta investigación se ubica entre dos historiografías: sobre la cultura impresa y sobre la presencia protestante en México, que en las últimas décadas se han renovado con nuevos enfoques. Con relación a la primera, ya se ha señalado, son diversos los trabajos que han aportado con relación a títulos, autores, libreros, impresores, sin embargo, para el caso específico de los impresos evangélicos y protestantes el tema se ha concentrado en la prensa y particularmente en los títulos que tuvieron una larga duración. Con relación a la presencia protestante en México hay que destacar una nueva generación de investigadores que están generando nueva información, nuevas preguntas, análisis y reflexiones en torno al fenómeno religioso protestante en el país.[7] Particularmente, la idea de que el protestantismo que se fundó en México nació a partir de la presencia de misioneros protestantes estadounidenses se ha ido matizando. Algunas de las investigaciones de las últimas décadas han centrado su análisis en el seguimiento de actores que encontraron en el pensamiento protestante fuertes coincidencias con la crítica liberal a la Iglesia católica y a ciertas prácticas del catolicismo. Mi investigación plantea la asimilación de las ideas del Segundo Avivamiento, introducidas a través de diversos impresos de ideas evangélicas, entre varios actores que dieron paso a la conformación de un pensamiento evangélico nacional previo al arribo de los misioneros protestantes estadounidenses.

			La construcción metodológica se basa en una relación de la Historia de las ideas y de la Historia de la cultura impresa en tanto que, siguiendo la propuesta de Juan Pablo Laporte, las ideas en el siglo xix son transportadas por la materialidad del libro.[8] En ese sentido, se intentó hacer un seguimiento de los diversos “soportes textuales” –Biblias, libros, folletería y periódicos– que dieron a conocer en México, primero, las ideas del movimiento evangélico de Europa y Estados Unidos conocido como Segundo Avivamiento, y posteriormente registrar la recepción de esas ideas a través de la identificación de otros materiales textuales –folletería y periódicos– que plantean una asimilación de esas ideas transmitidas para adaptarlas a la realidad nacional. Así, se pudieron identificar obras y autores extranjeros que llegaron y fueron leídos en México; localizar una importante cantidad de folletos con ideas evangélicas de autores nacionales y, finalmente, analizar la evolución de las ideas del movimiento evangélico mexicano a través de la revisión de algunos proyectos periodísticos que dieron cuenta de una corriente de ese movimiento evangélico religioso en el país.

			Uno de los principales problemas a los que me enfrenté fue la localización de muchos impresos evangélicos y protestantes en la medida en que la censura e impugnación eclesiástica que se desarrolló a lo largo de todo el siglo xix tuvo como efecto la dispersión o desaparición de muchos de esos impresos. No obstante, ya sea a través de su mención en edictos, cartas pastorales o en la prensa periódica se ha podido obtener información de algunos de ellos. De cualquier forma, tanto los impresos protestantes que sobrevivieron a la destrucción como la documentación generada por la Iglesia católica censurándolos, se encuentran físicamente en la Biblioteca Nacional de México y algunas en el Archivo Histórico del Arzobispado de México y en los acervos históricos de la biblioteca “Ernesto de la Torre Villar” del Instituto José María Luis Mora, de la biblioteca “Daniel Cosío Villegas” de El Colegio de México y de la biblioteca “Luis González” de El Colegio de Michoacán.

			El encuentro con las menciones de los títulos de folletos evangélicos y protestantes en la prensa liberal, católica o en la evangélica y protestante, así como los hallazgos fortuitos producto de una ardua y minuciosa investigación, provocan la sensación de colocar una pieza más en ese amplio rompecabezas que representa el pensamiento mexicano decimonónico. Y, aunque es imposible la reunión de todos los materiales generados, sí es posible un análisis interpretativo con lo que se logró encontrar.

			La investigación dio inicio pocos meses antes de la pandemia en 2020, y aunque ya contaba con algunos de los impresos por analizar, tuve que rediseñar la metodología de investigación en función del cierre de archivos y bibliotecas, por lo que en buena medida las búsquedas se enfocaron en la revisión en línea de diversos acervos digitalizados. Para mi sorpresa y fortuna son muchos ya los repositorios internacionales, nacionales y locales que han abierto sus acervos en línea. Las ligas para acceder a ellos quedan registradas a lo largo del libro. Esto también me permitió la realización de un Anexo que registra la ficha bibliográfica de algunos de los impresos bíblicos de las sociedades bíblicas evangélicas que circularon en territorio mexicano, me pareció igualmente útil colocar la liga para acceder al texto directamente.

			Finalmente, antes de dar inicio al desarrollo de esta investigación, considero importante aclarar mi filiación religiosa para despejar dudas sobre desde donde nace y escribo este texto. Aun cuando mi formación religiosa y espiritual inicial fue a través de un catolicismo familiar, no militante, desde muy temprano, no practico ninguna religión. En ese sentido, las ideas y argumentos que se desarrollan a lo largo del libro son producto de un interés meramente académico por explorar los desarrollos de la cultura religiosa en el México decimonónico.

			

			
				
					[1]	La sociedad novohispana tuvo conocimiento sobre Martín Lutero y su movimiento reformista religioso del siglo xvi, así como de quienes después lo siguieron, a través de las propias obras de Lutero, Calvino y otros, además de obras antiluteranas que circularon en el territorio. Pero las independencias hispanoamericanas propiciaron una apertura mayor a impresos que transmitían nuevos pensamientos y valores, que incluían las ideas evangélicas y protestantes del momento.

				

				
					[2]	En ese sentido, coincido con José Mínguez en que, para el caso de América Latina, hay una distinción de origen entre protestante y evangélico en tanto los protestantismos que se establecieron en dicha zona geográfica no fueron heredados directamente de la Reforma de Lutero y Calvino. José Mínguez Bonino, Rostros del protestantismo latinoamericano, Buenos Aires, Nueva Creación, 1995, pp. 6-7.

				

				
					[3]	Sobre el tema de la censura y el comercio librero en la Nueva España del siglo xviii véanse las obras de Cristiana Gómez Álvarez, Navegar con libros: el comercio de libros entre España y Nueva España. Una visión cultural de la Independencia (1750-1820), México-Madrid, unam/Trama, 2011; y Censura y Revolución. Libros prohibidos por la Inquisición de México (1790-1819), Madrid, Trama/Consejo de la Crónica de la Ciudad de México, 2009.

				

				
					[4]	El conocimiento sobre la cultura impresa en México ha tenido desde hace varias décadas un interés y desarrollo trascendente. El Instituto José María Luis Mora y el Instituto de Investigaciones Bibliográficas de la unam son las instituciones académicas en el país que, a través de varios de sus investigadores, han contribuido en la profundización de la historia de la cultura impresa durante los siglos del virreinato y en el México independiente. Particularmente la historia de los impresos católicos ha constituido una materia importante entre los investigadores, en la medida en que Nueva España, después México, está fundado sobre una raíz cultural católica. Las lecturas que dominaban el mundo intelectual novohispano giraban en torno de la espiritualidad católica, prácticas devocionales del catolicismo, el conocimiento bíblico y la doctrina cristiana, aspectos que han sido objeto de importantes investigaciones.

				

				
					[5]	Coincido plenamente con Leticia Mendoza en que debemos hablar de un protestantismo mexicano. Leticia Mendoza García, “Las iglesias protestantes nacionales en el contexto de las relaciones misioneras México-Estados Unidos (1881-1919)”, en Historia Mexicana, tomo LXXVII, núm. 3, México, El Colegio de México, 2023, pp. 1219-1220. Pero particularmente considero que ese protestantismo nacional se originó con la entrada de ideas evangélicas en la primera mitad del siglo xix y que fueron acogidas por la disidencia católica mexicana de las décadas de 1850 y 1860.

				

				
					[6]	El doctor Brian Connaughton ha realizado importantes estudios y reflexiones al respecto. En uno de esos trabajos advierte sobre la necesidad de centrar los nuevos análisis sobre la Iglesia católica y el catolicismo en el momento de la transición de la Nueva España al México independiente en el papel del conflicto religioso como parte “del motor de la transformación de la sociedad”. Brian Connaughton, Entre la voz de Dios y el llamado de la patria. Religión, identidad y ciudadanía en México, siglo xix, México, fce/uam-Iztapalapa, 2010, p. 83.

				

				
					[7]	Aunque a lo largo del libro se irán citando muchos de esos trabajos, me interesa destacar las investigaciones de Rubí Barocio, Inicio de los bautistas en México. Una mirada desde la vida y legado de Teófilo Barocio, México, Mundo Hispano, 2018; la tesis doctoral de Christian Barraza Loera, “Liberales, misioneros y conversos. Entre la disidencia católica y la conformación de la Iglesia presbiteriana en Villa de Cos, Zacatecas, 1846-1876”, México, El Colegio de San Luis, tesis doctoral, 2020; y el artículo de Leticia Mendoza, “Las iglesias protestantes…”, op. cit. Estos estudios han abierto la óptica con la que se había visualizado la presencia protestante en México.

				

				
					[8]	Juan Pablo Laporte, “La modernidad política como texto impreso: un acercamiento desde la historia de la edición, el libro y la lectura. Revisitando conceptos y categorías”, en Alejandro E. Parada (dir.), Cruces y perspectivas de la cultura escrita en la Argentina: historia de la edición, el libro y la lectura, Buenos Aires, Instituto de Investigaciones Bibliotecológicas, Facultad de Filosofía y Letras, Universidad de Buenos Aires, 2013.

				

			

		

	
		
			I 
La fascinación bíblica

			De entre los primeros textos protestantes que circularon en la década de los veinte del siglo xix en la entonces incipiente nación mexicana, estuvieron el Nuevo Testamento y la Biblia completa en su versión castellana. Su introducción en el país casi iba a la par de las ediciones que, de esos mismos textos, se estaban imprimiendo en Inglaterra y en Estados Unidos durante las primeras décadas del siglo decimonónico. La presencia de esos impresos en México respondía al renovado movimiento protestante misionero (Segundo Avivamiento o Segundo Gran Despertar), que desde finales del siglo xviii visualizó nuevas posibilidades de llevar su mensaje doctrinal a todo el mundo, incluidas las naciones de profunda tradición católica como la América Hispánica.[9] Su recepción en las nacientes naciones independientes americanas fue mucho más favorable de lo que habían imaginado los agentes bíblicos enviados. Pues habían visualizado el desafío que significaba el arraigo de las prácticas católicas entre la población, el poder de influencia del clero católico y la prohibición que desde la Santa Sede se hacía a la traducción y lectura directa de las Sagradas Escrituras. Particularmente, la sociedad mexicana mostró un profundo interés por adentrarse a la lectura directa de la Biblia. ¿Cuáles eran las razones que motivaban el interés de una parte de la sociedad mexicana hacia la lectura bíblica?, ¿qué traducciones y ediciones se introdujeron en el país?, ¿de qué forma se llevó a cabo la introducción de la Biblia y su circulación en México?, ¿cómo fueron recibidos los primeros agentes bíblicos británicos y estadounidenses en el país?, ¿cuáles fueron las reacciones de los sectores conservadores y de las autoridades eclesiásticas ante la circulación de la Biblia en castellano? Son algunos de los cuestionamientos que se intentan responder en este esfuerzo analítico para entender una parte de la historia de la circulación y lectura evangélica en el México decimonónico.

			Si bien, dentro de la historiografía de la cultura impresa en México se han abordado algunos datos sobre la edición de la Biblia en territorio nacional, todavía la historia de la circulación y lectura de la Biblia en México propiamente es un tema del que falta ahondar. Desde la década de los cincuenta del siglo xx, Gonzalo Báez-Camargo introdujo en la discusión histórica nacional el tema de la circulación bíblica en el México del siglo xix a través de la investigación sobre la presencia de James Thomson –el primer agente de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera (en adelante sbbe) en México– y su relación específica con José María Luis Mora. En sus investigaciones, Gonzalo Báez destaca el interés que generó principalmente entre clérigos, frailes y monjas la circulación de la Biblia castellana que Thomson introdujo, y explica la participación del padre Mora como agente nacional asociado a la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera después de que Thomson salió del país en 1830.[10] Por su parte, Carlos Martínez García, en una investigación que aborda también la presencia de James Thomson en México, hace algunos apuntes sobre ediciones de las Biblias que, dicho misionero, trajo al país para iniciar su labor de divulgación bíblica.[11] En el mismo tenor, más recientemente, Rubén Ruiz Guerra analiza la labor de colportor de Thomson como parte de un proyecto cultural de expansión de la fe cristiana en los nuevos países formados en el continente americano.[12]

			La tesis de Jonathan David López Martínez, “La Biblia en México durante el siglo xix: historia mexicana de un libro sagrado”, es una investigación profunda sobre el tema de la circulación bíblica y una de las que abre actualmente diversos canales de análisis. La historia bíblica contada en el trabajo de López Martínez se circunscribe a las diversas ediciones que se hicieron de la Biblia en México, y que fueron certificadas por las autoridades eclesiásticas en el país durante el siglo xix, dejando de lado la presencia de ediciones de la Biblia o Nuevos Testamentos realizados por sociedades protestantes.[13]

			Mi propuesta para este capítulo es la historia de las llamadas “Biblias protestantes” que circularon en México y su lectura. Me interesa conocer quiénes introdujeron los textos bíblicos, qué traducciones y ediciones circularon en territorio nacional, cómo se distribuyeron y cuál fue la recepción de esos textos entre la sociedad mexicana decimonónica. Para ello estoy abordando el tema desde la visión de las voces que se alzaron para defender unas (disidentes o transgresores) y para oponerse otras (censores eclesiásticos y opinión pública de sectores tradicionalistas) a la presencia de textos bíblicos introducidos por los misioneros o agentes bíblicos protestantes en los primeros años de vida independiente de México.

			Cabe precisar que al igual que Báez-Camargo, en esta investigación retomo la correspondencia que James Thomson dirigió a la sbbe para informar sobre lo que acontecía en México en cuanto a su labor de ventas bíblicas y todo el proceso de recepción. Mientras que Báez-Camargo tuvo oportunidad de acceder a la correspondencia directa, en este trabajo –casi 60 años después– contamos con la digitalización de ésta. Mi lectura de esa correspondencia estuvo mucho más dirigida a profundizar sobre el panorama que Thomson encontró en cuanto a la distribución y recepción de los textos bíblicos entre la sociedad mexicana.

			I.I. Circulación y lectura de traducciones protestantes de la Biblia al castellano en el México decimonónico

			En la información desplegada en la correspondencia que James Thomson –el primer agente bíblico protestante en México– dirigió hacia mediados del año 1827 al reverendo Andrew Brandram, secretario de la sbbe, exponía con gran satisfacción el éxito en la venta y circulación de las Biblias y Nuevos Testamentos que a lo largo de los primeros meses de su estancia en México pudo efectuar. Prueba de ello era que en menos de un mes “buena parte” de los primeros 300 ejemplares de Biblias y los 1 000 Nuevos Testamentos enviados habían sido comprados.[14] Asimismo, Thomson señalaba con cierto asombro que la recepción que tuvieron los materiales bíblicos se había generado de forma importante entre el sector eclesiástico. En una de sus cartas menciona a tres sacerdotes católicos que entusiastamente entraron en contacto con él, con la intención de comprar Biblias y Nuevos Testamentos. Uno los solicitaba para ofrecer dichos materiales entre “las monjas de algunos conventos de la ciudad”, o para conocer las diversas versiones y ediciones de la Biblia que estuviese manejando la sbbe, y otros para entablar diálogo sobre la materia de las Sagradas Escrituras. Los nombres de esos sacerdotes eran José Antonio López Gómez de Salazar, José María Alcántara y José María Luis Mora.[15] A un mes de su llegada a México Thomson escribía gustosamente: “Mis esperanzas de éxito en la circulación de las Escrituras aquí se fortalecen”.[16] Con estas palabras Thomson exponía la natural disposición que los lectores mexicanos habían manifestado hacia la lectura de las Sagradas Escrituras.

			El asombro y entusiasmo de Thomson se debía también a que tan sólo hacía tres años (1824), León XII, en su primera encíclica Ubi Primum advertía al mundo católico del peligro que podía representar el trabajo de traducción e impresión a lenguas vernáculas de las Sagradas Escrituras que la sbbe estaba realizando.[17] En una nación como México, tan sumergida en una cultura católica que parecía invadirlo todo, sin duda el acercamiento de sectores diversos de la sociedad para comprar un ejemplar del Nuevo Testamento o de la Biblia completa era sorpresivo.

			Entonces, de dónde nacía ese interés por conocer de forma directa los contenidos bíblicos si, como sabemos, el conocimiento religioso que había permeado a la sociedad novohispana durante los tres siglos virreinales –y heredado a la naciente nación mexicana– había sido adquirido predominantemente a través de la práctica de las tradiciones ceremoniales (la misa, las oraciones diarias, el rezo del viático, las procesiones religiosas, las fiestas a los santos patronos, los correspondientes rituales de cada uno de los sacramentos, etc.) y no por medio de la lectura directa de las Sagradas Escrituras, cuyo ejercicio había sido –por mandato tridentino– limitado a ciertos espacios eclesiásticos y sólo en latín. Y, sin embargo, muchos fieles, confiados en los contenidos catequísticos de Ripalda, se permitían citar algún pasaje bíblico sin haber leído de forma directa la Biblia. Desde luego, además de los innumerables rituales se podía acceder a ciertos conocimientos bíblicos, de espiritualidad religiosa o eclesiásticos a través de la literatura religiosa-católica que dominaba el universo de lecturas con los catecismos, sermonarios, devocionarios, crónicas religiosas, hagiografías de santos, entre otros. Pero la lectura bíblica sólo era accesible para quienes supieran leer latín, pues aun cuando a lo largo del siglo xvi –como consecuencia del movimiento luterano– hubo esfuerzos diversos por traducir la Biblia al castellano, las autoridades eclesiásticas y civiles lograron mantener la prohibición de su traducción y circulación siguiendo las ordenanzas del Concilio de Trento.[18] Pero hasta la sola pertenencia del libro sagrado era exclusiva para cierto sector de los círculos eclesiásticos, o para quienes disponían del capital suficiente para adquirir algún ejemplar de las Sagradas Escrituras en latín vulgar hasta antes del siglo xviii.

			La Biblia bajo el impulso de las reformas borbónicas

			Los esfuerzos católicos por llevar el conocimiento bíblico a un número mayor de creyentes se darían en Nueva España hasta entrado el siglo xviii. Producto de las políticas borbónicas por reformar la religiosidad barroca, que había anclado en la tradición religiosa hispana bajo la monarquía de los Austrias, se realizaron una serie de medidas destinadas a destacar la necesidad de un acercamiento a lo divino a través de la introspección y la razón –no peleada con la fe–, dejando a un lado las prácticas religiosas compuestas de exacerbados rituales y, en muchas ocasiones, supersticiones.[19] En la conformación de este catolicismo ilustrado hubo, como deconstruye José Manuel Sánchez Caro, un renovado interés católico por la Biblia, por su traducción en lenguas vernáculas y por escudriñar en sus contenidos “la pureza de la primera Iglesia”.[20]

			Ese movimiento intelectual, alimentado por los textos erasmistas y de otros autores del siglo xvi como fray Luis de León y por autores franceses de tendencia jansenista y galicana, reforzó y ayudó a justificar la petición de un retorno a la lectura directa de la Biblia, idea fuertemente peleada debido a que fue una de las principales críticas de la Reforma protestante a la Iglesia católica. El movimiento bíblico católico ilustrado en España se vio coronado en 1783 con la autorización del inquisidor general Felipe Beltrán para traducir la Biblia al castellano, siempre y cuando la traducción fuera autorizada por la Santa Sede e incluyera notas explicativas de los Padres o doctores de la Iglesia.[21] A partir de ese momento se suscitó tanto en España como en los virreinatos americanos una efervescencia por los estudios bíblicos. La edición de algunos textos de corte moral y teológico que basaban su contenido en fragmentos o libros completos de la Biblia –como el Breve resumen de los libros del Viejo y el Nuevo Testamento (1785) de José Serrano o la traducción al castellano de las obras Historias selectas sacadas de la Sagrada Escritura (1789) de Denis Géneveax o la Historia del Antiguo y del Nuevo Testamento y de los Judíos (1789) de Augustin Calmet, entre otras obras– fungía como auxiliar en la enseñanza sobre el contenido bíblico a los jóvenes o como apoyo en la introducción a la exégesis bíblica en la que algunos seglares y religiosos novohispanos tenían interés. Aunque finalmente, en el ocaso del siglo xviii, saldría a la luz pública una traducción completa de la Biblia al castellano.

			Pocos –muy pocos– eruditos novohispanos poseían la traducción al castellano que el padre escolapio Phelipe Scío de San Miguel realizó –con el apoyo del también escolapio Benito Feliú de San Pedro (1732-1801)– de la Biblia Vulgata latina bajo el encargo de Carlos III y la ejecución de Carlos IV.[22] En tierras novohispanas encontramos como parte del acervo de la catedral Metropolitana o como parte del fondo bibliográfico de la Academia de San Carlos algún ejemplar de la primera edición completa de la traducción bíblica del padre Scío editada en Valencia por la imprenta de Joseph y Thomas de Orga entre 1790 y 1793 con un total de 10 volúmenes, o la que en 1794, bajo una nueva revisión de Scío de San Miguel, editó en Madrid la imprenta de don Benito Cano.[23]

			Semejante acontecimiento literario suscitó en España diversas reacciones que aunaron en la discusión sobre la pertinencia o no de la lectura directa de las Sagradas Escrituras. En 1791 –no terminada todavía la primera versión completa de la traducción bíblica de Scío de San Miguel al castellano– el clérigo Joaquín Lorenzo Villanueva escribió De la lección de la sagrada escritura en lenguas vulgares, con el afán de congratularse por la decisión de las autoridades monárquicas y eclesiásticas de autorizar la traducción castellana de la Biblia, felicitar al padre escolapio Scío por sus esfuerzos intelectuales y excitar a los lectores hispanos a acercarse a la lectura bíblica. En el texto se exponen ampliamente las razones que justificaban la prohibición en el pasado de la lectura bíblica y de su traducción en lenguas vulgares, sin embargo, Villanueva explica cómo las condiciones del momento que ahora les tocaba vivir –finales del siglo xviii– habían generado en las autoridades correspondientes la decisión de erradicar aquellas prohibiciones.[24]

			La respuesta en contra de la circulación de Biblias castellanas no se hizo esperar. El sacerdote jesuita Miguel Elizalde escribió en 1793, con el pseudónimo de Guillermo Díaz Luzeredi, Descuidos del Doctor D. Joaquín Lorenzo Villanueva, obra en la que intenta refutar los argumentos a favor de hacer accesibles los textos bíblicos hacia la feligresía. La razón principal 
de ello la encuentra en la idea de que las autoridades, efectivamente, habían permitido la traducción de la Biblia al castellano mas, advierte, no su circulación entre las personas comunes pues, argumentaba, el peligro de malinterpretar los textos bíblicos estaba latente.[25]

			Tanto el libro de Villanueva como el de Díaz Luzeredi circularon en Nueva España;[26] lo mismo que toda la discusión intelectual que generaron las reformas religiosas de los Borbones que pretendían, a través del conocimiento profundo de la doctrina cristiana y por medio de la práctica de una religiosidad más intimista, superar, lo que consideraban, superstición e ignorancia de una mayoría de la población. Como consecuencia del debate bíblico suscitado en España, la élite intelectual criolla americana de finales del siglo xviii y principios del xix arropó las ideas generadas a favor de la traducción bíblica y su difusión como parte del descontento que sentían por las formas de administración de gobierno y como crítica hacia los métodos de transmisión evangélica. Autores novohispanos como Joaquín Fernández de Lizardi o José María Luis Mora –por mencionar algunos de los más reconocidos– hicieron críticas severas al catecismo de Ripalda –base de la enseñanza religiosa– o, a la religiosidad popular basada en la devoción a múltiples advocaciones marianas o de innumerables figuras de santos, críticas que se extendieron al México independiente.[27]

			Sin embargo, el movimiento bíblico en territorio mexicano tomó un impulso mayor tras la declaración de independencia (1821) y, en buena medida, como consecuencia de las acciones que las sociedades bíblicas y las Iglesias protestantes realizaron con la traducción y circulación de las Sagradas Escrituras en lenguas vulgares a lo largo del siglo xix.[28]

			Las sociedades bíblicas y la traducción de la Biblia y Nuevos Testamentos al español

			Desde su fundación, la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera (sbbe) contempló a los países de habla hispana, comenzando por España, como una geografía importante para su trabajo evangelístico. En 1806, dos años después de haber quedado constituida, la sbbe dio inicio al trabajo de traducción de las Sagradas Escrituras al castellano. De acuerdo con lo señalado por el misionero evangelista Robert Braker, la sbbe solicitó a un traductor de nombre Uzielli –del cual no se dan mayores datos–, radicado en Londres, una revisión a la traducción del Nuevo Testamento de la Biblia Reina-Valera de 1602.[29] La traducción de Uzielli fue impresa en los talleres de Samuel Rousseau.[30] La edición tuvo múltiples erratas e incluso omisión de versículos enteros. Hasta donde nuestra búsqueda pudo revisar, este Nuevo Testamento no circuló por territorio mexicano en el siglo xix.

			No obstante, otra nueva edición de la revisión de Uzielli sí comenzó a circular en México. Fue la de 1813: El Nuevo Testamento de Nuestro Señor Jesucristo, realizada en Bermondsey, Inglaterra, e impresa por Diego Powell, basada también en la traducción castellana de Reina-Valera.[31] Dadas las múltiples erratas que mantenían las ediciones de Rousseau y Powell, la sbbe solicitó una nueva revisión y corrección en 1817,[32] la cual estuvo a cargo de José María Blanco Crespo –mejor conocido en Inglaterra como Blanco White–, un sacerdote católico español, radicado en Londres y convertido al protestantismo en el primer tercio del siglo xix; en 1820 habría una segunda revisión realizada por el mismo Blanco White en colaboración con el sudamericano Andrés Bello. Tanto la edición de 1817 como la de 1820 corrigieron las erratas y omisiones que tuvieron los Nuevos Testamentos impresos por Samuel Rousseau, es decir, continuaba la traducción que Uzielli hizo sobre el Nuevo Testamento de la Biblia Reina-Valera, y en ambas ediciones se omite el lugar de impresión.

			A la par, en España, aprovechando la libertad política instaurada por la revolución de 1820, la sbbe logró imprimir en Barcelona, en los talleres tipográficos de F. de Dorca, El Nuevo Testamento basado en la traducción de Scío de San Miguel y con la dirección de P. de Mazou, que incluía los libros deuterocanónicos, pero todo el texto sin notas o comentarios.[33] Gonzalo Báez-Camargo señala que las Biblias editadas en Barcelona habían sido distribuidas por los agentes bíblicos de la sbbe en España y en América del Sur, sin embargo, cuando Thomson llegó a México (1827), éstas ya se habían agotado.[34] Creemos que las primeras ediciones del Nuevo Testamento distribuidas por Thomson fueron las corregidas por Blanco White en 1817 y 1820. En correspondencia con la sbbe, Thomson advertía que el primer cargamento de Biblias y Nuevos Testamentos que llegaron “no expresan en la portada el lugar donde están impresas” –como las ediciones cuya traducción revisó Blanco White–, por lo que solicita “se rectifique esto en ediciones futuras”, pues advertía que lejos de ahuyentar a los lectores el nombre de Londres,“la falta del nombre de algún lugar parece un ocultamiento e induce a sospechar”.[35]

			Por su parte, en 1819, la Sociedad Bíblica Americana (en adelante sba) –fundada en 1816– costeó la edición de su primer Nuevo Testamento en castellano, impreso por Elihu Whitt. Su traducción estuvo basada en la segunda traducción “revisada y corregida” que hiciera de la Biblia completa el padre escolapio Phelipe Scío al castellano en 1797, y que fue la aprobada por la Santa Sede. Las últimas cinco ediciones que se han mencionado no llevan notas ni comentarios, tal y como había establecido la sbbe y que adoptaron las sociedades bíblicas fundadas posteriormente. El propósito de no introducir ninguna referencia doctrinal a alguna Iglesia o denominación era mantener el carácter no sectario de las sociedades bíblicas.[36] Esta característica será permanente para todas las sociedades bíblicas hasta nuestros días.

			A partir de la década de 1820, los Nuevos Testamentos en castellano promovidos por las sociedades bíblicas protestantes señalaban que su traducción estaba basada en la del padre Phelipe Scío de San Miguel –como la de Barcelona– y no en la de Reina-Valera; el cambio respondía al objetivo de difundir el texto bíblico al mayor número de personas, particularmente a los católicos, quienes por expresa obediencia al Papa, preferían la Biblia autorizada por éste. Así, encontramos en la década de 1820 cuatro ediciones más del Nuevo Testamento. Una edición en Shacklewell, Inglaterra, en la imprenta de T. Rutt e hijo, de 1820; otra edición y reimpresión en París por la imprenta de J. Smith de 1822 y 1823 respectivamente; la traducción de 1825 impresa en Londres por Augusto Applegath y la de la imprenta de Hansard de 1826. A estas ediciones le seguirían otras muchas que se editaron a lo largo del siglo xix y que, junto con la edición de algunos libros particulares del Antiguo Testamento como El Génesis, el libro de Los Salmos o El libro de Job, sirvieron a los misioneros protestantes para su labor de evangelización y predicación.[37] (Véase anexo.)

			La primera edición de la Biblia completa, auspiciada por la sbbe, se realizó en 1821 en la imprenta de Bensley, cuya traducción se basó en la de Phelipe Scío de San Miguel. Este primer esfuerzo de traducción castellana de la Biblia no contiene los libros deuterocanónicos o “apócrifos” –como fueron considerados por Lutero y algunos de sus seguidores.[38] Sin embargo, las siguientes ediciones costeadas por la sbbe comenzaron a incluirlos,[39] motivo por el cual, en el año de 1826, se suscitó una fuerte controversia iniciada por la Sociedad Bíblica Nacional de Escocia, que solicitó a la sbbe se excluyeran los libros deuterocanónicos en las ediciones sufragadas por las sociedades bíblicas en general. Tras varias reuniones y discusiones sobre el tema, en 1827 la sbbe especificaba en la Cédula de Incorporación “que los fondos de la Sociedad se apliquen a la impresión y circulación de los libros canónicos de Escritura, con exclusión de aquellos libros y partes de libros que 
generalmente se denominan Apócrifos”. Desde ese momento el canon bíblico protestante consta de 39 libros para el Antiguo Testamento y los 27 libros del Nuevo Testamento con un total de 66 libros.[40] Se editaron alrededor de seis ediciones más basadas en la traducción del padre Scío de San Miguel e impresas unas por la sbbe y otras por la Sociedad Bíblica Americana. (Véase anexo.)

			Pero a mediados del siglo xix otra sociedad de propaganda bíblica, la Sociedad para Promover el Conocimiento Cristiano (spcc), una misión de la Iglesia anglicana en Inglaterra, consolidaría un trabajo arduo de una nueva revisión de la Biblia al castellano. En 1861 la spcc solicitó al exsacerdote católico convertido al anglicanismo, profesor de lengua y literatura española en la Universidad de Oxford, Lorenzo Lucena, una nueva revisión de la antigua Biblia española Reina-Valera de 1602 para su impresión. Jaime Memory resalta que el trabajo de Lucena consistió en cambiar la ortografía antigua, “revisar formas y expresiones carentes de sentido en el castellano moderno” y supervisar las láminas en la prensa “para evitar errores tipográficos” para su impresión en 1862.[41] La característica más importante del trabajo de revisión de Lorenzo Lucena, además de su impecable traducción –a decir de algunos conocedores–, fue la decisión de suprimir los libros deuterocanónicos, a diferencia de la traducción de Casiodoro de Reina y después revisado por Cipriano Valera, en cuyas ediciones se colocaron los siete libros denominados por los reformistas luteranos como “apócrifos” hacia el final del Antiguo Testamento. A partir de esos años, las sociedades bíblicas solicitaron los permisos necesarios para retomar el trabajo de Lucena en sus propias ediciones dejando la traducción de Scío de San Miguel y volviendo a la traducción de Reina-Valera, base de las llamadas “Biblias protestantes” y la que desde entonces ha sido la más editada por las sociedades bíblicas protestantes.

			No obstante, el importante esfuerzo de traducción de Lucena, en México, a lo largo de la segunda mitad del siglo xix, siguieron circulando ediciones de las Sagradas Escrituras de acuerdo con la traducción de Phelipe Scío de San Miguel impresas en Londres o en Estados Unidos. La razón seguramente respondía a las preferencias de los lectores mexicanos por una versión aceptada por la Santa Sede, aun cuando dichas ediciones no contenían ni los libros deuterocanónicos ni notas explicativas de los Padres de la Iglesia.

			Además de los esfuerzos por introducir las “Biblias protestantes” traducidas al castellano, los agentes bíblicos tenían como misión hacer un sondeo sobre otras lenguas locales y un balance de las posibilidades de iniciar la traducción bíblica a dichas lenguas.

			Traducciones bíblicas en lenguas nacionales

			La discusión sobre la pertinencia de traducir los misterios de la fe a las lenguas locales americanas fue constante a lo largo de los siglos virreinales. La imposición del castellano como medio de dominación cultural guio una política lingüística en materia de adoctrinamiento religioso, pero desde su llegada a América los misioneros vieron en el aprendizaje de las lenguas el mejor vehículo para la transmisión del evangelio.[42] Sin embargo, la publicación de la Biblia completa en lenguas nativas en Nueva España no se realizó. Hubo traducciones de las epístolas y algunos fragmentos de libros del Antiguo Testamento al náhuatl y algunas otras lenguas, pero la dificultad de la traducción e interpretación bíblica hacia las lenguas locales, así como las limitantes que el Concilio de Trento impuso al prohibir la traducción de las Sagradas Escrituras hicieron imposible esta misma a lenguas locales en Nueva España.

			No obstante, el movimiento bíblico generado hacia el último tercio del siglo xviii –del cual nos referimos anteriormente– permitió proyectar –aunque no concluir– entre algunos miembros de la intelectualidad mexicana la traducción completa de la Biblia en náhuatl y otras lenguas nacionales.

			Es sabido el amplio interés que de manera particular manifestó José María Luis Mora frente a la presencia de James Thomson y su labor de divulgación de las lecturas bíblicas en el país.[43] Desde sus primeros encuentros, Mora expresó su deseo de apoyar la causa de la sbbe, sea a través de su propia suscripción a la sociedad, mediante la recomendación de otras personas para suscribirse o para adquirir los Nuevos Testamentos o Biblias completas traídas por Thomson, o bien, como colaborador directo de la sbbe en México, como ocurrió tras la partida de Thomson en 1830.[44] Incluso, después de los primeros ataques públicos que se hicieron a través de la prensa contra la venta y lectura de la Biblia que promocionaba Thomson –que detallaremos más adelante–, Mora defendió a través de su revista El Observador de la República Mexicana la labor de la sbbe de difundir los materiales bíblicos por medio de  traducciones a todos los idiomas posibles y manifestaba su postura a favor de la lectura directa de la Biblia por todos los mexicanos. Consideraba que el acercamiento directo a la Biblia proporcionaba elementos de conocimiento sobre “religión, humanidad y patria”,[45] además de afirmar, en otros contextos, que sólo a través de su lectura podría minarse, lo que consideraba, la ignorancia y errónea enseñanza cristiana que había recibido el pueblo a lo largo de los siglos virreinales.[46] De acuerdo con Mora, para que el pueblo mexicano fuera instruido correctamente en la doctrina cristiana, era necesario llevar los textos bíblicos al sector más amplio demográficamente: las comunidades campesinas. Y para ello Mora y otros ciudadanos mexicanos, seglares y religiosos, que venían empapados de la ola bíblica borbónica, habían comenzado a planificar la traducción de la Biblia o algunos fragmentos en las lenguas más habladas en territorio nacional, plan que vio mayores posibilidades de hacerse realidad con la llegada de James Thomson al país.

			Una parte de la misión de los agentes bíblicos protestantes era hacer un reconocimiento del sitio al cual llegaban a través de la relación con personalidades importantes del lugar, fueran parte de la intelectualidad local o las principales autoridades civiles, pero también eclesiásticas. El propósito era visualizar las posibilidades para la circulación bíblica encontrando los establecimientos adecuados para colocar los textos y buscar el apoyo intelectual y económico para la traducción e impresión bíblica a idiomas locales, de ser posible con autorización eclesiástica. Cuando Thomson inició su recorrido al interior del país fue informándose, primero, sobre las lenguas predominantes de cada localidad para tener un panorama general y, segundo, sondeaba entre los conocidos el interés por la traducción e impresión bíblica en lenguas locales. En su visita a Querétaro, Thomson manifestó por primera vez las intenciones de traducir la Biblia a lenguas locales. Tuvo encuentros con algunos frailes y autoridades civiles con quienes se habló sobre la importancia de la educación entre la población indígena y el uso de la traducción de las Sagradas Escrituras a sus propias lenguas como auxiliar alfabetizador. Así lo informó en una carta al secretario de la sbbe:

			con respecto a la traducción de las Escrituras a las lenguas nativas, mencioné las intenciones benevolentes de los miembros de la Sociedad Bíblica Británica y Extranjera, y que estaba autorizado para llevarla a cabo [la traducción] según las circunstancias lo indicaran […] y cuando se traduzca, preste un servicio esencial recomendando su uso, en las escuelas, en los púlpitos y por familias e individuos privados.[47]

			De la misma forma, el primer recorrido de Thomson al interior del país le permitió hacer conexiones con miembros del clero nacional, desde curas y frailes hasta rectores de seminarios y conventos e incluso algunos obispos que manifestaron un entusiasmo particular al escuchar la posibilidad de iniciar la traducción de la Biblia a lenguas locales.[48] Thomson registró el parecer de algún clérigo respecto al tema:

			Al conversar con el profesor de lengua mexicana en el Colegio Eclesiástico de Puebla, sobre la utilidad de una traducción mexicana del Nuevo Testamento, y si pensaba que los sacerdotes se lo leerían a la gente los domingos y feriados, dijo que pensaba que tal traducción sería muy aceptable y útil para la gente, y no dudaba que los sacerdotes la leerían en la iglesia, y estaba seguro de que al hacerlo no solo beneficiarían a la gente, sino también a ellos mismos.[49]

			En la medida en que Thomson fue conociendo otras ciudades y pueblos del país se percató que el interés bíblico no sólo se encontraba entre los sectores letrados o económicamente medios y altos. Cuando llegaba a algún poblado y se daba a conocer entre los vecinos que su visita respondía a la venta de libros, de acuerdo con su testimonio, muchos “indígenas” se presentaban en el local donde se realizaba la venta bíblica, ya sea para adquirir algún ejemplar o para preguntar por otros libros.[50] Thomson escribió a la sbbe sobre la favorecedora recepción que encontró también entre la población indígena y campesina de México. Ante ese panorama la respuesta de la directiva de la sbbe fue iniciar un proyecto de traducción limitado a un solo evangelio –se decidió el Evangelio de Lucas– en náhuatl, otomí y purépecha que, de acuerdo con el sondeo inicial de Thomson, serían en ese momento los idiomas que generarían una recepción importante, aunque también se había considerado el maya. El trabajo final de traducción tendría que ser revisado por la propia sbbe previo a su impresión para “evitar deslices e imperfecciones”.[51]

			El proyecto tuvo varios inconvenientes que hicieron complicada su concreción. Por principio la sbbe solicitaba que la traducción se hiciera desde el griego original al náhuatl, y en México eran pocos los hablantes de náhuatl que tuvieran a su vez el conocimiento del griego. A medida que Thomson fue ampliando sus conexiones encontró en el obispo de Puebla, José Antonio Joaquín Pérez Martínez y Robles, el más entusiasta interlocutor sobre el tema de las traducciones bíblicas a lenguas locales. Thomson propició el contacto entre el obispo de Puebla y el propio presidente de la sbbe, lord Teignmouth, quien después de entablar comunicación por correspondencia lo invitó a encabezar el proyecto de traducción, invitación que fue aceptada por el obispo. Con esta importante colaboración, la sbbe pretendía asegurar la autorización eclesiástica –uno de los requisitos exigidos por las mismas autoridades de la Iglesia católica para la circulación de textos bíblicos entre los fieles católicos. Así lo expresó Thomson:

			No tengo ninguna duda de que la carta de Lord Teignmouth ha llegado oportunamente y espero que produzca efectos beneficiosos. Si podemos conseguir una traducción del Nuevo Testamento al idioma mexicano, y podemos imprimirlo con la sanción del Obispo, será un gran asunto. Entonces se abrirá un camino fácil para adquirir versiones del mismo volumen en los otros dialectos que se hablan extensamente en este país.[52]

			Cuando el obispo se hizo cargo, se enfrentó con el problema de encontrar a los traductores idóneos. Inicialmente había pedido la colaboración del profesor de lengua mexicana o náhuatl del seminario eclesiástico de Puebla, pero más adelante realizó una comisión con nuevos colaboradores y con indicaciones del trabajo más precisas. Así lo informó a la sbbe:

			Con respecto al ensayo que le prometí hacer de traducir un capítulo del Antiguo Testamento y uno del Nuevo al idioma mexicano, puede estar satisfecho de que se llevará a cabo. Para este objeto he nombrado una comisión formada por el Rector de San Sebastián de esta ciudad, el Rector de San Pablo del Monte, y el Rector de San Juan Epatlan. Los tres conocen a fondo la fraseología del idioma mexicano. Para que la traducción sea lo más perfecta posible correspondiente a un asunto tan delicado, he ordenado que cada uno de ellos traduzca por separado, y que luego se reúnan para consultar juntos sobre qué alteraciones pueden necesitar sus respectivas versiones. Cuando la traducción de estos dos capítulos esté terminada, me encargaré de remitirles una copia fiel para reenviarlo a la Sociedad, y a la que mientras tanto puede comunicar este aviso. Tenga la bondad de honrarme con sus mandatos, y créame con gran respeto, Suyo & c (firmado) Antonio, Obispo de Puebla.[53]

			El trabajo de traducción continuó así hasta los acontecimientos políticos que llevaron, a principios de 1829, a Vicente Guerrero a la presidencia. Como el obispo de Puebla había sido partidario de la facción “conservadora”, Thomson comenzó a temer que el proyecto quedaría inconcluso. No obstante, en marzo de ese año el obispo envío noticias a Thomson sobre la conclusión de las traducciones por separado que hicieran sus colaboradores y el trabajo de revisión que se estaba realizando en ese momento. El primer esfuerzo de traducción del Evangelio de Lucas quedó concluido; sin embargo, el trabajo de impresión se detuvo por la muerte inesperada del obispo, el 26 de abril de 1829. Tras lamentar su fallecimiento, Thomson reinició la promoción de la traducción de las Sagradas Escrituras con otros personajes. Fue el doctor José María Luis Mora quien tomó la batuta en el proyecto:

			El Dr. Mora, siempre amable con nuestros objetos, ha escrito a Valladolid para hacer consultas sobre la traducción de las Escrituras al idioma tarasco, que se habla muy extensamente en ese Estado. Le dije que averiguara en primer lugar si se podía obtener una licencia de las autoridades eclesiásticas de esa diócesis para imprimir una parte del Nuevo Testamento en ese idioma cuando se tradujera. El Dr. Mora está bastante seguro de que se puede obtener dicha licencia. El tarasco es considerado el mejor idioma de todos los que se hablan en ese barrio.[54]

			Al tiempo que el doctor Mora solicitaba mediante correspondencia su adscripción como agente de la sbbe, informaba a la directiva sobre la forma en la que retomaba el proyecto de traducción del Evangelio de Lucas a los idiomas náhuatl, otomí y purépecha. Tanto la solicitud de adscripción como el proyecto de traducción fueron aceptados entusiastamente por la sbbe. A principios de 1830, James Thomson y la sbbe decidieron que era mejor que éste saliera del país, pues las condiciones políticas y las bajas ventas de los textos bíblicos que propició el Edicto eclesiástico de 1828 –al cual se hará referencia más adelante– hacían imposible su labor misionera en el país.

			El doctor Mora se quedó como representante oficial de la sbbe en México y continuó con el proyecto de traducción. En esta ocasión, frente a la falta de traductores del griego al náhuatl, se inició una traducción del latín al náhuatl. En julio de 1831 el doctor Mora recibió una carta de James Thomson comunicando la aprobación que hiciera la sbbe para la impresión de cien ejemplares de la traducción del Evangelio de Lucas en náhuatl y tarasco o purépecha que el doctor Mora dirigió. Hacia finales de ese año Mora concluyó la traducción bíblica del latín al náhuatl, la cual mandó imprimir y envió a la sbbe para su revisión y autorización de una impresión definitiva.[55] Al tiempo que esto ocurría se inició la traducción al otomí y al huasteco.[56]

			La traducción que hiciera el doctor Mora del Evangelio de Lucas al náhuatl pasó por un proceso de revisión amplio por parte de la sbbe. Entre diciembre de 1832 a marzo de 1833, Mora entabló comunicación directa con Joseph Jowett, superintendente del departamento editorial de la sbbe, con el objeto de hacer una revisión conjunta de la traducción realizada por Mora. El proyecto concluyó con la impresión de 250 ejemplares del Evangelio de Lucas en náhuatl realizada en los talleres tipográficos de Samuel Bagster en Londres.[57] El proyecto de traducción hacia el purépecha, el otomí y el huasteco quedó inconcluso, pues las condiciones políticas obligaron al doctor José María Luis Mora a dejar el país y trasladarse a Europa en 1834. Los esfuerzos por traducir el Nuevo Testamento, la Biblia completa u otros fragmentos del Antiguo o del Nuevo Testamento en lenguas locales en México cesó por más de un siglo, sería hasta mediados del siglo xx que comenzarían las traducciones bíblicas a diversas lenguas nativas.

			De esta forma se puede observar que las reformas religiosas incentivadas por la monarquía borbónica y su consiguiente movimiento espiritual e intelectual teológico, alcanzó sus dominios en el continente americano. A lo largo del siglo xviii circularon diversos textos editados en Francia o en España abordando contenidos bíblicos, o bien, llegaron a las librerías novohispanas las impresiones francesas, principalmente, de fragmentos de algunos de los libros del Antiguo Testamento como el Génesis, Los Macabeos, el Libro de Ezequiel, el Libro de Isaías, el Libro de Jeremías, entre otros, o alguna de las reimpresiones de Los santos evangelios editados en Madrid en la imprenta de Benito Cano.[58] Y, tras la autorización eclesiástica y real para traducir y publicar la Biblia al castellano en 1783, la circulación de las ediciones españolas de los fragmentos de diversos libros bíblicos se distribuyeron profusamente en territorio novohispano.[59] Hacia finales del siglo xviii circularon, como también ya se señaló, entre ambientes muy selectos, las primeras ediciones de la traducción de la Biblia completa de Phelipe Scío de San Miguel, tanto las realizadas en la última década del siglo xviii como las primeras editadas a principios del siglo xix. Asimismo, circularon en territorio novohispano ediciones de la Biblia en su traducción al francés.[60]

			La búsqueda de Biblias protestantes en los acervos históricos nacionales permitió observar la presencia de la primera edición completa de la Biblia auspiciada por la sbbe, la impresa por Bensley en 1821 y varias de las ediciones que le siguieron a esta primera en la década de 1820, costeadas tanto por la sbbe como por la sba. Desde luego, las llamadas Biblias protestantes convivirían con las católicas, específicamente con las ediciones de la primera traducción de Phelipe Scío de San Miguel a finales del siglo xviii o con la traducción que hiciera el sacerdote católico Félix Torres Amat, cuya primera impresión fue la de 1823-1825 en Madrid en la imprenta de León Amarita.[61] Si bien, las ediciones de la Biblia completa realizadas por católicos y protestantes –estas últimas hasta antes de 1862– estaban basadas en la traducción de Phelipe Scío de San Miguel, las impresas por las sociedades bíblicas, como se mencionó anteriormente, no contenían notas explicativas de los Padres de la Iglesia ni los siete libros deuterocanónicos. No obstante, su recepción entre los diversos sectores de la sociedad mexicana de principios del siglo xix fue favorable. Pero, ¿cómo se estableció legalmente la circulación de los libros bíblicos impresos y distribuidos por las sociedades bíblicas protestantes en la naciente nación mexicana, que ponderaba constitucionalmente la religión católica como única y exclusiva?, ¿cuál fue la reacción de las autoridades eclesiásticas frente a la presencia de las “Biblias protestantes”?

			I.II. Libertad de imprenta y censura eclesiástica en el México independiente

			En el año de 1825 se retomó en el Congreso una discusión en torno a la libertad de imprenta y particularmente sobre lo conducente a las publicaciones de orden dogmático, religioso y eclesiásticas. La Constitución vigente de 1824 había establecido en tres artículos lo relativo a la libertad de imprenta:

			Art. 50. Fracción III. Proteger y arreglar la libertad política de imprenta de modo que jamás se puede suspender su ejercicio, y mucho menos abolirse en ninguno de los estados ni territorios de la federación.

			Art. 161. Fracción IV. Cada uno de los estados tiene obligación de proteger a sus habitantes en el uso de la libertad que tienen de escribir, imprimir y publicar sus ideas políticas sin necesidad de licencia, revisión o aprobación anterior a la publicación; cuidando siempre de que se observen las leyes generales de la materia.

			Art. 171. Jamás se podrán reformar los artículos de esta Constitución y de la Acta constitutiva que establecen la libertad e independencia de la nación mexicana, su religión, forma de gobierno, libertad de imprenta y división de los poderes supremos de la federación y de los estados.[62]

			Dado el carácter confesional del Estado en formación llama la atención que la Constitución no estableciera con precisión lo relativo a los escritos de carácter religioso y eclesiástico. Sin embargo, el tema tuvo que ser dirimido en sesiones posteriores. El dictamen sobre arreglo de libertad de imprenta de 1825 dejó establecido lo siguiente:

			Art. 1º. Todo habitante de los Estados Unidos Mexicanos tiene derecho de imprimir y publicar sus pensamientos sin necesidad de previa censura.

			Art. 2º. Esceptuanse de esta disposición general los escritos que se versen sobre el dogma, que no podrán imprimirse sin licencia del ordinario.[63]

			Con esto quedaba establecida más claramente la libertad de expresión, pero de acuerdo con el artículo segundo, los escritos religiosos o que tocasen temas de moral y disciplina eclesiástica debían someterse a previa censura, se entiende, por parte de las autoridades eclesiásticas, quienes otorgarían la licencia necesaria para su publicación. La discusión que se entabló permite observar las posturas que el tema de la censura previa en materia religiosa enfrentó al interior del Congreso. Por una parte, estaban quienes se oponían a cualquier tipo de censura –previa o posterior a la publicación– en la medida que podía coartar las posibilidades de expresión, discusión y debate. Siguiendo esta línea, se argumentaba que en materia religiosa “era más peligrosa la previa censura que la libre impresión de los escritos sobre el dogma”, en tanto que las prohibiciones del pasado habían propiciado los excesos y supersticiones ante el desconocimiento. Por tanto, la solución a los peligros de lecturas “irreligiosas” no era la previa censura, “sino la instrucción y la profunda lectura de la escritura y de los padres”.[64] En ese sentido, podemos observar la continuidad de los argumentos planteados entre la intelectualidad borbónica de finales del siglo xviii y de algunos grupos de los recientemente constituidos ciudadanos mexicanos. Ambos defendían no sólo la autorización eclesiástica de la lectura bíblica al pueblo sino la búsqueda de medios que facilitaran esa lectura. Los diputados de 1825 que defendieron ese planteamiento enfatizaban además lo siguiente:

			debían fomentarse [la instrucción y el conocimiento bíblico] en el tiempo presente en que se radican entre nosotros tantos extranjeros, y en que a pesar de los desvelos del gobierno entraran a nuestra nación tantos libros impíos e inmorales que ya que no se pueden extinguir, es necesario procurar que por medio de la ilustración hagan el menos daño que sea posible.[65]

			Por otra parte, hubo dentro de la mayoría del Congreso quienes opinaron que, por el contrario, la censura previa en materia religiosa era necesaria en la medida que las posibilidades de difusión de un texto eran –en ese momento, más que en siglos pasados– reales y extensas; y que para atacar “la herejía” se necesitaba “mucha sabiduría, erudición, trabajo”, de la que carecía el pueblo mexicano. Además, señalaban, que dejar la posibilidad de escribir e imprimir a cualquiera que no tuviese las cualidades de instrucción y conocimiento, “lejos de producir alguna utilidad, no hacen más que fastidiar a los lectores, y desacreditar o a lo menos deslucir a la religión […]”.[66]

			Dado el carácter confesional católico del Estado mexicano recién constituido, se recordaba también la obligación del Estado de defender la religión, y en ese sentido se sostenía que las autoridades civiles tenían que remitirse a leyes eclesiásticas para establecer lo conducente a la impresión de escritos de tema religioso y eclesiástico. De esta forma, recordando las actas del Concilio de Letrán y el Concilio Tridentino, se resaltó que “la cámara no podía desentenderse de estos mandatos de la Iglesia, prescindiendo del peligro a que se expone la religión, pudiéndose adulterar la Sagrada Escritura dejando libre su impresión”.[67] Por tanto, la previa censura se aplicaría en las obras dogmáticas, en las Sagradas Escrituras y en obras de moral religiosa. Cabe señalar que ni la Constitución ni el dictamen de 1825 establecieron con claridad lo relativo a los márgenes de autoridades eclesiástica y civil en materia de censura.

			Con este panorama legislativo de frente, el debate sobre la libre impresión de las Sagradas Escrituras y de obras que tocaran temas religiosos o eclesiásticos se llevó a la opinión pública a través de la prensa. Hacia finales del año 1825, se reunió en Guadalajara una junta de censura eclesiástica para realizar un proceso de revisión sobre el escrito “Conjuración de El Polar contra los abusos de la Iglesia” publicado en las páginas de La Estrella Polar.[68] En términos generales el texto versaba en torno al tipo de sociedad que se esperaba construir en México tras la independencia de España –como buena parte de la literatura política de principios del siglo xix–, siendo uno de los tópicos principales la reestructuración de ciertas instituciones como la Iglesia católica, destacando los asuntos de la tolerancia religiosa, la subordinación de la Iglesia católica a la autoridad civil, el celibato eclesiástico y sobre los abusos y privilegios del clero.[69] El proceso de censura eclesiástica determinó que “se condenara el impreso, se prohibiera su lectura y se citara a su autor intermissarum solemnia, tres veces para que compareciera sobre […] las proposiciones […]”.[70]

			El suceso dio pie a un extenso debate sobre la libre impresión y circulación de textos que tratasen temas relativos a la religión en general y al cristianismo en particular. La discusión se centró inicialmente en el papel que debían tener las autoridades eclesiásticas en la revisión y autorización de un impreso de tema religioso y sobre los límites de su autoridad en esa materia. Se registró una postura liberal-moderada que planteaba que en la medida en que era la institución eclesiástica católica, por medio de sus pastores, quien poseía la instrucción y conocimientos necesarios sobre teología, ciencias eclesiásticas, dogmas, moral religiosa, etc., podía prohibir o autorizar la lectura de cualquier impreso de índole religiosa exclusivamente a través de los medios a los que tenía acceso como eran la predicación, el exhorto pastoral o incluso el anatema. Sin embargo, esa postura consideraba que estando constituidos los principios de libertad de pensamiento en la Constitución mexicana de 1824 correspondía a las autoridades civiles suspender la publicación de algún texto o sancionar a algún escritor sólo si se lograba comprobar la “perturbación del orden público”.[71] Así lo explicaban:

			Los pastores eclesiásticos tienen una autoridad privativa para calificar y condenar a su modo los impresos que contengan doctrinas contrarias a la creencia religiosa con el sólo fin de prohibir su lectura a los fieles; conminando a éstos y castigando a sus autores con penas puramente espirituales, pero temporales nequaquam.

			Si los impresos que atacan la creencia religiosa subvierten el orden u ofendieren en algún modo la tranquilidad pública o la sana moral deben ser denunciados ante el jurado, y calificados por este tribunal con respecto a los daños políticos que causaren, sin cuyo requisito nadie puede reconvenir a los impresos ni a los autores.[72]

			El debate que inició El Nivel en Guadalajara tuvo alcances nacionales. Dentro de las páginas de El Águila Mexicana, de la ciudad de México, se retomó la discusión enfocándose en el tema de la impresión de las Sagradas Escrituras y de su acceso al pueblo. En contraposición a la postura planteada en El Nivel, se desarrollaron argumentos más radicales y tradicionales. Se enfatizaba, por ejemplo, en que el estudio de los temas eclesiásticos y religiosos hacían necesaria una serie de conocimientos para su mejor comprensión, y que la sola lectura de la Biblia no era suficiente “para entenderla, interpretarla y acomodarla a casos particulares”, por tanto, no todas las personas debían acceder a la lectura de las Sagradas Escrituras o temas canónicos, teológicos o de moral religiosa sin una asesoría.[73] Se sostenía que quienes defendían la lectura directa de las Sagradas Escrituras reiteraban los errores de Lutero:

			no sólo son unos ignorantes, sino también enemigos de la religión católica y se confirmará en este concepto, si advierte, que uno de los errores de los luteranos condenado por la iglesia, como contrario a la fe, es pretender que todos tienen un espíritu privado que les enseña el verdadero sentido de las sagradas escrituras ¿y no adoptan vv., aunque solapadamente este mismo error?, ¿no desprecian vv. aquella prohibición dictada por los pastores de la iglesia reunidos en Trento […]?[74]

			Asimismo, los redactores de El Águila Mexicana contrapusieron la idea planteada en el periódico El Nivel de que quienes habrían de castigar a los autores que escribiesen en contra de la religión debían ser las autoridades civiles, siempre y cuando se pudiera demostrar la alteración al orden público. El argumento contrario subrayaba la existencia de las “penas eclesiásticas” como la excomunión como único medio para comunicar “la enormidad de la culpa y la gravedad de las penas en que han incurrido”.[75] Además, aludían a la confesionalidad católica del Estado mexicano establecida en la Constitución de 1824 para recordar la “obligación que estas tienen [las potestades civiles] de proteger la religión defendiéndola de los insultos que le infieren sus enemigos”.[76] El problema que se suscitaba era una doble autoridad para la calificación de un impreso de tema religioso; en tanto fuera una “creencia que puede extraviarse en perjuicio de la salvación eterna” implicaría la censura eclesiástica pero, cuando fuese “el orden público cuya tranquilidad puede perturbarse con motivo de haberse atacado la religión reinante”, el Estado tendría la obligación de intervenir.[77]

			La discusión se tornó mucho más intensa con la llegada de James Thomson y sus impresos bíblicos a México. Como describimos al inicio del capítulo, la recepción de los Nuevos Testamentos y Biblias completas traducidos al español que trajo consigo James Thomson en 1827 fue bastante aceptable y las ventas exitosas. El método llevado a cabo por Thomson para lograr una eficaz circulación de Biblias y Nuevos Testamentos propició que pronto se supiera de su presencia en el país. Dadas las importantes conexiones que Thomson, a través de la sbbe, había establecido con intelectuales y políticos hispanoamericanos en Londres tuvo la posibilidad de pensar en entablar contacto con “personas importantes en el país”, esto es, la élite política, intelectual y eclesiástica.[78] De hecho, este había sido su “plan de operaciones” en los países sudamericanos que visitó con anterioridad. En buena medida las experiencias adquiridas en sus viajes anteriores ayudaron a visualizar una forma de introducirse en la sociedad mexicana, aunque México implicó retos distintos debido al momento en que llegó Thomson al país, pues ya habían ocurrido cambios importantes en el proceso de circulación de textos editados por la sbbe o por la sba, como fue la decisión de circular únicamente las Biblias que no tuviesen notas ni los deuterocanónicos.

			De entre las primeras noticias que se tuvieron en la prensa sobre la circulación de “textos protestantes” fue el anuncio de la venta de Biblias y algunos de los libros sagrados en el que se destacaba su precio accesible. El periódico El Sol lo anunciaba así:

			En casa de Ackerman frente de la Profesa, se venden Biblias y Testamentos en pasta muy buena y a los precios muy equitativos que abajo se expresan: La Biblia en 4º, 3 pesos, idem en 8º a 2 pesos; el Nuevo Testamento en 4º y en 8º mayor y menor, 6 reales; los libros, Salmos, Proverbios, Eclesiastés y Isaías en un tomo a 4 reales; el Evangelio de san Lucas con los Hechos de los apostales en un tomo a 4 reales; la Biblia en latín según la edición Vulgata a dos pesos; idem en latín y castellano en un mismo tomo teniendo el latín en una cara y el castellano en la cara opuesta a 5 pesos 2 reales. Estos libros se hallan también en pastas muy ricas; también hay muy pocos ejemplares de la Biblia en lengua hebrea y del Nuevo Testamento en griego.[79]

			La apertura de México, así como de gran parte de las nuevas naciones hispanoamericanas, hacia la importación de libros desde Gran Bretaña en la década de 1820 permitió a Thomson la colocación de sus materiales a través de la casa editorial Ackerman en la ciudad de México, en donde además de las Biblias y Nuevos Testamentos introducidos por Thomson, Ackerman había iniciado su negocio librero con la venta de catecismos, manuales y libros destinados a las escuelas lancasterianas.

			Como ya se mencionó, algunos periódicos destacaron el precio económico de los textos bíblicos para animar a los lectores a adquirir y adentrarse al conocimiento directo de las Sagradas Escrituras. En contraposición con las Biblias en francés o en castellano editadas en Europa, o las propias ediciones nacionales de la Biblia que algunos talleres impresores mexicanos comenzaban a realizar, pero cuyos costos implicaban precios de venta muy altos para los bolsillos de los lectores nacionales, se anunciaban esos ejemplares en 130 pesos. De esta manera los Nuevos Testamentos y Biblias en español –en un solo volumen cada uno– distribuidos por Thomson significaban una oportunidad para acceder a ellos.[80] Pero pronto también hubo reacciones en contra de esta circunstancia.

			Hacia finales de 1827 el periódico El Águila Mexicana presentó una férrea discusión entre dos personajes: el “Centinela de la Religión” y el “Cristiano”.[81] El primero hizo referencia al peligro que representaban las Biblias vendidas por protestantes pues, después de revisarlas, se percató de que le faltaban “algunos de los libros canónicos, y que tal vez estarán tergiversadas las palabras y las sentencias […]”. Advertía también que “dichas biblias no deben circular en un país católico como el mexicano”, dado que su divulgación se contraponía a la propia Constitución que en su artículo tercero hacía referencia a la confesión católica de la nación, a la obligación del Estado de defenderla y a la prohibición de cualquiera otra. Por tanto, la circulación de “las Biblias luteranas” representaban un peligro nacional en la medida en que eran el “medio más eficaz para descatolizar a la nación”.[82] El “Centinela de la Religión” exhortaba así a las autoridades civiles a hacer cumplir las leyes constitucionales:

			Los Sres. Diputados y senadores han jurado sostener la constitución federal: el 3º. Es uno de sus artículos, es inalterable. La nación está obligada a proteger la religión por leyes sabias y justas. Ninguna más sabia, ninguna más justa que la de prohibir los libros que atacan, que destruyen la religión; ahora es tiempo de dar esas leyes; ahora es tiempo de hacer ver que la protección de la nación es al mismo tiempo dirigida a conservar la religión, y a sostener la libertad política; sí libertad política, no libertad religiosa, no libertad de cultos, no libertad de sistemas religiosos; esto está prohibido, y tolerarlo es lo mismo que consentirlo, es lo mismo que aprobarlo, y esto es anticonstitucional, es contra la voluntad mil y mil veces manifestado de la nación.[83]

			A estos argumentos el autor que firmaba con el pseudónimo del “Cristiano” respondía, en el mismo periódico El Águila Mexicana, que las llamadas “Biblias protestantes o luteranas” que circulaban en el país estaban basadas en la última revisión que hiciera Phelipe Scío de San Miguel a su propia traducción sobre la Vulgata latina y que había sido autorizada “con todas las licencias necesarias”. Aceptaba el “Cristiano” la ausencia de algunos libros del Antiguo Testamento, pero en lo demás era “una fiel reimpresión” de la de Scío de San Miguel.[84] Y recordaba que en los últimos años se habían estado imprimiendo por separado y con todas las licencias eclesiásticas traducciones al castellano de diversos libros de las Sagradas Escrituras:
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