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PRIMERA PARTE

TEMAS Y PROBLEMAS EN TORNO A DOS CATECISMOS
JESUITICOS '



INTRODUCCION

El titulo de esta im./esti gacion puede facilmente conducir a tres interrogantes: por qué
José de Acosta y Matteo Riccli, por qué Pera y China y, por ultimo, por qﬁé dés
catecismos. Sin duda, remitirnos a la Compaﬁia‘ de Jesus es un paso necesario y
fundamental para comenzar a eébbzar respuestas y un primef indicio reside en su
universalismo.

Fundada por Ignacio de Loyola en 1534, y reconocida por el Papa Pablo III en 1540
con vla’promulgacién de ia bula Regimini m_ilitgntes ecclesiae, 1a Compaiiia de Jésﬁs |
establecia en las Constituciones —sus férmulas juridicas- que, ademas de los tres \}otos
de la vida religiqsa —obediencia, pobreza y castidad-, los jesuitas emitian un c,uaﬁo
voto de obediencia al papa circa missiones, para ser enviados donde los necesitayal. A
partir de la expansic’)n interogéarlica y la conquista del Nuevo Mundo en el siglo XVI,
nace la acepcién moderna del término mision. En aquél momento, el significado de
este término a veces se intercambiaba con .el de yiaje 0 peregrinacion, si bien todog
referian a una encomienda pastoral. En el vocabulario técnico jesuita, una misién
(missio) es una categoria social que designé una tarea apostdlica, .un grupo de-

misioneros -al menos dos- en un determinado espacio misional®.

! Cfr. Luke Clossey, Salvation and Globalization in the Early Jesuit Missions, New York, Cambridge
University Press, 2008, Introduccion. El autor hace referencia a la evolucién del término en el siglo

" XVII dentro de la Compaiiia, cuando una missio referia a un grupo de jesuitas que integraban una
determmada unidad politica, enfatizando asi el aspecto institucional.

2 Cfr. Glosario Jesuitico, Guida allintelligenza dei documenti, ARSI, Rome, 1992 tomado de Ines
Zupanov, Disputed Missions. Jesuit Experiments and Brahmanical Knowledge in Seventeenth Century
India, India, Oxford University Press, 2001, P. 5, nota 17; cfr. Elisabetta Corsi “El debate actual sobre
relativismo y la produccién de saberes en las misiones catblicas durante la primera Edad Moderna:
¢Una leccion para el presente? En Elisabetta Corsi (Coord.), Ordenes religiosas entre América y Asia.
Ideas para una historia misionera de los espacios coloniales, Mex1co El Colegio de México, Centro
de Estudios de Asia y Africa, 2008, Introduccion, p.27. '
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Jean Delumeau no duda en cafacterizar como exitosa la expansién de la Iglesia
fuera de sus limites europeos en el siglo XVI dado que, en épocas pasadas, el
cristianismo jamaés se habia extendido con tal rapidez sobre tan vastos te_rri'torios3 . Sin
duda, este era un logro exclusivo a la vez que un rasgo distintivo del catolicismo en
este periodo, como sefiala John O’Malléy, ya que .no hubo misiones 'protestantes como
contrapartida. . |
" Este catolicismo expansivo del siglo XVI fue complejo, rasgo que lo expuso a
diversas caractcrizacion_es,'como las de contrarreformista, tridentino o feformista,
siempre sobre el trasfondo de la Reforma protestante. Por este motivo John O'Malley
se dedicod ‘a V-la tarea de nombrar al catolicismo en este periodo, a fin de despejar la-
imbricada interrelacidn entre sus distintos aspeétos y cdmpdnentes. | Con este fin,
propone el éoncepto de catolicismo moderno temfrano. Moderno tempfano implica
que la iglesia catdlica estaba sujeta a tod.as '.laS'_fuerzas que interactuaron en la
modernidad temprana. Por vcatolicismo, O'Malley incluye a toda la gente,
institucidnes —la Iglesia catdlica principalmente- y | manifestaciones - culturales y
religiosas que antes de 1517 eran cristiaﬁas y después de ese afio eran no protestantes.
Catolicismo también implica a la reiigiosidad misma, 'es.to es, doctrina y dévocién. _
Por 1ltimo, ese catolicismo trascendi()A los limites eurdpeo§ para abarcar.a'.las tierras
recién descubiertas®. En pocas palabfas, ei objetivo 1’11tfmo y principal de los primerbs
jesuitas; sefiala O"Malley, era el dela prorhocién de 1;1 Christianitas. Ellos se definian
a partir del ministerio, y entre ellos, la prdmocién de la Christianitas fue, tanto en la |

teoria como en la practica, el mas importante desde un comienzo, posibilitado sobre

? Jean Delumeau, EI Catolicismo de Lutero a Voltaire, Editorial Labor, Barcelona, 1973. :
4 John O'Malley, Trent and all that. Renaming Catholicism in the Early Modern Era, USA, Harvard
- University Press, 2002, Introduccion: “What's in a name?”, , '
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todo por una flexibilidad tal que les permitiese acomodarse a los tiempos, personas y
lugares’.

En esta historia de expansionismo jesuitico es ineludible el hecho de que fueron los
soberanos de los imperios ultramarinos los que convocaron a la Cbmpaﬁia para
evangelizar a sus habitantes. Se trataba de un mundo en expansién, repartido entre
Espaﬁa y Portugal mediante la pfomﬁlgacién de bulas pépéles en 1493, ratificadas al |
afio siguiente en el Tratado de j’ordesillas -en junio de 1494-, producto de las
negociaciones de los Reyes Catdlicos y el rey Juan II de Portugal. En ésa nueva

_.conﬁgiJracién’ espacial, deéde el punto de vista de la Corona castellana, las posesiones
dé ultramar fueron concebidas, de principio a fin, como Indias Occidentqles y no
como América, como puede verse en todos los documentos legales. El siglo XVI fue
un momento cm;:ial en la.‘consolidacién de la idea de Europa :cor_no cristiana y
dccidental, y en ese sentido las Indias AOccidentales se tornaron tanto‘ un lugar
geogréﬁcd como aquél donde la republica christiana 'continuaria. creciendoé. Al
mismo tiempo, como sefiala Edward Said, el cristianismo terminé de distinguir las -
principales esferas dentro de Oriente: habia unl Oriente Préximo y un Extremo
Oriente, un Oriente familiar, y un Oriente éxtraﬁo".

El sistéma de Patronato regio evidencié un cambio en la relacion ehtre el poder
tvemporal y espiritual, que se qontinuaria en el siglo XVI conio téstigo del dinamismo
de la relacién entre el poder pgpal y los soberanos de los émergentés estados

modemos. La Peninsula Ibérica — que comprendia dos de las asistencias de la

5 Alrededor de 1550, Juan de Polanco —¢l secretario de Ignacio de Loyola- compuso una lista de

dieciséis cualidades deseadas en los candidatos para el ingreso a la Compaiiia. La tercera de ellas era la

Jlexibilidad; en consecuencia, los duros de cabeza no eran aptos para la vida jesuita. Cfr. John

O’Malley, The First Jesuits, Cambridge, Massachussets, Harvard University Press, 1993, p. 125 y ss.
Las Indias Occidentales nio se limitaban al asi llamado “Nuevo Mundo”, sino que incluian también

_ parte del “Viejo Mundo”. Las Filipinas eran parte del Imperio Espafiol y se ubicaban entre las Indias

del Poniente. Cfr. Walter Mignolo, The Darker Side of the Renaissance. Literacy, Territoriality and

Colonization, USA, Michigan, the University of Michigan Press. 1995, pp. 325-326.

7 Edward Said, Orientalismo, Barcelona, Debolsillo, 2007, p. 92.
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Compaﬁia - fue el punto de partida para los emprendimientos jesuitas mas alla de
Europé, oénvocados por los soberanos para evangelizar sus posesiones ultramarinas®.
El primer impulso para dejar el Viejo Mundo provino del llamado del rey Juan III de
Portugal en 1540, el mismo afio que la Orden ignacia.na_'era reconocida por el Papa
bPablo IIi. Y a51 fue que Francisco Javier (1566-1552), uno de sus padres fundad(_)res,
partié hacia la India en 1541 para evangelizar a sus pobladores; alli permaneceria -
hasta su viaje a Japén en 1549. Su admiracién por esta tierra, por la erudicidn de los
japoneses, ‘hombres de letras y razon, no fue tan grande como la qﬁe séntiria- por
China, cuando escuchasé a los mismos japoneses referirse a los chinos ;:omo los mas
eruditos®. Y asi, China se convirti6 en uno de los destinos mas anhelados para los
padres de la Compaﬁia de Jesus en el Este asiatico des_dé el momento en que
Francisco Javier muere a la espera del intérprete que le dyudaﬁa a entrar en el
.hermético Imperio Ming. Su muerte en esa imposibilidad inspiraria a las proximas
genér’éciones, que hicieron de ella un objetivo realizable;.a la vez que un mito. La
' dinastia Ming (1368-1644) se habia sumergido en un iritencionado aislamiento, y uno
de lds motivos principales eran los destrozos causados por los wokou —los piratas
japoneses- en las costés chinas. A esé amenaza se sumaba la presénéia de
_conierciantes portugueses en la zona, que se beneficiaron en gran medidé con la
fundaéién de la ciudad de.Macao en 1557 gestionada désde India.

Macao fue un trampolin para la entrada a China .que atestigud los fracasados

intentos de los misioneros —jesuitas, dominicos, franciscanos y agustinos- desde la

% La unidad basica de la Compaiiia de Jesis era la provincia; las provincias, a su vez, eran agrupadas en
divisiones administrativas mas amplias, segun un criterio geografico, llamadas asistencias. Las cuatro .
asistencias originales comprendian la provincia italiana, espaﬁola, portuguesa y alemana, a las que
posteriormente se sumaron otras. Cada provmma tenia sus misiones, cuya ubicacion geografica podia
estar en otra provincia. :

v ® En 1552, afio de su muerte, Fra.nmsco Javier escribia desde Cochin a los jesuitas en Europa: “China

_es una tierra muy grande, pacifica, sin guerras...La gente de la China...es gente de agudo ingenio,
mucho mds que los japoneses, y hombres de mucho estudio...” [Mi traduccién]. Cfr. John W. Witek, SJ
y Joseph Sebes SJ, (Ed), Monumenta Sinica I (1546-1562), Rome, Institutum Historicum Societatis
Iesu, 2002, p. 125.
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fnuérte de Javier en 1552, a lo largo de treinfa y un afios. Sin embargo, en un
determinado momento fue posible para los jesuitas entrar a China. Para explicgr cémo
y por qué,.nos remitimos al polifacético céncepto de acomodacion, que se convirtid
en un leitmotiv de las mision‘evs‘ jesuiticés“eh el Este asiatico. Este método presupone
' un conocimiento de la cultura de los potenciales conversos, a partir de su acéptacién y
folerancia, atn con la idea de que estan muy lejos de conocer la verdadera religion. A
grandes rasgoé, el fnétodo de acomodacién se opone al de tabula rasa, por el que los
gentiles asi como todos los ‘aspectos dp su vida, se condena_n.por idolétricos; plagados
de préacticas sUpers’tici.osas, al punto que se clama pbr un totél abandono de la
tradici6n pasada para la adopcién del cristianismo'®. Como método de evangeliza'cién,
vla aéomodacién encuentra su mayor referénte en el modelo paulino, en el espiritu.y
ejemplo de i’abio de Tarso, Quien ‘acomodé” el cristianismo a la cultura greco-
romana imitado por 105 primeroé misioneros de la Compaiiia de Jesus. Ese espiritu se
reflej6 en los primeros documentos oficiales de inspiracion ignaciana, éomo los
Ejercicios espirituales y las Constituciones, y en la afirmacién atribuida a Ignacio de
_Lbybla, entrar por la puerta del otro para.salif por la propia"'.

"En India, Francisco Javier Habia mostrado una actitud tolerante haéia las costumbres
y précticas locales, y en Japén tomé conciencia de que, para que el cristianismo
triunfara en Asia, los misioneros tenian que llegar .a los nativos en sﬁs pfopids
términos, esto es, con la capacidad de hablar, leer y escribir en sus lenguas'?. Es
curiosa la visién de la acomodacion qﬁe otro de los primeros jesuitas, Juan de Polanco

-el secretario de Loyola- ofrece en su Industriae. Segin Polanco, “acomodarse” a los

1 John Witek, SJ, “Understanding the Chinese: A comparison of Matteo Ricci and the French Jesuit
Mathematicians sent by Louis XIV”, en Charles E. Ronan y Bonnie Oh (Eds.), East meets West: The
Jesuzts in China, 1582-1773, Chlcago Loyola University Press, 1988, pp. 63-64.

Nlcolas Standaert, L ‘autre dans la mission: legons a partir de la Chine, Bruselas, Editions Lessius,
2003 p- 52.

Joseph Sebes SJ “The Precursors of Ricci”, en Charles E. Ronan y Bonnie Oh (Eds.), East meets
West: The Jesuits in China, 1582-1773, Ch1cago, Loyola University Press, 1988, p. 22-23.
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otros implicaba la renuncia a afirmar el propio punto de vista “aprobando lo que es

digno de ser aprobado 'y sop?ﬂando y disimulando algunas cosas, si bien no estan
dichas ni hechas'*”.

Como fuere, estos préceptos iinblicadds en la acom}odacv:ién explican el modo en que
los jesuitaé i‘evirtieron el desafio que constituia China. Especificamente, la‘ situacion

cambié cuando la expansién misionera en Asia quedd bajo el liderazgo de Alessandro

Valignano (1539-1606), nombrado Visitador de las misiones en Oriente en 1573.

. Valignano insistia- en la importancia de dominar la lengua, tal como lo habia

considerado en su momento Francisco Javier en Japon, para lo que solicitd al superior -

de la Provincia de India en Goa el envio de un hombre calificado a Macao con el
propdsito de aprender chino. El Visitador menciond particularmente a Michele

Ruggieri (1543-1607) a quien se le unié Matteo Ricci (1552-1610) poco tiempo

“después. En la directiva del aprendizaje del idioma chino reside la primera instancia

de acomodacion que Valignano habia establecido para posibilitar lav misién en China.
Pero no sélo consisti6 en el aprendizaje y uso de las lenguas locales por parte de los
misioneros, sino. también en la adopcién de la vestimenta, habitos alimenticios y .
etiqueta. El‘prestigio de lo§ monjes budistas en Japn, que Valignano conocia bien, se
tradujo en la adopcion del habito de monjes bﬁdistas por parte de los j esuités Ruggieri
y Ricci cuando entraron a la provincia de Cantén en 1583, también sugerida a
Ruégien’ por un oficial de la .provincia de Canton. Pefo, oofnq'venios a lo largo de

este trabajo desde diferentes angulos, la experiencia mostré que el modo de asegurar

~ la permanencia de la mision en China residia en la cercania —y asimilacién- a los

13 MHSI, Polanco complementa, 11, Madrid, 1917, pp. 829 y ss., tomado de Adriano Prosperi, “El
misionero”, en Rosario Villari (Ed), E/ hombre barroco, Madrid, 1993, p. 219. En este sentido,
Elisabetta Corsi observa que la historiografia italiana por lo general contempla el método misional
jesuitico desde un punto de vista instrumental y de acuerdo con cierto grado de “simulacién”, visién
que parte frecuentemente del Industriae de Juan de Polanco. Cfr. E. Corsi, “Ordenes religiosas entre
América y Asia...”..., op. cit., Introduccion, p.41.
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letrados confucianos. Doce afios después de su llegada a China, en 1595, por
sugerencia de un letrado confuciano que se convertiria al cristianismo Ricci desechd
las ropas budistas para vestirse como letrado confuciano o mandarin. Hay un aspecto
: fundémental que explica este cambio, y fue la pefcepcién de Ricci de que la cercania
a los letrados confucianos aseguraria la permanéncia de la misién en China, d-acllo‘ que
ellos eran, al mismo tivempo, oficiales imperiales cuya fdnné.cién —confuciana- estaba
legitimad—a como ortodqxia (zheng) en el sentido de un orden socio-politico, religibso
y ritual dentro del imperio; Por el contrario, la heterodoxid( '(xie), ,opleesta ala
ortodoxia, se aplicaba a movimientos o ideas que amenazaban este ideal de orden
social, moral, politico y cultural, gengradores dg caos (/uan). Confucianismo, budisnio
y daoismo coexistian en armonia desde hacia siglos, y si bien la formacién del cuerpd
de oficiales impériales respondia a una formacion confuciana, eso nunca impidié 'al '
mismo tiempo su inclinacién al budismo o daoismo, dado que las distintas tradiciones
. < : :
no se concibieron como excluyentes. El cristianismo, no obstante, como religién -
forénéa,* recién llegada, ciertainente no podia quedar del lado.de la heterodoxia, y la
cercania de Ricci a»los letrados confucianos y, al mismé tiempo, oficiales imperiales
fue fundamental para garantizar la permanéncia- de la misién puertas adentro del
Império Ming. Pero esta p¢rc_épci6n de Ricci no se tradujo meramente en uh célculo
racional, sino que marco el ini(‘;io de su estudio de los Cuatro libros confucianos (Si
shu) que luego ihcorporé a su obra, juﬁto con los Cldsicos Chinos™. El estudio de
Aestos escritos canénicos qondqjo a Ricci a la conviccién de que el confucianismo '
- antiguo habia sido monoteista, algo 'comp;'obable en todas lasvmencionps al Seﬁér de

lo Alto (Shang di), que asimilé al Dios cristiano. Y el cristianismo podia‘brindar. al

1 Los Clasicos chinos comprenden, por un lado, los Cinco libros preconfucianos (Wu jing), esto es, el
Libro de los Cambios (Yi Jing), el Libro de la Historia (Shu jing), el Libro de la Poesia (Shi jing), el
Libro de los Ritos (Li ji) y los Anales de primavera y otorio (Chun giu). Por otro lado, los Cuatro libros
(Si shu) confucianos que a su vez comprenden las Analectas (Lun yu), la Gran Ensenanza (Da xue), la
Doctrina del Medio (Zhong Yong) y el Mencio (Meng zi).
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confucianismo una base metafisica que Riéci plasmé en una sintesis 'cristiano-
confuciana, producto de una feliz convergencia. Paraddjicamente, los misioneros_ en
Jap6n ya habian notado anteriormente que el budismo presentaba similitudes con el
cristianismo, al ser una religién fundada sobre la recompensa de las écciones
humanaé,_ penitencia, celibato, limosnas, imagenes en los templos, los canticos, etc.
AAPero en China, donde el budismo era una religién popular, Ricci prdcuré una alianza
con el confucianismo, concebido como un sistema ético-moral qﬁe se distinguia y
distanciaba de la idolatria de los budistas.y daoistas. Asimismo, Ricci c;)hcibié los
ritos a Confucio y a los ahtepasados‘ como ritos civiles, y no religiosqs‘—ergo,
idolatricos-, distincién que en el siglo XVII fue impugnada en lo que trascendié como
Controversia de los ritos y términos chinos. Si bien escapa los limites de esté
investigacion, m.encionamo.s que lo que se cuestiond é partir de ella fue la
acomodacion de la Compaifiia de Jesus en Oriente por parte de un amplio grupo
compuesto por franciscanos y dominicos en China. Asimismo, en Europa se alzaron
voces acusétorias del clefo rggular y secular, a las qﬁe se sumo él papado que
-motivado por fuerzaé bpolitic‘as y culturales contra los jesuitas- condend
eventualmente el método de acomodaci6n de la Comf)aﬁia de Jests a partir de la
sucesién de dos bulas, en 1715 y 1742, que proscribieron los ritos chinos'’.

La historia religiosa idealiz6 él método de acomodacion de -Ricci eﬁ todas sus

manifestaciones. En este sentido, uno de los estudios seminales del método de .

5 Citamos aqui algunos estudios sobre la controversia consultados para esta investigacion. Para un’
estado de la cuestion sobre el tema, cfr. David E. Mungello, “An Introduction to the Chinese Rites

~ Controversy”, en Roman Malek S.V.D. (Ed.), The Chinese Rites Controversy. Its History and
Meaning, Monumenta Serica Monograph Series XXXIII, Nettetal, Verlag, 1994, pp. 3-14; sobre las
diferencias dentro de la misma Compaiiia de Jesis respecto a los términos chinos, cfr. Paul Rule,
K'ung-tzu or Confucius? The Jesuit Interpretation of Confucianism, Allen and Unwin, Australia, 1986,
esp. P. 74 y ss. Desde una perspectiva centrada en Europa y del imperialismo europeo, cfr. R. Etiemble,
Les Jesuites en Chine. Le querelle des rites (1552-1773), Paris, René Julliard, 1966. Para el caso del
Jap6n contemporaneo y la reconsideracion de Roma de la observancia de los ritos Shinto, con una
introduccién general al tema, cfr. G. Minamicki, SJ, The Chinese Rites Controversy. From its
Beginning to Modern Times, Chicago, Loyola University Press, 1985.

8.



acomodacién ricciano distingue seis tipos: externo, lingiiistico, estético, de conducta
social; intelectual y religioso'. Asimismo, el Aapostolado de los jesuitas en China, y
especialmente el de Matteo Ricci, inspiraron un caﬁdal de estudios teologicos que a
menudo han iglialado la.acomodacién de los primeros jesuitas en Oriente con el
apostolado de los primeros padres de la Iglesia. | Se trata de una caracterizacién
recurrente respecto al método de acomodacion cultural de Mattéo Ricci como figura
pionera que anticipé las necesidades plémteadas por el "espirivtu .reformador del
C.oncilio-‘Ecu.ménico Vaticano 1l y la incultﬁracio’n de la eyangelizacién- ésto eé, la
accion de llevar el Evangelio a otras culturas, adaptindolo a sus formas y lenguaje”,
Pero, éomo mencionamos, el de acomodacién es un concepto multifacético que
trasciende una definicion desde la.eyangelviza‘cién, y su analisis se continud en 12 obra
tanto de scholars laicos, desde una perspectiva critica, asi como — sobre todo en las
ultimas dos décadas del siglo‘XX—', de éstudiosos dentro de la Compaiiia de Jesus que
también contribuyeron a la decénstrﬁccién del concepto. Se trata de estudios que se
alejan de una vision ‘finstituciona ” de la misién jesuitica en Chjna que hizo de la
acomodacién un método propio de la Compaiiia en Oriente, diferenciandola de las

otras Ordenes mendicantes, especialmente dominicos y franciscanos. Entre los

16 Johannes Bettray, SVD, Die Akkomodationsmethode des P. Matteo Ricci SJ in China, Roma, 1955,
tomado de John Witek SJ, “Understanding the Chinese: A Comparison of Matteo Ricci and the French
Jesuit Mathematicians Sent by Louis XIV”, en E. Ronan y Bonnie Oh (Eds.), East meets West: The
Jesuits in China..., op. cit., p. 64. _
Mencionamos a continuacién algunos trabajos que remiten al método evangelizador de Matteo
Ricci. Joseph Sebes SJ analiza el método de acomodacidn cultural de Ricci no en tanto politica rigida,
sino como una actitud mental basada en el ensayo y error. Cfr. Joseph Sebes SJ “The Precursors of
Ricci”, en Charles E. Ronan y Bonnie Oh (Eds.), East meets West: The Jesuits in China, 1582-1773,
Chicago, Loyola University Press, 1988, p. 38. El rol de Matteo Ricci como pionero de 1a mediacién
cultural es tratado por Bartolomeo Sorge, quien sefiala que el jesuita no identificé a la evangelizacién
con la occidentalizacién, como actitud prevaleciente en ese momento en Ameérica y Africa. Cfr.
Bartolomeo Sorge SJ, “El Padre Ricci en China”, Criterio, Buenos Aires, Afio LIII, 22 de enero de
1981, No. 1851-1852. Una voz disonante es la de un jesuita de Sri Lanka, Aloysius Pieris, quien se
centra en el problema de la inculturacién en Asia, donde considera més viable un modelo de tradicién
mondstica, antes que aquellos que inspiraron toda una corriente teoldgica de “Cristo contra las otras
religiones”, dominante en el pensamiento cristiano. Desde una postura critica, inserta en esta corriente
a Ricci y al jesuita Roberto De Nobili en India. Cfr. Aloysius Pieris, “El Asia no semitica frente a los
modelos occidentales de inculturacion”, en Selecciones de Teologia, v. 25, No 100, 1986, p. 296.
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representantes mas destacados y eruditos de la historiografia institucional de la
Compaiiia de Jesus en Oriente centrada en la figura de Ma&eé 'Ricci, mencionamos a-
Pasquale D’elia SJ, el editor de la cronica ricciana sobre la entrada de los jesuitas a
China, Storia dell’introduzione del Cristianesimo in Cina, y a Ia vez _aﬁtor de
NUMErosos trabajos sobre Matteo Ricci, asi como a-.Pietro Tacéhi Venturi SJ , editor de
la correspondencia de 15 misién en China entre los afios 1580—161018.4‘Asimisrno,
dentro de la .Compaﬁia de Jesus, el “componente” italiano fue el que se legitimé como
mayor propuiso’r del método de acomodacion en el Este asiatico, mas alla -de China.
En efecto, la acomodacion, tal como habia sido concebida por Valignano para Japoén,
fue Iuego implémentada por los italianos Matteo Ricci en China y Roberto de Nobili
en India (1577-1657)". Consecuent’cmente_, dentro de la comunidad jesuita en Asia, la
acomodacion se consid§r6 mﬁchas veces 'céﬁlé un modo “italiano” de hacer
proselitismo aplicado a la misién en las areas donde la administracién colonial y
eciesiéstica portuguesa eraﬁ _débiles 0 iﬂexistenteszo. Un estudio clasico sobre la

misién en China que marca esta diferencia atribuible al factor de la naéionalidad es el

18 Cfr. Ricci, Matteo, Storia dell introduzione del Cristianesimo in Cina, nuovamente edita ed
ampiamente commentata col sussidio di molti fonti inedite e delle fonti cinesi da Pasquale M. D elia
S.I, Roma, La Libreria dello Stato, 1942-49, 3 Vol; Cfr. Pietro Tacchi Venturi SJ, Opere Storiche del
P. Matteo Ricci S.1, edite a cura del Comitato per le onoranze nazionali con prolegomeni note e tavole
dal P. Pietro Tacchi Ventura S.I, Macerata, Stab. Tip. Giorgetti, 1911-1913, 2 vol. Un trabajo que
contintia esta linea que concibe el método de acomodacién como propio de la Compaiiia de Jesis es la
compilacion de Ch. Ronan y Bonnie Oh (Eds), East meets West. The Jesuits in China, 1582-1773,
Chicago, Loyola University Press, 1988, tal como sefiala Nicolas Standaert en N. Standaert, L autre”
dans la mission. Legons a partir de la Chine, Bruxelles, Lessius, 2003, p. 120. '
? Roberto Nobili vistié como eremita brahman, se volvi6 vegetariano y se negé a ser llamado un
“paranga” -designacion xeno6foba para los europeos-, lo que marcé el punto de partida de su propio
- método de adaptacion inspirado en Matteo Ricci para China y Alessandro Valignano para Japén. Cffr.
. Ines Zupanov, Disputed Missions. Jesuit Experiments and Brahmanical Knowledge in Seventeenth
Century India, India, Oxford University Press, 2001, pp. 4-5.
2 Respecto al origen de los jesuitas en Oriente, la presencia de jesuitas portugueses en el Este asidtico
fue numéricamente mayor que la de los italianos. El sistema de reclutamiento portugués y las rutas para
llegar al Este asiatico —que pasaban por Mozambique y Goa- bajo €l Padroado no se modificaron en el
periodo que se inicia con Francisco Javier en1552 hasta la expulsion en 1774, a pesar de la unién de
las dos coronas, castellana y espafiola en 1580. Cfr. Jean-Pierre Duteil, Le mandat du ciel, Le Role des
Jésuites en Chine, de la mort de Frangois-Xavier a la dissolution de la Compagnie de Jesus (1552-
1774), Paris, Arguments, 1994, pp. 34-38. :
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de George Duﬁne SJ), Generation of Giants. Segun Dunne, lejos de una postura
“europeista”, el pequefio grupo conformado por los primeros ‘je'suitas en China,
especialmente los de origén _itéliano, establecié un exitoso contacto entre Oriente y
Occidente gracias al método de acomodacién, distancidndose asi de los portugueses y
espaiioles que asimilaron evangelizacién con “europeismo” u occidentalismo®'.

En las ﬁltirhas dos décadas, una de las voces alternativas a esta postura dentro de la
Coinpaﬁia de Jesus es la de Nicolas Standaert SJ cuy;ci prolifica o"bfa sobre la misidn
en China enfatiza el aspecto de la presencia y el efecto de la interaccion cdn el Otro
ch.ino como determinante en la evolucién de la misién®?. El caso mas claro de
interven¢i6n del otro en la estrategia de acomodacion de Ricci es el del pasaje de una
politica de adaptacién del budismo al confucianismo, acompaﬁado por un paralelo e
irreversible rechaéo al budismo y su idolatrz'é. El Otro chino, entonces, estaba ya
preseﬁte en la decisién original dé adoptar el-hébito Budista como religi_oéo, aprobada
-por Valignanb pero sugerida por un oficial de la provinciaiAd.e Cantén®. Para esta
revisién historiografica donde el Otro chino interviene en _él derrotero de la politica de
acomodacion, Standaert toma el concepto de Eric Zurcher de “imperafivo cultual” en

la China imperial de los ultimos siglos, segiin el cual el confucianismo representa la

ortodoxia (zheng) en todos los 6rdenes del imperio, esto es, socio-politico, cultural,

21 George Dunne, Generation of Giants. The Story of the Jesuits in the Last Decades of the Ming
Dynasty, London, Burns & Oates, 1962. Un trabajo méas moderno, pero que sigue esta direccion es el
de Andrew C. Ross, 4 Vision Betrayed. The Jesuits in Japan and China, 1542-1742, New York, Orbis
Books, 1994. : ’
En cuanto a la influencia del Otro chino sobre la misién jesuitica en China, cfr. Nicolas Standaert,
Methodology in View of Contact between Cultures: the China Case in the 17th Century, Hong Kong,
CSRCS, The Chinese University of Hong Kong, 2002; “Jesuit Corporate Culture as shaped by the
Chinese”, en O'Malley et alli (Eds.), The Jesuits. Cultures, Sciences and the Arts, 1540-1773, Canada,
" University of Toronto Press, 1999, pp. 352-363; L "autre” dans la mission. Legons a partir de la '
Chine, Bruxelles, Lessius, 2003 y N. Standaert, “Le role de 1"autre dans 1’expérience missionnaire a
partir de la Chine: 1"identité jésuite fagonnée par les chinois” en E. Ganty, M. Hermans et Pierre
Sauvage (éds), Tradition jésuite. Enseignement, spiritualité, mission, Namur, Lessius-Presses

" Universitaires de Namur, 2002, pp. 115-137.

3 Nicolas Standaert, “Le role de 1’autre dans 1’expérience missionnaire & partir de la Chine...”, op. cit.,
p-121 y ss. v , :
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religioso y ritual. Y fue la percepcion de Ricci de este imperativo cultural la que pes6
en su método de acomodacién respecto:a los letrados confucianos, convirtiéndose en
uno més**. Desde los Estudios chinos, una voz cn'ticav con cierto tono anti jesuita es la
de Jacqués Gémet, quien expiida la bproximidad de Ricci a un determinado grupo de
letrados que, en 1a>atm6sfe_ra politica de los Ming tardios, repudiaba un ;:onfuéiarﬁsmo
en ese momento demasiado impregnado de budismo, cﬁando a la vez los eunucos —
budistas- cobraban cada vez mayor poder en lai cbrte ﬂeqte a la debilidad "del
Emperador Wanli (1563-1620). El aporte de Gernet es fundamental, en él sentido
que —a partif de fuentes chinas-, m'atizé,las tendencias y la aﬁﬁésfera infelectual y
politica de los letrados en el periodo Ming tardio, é la vez que ofrece otra perspectiva
para analizar la postura de Ricci frente a las religiones locales. En este sentido, la
véhemencia del jésuita respecto del budismo, segﬁn Gemnet, se correspondia con ia de
un sector disconforme de letrados, si bien la disidencia se remitia a _motivaciones
totalfnente diferentes®.

Si Portugal no habia fenido intenciones de ejercer el poder politico en sus _colbnias
ultramarinas orientales ;excepto en Goa-, la Corona castellana convocaria a la
Compaiiia de Jesus a integrérse a un aparato colonial que se coﬂsolidaba leﬁta pero .
progresivamente. La conquista de Amé.rica‘ hizo del -uso de la fueria un dato
indiscutido, y chdicioné irremediablemente el caricter de ese encuentro. Los
misioneros llegaron lluego de los conquistadores y soldados, en una situacién en la

cual la coercién era inevitable si los potenciales conversos eran, en primera instancia,

24 Zurcher, Eric, “A Jesuit Accommodation and the Chinese Cultural Imperative”, en D. Mungello
(Ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History and Meaning, Nettetal, 1994, pp. 31-64.

% Sobre la atmésfera politica e intelectual en el periodo Ming tardio, asi como su influencia sobre el
apostolado ricciano, cfr. J. Gernet, China and the Christian Impact. A Conflict of Cultures, Cambridge,
Cambridge University Press, 1985; “Gli ambienti intelettuali cinese all'epoca del Ricci, en Atti del
Convengo internazionale di Studi ricciani, Macerata-Roma, 22-25 Ottobre 1982, pp. 101-116; “La
politica di conversione di Matteo Ricci e il suo impatto con la vita politica e intellettuale nella Cina del -
Seicento”, en Matteo Ricci, Lettere dalla Cina (1584-1608), Ancona, Transeuropa, Introduccién, pp. 5-
22. :
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los derrotados en la guerra. En 1550, el dominico Fray Domingo de Santo Tomas,
aniigo y seguidor de Bartolomé de Las Casas, escribio una carta a Carlos V donde
describia el estado del suelo andino. Su poblacién, creia, se habia reducido a la mitad,
asi como sus posesiones; la guerra recién habia terminadd y las demandés de tributo y
.ser'vicios personales de los espaﬁolevs‘ a los‘ indi.os erén tan excesivas, que éstos no
tenian tiempo. para los asuntos de Dios. Estas mismas circunstancias fueron las que
motivaron a que Las Casas en 1552 publAicara su famosa Brevisima .relacio'n de la
destruccion de las .Ina’ias;v Como muchos hombres .de su tiempo .que sigi,‘ruieron'la’
teologia tomista -la mas difundida durante los siglos XV ly XV II-,'Ba.rtolorné de Las
Casas creia en»la salvacion de los no cristianos, los indios en particular, a partir del
conocimiento innato de Dios mediante lé razén natural. En efecfo, todos los hombres
tienen un conocimiento de Dios, si bien confuso, ya que no sé apoya en la revela;cién
y la fe?.

" La Orden ignaciana llegé al Peru a fines de la década de 1560, precedida por‘ étras
6fdé_r1es ~dominicos, frahciscanos, agustinOs, mercedarios- que ya a comienzos de la
déc;da de 1530 habian comenzado a evangelizar a los indios. Sin duda, era imberiosa
.la tarea de establecer y orgénizar la iglesia y evangelizacion en Peri, y con ese motivo
se organizo én 1551 el Primer Conbilio' Limense (PCL), el primero celebrado en
América. Felipe II habia encomendado éu organizacion al Arzobispo de Lima,
Jerénimo dé Loayza (1498-1575), con el propésifo mayor de someter ala Iglesia
americana a la Monarquia castellana. Asimismo, establgcer un catecismo unico que

permitiera unificar la doctrina fue la razén principal del PCL?". Los contenidos fueron

B, Bemnand y S. Gruzinski, De la idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas, México,
- F.C.E,, 1992, p. 41. o ' . :

7 Juan Carlos Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad. La incorporacion de los indios del Peru al
catolicismo, 1532-1750, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003, p. 52. Cfr. R. Vargas
Ugarte SJ, Concilios limenses (1551-1772), Lima, 1954, Tomo III, Cap. II, p. 11. Para Nueva Espafia
Ricard sefiala que también los catecismos impresos mas otros materiales auxiliares se habian
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basicamente los de la Instruccién que se ha de tener en la Doctrina de los naturales
ﬁrméda en 1545 por el Arzobispo de Lima, Jerénimo de I.loayza, que constituian una
sintesis eseﬁcial de la fe que brindase los elementoé minimos indispensables para ser
cristiano y salvarse. No mencionaba la Trinidad ni los nombres de.Cn'sto, Jests o
Maria, y narra la encarnacién como un-mito. Los contenidos rﬁinimos, a la vez,
limitaban la administrécién de los sacramentoé al bautismo, matrimonio, confesiéon y
—eventualmente- confirmacion®®. Pero, en sinfesis, desde la llegada de Francisco
“Pizarro, el rasgo mas distintivo de la primera evangelizacién (1532-1583) radicc'),.
segﬁﬁ Juan Carlos Estenssoro, ven lé diversidad de soluciones propuestas para la
Cohversién de los in&ios como consecuencia.de la falta de una estructura institucional
capaz de contener a la iglesia. No habia un proyecto global, y en ese escenario cada
orden —dominicos, mercedarios, franciscanos y a partir de 1551 agusfinos-, asi como
el. clero secular, actuaba por cuenté propia. S6lo habia un incipiente siStema de
jurisdiccién misionera y pastoral, y atn no habia parroquias de indios, lo que se
tradujo en una incapécidad del joven poder episcopal para unificar y controlar lés
contenidos de la evangelizacion.

En 1565 Felipe Il hizo de los préceptés tridentinos ley para toda la América
hispana, quev el Segundo-ancilio Limense (SCL) de 1567-68 no I‘labiav llegado .a
imponer, dejando esta tarea en manos del Tercer Concilio Limense (TCL) de ‘1582-

83. Es aqui cuando entra en escena la Compaiiia de Jests, convocada por el monarca

multiplicado con aprobacién de la autoridad episcopal en el periodo que estudia, de 1523 a 1572. Cfr.
R. Ricard, La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de
las ordenes mendicantes en la Nueva Espafia de 1523-1524 a 1572, México, F.C.E., 1995, cap. V, “El
catecismo”. - o -

28 En la “Constitucion tercia décima. En que declara qué sacramentos se les han de administrar a los

indios, se establece “hasta que estén mds instruidos y arraigados en la fée y conozcan mejor los
misterios y sacramentos, solamente se les administren los sacramentos del baptismo, penitencia y
matrimonio. Podran también los perlados, si les parece y vieren que conviene, comunicarles el
sacramento de la confirmacion”. Cfr. Francisco Mateos, S.1., “Constituciones para indios del primer
Concilio limense (1552), Missionalia Hispanica, Afio VII, Num. 19, Madrid, 1950, p. 28.
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para imponer el catolicismo tridentino. Llegd al Pert junto con el Virrey Toledo
(1569-1581), representante del Patronato regio cuyo respaldo no fue sin éostos péra la
Compatiia y para su Instituto, y con el Santo Oficio de la Inquisici6n, garante de la
ortodoxia colonial. Era la linea més dura del catolicismo la que saldria proyectada
-desde Casti}lla' hacia sus colonias, que ya no aceptaria la creencia de que todos llos.-
hombres pueden recoﬁocer la éxistencia de Dios a través .de la razén natural y
salvafse. La capacidad de los seres humanos de amar esta limitada pof el pecado, y
péra salvarse débe perfeccionarse por el don adicional de la gracia sobrenafural dada
al mundo por Jesucristo y mediada por la Iglesia. Y si bien los hombres no pueden ser
forzados a la conversion, ain es necesaria la explicifa pfoclamacién del Evangelio
para su salvacion. Porque' asi como los hombres pueden réconoce'r la existenci;cl de
| Dios a través de la razon, también podian ser désviédos por el diablo®. La idolatria
era reﬂejo de su obra y por eso habria que extirparla. Ademés, para expresar el dogma
cristiano, se evitaria en adelante utilizar términos tomados en préstamo de las leﬁguas
indigenas poréue Satan las habia invadido demasia;io”. De este modo, la feologia
: positiva —sobrenatural- se impuso para dejar atrﬁs una primera evangelizacién ‘en
‘didlogo con las religiones préhispénicas asi como su potencial cristiano. José de:
Acosta fue uno de los teélogos encargados de formular y articﬁlar su refutaéién, asi
como de reformular las condicionesnpara la salvacién. Paralelamente, la conviqcién de
que los indios tenian éondcimiento de Dios mediante la razén natural se reflejé en una
concepcion de su lengua®’. En 1560, bajo patronazgo real, Fray Domingo de Santo

Tomas compuso la Platica para todos los indios con una breve historia de la creacién

% Handbook, p. 596. e

- 30 J. Delumeau, El miedo en Occidente (siglos XIV-XVIII). Una ciudad sitiada, Madrid, Taurus, 2002,

p. 394. : ' o -
1 Alan Durmnston, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru, 1550-

1 650, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007, 69-70.
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y un diccionario. Queria que sus léctores comprendieran que la civilizacién andina era

‘igual a Ia europea en todo sentido, y equlparo el quechua —en cuanto a sus
propiedades y sintaxis- al latin y espanol delo que se colegia que no habia nece51dad
de imponer en Andes un cristianismo hispano parlante”.'Esta»visién del quechué
quedaria sepulfada con la 'ingente tarea de traduccién de los catecismos producto del
TCL, com§ verﬁos mas édelante en esta introduccién y a lo largq de este &abajo.

Si bien eran ‘miembros destacados de la Cofnpaﬁia los que se enviaban a las
misiones en Oriente, José de Acosta no fue menos virtuoso por no enconfrar alli su
destino, el que alguna vez anheld; como brillanfe teélpgo, se lo necesitaba en las
Indias Occidentales. Su bosmra frente a la conquista permanecié indiscutida: nunca
dud_é en defender los justos titulos de las posesiones ultramarinas de la monarquia;
castellana. Sin embargo, respecto a la evangelizaciéﬁ de los indios en Peru y Méjico,
su posicion es péculiar. Acosta incorporé la infdrmacién de la experiencia de los

| jesuitas en Oriente, especialmente la de Francisco Javier, a lo que es una de sus
elaboraciones més reconocidas: el Proemio al De Procuranda Indorum Salute (15488)
'y la tan comentada clasificacién de naciones de bdrbaros”. Alli manifiesta la
explicitz{ intencion de evaluar ¢l modo de evangeliiac_ién adecuado para cada una de
Aellés, con el fin Gltimo de su salvacién. La cgtegorizacién de barbaros se ju‘stiﬁcabas
por el desconocimiento de la doctrina y moral cristianas. Pero lo que la claéiﬁcaci()n :
también ofrece esun patrén para medir o establecer el limite del uso de la fuerza y de
las armas para bredicar el Evangelio. Al tratarse de ﬁaciones como las de los chinasy

Jjapones —como' los llama Acosta-, no existia ninguna justificacién para que un

2 Sabine MacCormack, “Ubi Ecclesia? Perceptions of Medieval Europe in Spamsh America”,
Sgeculum Vol 69, No. 1, (Jan., 1994), p. 90.
Aparte del mitico apostolado de Francisco Javier, las pnmeras experiencias de Ruggieri y Ricci en
- Cantdn llegaron a oidos de Acosta, sobre todo cuando.permaneci6é un afio en Nueva-Espaiia, en 1586,
donde se encontrd con algunos jesuitas espafioles provenientes de Filipinas que habian conocido a
Ruggieri y Ricci en Macao. Acosta incorpor6 la informacién que obtuvo de Japén y China de forma
extendida en su Historia Natural y Moral de las Indias (1590).
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principe cristiano emprendiera su conquista. Posteriormente, Acosta usaria parte de
estos argumentos contra el ‘plan de hacer la guerra a China enunciado por su
correligionario jesuita Alonso Sanchez, quien proclamc’) en un memqrial que el ﬁnico
medio para predicar el evangeho en China era a través de las armas . Esta
clasificacién implica una reflexién sobre la evangelizacion y salvacion de los indios
que busco distanciarse de la uniformidadl' y‘ violento simplismo que muchos
_ representantes reales y misioneros en la América hispana apfobaron en el método de
Iabula rasa. La categoria intermedia de peruanos y mejicanos se ubicaba ea un punto |
pendular — y ciertamente ambiguo- entre la persuasion y la eoerci()n, que con el correr
del tiempo se inclinaria cada vez més hacia la coercién. Pero no habia dudas de que
para los. chinas y japones el método de evangelizacion era el de los primeros
apostoles, el de la persuasi6h35 . Acosta quiso dejar atras una evangelizacién mas
timida y vacilante que, inspirada -en la teologia natural, busc6 referentes en las
religiones prehispanicas, lo que se refleja en las constituciones del PCL. Como autor
principal de la DTCL, condené la idolatria _d_e los indios tanto como buscé sepultar los
FA fundamentos de la teologia natural en dialogo con las religiones prehispénicas, lo que
tafnbién se r'eﬂejc’) en el plano de la lengua, como vemos mas adelante. ‘

En términos generales, s1 tuviésemos que pénsar en un contrapunto conceptual de la —
casi mitica-‘ acomodacion de las misiones jesuiticas en Oriente, nos retrotraemos al»
- concepto de Serge Gruzinski de occidentalizacién, ambos cohcéptos qua discutimos
| ea la primera parte de estev trabajo. La occidentaliiacién s6lo fue posible mediante el

respaldo legislativo y coercitivo del poder estatal, y ella misma es una consecuencia

4 Cfr. David Brading, Orbe Indiano. De la monarquia catélica a la republica crzolla 1 492 1867,
Mexxco Fondo de Cultura Econémica, 1991, pp. 211-212.

> Eneste sentido, Ines Zupanov sefiala que para el primer grupo Acosta prescribié la persuasién
racional como método para su conversion, esto es, del mismo modo en que los que los primeros
apoéstoles convirtieron a las civilizaciones greco-romanas: discusiones pacificas y ensefianzas
razonadas. Cfr. Ines Zupanov, Disputed Missions. Jesuit Experiments and Brahmanical Knowledge in
- Seventeenth Century India, India, Oxford University Press, 2001, p. 24
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légica y natural de la conquista en la América espafiola, a la que luego se adapt6 la
l6gica de la evangelizacién. La occidentalizacion se expresé mediante la implantacién |
.en el Nu@o Mundb de las instituciones, practicas y.cfeencias elaboradas por Europa
desde la antigﬁédad, lo que a su vez dio lugar a formas de do_n_linaciénvon'entadas ala
explotacidn de todos sus reéursos_y energias, asi: como a la transformacién de los
naturales®®. En esta direccion, sostenemos entonces que la Compaﬁia“de Jesus se
integro a esta empresa occidentalizadora en la mision jesuitica en el actual Perd.

China y Perti fueron espacios de niisién como tantos otros que la Compaﬁié de Jesus
estableci6 en distintos puntos del orbe, factor que atn no logra explicar el porqué de ‘
su eleccién en nuestra investigacion. Es momento tal vez de introducir a ios dos
jesuitas, José de Acosta y Mattéo Ricci. Ambos fueron, en gran medida, artifices de
las misiones extremadamente disimiles_a las que fueron enviadds, a cada lado del
Pacifico, en gran medida posibilitadas y garantizadés por sus apostolados, tal como
pfdponemos demostrar en esta in;/estigacién. Como vimos, Matteo Ricci dirigi6 su
método de acomodacién a los iﬁﬂuyentes oficiales imperiales,A los letradqs 0
mandarines, lo qﬁe contribuy6 en gran medida a garantizar el derecho de los jesuitas
y de la misioén a permanecer en el Imperio. Jos¢ de Acosta, como ieélogo de la misién
en la provincia de Pert, por sus amistosas reléciones con el Patronatb Regio- supd
“acomodar” la misién a los cﬁteﬁos y expectativas de sus rep;'esenténtes.
Dificilmente puéda decirse que Acoéta y Ricci fueron tan sélo operarios de la vifa,
como la Compaiiia de Jests llamaba a sus miembros. Sin duda, jesuitas como José de

Acosta y Matteo Ricci, por su obra prolifica y versatil en continuo estudio hasta la

36 Serge Gruzinski, “Las imagenes, los imaginarios y la occidentalizacién”, en M.Carmagnani et alli
(Comp.), Para una historia de América. I. Las Estructuras, El Colegio de México, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1999, p. 502 y ss. Para el concepto de occidentalizacion desde una perspectiva
comparada con Nueva Espatfia, cfr. S. Gruzinski y N. Wachtel, Cultural Interbreedings: Constituting
the Majority as a Minority, Comparative Studies in Society and History, Vol. 39, No 2 (Apr. 1997), pp.
231-250. , '
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actualidad, sin »méncionar la agudeza y sensibilidad de sﬁs variadas' percepciones,
producto de su experiencia misional, se nos presentan mas bien como mediadores
culturales y cdmo savants. Sin caer en su generalizacién, ambos son rasgos que
pueden aplicarse a muchqs dev los miémbros de la Compaiiia qﬁg refiere, en términos
generales, a la produccion de conocimiento, ya sea cientifica, geogréﬁca, etnografica,
etc., asi como a la recoleccidn y traduccion de cénoc_:im’iento local®’. |

Nacida en un émbito uﬁiversitaﬁo, la Corﬁpaﬁia de Jesus se caracterizo pdr un
apostolado intelectual, desde la cultura y la ciencia ad maiorem Déi glorfam, ;:omo
educadores, como conééjéros espirituales o politicos, como confesores presentes y
activos en las cortes reales junto a los monarcas europeos y‘ﬁiefa'de Europa®®. A
pesar suyo, la Cdmpaﬁia se convirtié en una orden ensefiante; en menos de medio-
siglo fue la primer orden religiosa consagrada a la educacion en gran escala®®. Orden
jvoven_,. la Compatiiia se inscribi6 en ia tradici(')n‘intelectual dé la universidad medieval,
especialmente la parisina, que dejé su impronta en la empresa pedagdgica jesuita, la
" Ratio Studiorum, én un contexto de crisis intelectual del rﬁodelo universitario y de sus
fundaméntos tedricos: el éristofelism64°. Pero -como sefiala Charles Schmitt-, el
aristotelismo del Renacimiento no fue una continuacién del de la Edad media, sino
que logré un desarrollo interno propio manifestado en una diversidad de actitudes,

métodos y vinculos con respecto al Corpus Aristotelicum, en lo que el autor denomina

37 Diogo Ramada Curto, “Jesuits and Cultural Intermediacy”, Archivum Historicum Societatis lesu,
Anno LXXIV. Fasc. 147, January-June 2005, p. 16. :

38 Luce Giard, “‘Le devoir d intelligence”, en Luce Giard (Ed), Les Jésuites a la Renaissance. Systeme
éducatif et production du savoir, Paris, PUF, 1995, p. XXIII.

? No sélo porque debia reclutar nuevos miembros, a quienes pretendia mtehgentes instruidos, capaces
de destacarse en debates publicos, en distintos tiempos, lugares, circunstancias y frente a adversarios
diversos, sino porque ademas respondié a una demanda educativa de distintos sectores sociales,
especialmente por parte de una pujante burguesia en busca de una formacién competente para sus
hijos. Cfr. L. Giard, “Le devoir...”, op. cit., pp. LIV-LV. :

% Anunciada en Ias Constituciones, puesta en obra a partir de los afios 1560, la Ratio Studiorum nace
de la confrontacion continua entre la diversidad de précticas y la definicion de objetivos cristianos de
educacion, pero la gama de tareas para implementar y la manera experimental elegida para llegar a ella
explican mas de medio siglo de génesis. A. Romano, “Les colléges jésuites dans le monde modermne
(1540-1772)”, Communications, Année 2002, Volume 72, Numeré 1, pp. 129-140 y pp. 134-135.
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aristotelismos renacentistas®'. Los jesuitas hicieron su contribucién a través de un
aristotelismo cristiano que sirvi6 a la~ causa de la teologia catélica, a la vez que
propuso otras lecturas ademés de Tomas de Aquino; como Averroes, 'y las entonces
recientes traducciones latinas de Aristoteles®

Aparte de la composicién de obras que motivaron la éoncepéién de Acosta y Ricci
como savants, en esta investigacion cobra especiél protagonismo su actividad en el
esp'acio devmisi(')n,b que abarcé ﬁna de las tareas fundamentales: la de componer
' catecismos éue se adaptaran a las caracteristicas y necesidades de ese esbacio, que
contuviesen una doctrina tinica ¢ indiscutida -ortodqxa-, ya Que el crisﬁanismo nunca
pudo pensarse de otra manera. En efecto, si el proyécto comun -y global de la
Compaiiia era la promocion de la Christianitas, su dimensién textual, doctrinal y
dogmatica fue un aspecto‘ central del apostolado de los padres de la Compaiiia de
| J esﬁs_ y, en tltima instancia, de la evangelizacién en general.

El catgcismo es un género que terminé de consolidarse en el siglo XVI en Europa.
Sus antecedentes ﬁueden»encontrarse en la antigiiedad, cuando los cristianos griegos.
llamaron catequesis a la ensefianza de la religion dada a los catecﬁrhenos, asi co_mo a
sﬁs contenidos. El De catequizandis rudibus de .Agustin es ﬁno de sus tempranos

referentes en la Antigiiedad; en ’la Edad Media, catecismo pasé a significar toda la
iﬁstrucci(’m religiosa. Los catecismos de Martin Lutero (1483_—1546) de 1529, Kleiner

Katechismus 'y Grosser Katechismus -catecismo breve y catecismo mayor -

respectivamente-, terminaron de consolidar este género®. La importancia que la joven

41 Cfr. Charles B. Schmitt, Aristoteles y el Renacimiento, Ledn, Secretanado de Pubhcacwnes
Umversxdad de Leon, 2004, p. 27.

“2 Cfr. Charles Lohr, “Les jésuites et 1"aristotélisme”, en Luce Giard (Ed), Les Jesuztes ala
Renazssance ., op. cit., pp. 79-91.

4> Ambos catecismos contienen las partes Simbolo y Padre Nuestro, el Decdlogo, que habia adqumdo
importancia durante el s. XV y el Bautismo y Cena, procedentes de la ensefianza post-bautismal de la
pastoral agustiniana. A estos elementos Lutero afiadi6 al Catecismo Mayor una “Instruccion para una
Buena Confesion” y, al Catecismo Breve, las “oraciones y citas biblicas”. Cfr. F. Helm, SVD, “La
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Compaiiia de Jesus atribuy? a la instruccion religidsa ~]a catequesis-, si bien era tipica
de la época, se torné fnés enfitica en el contexto de la Reforma*. Asi se explica — |
segun O'Malley-, el fempran_o interés de Ignacio de Loyolé y sus compaiieros por lé
catequesis, asi como el hecho de que la primera version de las Reglas plantease “la
instrucciéri del cristianismo a las personas jovenes y no educadas” como un ministerio
especifico de la- Compaﬁia de Jests. Hasta la aparicion del Catecismo Romano en
1566, que no soélo unificd los contenidos, sino q1.1e'cristalizc'> el nombre de un género
que hasta entonces no se reconocia directamente como “catecismo”, los jééuitas no
| adoptaron un texto fuente ni un foﬁnato unico: ellos se acomodaban a los tiempos,
personas y lugares. Esta predisposici(’)n o forma mentis de la Compatiia era la que se
exportd a los éspacios de mision, aunados en él objetivo comun de crear, unificar e
imponer la doctrina. En este sentido, tanto Acosta como Ricci asumieron la tarea dé
forjar esta uniformidad. del mensaje »cristiano para intentar imponerlo como
hegeméniéo, ecuménico y vortodoxo. Pai‘adéjicamente, en 1as» misiones suv
universalismo se combind con} la especiﬁcidad. Y es esta especificidad del
cristianismo en‘ los espacios de mision la que nos interesa analizar en esfa
investigacion, desde los dos catecismos como sus fuentes j;)rincipales: la Doctrina y
catecismo del Tercer Céncilio Limense (1584-1585) en su edicién trilingtie —
castellano, quechua y aymara- que tiene a José de Acosta SJ como autor principal del
texfo en casfellano, yla Verdadera Doctrina del Sefior del Cielo (Tianzhu shiyi) de‘.

Matteo Ricci SJ (1603) en China®. En cuanto al aspecto lingiiistico, para el caso de

mision catdlica durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto. El condicionamiento contextual de la -
mision, analizado por la comparacion de los catecismos de José de Acosta, SJ (1584) y de Matteo
Ricci, SJ (Beijing, 1603)”, Cochabamba, Bolivia, Editorial Verbo Divino, 2002, p. 220.

4 O "Malley, The First Jesuits, ... op. cit.,p. 117.

5 De ahora en mas la Doctrina y catecismo del Tercer Concilio Limense se abrevia como DTCL, y la
Verdadera Doctrina del Serior del Cielo (Tianzhu shiyi) como TZSY respetando su nombre original en
chino. La principal edicion de la DTCL consultada en esta investigacion es la version facsimil bajo la
direccion de Luciano Perefia (ed.), Doctrina Christiana y catecismo para instruccion de indios, Corpus
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Pert, si bien la Doctrina christiana y catecismo presenta una version trilingiie de los
catecismos eﬁ espafiol, quechua y aymara, tomafnos como principal referencia el texto
en céstéllano. Este texto no solo refleja la participacion e influencia del jesuita José 4dve
Acosta, sino que deja al descubierto la cuestion de la ideologia lingiiistica, no sélo por -
la preeminencia de la .versién en espafiol, sino por los criterios de traduccion para el
quechua y aymara. En el caso-de Matteo Ricci, tomamos el original en chino de su
autoria. En sintesis, la centralidad analitica corresponde a los textos compuestos por
los dos jesuitas en las lehguas originalés. Sin duda, ‘los catecismos en los eépacios de
mision plantearon un espinoso problema del cual la Compaiiia de Jesus se hizo
responsable, mucho més que las otras Ordenes: el de la traduccié.n. Si bien no

proponemos aqui un estudio lingliistico de los catecismos. no podemos dejar de

Hispanorum de Pace Volumen XXVI-2, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas,
1985. Esta reproduccién facsimil se realizé sobre el volumen que existe en la Biblioteca Diocesana de
Cuenca; se trata del ejemplar de la primera edicién publicada én Lima en 1584 y 1585, autentificado
por José de Acosta, quien da fe de que este ejemplar arquetipo concuerda con el original manuscrito.
Otra edicién consultada es la editada por Juan Guillermo Durén, bajo el titulo de Catecismo del III
Concilio Provincial de Lima y sus Complementos Pastorales. Los escritos que se incluyen en este
volumen son la edicién completa del texto castellano de la Doctrina Cristiana y Catecismo (Menor y
Mayor) (1584) y el Confesionario para los Curas de Indios (con sus complementos). Pero no incluye
las versiones en quechua y aymara de los catecismos, ni los demdas complementos pastorales. Cfr. J.G.
Duiran, El Catecismo del III Concilio Provincial de Lima y sus complementos pastorales (1584-1585),
Estudio preliminar, textos, notas, Buenos Aires, Publicaciones de la Facultad de Teologia de la
Universidad Catolica Argentina, 1982. :

Respecto al TZSY, la principal version consultada en esta investigacion es la edicién bilingiie chino-
inglés, a cargo de Douglas Lancashire and Peter Hu Kuo-chen S.J, Matteo Ricci, S.J., The True
Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i), Translated, with Introduction and Notes by Douglas

_ Lancashire and Peter Hu Kuo-chen, S.J., A Chinese-English Edition by Edward I. Malatesta, S.J., St.
Louis, The Institute of Jesuit Sources, 1985. Contrastamos esta version con una edicién del TZSY
microfilmada, de 1626, obtenida en la seccion de Libros Raros de la Biblioteca Nacional de Taiwan,
Taipei como 1ltima referencia para nuestras traducciones del chino al espafiol. Cfr. Ricci, Matteo, (Li

Madou, FIIBE), Tianzhu shiyi, KRE B S (La Verdadera doctrina del Sefior del Cielo), en Tianxue

zhuhan, XEBY)E (Escritos sobre las Ensefianzas Celestes) , B +75% (56 rollos), 1626, Beiping,

Version microfilmada, Coleccién de Libros Raros, Biblioteca Nacional, Taiwan R.O.C. Existe también
un sumario en latin escrito por el mismo Ricci bajo el titulo De Deo verax disputatio, definido por é1
como un catechismus sinicus que el jesuita envia a la Compaiiia en Roma para su aprobacién. La
versién latina bajo el titulo De Deo verax Disputatio (1603) se incluye como apéndice en la edicion de
Malatesta (Ed). Cfr. Matteo Ricci SJ, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i),
Translated, with Introduction and Netes by Douglas Lancashire and Peter Hu Kuo-chen, SJ, A
Chinese-English Edition by Edward J. Malatesta, S.J., St. Louis, The Institute of Jesuit Sources, 1985,
pp. 460-472. Por ltimo, la vltima versién editada del TZSY es una traduccién al italiano por
Alessandra Chiricosta, Il vero Significato del “Signore del Cielo”, a cargo también del estudio
preliminar de la edicion; no incluye el texto original en chino. Cfr. Matteo Ricci, Il Vero Significato del
“Signore del Cielo”. Traduzione e cura di Alessandra Chiricosta, Roma, Urbaniana University Press,
2006. ' '
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mencionar en esta introducci(’)ﬁ lo que demostré ser uno de los grandes problemas que
los misioneros tuvieron que enfrentar: el de la léngua. En efecto, la cuestién era como
~ traducir la religi(’m. Los misioneros cﬁstianos tuvieron que ‘evvaluar cudn lejos estaban
dispuestos a ir para adaptar el mensaje cristiano a la cultura local. En cuanto a las
intenciones o estrategias de traduccion en la Europa Moderna temprana, Peter Burke
sefiala que losvproyectos mas importantes fueron de los religiosos. El mundo de la
Contrarreforma catolica emprendié una politica de traduccion, vinculada a los
intentos de ganar conversos del protestaqtismo o la Iglesia ortodoxa"’é. Burke sostiene
Que la traduccién implica una negociacion, por las pe’rdidas y renuncias que Qonlleva,
y propone la idea de una #raduccion ‘.negociada —negotiated tran&lations-
especialmente en las misiones, entre las que destaca particularmente el papel de los-
' jeshitas por su especial dedicacion a.esa tarea. Por otra parte, el Concilio de Trento
dio un impulso considerable a estas iniciativas al establecer que la instruccion
religiosa debia impartirse en las lenguas veméculas. Y si bien declaré a la Vulgata |
como la “auténtica” versiéﬁ de la Biblia, no se prohjbierdn aquellas en lenguas
vernaculas. _Asirﬁismo, se trataba de_gn clima de época, ya que lé questione della
Iihgua y el debate en torno- al latin como lengua apropiada en el terreno literario
respecto a las lenguas vernaculas fue un topos del Hufrianism;) rena;entista .antérior a
los preceptos tridentinos. |

~ Frente al problema de traducir el cristianismo fuera de Europa, los ﬁlisionérOS
eligieron distintas opéioncs, que variaron éeg(m se tratase de regiohes en lés que

carecian de poder coercitivo, como ocurrié en Japén y China, donde prevaleci6 la

“p. Burke y R. Po-chia Hsia, Cultural Translation in Early Modern Europe, Cambridge, Cambridge
University Press, 2007. Introduccién, p. 17.
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politica de tomar prestados términos locales para traducir la terminologia cristiana®’.

En China, los misioneros, qué no estaban involucrados en la reforma de la iglesia ni
tampoco involucrados en minuciosos dvebates teolégicds, se dedi_caroh plenamente al
estudio del mandarin. El influjo tridentino, ausente en sus aspectos teologicos,
doctrinales o disciplinares, sirvié en cambio éomo estimulé para.el éprendizaje de_las
lenguas vernaculas en el Este asidtico. Durante los g;:neralatos de Francisco de Borja
(1565-1572) y Everardo Mercuriano (1573-1580) se incentivd ‘este esfuerzo, y .
ordenaron Aque los diccionarios y grafnéticas de las lehguas asidticas se énviaran a
Romé para la instruccién de los futuros misioneros*.

Pero en los espaciosrmisiona'lcs cqlonizadores en el siglo XVI existia la creencia
entre los europeos de qué la carepcia de las lenguas nativas de los términos cristianos
lpara Diqs, dngel, iglesia, entre muchos otros, las ubicaba .en un rango inferior®. En el
caso del Perd, el quechua fue blanco de ataque de estas concépciones por ser la lengua
rhés hablada en suelo andino. Como la ingente obra lingiiistica que significé la DTCL
en su version triliﬁgﬁe, resulta de inestimable ‘valor la obra de Alan Durnston sobre‘lo
que denomina quechua pastoral. Segin Durnston, el TCL ampli‘(’) el alcanpe dél _
quechua pastoral que informaba todo el corpus doctrinal con una inusual
hoxﬁogeneidéd en el plano terminoldgico, dialectal y _ortbgréﬁco. En ell plano
tenninolégico, lé principal caracteristica del corpus reside en su'abspluta preferencia
‘por,105 ténninos prqsfadoé del espaiiol, a los neologfsmos tomados en préstamo o

‘términos adaptados del quechua, eleccion enfocada desde una ideologia lingiiistica.

“Tp_Burke plantea el dilema de los misioneros, presos de la dificil decision entre la “extranjerizacién”
—foreignizing- y la “domesticacion” —domestication a la hora de traducir la religién. Cfr. P.Burke y R.
Po-chia Hsia, Cultural Translation in Early Modern Europe ...op. cit., p. 29. '

8 Cfr. Ines Zupanov, “Language and Conversion”, Portugal Indico, Brown University, 2003, pp. 1-13,
p. 7. Zupanov sefiala que la “criollizacién lingiiistica” representa una situacién colonial ideal, en la cual
la lengua de los amos nunca es por entero la de los stibditos; pero no funcioné en todos los lugares. En
Asia, indica que se impuso en los enclaves portugueses donde la presencia militar y administrativa del
Estado da India era lo suficientemente fuerte para decidir sobre la lengua, Ibidem. '

~ % Cfr. Sabine Hyland, The Jesuit & the Incas, The Extraordinary Life of Padre Blas Valera, SJ,
Michigan, The University of Michigan Press, 2006, cap. 6.
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Sin duda, como sefiala Alan Durnston, las politicas coloniales espafiolas respecto al
(iuechua tienen que ver con dos aspectos europeos contemporaneos en dos éreas,
basicamente: ideologia lingiistica y reaccion religiosaso. Enténces; por todos los
.moti\.los que brevemente desarrollamos en esta introduccion, si durante la primefa
evangelizacion en Pert los textos catequéticos ven quechua tfadujerén la terminologia-
cristiana, ya sea en forma de préstamos, de términos adaptados o de neolbgisfnos,
para los traductores del TCL las pﬁoﬁdades habian cambiado. Se imponia entonces la
nécesidad de estabilizar y uniformar la terminologia pastoral, hostil a los pféstamos y -
neologismos>'. Pero, no hay dudas del fuerte compromiso de la Compaiiia de'Jesﬁs
con los estudios lingiiisticos y &e traduccion, mas alla de la natqraleza politica de las
misiones. Esto es observable, .por ejemplo, en el diccionario castellano-quechua del
jesuita Di%:go Gonzéléz Holguin, Gramatica y Arte nueva de la lengua general de
todo el Peru, llamada lengua Qquichua, o ‘lengua del Inca.publvicado en Lima en
1607°2. |
Ademés de tener a dos jesuitas contempordneos como sus principales autores,
‘Acosta y Ricci, los dos catecismos en los respéctivos espacios misionale‘s —Pert y
China- .comparten‘ un mis'mo' proposito: dejar afrés la expresién doctrinal de una
traygctoria evangelizadora previa para re&eﬁnirlg deﬁtro del espacio ‘misional. Esa
redefinicion nace de una nueva actitud hacia lés religic;neé locales, qué ya no han de

coexistir con el cristianismo ‘cuando explicita y fija en estos catecismos su incélume

50 Dumston, Alan, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru, 1 550-
1650, Notrg Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007, p. 31.
31 Cfr. Alan Durnston, Pastoral Quechua...,op cit.,p. 206 yss.

52 Uno de los trabajos de traduccién que también destacamos es el catecismo que el jesuita Antonio
Ruiz de Montoya tradujo al guarani en Paraguay, inspirado en la Doctrina cristiana de Ripalda. El
Catecismo de Montoya de 1640 —sefiala Bartomeu Melia- no sélo representa un trabajo de catequesis y
teologia, sino también de lingiiistica, en el sentido que en la tarea de convertir el texto modelo a la
lengua guarani, su autor busca mostrar el potencial de esta lengua “tan copiosa y elegante, que con -
razon puede competir con las de fama”. Cfr. Antonio Ruiz de Montoya, Catecismo de la lengua
guarani, Introduccién y notas por Bartomeun Melia, SJ, Asuncién, Paraguay, FONDEC, 2008,
Introduccion, p. 21.
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afan exclusivista. Esta cléro, se trata de una intencién, muchas veces no corfespondida
por las religiones autoctonas. No obstante, en esta investigacion no nos centramos en
las respuéstas locales sino précisamente en esta intencidn, este proposito, sellado en
los catecismos para redefinir doctrinalmente el cristianismo, asi_ como lo que significa
ser cristiano y lo que se requiere para la salvacién®. En el caso del Perti, la DTCL
esta inspirada §n el modelo tridentino oficial de Pio V consﬁmado en el Catecismo
Romano (1566). Pero sus contenidos a la vez exponen la impronta del jesuita José de
Acosta, tedlogo dg la misidn, a través de sus criterios para la evangeliza;:ién en el
Pert, muchos de los cuales informan su obra De Procuranda Indorum Salute, que
concluye en 1577 en Peru y publica en Espafia en 1588. Asi, se origind una doctrina
adaptada al suélo peruano que se impuso coercitivamente para desterrar una
evangelizacion previa a.partir de la teologia naturél y losvconténidos minimos para‘ la
salvacion, en didlogo con las religiones prehispénicaé, como vimos mas arriba. Con la
imposici‘()n de la ortodoxia tridentina por la Compaiiia de Jesus convoéada por el
| ‘Patronato Regio, ellas no tuvieron otro destino que el de su condena por idoldtricas.
La DTCL fija, entonces, este doble propésito de desechar, por un lado, una primera
evangelizacion receptiva de elementos t;rehisbénicos y, por otro, afirmar la ortodoxia
tridentina a partir de sﬁ condena como idolétricos. El objetivp era que los indios"
fijasen los contenidos de la doctrina en su memoria, como se establece en el Proemio

del Tercero cathecismo, por sermones, y de la memoria pasaria a ser fe. Alli se

3 Un enfoque teoldgico, y el tinico estudio’'que también centra la investigacion en estos dos catecismos
es el de Franz Helm SVD, “La mision catélica durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto. EI
condicionamiento contextual de la mision, analizado por la comparacion de los catecismos de José de
Acosta, SJ (1584) y de Matteo Ricci, SJ (Beijing, 1603)”. El autor opta por una metodologia
comparativa de los dos catecismos, con el objetivo de analizar los condicionamientos externos de dos
modelos misioneros opuestos, esto es, de continuidad en el caso de China y ruptura en el caso de Peri.
La hipdtesis del trabajo sostiene que el contexto socio-politico y cultural en el que actia la iglesia
misionera influye de manera decisiva en los métodos y en los contenidos que ella adopta oficialmente y
que emplea para promover el anuncio de la Buena noticia. Cfr. Franz Helm SVD, “La mision catélica
durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto. El condicionamiento contextual de la mision, analizado
por la comparacion de los catecismos de José de Acosta, SJ ( 1584) y de Matteo Ricci, SJ (Beijing,
1603)”, Bolivia, Editorial Verbo Divino, 2002.
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subraya, adem.és,r la necesidad de persuadir con la vdoctrina, siempre con- razones
llanas, dado que los indios se mueven por affectos que por razones™.

En el caso de China, donde no se sintieron los influjos de T;ento, el TZSY de
Matteo Ric;:i se impuso para reémplazar un catecismo anterior en chiﬁo, el Verdadero
Relato del Serior del Cielo (Tianzhu shilu) (TZSL) (1584) del jesuita Michele.
Ruggieﬁ (1543-1607), quien habia entrado a Chin'a_ pocos antes que Ricci. El TZSL
- de Ruggieri constituyd un primer paso en la creacién de una terminologl'a cristiana en
.chino para transmitir las verdades del cristianismo, especialmente aquellas ciu_e podian
enteﬁderse mediant¢ la luz natural, a la 'vez que refuté algunos puntos de las sectas de
China: budismo, daoismo y co.nfucianismo55 . Para ello utiliz6 términos budistas, que
afios después probarian ser poco convenientes. Como vimos mas arriba, Ricci habia
abandonado el hébito de monje budista que usé por doce afios, de 1583 a 1595, para
vestir como letrado confuciano, cofno signo mas evidente de lo que era su proximidad
a esos circulos de elite. En efecto, desde un pﬁncipio, atraidos pbr los conocimientos
cientificos de Ricci, algunos de los letrados confucianos lo integraron
progresivamente a su entorno. El jesuita compuso el TZSY como estrategia
consciente para reemplazar el vocabulario budisté dél TZSL por uno confuciano,
luego de traducir los Cuatro libros de Confucio (Si shu) al latin. En esos afios de
estudio concluyé que el confucianismo antiguo en China habia sido monoteista, solo
que ahora estaba_ demasiado contamin;do por las sectas heterodo?(asA(xie‘): budismo y
'daoisrho que, aun si Ricci lo negara, coexistian eh Chiha desde hacia siglos. De ese
modb, el jesuita trazc')b la linea divisoria entre un confucianismo ortodoxo monoteista

antiguo éompatible con las ensefianzas del Sefior del Cielo -que le brindaban una

>4 DTCL, Tercero Cathecismo, Proemio, p. 333; J.C. Estenssoro, Del paganismo a la santidad..., op.
cit., p. 257. o _ o
5 Asinaci6 el término en chino para referirse al Dios cristiano, el Sefior del Cielo (Tian zhu), término
_que se usa en la actualidad para referir al catolicismo.
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dimensidn trascendental-, y las sectas heterodoxas. Ricci aline6, entonces, la doctrina
del Sefior del Cielo con una ortodoxia (zheng) que respondia a la fonnacién
confuciana de los letrados para desempefiar cargos impén'ales, a la vez que condend al
budismo y daoismo como heterodoxas (xie). Pero resaltamos aqui el caracter ficcional
de esta delimitacion, en el sentido que en la tradicién del peﬁsamiento chino no se
concibe a las rg:ligiones o escuelas de pensamiento ;;omo'exéluyentes entr;: si, a partif
de la imposicién de una ortodoxia exclusivista y hegemonica. Pero Ricci se aferré a
su concepciéh de ortodbxia, que procurd cristalizar en el TZSY, a la vez ciue insiste -
que su doctn'ha esta fundamentada en la razén (li), y sélo a través de ella prueba las -
vérdades de la doctrina del Sefior del Cielo, aﬁi como también refuta a las sectas
heterodoxas. |

Cada uno de los catecismos propone un fin, un objetivo explicito que comunica '
abiertamente é los gentiles y catecimenos, que no era otro que el de la salvacién. En
1a§egunda parte de este trabajo nos proponemés demostrar el modo en que cada uno
de los jesuitas exﬁresa y reformula un nuévq camino para la salyacién.

Respecto al TZSY, su deﬁnjcién como catecismo fue puesta en duda por sus
traductores al iﬁglés, Douglas Lancashire y Peter Hu Kuo-c;hen S.J, asi como pbr

otros estudiosos que toman como referentes a los catecismos europeos®. En opinién

36 Porsu parte, Pasquale D elia define al TZSY como una obra apologética; el método apologético de
Ricci descansa en su idea de retorno a un antiguo pensamiento religioso en China, del cual estuvo
convencido durante toda su vida. Cfr. FR, 11, p. 298, nota 2. Posteriormente se instala este tema, de
modo mas o menos directo, en torno al TZSY, esto es, si efectivamente el TZSY es un catecismo y si -
habla desde la religion o no, escondiendo sus verdaderas intenciones frente a los chinos. Segin Dunne,
los contenidos del TZSL resaltan el carécter infundado de estos cargos, algo comprobable si se observa
el vocabulario preparado por Ricci para construir una terminologia religiosa. Cfr. George Dunne SJ, -
Generation of Giants. The Story of the Jesuits in the Last Decades of the Ming Dynasty, London, Burns

& Oates, 1962. De ese modo Dunne responde a A. Rowbotham, uno de los criticos del TZSY en tanto
. obra religiosa que se presenta abiertamente a los chinos. Cfr. A.H. Rowbotham, Missionary and

Mandarin. The Jesuits at the Court of China, Berkeley, University of California Press, 1942, p. 50. Un
estudio que busca matizar el “optimismo” de Dunne respecto al TZSY es el de Etienne Ducornet, quien
se plantea si‘el TZSY es un modelo de inculturacién. Dado que la fe no est4 presente en su integridad,
Ricci prepara el terreno en pos de una verdadera inculturacién del mensaje cristiano, al buscar en la
cultura china “las semillas del Verbo” que estan escondidas. Cfr. Etienne Ducornet, Matteo Ricci, le
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(ie los traductores, dado que el TZSY dedica vla mayor parte de sus paginas a
consideraciones filos6ficas — Dios unico creador, la inmortalidad del alma humana,
etc.-, las secciones que versan sobre la revelacion, o que no pueden ser consideradas a
la luz de métodos filosoficos estan ausentes. Por estas daracteristicas del‘texto, sus
traductores al inglés, que toman como referente al catecismo europeo moderno, lo
definen éomo un “didlogo pre evéngélico””. Esta cuestién ciuedé resuelta en la -
actualidad a partir de ubicar el género catecismo en el contexto mision.al chino, como
vemos a continuaciéon. Un gran aporte es el del scholar jesuita Nicolas Sfandaert, a
cargo de la compilacién del Handboék of Christianity in China, obra de consulta
general que aborda practicamente todos los aspectos desde 1a llegada del cristianismo
a China bajo la dinastia Tang (618-907) con un alto nivel_ de precision®. El aporte _
4cen'tra1 del Handbook para nuestro analisis es que resuelve lé disyuntiva de sivel
TZSY es un _cétecismo o no. El aspecto ﬁmdamvental' reside en la distincion entre la
| teologia natural y la sobrenétufal; como parte del bagaje filosofico y teologico que los
‘misioneros trasladafon a China. La teologia natural puede' definirse como el
conocimiento que los seres humanos pueden tener de la existencia y naturaleza de
_Dios por' rﬁedio de la razén, miéntras que la teologia. sobrenatural se funda en la
revelacion. Y>esta division se tornd clave fespecto a la division entre dos géneros
mayores de escritos Cafequéticos en China: la Dottrina Christiana (en chino Tianzhu

Jiaoyao o, a veces, Shengjing yuelu), basada en la revelacion, y el Catechi'smus,

lettré d"Occident, Paris, Cerf, 1992, pp. 145-148. Sobre otros enfoques que no dudan en considerar al
TSZY como un modelo de inculturaciém, ver: Joseph Shih, quien define la Verdadera Doctrina del
Serior del Cielo (Tianzhu shiyi) como ejemplo de inculturacién del evangelio que, ademas también
implicé una evangelizacién de la cultura china. Cfr. Shih, Joseph, SJ, “Un hito simbélico en la.
evangelizacién de la cultura y la inculturacién del Evangelio: el P. Matteo Ricci SJ”, Argentina,
Stormata, Universidad del Salvador, Afio XLI, Julio-noviembre, No %, 1985. Desde la teologia moral,

- Michele Ferrero analiza la Verdadera Doctrina del Sefior del Cielo (Tianzhu shiyi) de Matteo Ricci,
conceptuada como “puente cultural” que une el pensamiento cristiano occidental y la cultura china no
cristiana. Cfr. Michele Ferrero, The Cultivation of Virtue in Matteo Ricci's The True Meaning of the
Lord of Heaven, Taipei, Fu Jen Catholic University Press, 2004.

M Ricci, S¥, The True Meaning of the Lord of Heaven (Tien-chu Shih-i)..., op. cit., pp.13-15.
® N. Standaert (Ed) Handbook of C}zrzstzamty in China, Volume One: 635-1800, Leiden, Brill, 2001.
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basado en la teologia natural, que no .debe confundirse con el catecismo moderno™.
Los catecismos en China son textos de predicacion indirecta, de caracter apologético
de introduccién a la ﬁlosbﬂa cristiana en didlogo con los letrados confucianos, asi
como en debate polémico con los budistas o daoistas, como vemos més adelante en el
analisis del TZSY. A su vez, la diferencia entre los catecismos y doctrinas en China
respohden a aquella establecida éntre el “apostolado indirecto” y el “apostolado
directo”, ségt’m quiénes fueran los destinatarios. En la aproximacion a los letrados se
ponia en practica el métodb 0 apostolado indirecto, a través del didlogo y Ala'.disputa,
desde los contenidos de la teologia natural —~Dios tnico y creador, la inmortalidad del
alma, penas y recorhpensas en el mas alla- y no los del dogma de la fe, preséntes en el
género que los primeros jesuitas italianos en China denominaron dottrina. Este género
también incluia los misterios de la fe c.ristiana,r propuestos s6lo a aquellos qﬁe
mostraban deseo de entrar en la Iglesia: comenzando el camino del catecumenado, de
modo que la teologia positiva se corresponde con el método 0 apostolado directo.
Entonces, segin esta distincidn, en él -plano doctrinal, la teélogia natural y la
sobrenatural no se presentaron como eXcluyentes en China, sino que se encauzaron en
dos géneros mayores de escritos catequéticos compuestos en el idioma chino, asi
como en dos apostolados que Ricci distinguié claramente®. Pero esto no dcurrié en
Peri; como vemos eﬁ esta investigacion, la DTCL imbuida de los contenidos de la
teologia positiva reemplazé a los te);tos de la primera evangelizacion, guiados por los

‘ de la teologia natural.

- 5 En esta misma direccion, una publicacion reciente de Gianni Criveller plantea una profundizacién de
esta division con el objetivo de evitar incluir en el género doctrina cristiana a todos aquellos textos -
religiosos que no fueron catecismos, y propone un género “pastoral” para determinados escritos
catequéticos y devocionales. Cfr. Gianni Criveller, “Géneros literarios y mision jesuita en China al
final del periodo Ming”, en Perla Chinchilla y Antonella Romano (Coords.), Escrituras de la
modernidad, México, Universidad Iberoamericana, 2008, p. 229.

8 Gianni Criveller, “Géneros literarios y misién jesuita en China al final del periodo Ming”, en Perla
Chinchilla y Antonella Romano (Coords.), Escrituras de la modernidad..., op. cit., p. 214-215; ver
también Handbook, p. 608-609 y ss. ' -
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.En las ultimas décadas, un nuevo paradigma historiografico aport6 un universo de
problemas al analisis de los contenidos d_el TZSY, entre otros escritos, a partir del
estudio de las fueﬁtes escritas por llos vpropios chinos, ya sean los cristiahos conversos
o foda una serie de escritos conocidos como Escritos anticristianos (Poxie ji) (1639).
Una dbra de inestimable valor en ese sentido es -ia del ya mencionado sin6logo
francés Jacques Gernet —en su version inglesé— China and the Christfan Impact®. Esta
obra pone al alcance del investigador la voz de los opositores al cristianismo en
fr_agméntos traducidos, .ademas de analizar algunos aépectos ‘del TZSY de_ Matteo
Ricci que ellos cuestionaron®’. Esto aporté nueva luz respecto a los limites de la
asirhilacién del cristianismo en China, é partir de las objeciones de los chinos a los
preceptos cristianos, asi como su disconformidad frente a las criticas de lbs barbaros
— como llamaban a ios misioneros, y muchas veces en alusion directa a Ricci-, a sus
reiigiones, sobre todo el budismo y el daoismo.

Desde una perspectiva que analiza la herencia occidental que Ricci vuelca en el
TZSY, el primer foco de anélisis es la fuerte presencia del tomismo aristotélico en
esta obra, asi como en la argumentacién de fipo escolastica. En efecto, Ricci ihtrodujo
este estilo discursivo, mientras los letrados chinos, en el circulo académico y en sus
escrifos, preferian proc¢der a través de alusiones a textos clasicos y citas de autores,
ségﬁn una secuencia l6gica asimilable a uha iluminacion progresiva del tema®. La
razon (i) es la piedra angular de las argumentaciones de Ricci, que encarna la figura

de un letrado occidental en diélogo con un letrado chino.

61 Jacques Gernet, China and the Christian Impact, A Conflict of Cultures, Cambridge, Cambridge
University Press, 1985. ' .

62 En un mismo paradigma historiografico, citamos a Adrian Dudink, Christianity in Late Ming China
(Five Studies),Doctoral Dissertation, s/f. Otro escrito que da voz a los chinos de los Escritos
anticristianos con criticas al TZSY de Ricci es el articulo de Douglas Lancashire, “Anti-Christian
Polemics in Seventeenth Century China”, Church History, Vol. 38, No 2. (Jun., 1969), pp. 218-241.

63 Cfr. Giorgio Melis, “Temi e tesi della filosofia europea nel “Tianzhu Shiyi” di Matteo Ricci, en Atti
del Convengo internazionale di Studi ricciani, Macerata-Roma, 22-25 Ottobre 1982, pp. 65-92.
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Si bien sobre José de Acosta se ha escrito en demasia, la literatura actualizada laica
y critica sobre el jesuita qua tedlogo de la Compaiiia de Jesus en Peru esté lejos de ser
abundante, sébre todo cuando ‘se trata de su desempefio como tedlogo consultor en la
Provincia dél Pert, asi como por su papel en el TCL y como autor principal del texto
castellémo de la DTCL, lo que actualmente queda ﬁléra de tdda duda. En este sentido,
las obras de los estudiosos de la Compaiiia de Jesus son de consulta obligada“. No
obstante, d¢sde uﬁa literatura actualizada no especifica sobre la Compaiiia de Jesus, »
de un modo'u_ otro la figura de Acosta esta pres‘ente en innumerables 6bras que

ofrecen una mirada critica de la vida y obra del jesuita®.

64 La obra de Leén Lopetegui SJ, El P. José de Acosta y las Misiones, Madrid, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1942, es uno de los estudios mas influyentes en cuanto a sefialar la autoria.
de Acosta del texto en castellano de la DTCL. Hay consenso general en torno a su autoria, si bien no
hay evidencia absoluta. Edmundo O Gormann, en su Estudio preliminar a la Historia Natural y Moral
de las Indias, sefiala que la publicacién de la cartilla, catecismos y confesionario estuvo bajo la
direccién de Acosta y del jesuita Juan de Atienza. Cfr. José de Acosta, Historia Natural y Moral de las
Indias, México, F.C.E.,1965, p. LXXXII; Rubén Vargas Ugarte atribuye a Acosta la composicion de la
DTCL, bajo revision de tedlogos. Cfr. R. Vargas Ugarte SJ, Concilios limenses-(1551-1772), Lima, s/e,
1954, Tomo III, p. 72; J.G. Durén sigue a Lopetegui respecto a la autoria de Acosta como autor
principal del texto en castellano y como principal responsable de la impresion de las obras. Cfr. J.G.
Durén, E! Catecismo del III Concilio Provincial de Lima y sus complementos pastorales (1584-1585),
Buenos Aires, Publicaciones de la Facultad de Teologia de 1a Pontificia Universidad Catélica
Argentina, 1982, pp. 240 y ss. De los estudios mas recientes, el estudio de Francesco Lisi se centra
directamente en las autoria de Acosta respecto de las actas del Tercer Concilio Limense. Sefiala que
Acosta se designa aqui como redactor de los decretos conciliares a partir de los memoriales enviados al
sinodo. No esta claro si Acosta es el autor de la formulacién definitiva y mucho menos de la versiéon
latina, Pero, segun Lisi, ciertos detalles estilisticos asi como una concepcion providencial de la historia
donde se inserta la tarea de evangelizacion lo inducen a pensar que Acosta haya tenido una
intervencion decisiva en la redaccién de las actas. Su participacion hay que considerarla también a la
luz de la influencia que ejerci6 en su obra el Segundo Concilio Limense. Cfr. F. Lisi, El Tercer
Concilio Limense y la aculturacion de los indigenas sudamericanos, Salamanca, Acta Salmanticensia,

. 1990, p. 65-68. Sobre estudios mas recientes del Acosta tedlogo, cfr. Claudio Burgaleta, “The theology
of Jose de Acosta (1540-1600): Challenge and inspiration for bridging the gap between the academy,
socxety, and the church”, Theology today, January, 1998, pp. 1-10.

“ Las referencias al jesuita medinense son abundantes en obras que dedican capitulos al analisis de
distintos aspectos de su persona y obra, por lo que mencionamos aqui sélo algunas. Sobre la vida y
obra de Acosta, cfr. David A. Brading, Orbe Indiano, México, F.C.E., 1991, cap. IX “Historia y mito
imperiales”. Sobre el Acosta misionero, cfr. Sabine Mac Cormack, Religion in the Andes. Vision and
Imagination in Early Colonial Peru, USA, Princeton University Press, 1993, cap. VI, Walter D.
Mignolo, The Darker Side of the Renaissance. Literacy, Territoriality and Colonization, Michigan, The
Michigan University Press, 1995, Part 2, cap. 3; Fernando Cervantes, The Devil and the New World.
The Impact of Diabolism in New Spain, Great Britain, Yale University Press, 1994, cap. 1. Por ultimo,
para dos estudios recientes sobre Acosta en una misma compilacion, cfr. Norma Durén, “De la
evangelizacion de los mendicantes, a la “rectificacion” jesuita de José de Acosta”, en P. Chinchilla y
Antonella Romano (Coords.), Escrituras de la modernidad. Los jesuitas entre cultura retérica y cultura
cientifica, México, Universidad Iberoamericana, 2008, pp. 21-52; Alfonso Mendiola, “La
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En términos mas generales, para el caso del Pert, la necesidad de una bibliografia
que aborde la evangelizacion desde una perspectiva critica se Vremite» al hecho
colonial, a la misma instancia de conqhista y al proceso de occidentalizacién como su
marca®. La bibliografia que analiza la DTCL desde la historia, una historia laica y

'rica en observaciones criticas no es ad hoc, en el‘ sentido que no orienta el analisis
exclﬁsivamente a este texto. Afm asi, una obra que épona un inestimable analisis de la
DTCL, asi como de la figura de Acosta como tedlogo en Pert es el estudio de Juan
Carlos Estenssoro, Dél paganismo a la santidad. La incorporacion a’é los .indios del
Peﬁi al catolicismo, 1532-1750, sobre todo por la periodizaciéon del proceso de
incorporaci()n de los iﬁdios en Peru a la Iglesia catélica, a partir de los _cbntenidbs de

la evangelizacion @ .

En una primera etapa> de evangélizacién (1532-1583), la
conversion dependia de una sociedad cristiana espafiola a ‘la que asimilar
progresivamente la poblacién indigena, cuando ser cristiano significaba ser |
‘incorporado a la soéiedad antes que asumir | un sistema de creencias, y én
consecuencia, la cristianizaici(’)n trascendia lo revligio.so. La prédiéa de un catolicismo
en cléve indigena constituyd, segtin Estenssoro, la mayor contribucion de la Iglesia al
proceso de indianizacién, no s6lo en el terrgno religioso sino en el pblitico. Pero,

- finalmente se terminaria por imponer la necesidad colonial de producir diferentes

identidades. En esta direccion, el TCL de 1582-83 y sus catecismos marcan un punto

imposibilidad de traducir los “dogmas™ de la Iglesia: una postura de José de Acosta”, en P. Chmchxlla y
Antonella Romano (Coords.), Escrituras de la modernidad...op. cit., pp. 53-66.
Sobre Acosta como estudioso de las culturas indigenas, cfr. Anthony Pagden, La caida del hombre. El
indio americano y los origenes de la etnologia comparativa, Madrid, Alianza, 1988, cap. 7; Manuel
Marzal, Historia de la Antropologia indigenista: México y Peru, Espaiia, Anthropos, 1993, pp. 94-118.
5 En este sentido, la obra de Gruzinski que parte del concepto de occidentalizacion es un fundamental
punto de partida en este trabajo. Cfr. Serge Gruzinski, “Las imagenes, los imaginarios y la
occidentalizacion”, en M.Carmagnani et alli (Comp.), Para una historia de América. I. Las
Estructuras, El Coleglo de México, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1999; S. Gruzinski y N. '
Wachtel, Cultural Interbreedings: Constituting the Majority as a Minority, Comparative Studies in
Society and History, Vol. 39, No 2 (Apr. 1997), pp. 231-250; Carmen Bernand y Serge Gruzmsk1 De
Ia Idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas, México, F.C.E., 1992.

71 C Estenssoro, Del paganismo a la santidad. La incorporacion de los indios del Peru al
catolicismo, 1532-1750, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003.
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de no retorno, en el sentido superador de la etapa previa de evangelizacion a partir de
la imposiéién de una ortodoxia colonial que incorpord los decretos de Trento y que,
en su afén. de cefiirse a ella excluy6 la percepcion indigena del catolicisfno“. Un
estudio clasico e ineludible es el de Pierre Duviols, La destruccion de las religiones
andinas (Conquista y Colonia), que incluye un valioso analisis de la DTCL. En
pﬁmer lugé.r resalta el pai)el que le correspondi6 a la Compaifiia de Jests en la
confeccion de los catecismos, considerando la centralidad de la idolatria y la péstura
de la Compaiiia de J esﬁé respecto a su extirpacién, que alcanza un punto élgido en las
visitas ;ie extirpacion a partir de 1610 que inicia el jesuita Arriaga. Duviols sefiala la
fuerte carga anti idolétﬁca. del Tercero Cathecismo por Sermones; el catecismo mas
extenso que integra la DTCL, y analiZa aquellos que refieren directamente a la
idolatrié, cuya concepcion, redaccion y publicacion atribuye a la Compaﬁia de Jests
con el objetivo de suplir las deficiencias pedagdgicas y lingiiisticas del clero rural®.
Por ﬁltimb, por la ingenté obra lingiiistica y. de traduccién que significé la DTCL en
su version trilingiié, resulta de inestimable valor el éstudiov de Alan Durnston,
Pastoral Quechua. The History of Chrtl;tian Translation in Colonial Peru, 1550-

1650, que ya mencionamos més arriba. El autor denomina quechua pastoral al

B

68 J.C. Estenssoro, “Del paganismo a la santidad...”, pp. 247 y ss. A diferencia de los dos concilios
anteriores, el Tercer Concilio por primera vez entregd a curas de indios los instrumentos de una
pedagogia. Ella comprendia el Confesionario para los curas de indios (1585), primer inventario
sistematico de los ritos y supersticiones que Acosta habia tomado del informe de Polo de Ondegardo, y
el Tercero Cathecismo (1584), primer sermonario bllmgue que incluye algunos dedicados a la
refutacién de la idolatria. :

? Pierre Duviols, La destruccion de las religiones andinas (Conquista y Colonia), México,
Universidad Auténoma de México, 1977. Duviols menciona en particular los sermones XVIII, XIX y
XX, si bien no se corresponden con la numeracién de los sermones de la edicién facsimilar que
citamos, a saber, los sermones XVII, XVIII y XIX de esta edicion. Cfr. P. Duviols, La destruccion de
las religiones andinas...op. cit., p. 175. Estos son los temas correspondientes, en el Tercero Catecismo,
y exposicion de la Doctrina christiana por Sermones: Sermén XVIII “en que se trata cémo toda la ley
de Dios estd en diez palabras y como dio Dios esta ley por su mano...y como por el primer
mandamiento nos manda Dios que a él solo adoremos y no al sol ni a las estrellas ni truenos ni montes
ni guacas”, pp. 537-548, el sermén XIX “En que se reprehenden a los hechiceros y sus supersticiones
y ritos vanos. Y se trata de la diferencia que hay en adorar los cristianos las imdgenes de los Santos y
adorar los infieles sus idolos o guacas”, pp. 564-581, y el sermén XXI “Contra las borracheras...que
es el principal medio para destruir la fe y sustentar las supersticiones e idolatrias”, pp. 624-642.
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registro o -lenguaje cristiano en esta lengua. Segun Dﬁmsfon, el TCL ampli6 el
alcance del quechua pastoral que informaba todo el corpus doctrinal con una inusual
homogeneidad en el plano terminolégico, dialectal y ortografico. En el plano
terminoldgico, la principal caracteristica del corpus reside en su absoluta preferencia
por lors .términos prestados del espaﬁol, a los neologiér_nos tomados en préstamo o
términos adaptadoé del quechua”. Otro estudio que apaliza el modelo lingiiistico
propuesto por los traductores del TCL es el de Gerald Taylor, E/ sol, la luna y las
estrellas no son Dios. La evangelizacion én quec;hua (siglo XVI), si bien.no éontempla
todo el corpus de la DTCL, sino la Pldtica breve en que se contiene la suma de ‘lo que
ha de saber el que se hace cristiano y dos sermones —el XVIII y -XIX- que compdnen
el Tercero catecismo y exposicion de la Doctrina Cristiana por sermones. Este
estudio, que toma otros textos en quechua -como la Pldtica de Santo Tomas-, ofrece
el docﬁmento “castellano original y los textos - quecﬁuas transcritos en grafia
_ normalizada"- | |
El gofpus documental complementario a los dos catecismos .comprende tanto otras
" obras de ambos jesuitas, asi como la corirespondencia desde y hacia los espacios de
misién, una documenfacién ineludible cuando se trata de 1a Compaiiia de Jesus. En el
caso de Acosta, la fuente_que constituye el mayor soporte tedrico para este estudio es
De Procuranda Indorum Salute (1588)"%. Acosta compuso esta obra como documento
teoldgico que sentara las bases del proyecto evangelizador de la Compaifiia con
~ocasion de la primera Congregacién Provincial en enero de 1576 en Lfma, que abordo

el tema, entre otros, de la ‘redacciéri de catecismos y complementos pastorales. En De

0 Alan Durnston, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru, 1550-
1650, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007.

n Gerald Taylor, El sol, la luna y las estrellas no son Dios. La evangelizacion en quechua (siglo XV1I),
Lima, IFEA- Institut frangaisd études andines, 2003.

7 José de Acosta, De Procuranda Indorum Salute o Predicacion del evangelio en las Indias, Obras del
P. José de Acosta. Estudio prelzmmar y edicion del P. Franczsco Mateos, Madrid, Biblioteca de
Autores Espafioles, 1954, pp. 289-608.
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Procuranda Acosta delimita y plantea practicamente muchos aspectos doctrinales que
se reflejan, sin duda, en la DTCL. Por otra parte, la Historia Nati;ral y Moral de las
Indias (1590) es una obra de inestimable valor, sobre todd y para nuestros fines, en lo
que concierne a su parte mofal, a partir del libro' quinto, donde se explaya sobre las
religiones de los peruanos y mejicano.s73 . Es en esta obra y en esta tiltima parte dondé
Acosta continua y profundiza un tema que plantea en De Procuranda: el de la
idolatria de los indios. Respecto a la correspondencia, los tres primeros volumenes |
que comprenden la coleccién de la Monumenta Peruana son una refjcrencié obligada
para profundizar los temas planteados en los distintos capitulos de este trabajo’*

En el caso de Matteo Ricci, hay dos compendios de fuentes primarias ineludiblés ya
" mencionadas al comienzo de esta introduccion. Se trata, en primer lugar, de la crénica
ricciana vso‘brevla enirada de los jesuitas a China editada por el Padre Pasquale D’elia,
Storia dell’introduzione del ‘Cristianes"imo in Cina que menéionamos”. En segundo
lugar, la edicion d; las cartas de la misién en China para el periodo 1580-1610, é
cargé de Pietro Tacchi Venturi SJ, ’0pere Storiche del P. Matteo Ricci s.re

En cuanto a la metodologia de. inyestigaciéﬁ, lejos de un enfoque teoldgico
proponemos un ab‘or.daje histéﬁ;:o de los cateqismos jesuitaé_. En este sentido, _los
estudios sobre la Compaiiia de Jests en los ﬁlfimos quince afios han contribuido al

fortalecimiento de una historia laica que trasciende los intereses de la historia

7 José de Acosta, Historia Natural y Moral de las Indias, Obras del P. José de Acosta. Estudio
preliminar y edicion del P. Francisco Mateos, Madrid, Biblioteca de Autores Espafioles, 1954, pp. 3-
247. Consultamos también la siguiente edicion: José de Acosta, Historia Natural y Moral de las Indias.
‘ Prologo y edicion preparada por Edmundo O Gorman, México D.F., F.C.E., 1940.

4 Antonio de Egaiia S.I. (Ed.), Monumenta Missionum, Societatis lesu, Vol. VII, Missiones
Occidentales, Roma, 1954. Son consultados, principalmente, los siguientes volumenes: Antonio de
Egana SI (Ed), Monumenta Peruana I (1565-1575); Monumenta Peruana II (1576-1580) y Monumenta
Peruana I1I (1581-1585).

5 Cfr. Ricci, Matteo, Storia dell introduzione del Cristianesimo in Cina, nuovamente edita ed
ampiamente commentata col sussidio di molti fonti inedite e delle fonti cinesi da Pasquale M. D’elia
S.I., Roma, La Libreria dello Stato, 1942-49, 3 Vol.

78 Cfr. Pietro Tacchi Venturi SJ, Opere Storiche del P. Matteo Ricci S.1., edite a cura del Comitato per
le onoranze nazionali con prolegomeni note e tavole dal P. Pietro Tacchi Ventura 8.1, Macerata, Stab.
Tip. Gtorgettt 1911-1913, 2 vol.
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religiosa. Este estudio se identifica con las nuevas perspectivas historiograficas que
conciben a la Compaiiia de Jesis como un _patrimonio colectivo de quienes se
preguntan sobre la modernidad, a la vez que ella también es parte de la complejidad
dellmundo.moderno”. No obstante, la “laicizacion” de toda una serie de eétudios
| sobre la'Compaiiia de Jesus manifestada en el estudio de temas no religiosos,‘ como
ciencia, medicina, etnografia y contactos culturales, no bu-scal desestimar. los
 principales objetivos misioneros y espirituales que orientaron las acciones de los
jesuitas’. Pero, sin duda, estos trabajos sobre la Compafiia de Jestis contexfualizados
~ en el mundo moderno adoptan distintos puntos de vista, comé el de la historié social,
intelectual, de las ciencias, del teatro, de la expansién' europea, etc7v9. |
| El analisis histérico de los dos catecismos a partir de la hipotesis general que
planteamos implica una profunda comprerisién de ciertos aspectos de los contextos,
esto es, de los respectivos espécios misionales, Peri y China, a cuyo tratamiento y
anilisis dedicamos una primera parte de este estudio. Por otro lédo, también desde lo
‘ rhetodblégico, no proponemos un enfoque compérado de los dos' catecismos, sino un
abordaje paralelo que responde a la- hipStesis general y problemas que aqui |
planteamos ‘en cada uno de los capitulos. La eleccién de este ehfoque guid el

tratamiento de los temas y el anélisis de los catecismos en dos partes: una primera

m Sobre una revision historiografica de los Gltimos estudios de la Compaiiia de Jesus, ver P.A. Fabre, y
A. Romano, “Les jésuites dans le monde moderne. Nouvelles approches”, en Revue de synthése, No 2-
3, Avril-Septembre, 1999, pp. 247. Como parte de esta revision historiografica, los autores mencionan
principalmente dos obras de los afios 1995-1996, consultadas en el presente estudio: Luce Giard (Ed),
Les Jeésuites a la Renaissance. Systeme éducatif et production du savoir, Paris, PUF, 1995.y Luce Giard
y Louis de Vaucelles SJ, Les jésuites a I'age Baroque (1540-1640), Grenoble, Jérome Millon, 1996.
Otra-compilacion mencionada como parte de esta renovacion historiografica es O'Malley, J., Bailey,
G., Harris, S., Kennedy, T.F. (Eds), The Jesuits. Cultures, Sciences, and the Arts, 1540-1773, Toronto,
University of Toronto Press, 2000. ' '

8 Cfr. Archivum Historicum Societatis Iesu, Rome, VOL. LXXIV Fasc. 147, January-June 2005,
volumen a cargo de Diogo Ramada Curto sobre “The Jesuits and Cultural Intermediacy in the Early
Modem World”. Desde una perspectiva general este volumen propone reconsiderar el excesivo
intelectualismo atribuido a la Compaiiia de Jesus por algunos académicos y recuperar la devocién

" como uno de sus valores centrales. .

” P.A. Fabre, y A. Romano, “Les jésuites dans le monde modeme...”, op. cit., pp. 253-254.
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parte de tres capitulos en la que planteamos problemas de tipo historicos,
historiograficos y conceptuales que permiten un abordaje indirecto de los catecismos
_ comb fuentes principales,' en el sentido que ofrecen referencias de aﬁélisis sin recurrir
todavia a un analisis netament¢ textual, como lo hacémos en la segunda parte. |
En la primera parte, el capitulo inicial parte de la justificacion de la eleccién de dos
mayofes exponentes de lavCorr;pafn'a de Jésﬁs, José de Acosta (1540-1600)' y Matteo
* Ricci (1552-1610). Contem'porénéos, producto de una pedagogia elaborada por una
orden joven oﬁentada a intensificar lg versatilidad y cualidades de sus mierﬁbros, éste
es el rﬁotivo por el cual delimitamos las biografias a los aspectos relevantes para este
estudio. De este modo, el Acosta naturalistay el Ricci cjentiﬁco abren paso al Acosta
teélogo y homo politicus, como pocos miemﬁros de la orden, tanto en Perd como en
su regreso en Espafia. Por otro lado, Matteo Ricci en China como compositor de obras
doctrinales, morales y filosoficas, también desplegd —como vemos- un costado
politicovque garantizé la perrpanencia de la misién en el Imperio Ming. En este.
. capitulo partimds de una fbmfacién mﬁﬁn de Aépsta y Ricci,- de su perfil como dos
hqmbres melancdlicos, que combmﬁeron —en distintos contextos y condiciones- una |
vocacion de poder. En el_ segundo caﬁitulo nos dedicamos al andlisis de aquél
"momento en el cual la vocacién misional de la Compafiia de Jesus trascendié los
- limites europeos para proyectarse en las nuevas qonﬁguraciones espaciales, producto
de un viejo mundo en expgnsién que se reparti6 y organiz6 bajo el régimen del
Patronato Real. Analizamos la interaccion Aen‘tre el Patronato Real en Castilla y el
.Padr‘oado pértugués por un lado, y la Corhpaﬁl'a'de Jesiis por otro, cuando bifurcé su
derrotero al ser. éonvocada por los ‘respectivos soberanos para evangelizar sus
colonias. En el caso de la rrﬁsién jesuitica en Perti, nos centramos ';:n los afios de

gobierno del Virréy Toledo (1569-1581), cuando la Compafiia tuvo que adaptarse a
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los fueftes condicionamientos impuestos por el régimen de Patronato regio,
concentrado en la implantacion del catolicismo tridentino en Perl';. En el caso del Este
asiatico, partimos de Japdn, donde 15 impronta del Visitador de la Orden en Oriente,
rA'lessandro Valignano en aquella misién es fundamental para comprender la que
establece Matteo Ricci en China. La ausencia de los réprésentantes del Padroado ven'
esas tierras lejanas se compensé éon el intenso didlogo que la Compaiiia establecid
con el podef local. En el tercer y dltimo capitulo de esta primera parte, nos centramos
en el analisis de dos cc;nceptos a partir de los cuaiés pensar los respf:ctivos eépacios de
mision: el de occidentalizacién en Peri y el de acomodacion en China. La
occidentalizacion en el Peru colonial es producto de ﬁna proyecciéﬁ de la conquista y -
del-uso de la fuerza, qﬁe luego distinguié lo que fueron dos de sus mandatos -si bien
no los unicos: la hispanizacion y cristianizacién del indio, segun el lenguaje de la
época. Nos interesa desari‘ollar de qué manera la Compﬁﬁia de Jesus, éspecialmente a
' tr_avés de la figura de Acoéta, se integro al espaéio colonial y a -esa empresa
| occidentalizadora que contaba con una trayectoria évangelizadora previa{. Luego nos
dedicamos al anélisis de la acomodaci6n. como rasgb fundacional de la misién
jesuitica én China. Especificamente, analizamos el método de acomodacién de Ricci
desde su aproximacién al confucianismo en el plano intelectual y doctrinal y
filosofico, a partir de _io que muchos estudiosos conciben como una sintesis sino-
, cﬁstiana que Ricci qujé para comunicar las verdades de la fé a partir de un anclaje
| local. En este capitulq réalizamos_ un >abordaje historiografico de la acomodacién
entendida de este modo, para luego pr.opovner. una pérspectiva critica de este concepto.
En una segunda parte nos dedicamos plenamente al estudio de los dos catecismos, la
B Doctrina christiana y catecismo pdra instruccion de indios (1584—1585), que tiene a

José de Acosta como uno de sus autores principales del texto en castellano, y la
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Verdader.a Doctrina del Sefior del Cielo (Tianzhu Shiyi) (1603), de Matteo Ricci,
-escrita en chino. Como mencionamos maés arriba, justificamos la eleccién de las
fuentes primarias a partir de un bropésito compartido: dejar atras la expresién
- doctrinal dé una marcha evangelizadora previa, para redefinirla dentro del espacio
" misional. Esa redefiniciéon debe muého a uné nueva actitud frente a,lés religiones
, locales, que no tienén_ya ninguna posibilidad de coexistir con el cristianismd, que
ahora explicita abiertamehte su incOlume afan exclusivista. Iniciamos una segunda
parte,‘ dividida en dos capitulos, con una introduccién sébre elﬁgénero cdtecismo y
aigunos aspectos teologicos fundamentales para los propdsitos dq nuestro estudio.
Luego,. en el cuarto capitulo partimos de la trayéctoria doctrinal previa a los
respectivds.catecismos, la DTCL y el TZSY, en un recorrido analitico cuyo puntb de
llégadé es el abordajé de la estructura, presentéciéﬁ de temas asi como su tratamientp'
en estas fuentes principales. El analisis 'de la trayectoria doctrinal prgvia de los dos
textos .nos permite ,comprender_ su propdsito y consecucion: la exclusividad y
hegemonia del cristianismo reflejados en la doctrina, cuando esto implicé al mismo
tiempo la redefinicién de las condiciones para la salvacion. Encel caso de Perti, hay
una cristianizaci()n~ previa producto de una evangelizacién. imbuida en una teologia
natural que estableci6 un didlogo con las religiones prehispanicas. En este sentido, la
llegada de la Compaiiia dé Jesis al Peru, y especialmenté de José de Acosta como
tedlogo principal de la mision, marcé un punto de no retorno al ifnponer una doctrina
_fijada en la DTCL .q’uev. dejé atrés toda esta marcha evangelizadora previa, no sélo
‘porque ya no dialogada con la herencia prehié;iéniéa, sino tarﬁbién pbr su condené
como idolatrica. Asimismo, la imposicién dé lg ortodoxia tn'dentiné en este contexto
,fomé imperiosa la redefinicién de los contenidos para la salvacion de los infieles,

aspecto fundamental del que se ocupc’) Acosta. En el éaso'de China, a'través. del TZSY
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Ricci busco fusionar la teologia naturaj con la ortodoxia confuciana para desplazar un’
primer catecismo compuesto por el jesuita Michele Ruggieri imbuido de términos
tomados del budismo. Ricci procurd la asimilacion del cristianismo a la ortodoxia
confuciana (zheng), que sell6 en el TZSY reéhazando, al mismo tiempo, cualquiey
similitud posible con el budismo y daoismo, a partir de su impugnacion como sectas
heterodoxas. Como vemos en este capitulo, la cercania de Ricci a cierto sector de -
letrados chinos asi como la integracion a su circulo influy6 en la composicién del
TZSY. Sin duda, eéte catecismo es la manifestacion doctrinal de lo que fue ﬁna de las
percépciones mas certeras de Ricci: la importancia de los vinculos con los letrados
confucianos, muchos .de los .cuale‘s ocupaban cargos imperiales, para garantizar la
- permanencia de la mision en China. En ei capitulo quin@ov nos centramos
exclusivamente en aspectos doctrinales, a partir de los temas en comin que proponen
la DTCL y el TZSY: la existencia de Dios tnico y creador, la inmortaiida& del alma y
las fecompensas y castigos en el mas éllé.. Asimismo, el tratamiento de los temas se
orienta al proposito explicito cie los catecismos: el de la salvacion de los infieles. Si el
objetivo ﬁltifno de la'DT(.ZL es la salvaciéon mediante la fe explicita en Cristo, el
TZSY claramente plantea otra via para el mismo fin, de raiz netamente confuciana: 15
:cultivaci(’)n de la virtud, dotada ah;)ra de una dimension trascendente que Ricci prueba
a los chinos mediante la razén‘ (Zi). Por tltimo, en las conclusiones integrarﬁoé todo el
andlisis propuesto. én esté investigacién, para luego pensar a loé dos catec.isrnos a
partir de sus grandes articuladores, la fe y la razdn. Lejos de plantearlas deéde la‘
teologia tomista, donde la fe se basa en la autoridad indiscutida en las Escrituras, y la |
razdn en la argumentacion a i)_artir de esa autoridad, los catecismos dé Acosta y Ricci
parecen haberse centrado .de mocié ekcluyente en uno de esos fénninos. Esté es,lafe

explicita en Cristo en la DTCL y la razén (/i) en el TZSY como principio bésico sobre
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el cual Ricci fundamenta la doctrina del Sefior del Cielo en China evidencian una
bifurcacién en el derrotero de los catecismos, a partir de la cual fe y razon se
presentan pricticamente como términos excluyentes.

| Por ultimo, adicionamos dos apéndices al final de esté investigacion; el Apéndice I
ofrece un glosaﬁo que reﬁne todos los términos chinos incluidos en el texto, con su |
transcripcioén fonética y en caracteres chinosso; En el caso de la traduccion original del
chino al castellano de las citas textuales del TZSY, ofrecemqs la version original en

chino en el Apéndice II.

80 Elegimos el sistema de transcripcion fonética Pinyin para los términos en chino, salvo en aquellos
casos que reproducimos nombres o titulos de obras que adoptan el sistema Wade-Giles.
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CAPITULO UNO

José de Acosta (1540-1600) y Matteo Ricci (1552-161 0). Biografias de dos savants

~de la Compaiiia de Jesis

Hay mucho que decir en un estudio que comienza por analizar a dos destacados
exponentes de la Compaifiia de Jesus, talés como José de Acosta (1540-1600) y
Matteo Ricéi. (1552-1610). El solo hecho de obsérvar que efectivamente son jesuitas
expres’a‘much(? mas de lo que tal vez podamos desarrollar aqui. Asimismo, se trata de
dos destacados exponentes de ese apostolado intelecfual que caracterizé a la
Compaiiia de Jests, "cuar.ldo no soélo lo fortaleéieron sino que 1o hicieron con las
- herramientas provivstas durante sus afios de formacion en las instituciones educativas
de la orden, que supieron capitalizar en los espacios de misién. En este capitulo nos
centramos en algunos aspectos- de las vidas de estqs dos savants de la Compaiiia de _
Jesus. Como tales, descollaron pof su pfoliﬁca obra duranté suv apostolado en las
- respectivas misiones de Perti y China. Acosta continu6 activo en su vuelta a Espafia y
Matteo Ricci lo hizo en China hasté su muerte. La versatilidad de estos dos jesuitas,
por otra parte, nos impidé abarcar todos los aspectos de su persona y dbra, por lo que
el Acosta natur.alista y etnologo de la Historia Natural y Moral de Indias (1590) y el |
Ricci cientifico exceden el marco de anilisis de ésfe trabajo. Desde ya que son
aspectos que mencionarﬁés, que ademés remiten auna formacién' comun de Acosta y
Riccl qua jesuitzi_s en Europa. No nos iimitéxnos a datos facticos dé sus vidas. En este
éapitulo nuestra intenci(')ﬁ es presentar biogra'ﬁaé selectivas de los dos jésuitas, donde

destacamos determinados aspectos de sus vidas, aquellos que echan luz al propdsito
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de esta investigacion. No es nuestra intencién buscar contrastes o analogias, si bien
sefialamos basicamente tres aspectos comunes: la formacién en los colegios de la
Compaiiia que llevaron consigo a-la mision y volcaron en sus obras compuestas eﬁ
esos espacios; un humor proclive a la rﬁelancolia y, por ultimo, pero no rrien_os
importante, su vocacién de poder. Especificamente, nbs interesa resaltar la
particularidad y espéciﬁcidad de la actividad politica de Acosta y Ricci en las.
respectivas misiones. La cercania de los jesuitas al poder como rasgo de la orden r.10: |
es un tema nuevo, pero podemos decir que siempre presenta peculian'dade-sv segun el
éontextogl. En el caso de Acosté, estémos en pfesencia de una figura cuya lealtad a

Felipe II, como vemos a lo largo de estas paginas, se manifestd en dos grandes etapés
de su vida. En Perti, respecto a lds fepresentantes del Patronato Regio y la
Inquisicion; en Espafia, su lealtad a la"Coroﬁa lo comprometi6 en mas de una ocasién
frente al mismo General de la Compafiia de Jests, Claudio Acquaviva, en lo que fue
un conﬂicto. de mayores dimensioﬁes entre el Pa{dre General Yy un grupé de jesuitas
espafioles. Volvemos una y otra vez sobre las multiples facetas del vinculo de Acosta
con las autoridades del Patronato Regio a lo largo dé este trabajo. En el caso de Ricci,
* los modos dé hacer politica refirieron siempre a la que estableci6 con los oficiales
confucianos de la Dinastia Ming (1368-1644), distanciandose de la politica europea.

Su cercania a los mandarines confucianos, muchos de ellos influyentes personajes
dentro del imperio, ;:ontribuyeron a uno de lés leitmotiv del apostolado ricciano
concebidq como un. método .de’evangelizaci()n “de la cima hacia abajo” y que, como
vemos, se tratd de uﬁ artesanal entramado de relaciones que los jesuitas fueron

tejiendo de a poco, hasta llegar al Emperador Wanli (1573-1620).

8 Dauril Alden, The Making of an Enterprise. T he Sbci'ety of Jesus in Portugal, its Empire',' and
Beyond, 1540-1750, Stanford, California, Stanford University Press, 1996, p. 25 y ss.
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En los dos préximos apartados nos centramos en las biografias de José de Acosta y
Matteo Ricci respectivamente; Acosta era déce_ afios mayor que el jesuita italiano, y
seglin un criterio cronolégico comenzamos por él. A diferencia de Acosta,v la mayor
iriformacién sdbre él apostolado ricciano, ademas de la correspondencia, proviéne de
su historia, escﬁta en italiano, cuyo manuscrito se titula Della entrata della
Compagnia di Gesu e Cr‘istianitd nella Cina®. Fp_e unav historia concebida para
Europa, adonde llegé en manos del jesui.ta belga Nicholas Trigault en 1614, quien
ademas completd con propio puiio y letra algunos'capitulb_s en portugués y iatin83 .Un

tercer apartado estd dedicado a las conclusiones.
José de Acosta: jesuita, teéldgo y politico

José de Acosta nace en 1.540 ‘en Medina del Campo, por entonces una: prospera
ciﬁdad de Castilla. Su padre era un mercader de la ciudad. De cinco.hevrman'os
varones, cuatro entraro;i en el noviciado de’ la Compaiiia de Jests, incluido José.
- Todos habian hecho sus priméros estudios en el colegfo de la Compaiiia de Mediﬁa
del Campb. De las-tres hermanas de Jo‘sié,idios eran monjas. Familia tan devota, més

adelante fue sefialada de llevar sangre judia. El que lo-hizo publico en los tltimos

82 Ricci mismo la define como una historia: “In questi anni-dove é arrivata questa Historia...”, FR, 11,
p. 368. La primera noticia que se tiene sobre este manuscrito es en una carta que Ricci envia al jesuita
Giovanni Alvarez en febrero de 1609, donde manifestaba su intencién de poner por escrito los sucesos
de China para evitar al mismo tiempo distorsiones y malos entendidos.

8 Nicholas Trigault envi6 el manuscrito a la Casa Generalicia, pero se perdieron sus rastros. Mientras,
él publicé una traduccién latina que tuvo gran circulacién y recepciéon en Europa y se tradujo a otros
idiomas. Por casi tres siglos, la obra de Ricci en Europa se conoci6 bajo el nombre del jesuita belga
Trigault. Cfr. China in the Sixteenth Century: The Journals of Matthew Ricci: 1583-1610, Translated
from the Latin by Louis J. Gallagher, S.J., New York, Random House, 1953.La primera edicion latina
es de la segunda mitad de 1615, a la que siguié una segunda en 1616, una tercera en 1617, una cuarta
de 1623 y una quinta de 1684. Al mismo tiempo, la version latina de Trigault se tradujo en las
principales lenguas de Europa, aleman (1617), italiano. (1622), francés (una primera de 1616, una
segunda de 1617 y una tercera de 1618), a las que se suma una —incompleta version al .inglés de S.
Purchas, Hakluyt posthumus or Purchas his pilgims, de 1625 Cfr. FR, 1, Preliminari alla storia del
Cristianesimo in Cina, CLXXVI-CLXXVI], nota 4.
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afios de José de Acosta fue otro miembro de la Compaiiia, misionero en Filipinas, el
P. Alonsb Sanchez, vcomo vemos mas adelante.

En 1551 José de Acosta ingreso en el colegio de la Compafiia de Jesus abierto
~ entonces en Medina. En 1552 entré en el noviciado de la Compaiiia en Salamanca, y
al mes fue trasladado a Me‘dina, donde hizo los tres primeroé votos religibsos en 1554. _
Alli acompaiié sus estudios de Humanidades con la cdmposici_(')n de comedias y autos
religiosos de asuntos biblicos. De salud fragil, ‘en 1559 se instalé en Alcalé de
Henares para seguir los cursos regulares de sus estudios filosoficos y teoldgicos, que
duraron de 1559 a 1567%. En efecto, en el periodo de 1559-1567 en Alcala, Acosta
exp'li(':ita su interés ‘escolastico —estudiaba incansablgmente a Santo Tomas- y ‘su
' entﬁsiasmo pér las doctas lecciones y disputas publicas y privadas, que expusieron sus
dotes como orador®’. Su carrgfa en la Universidad de Alcala fue brillante; ademas de
teologia, en esos afios adciuifié una profunda cultura en otras disciplinas cqﬁqo
derecho canénico, derecho civil, ciencias naturales e historia, entre otras®®. Los
sucesos y problemas de la conquista de AnAxérica. le interes;etron de modo p.articular,
especialmehte desde la linea de los maestros espafioles de la Escuela de Salamanca,
Francisco de Vitoria, Domingo de Soto, Diego de Covarrubias, Melchor Cano, entre
.otros. En 1566, ya hacia el final de sus estudios teolégicos, a los veintiséis aﬁps de
edad Acoéta se orden6 sacerdote; fue profesor de teoiogia en el colegio de Ocafia

- recién inaugurado. Pero lo trascendental de estos afios fue la orientacion definitiva de

‘Bl colegio. fundado junto a aquella Universidad hacia el afio 1546 era ya entonces uno de los
, grmmpales de la Compatdia.

Francesco Lisi, EI Tercer Concilio Limense y la aculturacion de los indigenas sudamericanos.
Estudio critico con edicion, traduccién y comentario de las actas del concilio provincial celebrado en
Lima entre 1582 y 1583, Salamanca, 1990, p. 69. . :

8 José de Acosta, Obras del P. José de Acosta, Estudio preliminar y edicion del P. Francisco Mateos,
Madrid, Biblioteca de Autores espaiioles, 1954, F. Mateos, Introduccién, p. IX. Segiin Mateos, los afios
en Alcala terminaron de moldear la personalidad de Acosta.
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la “vocaéic’m de Indias” de José de Acosta87.‘ Era el tiempo en que los colegios de la
- Compafiia en Espaiia, en plena ebullicién misionera, buscaban canalizarla en la Indias
espafiolas. Peré en un primer momento Acosta no quiso ir a ésas Indias, algo
‘i.nterpretado por sus estudiosos por la ambigiiedad con la que manifiesta sus deseos de

mision a Jeronimo Nadal, uno de los padres fundadores, en 1561:

...que me siento deseoso de ir a las Indias,' aunque tanto de andar entre los negros, y
que siento inclinacion a trabajar por amor del Sefior todo lo que mis fuerzas pudieran
hasta lo ultimo®®.

Como Qbserva Ledn Lopetegui, bidgrafo de Acosta, por el contenido de la carta y la
fecha de su vocacion misionera surge la impresién de que en un principio Acosta
deéeaba que lo enviasen a la India pbrtuguesa, por su alusion a los ﬁegros,
propiamente bajo jurisdiccion lusitana. La Ameérica hispvana no surge comb anhelo
sino después de iniciada la misién a Florida. Observamds que, alin si manifiesta

conformidad en su envio a la América hispana, su necesidad de aclarar que ese

destino no es inferior al de las Indias Orientales la debilita;

La inclinacién mia no la siento a parte alguna determinada, més de generalmente
parecerme que entre gente de alguna capacidad y no muy bruta me hallaria
" mejor...También con el haberse comenzado a abrir el camino a las Indias
Occidentales de Espafia se me ha representado que entre los que hubiere V.P. de
enviar por alla, podria hacer mi parte si se me mandase hacer lo que aca hago de leer
teologia o predicar, u otro ministerio alguno, y si a esotras Indias me enviase la
obediencia, en quedarme en Goa, o por alla, hallo alguna repugnancia por parecerme
que debe ser poco mas aquello que lo de acé '89 :

87 Le6n Lopetegui SI, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones, Madrid, Consejo superior de
Investlgacwnes cientificas Instituto Gonzalo Fernandez de Oviedo, 1942, cap. 2.

Arch Del Gesi, Roma. Responsa ad interrogationes P. Nadal, III, f. 311, respuesta 29, tomado de
Lopetegui S1, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones..., op. cit.,p. 43.
8 ARS.L, Hisp., 110, f. 251-252, tomado de L. Lopetegui, SJ, E! Padre José de Acosta S.I. y las
misiones..., op. cit., p. 40.
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Finalmente, el manifiesto fervor llega en una carta que Acosta habia escrito al
General de la Compaﬁia, Franciscb de Borja, en 1568 donde expresaba sus deseos de
militar por Cristo en las Indias, reitérado en abril de 1569%°. Precisamente en esos
afios Felipe II habia admitido a la Compaﬁia de Jestis para las misiones de América,
coto antes cerrado a las cuatro érdenes méndicantes:_ ‘dominicos, franciscanos,
agUstihos y mercedarios. Entre 1566 y 1567 habian partido ya las primeras
expediciones a la Florida y Pert. Si bien Borja tenia planes para Acosta en el Colegio
Romano, cambid su parecer antes llos reiterados pedidos de los supeﬁores del
Virreinato de Pera de hombres eminentes en virtud y letras, y eligi6é entonces a los
candidatos aA India‘s.bEscribic') al Provincial dei Pert, Jerénimo Ruiz de Portillb, a fines

de 1570 que

Enviase el P. Fonseca, que al presente es Rector de Cérdoba, para la institucidn de los
novicios, y el P. José de Acosta para lector y predicador, que es de lo bueno que:
tenemos en Espaiia, y otros dos o tres buenos sujetos9 . :

En 1570 se concedi6 a Acosta, en Alcala, la profesion de cuatro votos y en 1571
Borja lo enviaba finalmente al Perti para iniciar la ensefianza teoldgica impuesta por
el continuo incremento del nimero de escolares en Lima’®. Antes de desembarcar en

Peru, Acosta se detuvo en las Antillas y en América Central —Santo Domingo, Puerto

Rico, sur de Cuba y, al parecer, Jamaica- aproximadamente un afio, donde tomd

-

% Se trata de las Indipetae, género epistolar de la Compafiia de Jestis que comenzd a catalogarse desde
1584 en Roma bajo este epigrafe, referido a las cartas y memoriales de los jesuitas que pediau ser
enviados a las misiones. Acosta habia escrito a San Francisco de Borja, en nombre propio y en el de su
compaiiero Luis de Guzmaén, el futuro historiador de las empresas evangélicas de la Compafiia en las
Indias orientales. EM, pp. 251-252.

*! Citado en F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccion, X.

2 Dos expediciones para Lima antecedieron la de Acosta: una, de ocho miembros de la Compafiia, con
el primer provincial Jerénimo Ruiz de Portillo, y otra mas numerosa el afio siguiente —en 1569-, junto
al virrey don Francisco de Toledo. Acosta viajé junto con el P. Andrés Lopez, que se desempeiiaria
luego en las misiones de Santa Cruz de la Sierra, Bolivia, y un estudiante tedlogo Diego Martinez que
muere en Panama4, en lo que fue la expedicién mas pequeda de jesuitas que partieron para América en
el siglo XVI.
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informacién que luego volco en sus libros. Pocos dias después de su llegada a Lima
en 1572, Acosta inaugurd la catedra de teologia moral en el Colegio de la Compaiiia |
de Jestis con una conferencia publica, la primera de la Compaiiia en esa provincié. Sin
embargo su estadia en Lima, la Ciudad de los Reyes, esfa vez fue breve. A mediados
de 1573, el Provincial Jerénimo Ruiz de Portillo lo envié en uﬁa larga rxﬁsién por el
interior del Peri, por las principales ciudades del Virreinato, y como su delegado a
hacer la visita del Colegio de Cuzco. En este viaj¢ de ﬁn afio y medio, Acosta obtuvo
la informacién que volcaria luego en su obra De Procuranda Indorum Salute -que
concluyé én 1577y public_é en Espafia en 1588-, en lo que fue un viaje por regiones

purarhente indigenas, con algunés enclaves espafloles en las inéipientes ciudades del

inmenso territorio®. bAdemés del Cuzco, visité las ciudades de Arequipa, La Paz,

Potosi y Chuquisaca, ciudades de los futuros colegios de la Compaiiia. Fﬁe en este

.momento que Acosta adquiri6 sus rudimentarios conocimienios dé la lengua quechua.

Asistié también a la reduccion general de indios‘ a pueblos que por entonces realizaba

el Virrey Toledo (1515-1584),. quien convocd a Acosta a Chuquisaca para conocerlo.

Y alli también conocié a 1os principales personajes del entorno del _\}irrey y le
asesoraban en la organizacion ﬁmdﬁmental que estaba dando al Perii: uno de ellos, el

.Licenciado Poio de Ondegafdo, cuya obfa_ Informaciones acerca de la Réligién y

Gobierno de los Incas seria de gran provecho para Acosta®.

A fines de octubre de 1574 Acosta regreso a la capital del Virreinato convocado por
vel Provincial Portillo a causa de un proceso de la Inquisicion contra fray Francisco de
la Cruz y tres dofninicos més. Acosta fue nombrado calificador del Santo Oficio en

esta causa que termind con un auto de fe celebrado en Lima en abril de 1578,' cuando

% Este viaje lo hizo en compafiia del jesuita Antonio Gonzalez de Ocampo, pero mas frecuentemente
~ viajo con el jesuita Luis Lopez y el H. Gonzalo Ruiz, mestizo, buen conocedor del idioma indico. Cfr.
F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccion, XI.

%4 Polo de Ondegardo, Juan, “Informaciones acerca de la Religion y Gobierno de los Incas” seguidas
de las Instrucciones de los Concilios de Lima, Lima, Imprenta y Libreria Sanmarti y Ca., 1916.
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Francisco dé la Cruz fue quemado en la hoguera, luego de seis afios de prision. Este
proceso tiene mucha influencia en la obra de Acosta, como vemoé en la segunda parte |
de este trabajo, por los errores acerca de la fe y lo que era conveniente predicarle a los
indios para su salvacién®. La posicién de la Cruz se cuestiond en torno al problema
de los conocimientos requén’dos para la salvaciéﬁ de los indios; de las condiciones
“minimas para ir al cielo, en total concofdancia con la justiﬁcaci(')n teoldgica de la
‘evangehzamon durante mas de cuatro décadas expresada en los catecismos que
circularon desde 1545 y 1567°°. Segiin sefiala Juan Carlos Estenssoro, la condena del -
dominico d¢ la Cruz se rémite é su erasmisﬁlo e, inclusive, a los aires protestantes en -
juego en este proceso, que contribuyé a una progfesiva de}imitacién de :la
heterodoxia’’

Poco a poco se imponia el catolicismo tridentino a la vez que la Compaiiia de Jesus
ganaba terreno sobre las otras 6rdenés, como su promotora elegida por las autoridades
del Patronato regio. Si hasta ese momento los -dominicos administraban las doctrinas
en la provi;icia de Chucuito, las Qisitas de los representantes reales a la provincia
terminaron en su e?cpulsic’m, dejando a cargo a la Compaiiia de Jesﬁs. La Compaiiia
estableceria los lineamientos dogmaticos para la catequesis, cuaﬁdo los contenidos
minimos para la‘ salvacién ya no eran suficientes ni admisibles, e insistiria en la

obligatoriedad de administrar los sacramentos. Como vemos en esta investigacion, es

% Son temas que Acosta va 4 tratar en linea de continuidad en su obra De Procuranda Indorum salute,
sobre todo en el libro V, desde el primer capitulo, si bien las referencias al proceso de la Cruz, son mas
explicitas en el cuarto capitulo. Cfr. De Proc, IV, pp. 551-553.

61 Estenssoro, quien analiza este episodio, sefiala que el conflicto con de Ia Cruz se desencadend a
partir de un sermoén en el convento de Santo Domingo de Lima por la fiesta del apdstol Santo Tomas,
considerado el primitivo evangelizador del Perti. En las provincias de Chuchuito, de la Cruz habia
participado en la difusién del culto del ap6stol Tomas en la regién del Titicaca, donde el antiguo héroe
Tunupa fue asimilado al apéstol. Cfr. J.C. Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad. La incorporacion
de los indios del Peru al catolicismo, 1532-1750, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003,
BP- 185-188. '

J.C. Estenssoro, Del Paganismo a la Santtdad ., op. cit., p. 191. La acusacién de herejia luterana
en el caso de la Cruz se vincula con la doctrina protestante de la justificacién por la sola fe. Cfr. Marcel
Bataillon, Erasmo y el erasmismo, Nota previa de Francisco Rico, Barcelona, Critica, 1977, p. 173.
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Acésta quien Va a determinar que no hay salvacion posible sin la fe explicita en
Cristo, y esta afirmacién casi axiomatica émza los contenidos de la DTCL, como
vemos eﬂ la segunda parte de este trabajo.

Las buenas relaciones de Acosta con la Inquisicion lo distanciaron progresivamente
de algunos jesujtas en Peru, mientrés que sus vinculos con el Virrey Toledo
. despertarbh recelos. Cuando Acosta cqntinué con sus clases de teologia en el colegio
de Lima de la Compaiiia, suspendi6 aquellas lecturas porque el virrey, por la buena
fama de Acdsta, habia pedido al Provincial pasarlas a la Universidad .de Lima,
fundada pbcos dias antes”®. En rnayo de 1575 llegb a _Linia el Visitador Juan de la
Plaza, enviado por el sucesor‘de Bozja,- el P. General de la Compafiia Everardo
Mercuriémo, con instrucciones —éntre otras- para tratar ciertos problemas de Indias
con Acosta, como el de los titulos-de conquista, que éste luego desarrollaria en el
tercer libro en Del Procuranda Indorum Salute. A los pocos meses, Acosta, de treinta
y cinco afios, fue'nomb.rad(v) Provincial en 1576, en sustitucion de Portillo. El cargo de
Provincial implicaba la tarea de visitarvla provincia anualmente y dar cuenta detallada
de las actividades de todo orden en cada casa y por cada individuo, por lo que no le
fué posible a Acosta prosegﬁir con las lecciones de teologia en la Universidad. Pero
no por ello dejaba de ser una discipliné_ﬁmdamental en los éolegiOS; tal como lo

expresaba el medinense en la carta anua a Everardo Mercuriano:

Gran necesidad tenemos de poner Theologia scholéstica enteramente, porque los que -
van saliendo de los cursos de Artes son muchos y seran cada dia mas; y assi para los
de fuera como para los Nuestros, sena de gran 1mportan01a

Sx bien la Universidad de Lima estaba ya fundada desde los dias de Carlos V, fue confirmada por
PlO V recién en el afio 1571, a pet1c16n de Felipe II. Cfr. F. Mateos Obras del P. José de Acosta op.
czt Introduccién, XII. ‘ .

MP, I, Lima 15 de febrero 1577, p. 215.
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Fueron siete afios en total que dur6 su magisterio en Lima, si bien no continuos.
Lopetegui sefiala que todas estas cuestiones inﬂu&eron claramente en la génesis del
.De Procuranda, donde Acbsta las formuld '®°. El colegio de Lima quedé bajo la'
diréccic’m del jesuita Baltasar Pifias; la Compariia en el Perti contaba en ese entonces
con los dos colegios de Lima y Cuzco. En 1576 tuvo lugar la Congregacién Provincial
de la Compaiiia, decretada por Acosta como provincial. Se llevé a cabo en do§ etapas,
la primera en Lima del 16 a 27 de enero de 1576 y la segunda en el Cuzco,”del 8al 16
de octubre del mismo aﬁowl. En las Actas de esta congregacion, ﬁrmacias por el
secretario Luis Lopez, se dbserva el esquema de varios punfos contepidqs en De
Procuranda, muchos de los cuales marcaban un nuevo rumbo en la evéngeliiacién en
las Indias Occidentales, ahora en manos de la Cémpaﬁialoz. En este sentido, Acosta
habié .preparado el esbozo de esta obra comé documenfo que sentara las bases del
pfoyecto evangelizador de la Compafiia éon ocasion de la primera congregacién
provincial. En el seno de la congregaéién el jesuita Barzana compuso catecismos en
lengua aymara para uso en las -doc.:trinas, y son los que usaria la Compadia de Jesus
hasta la aprobacion de la DTCL. | |
En calidad dé Provincial, Acosta visito primero el Cuzco en 1576 con motivo de la
| congregacion cie la Compaiiia, y luego realiz6 una segunda visita en 1578 cuando
recorrid las nuevas fundaciones realizadas bajo su gobiemno: la doctrina de Juli, éélo

de indios y los colegios de Potosi, Arequipa y La Paz, si bien el colegio en esta ciudad

S 1576, es decir, en pleno periodo de la redaccién del De Procuranda, Acosta explico la parte De
Sacramentis, cuando el libro VI de esta obra versa todo sobre las particularidades tedricas y practicas
de esta materia sacramental en Indias. . _—

191 Entre los destacados jesuitas que participaron, ademas de Plaza y Acosta, se encuentran los jesuitas
Montoya, Portillo, Barzana, Bracamonte, Ziijiiga, Luis Lépez y Andrés Lopez, entre otros.

192 Cfr. J. C. Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad ..., op. cit., p. 188. Sobre las similitudes con De
Procuranda, cfr. F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccién, X1II; L. Lopetegui,
SJ, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones..., op. cit., cap. 6. El texto espafiol de las actas se
encuentra en el archivo de la Viceprovincia peruana, sobre la que se hizo la traduccion latina. Para la
transcripcion del texto latino que fue el oficial en la Compaiiia, cfr. MP, 11, pp. 54-87. Este volumen
también incluye otra version del texto primigenio del documento, cfr., MP, II, pp. 201-205.

52



precedia su provincialato'®. El método de doctrinas fue uﬁ'a imposicion del Virrey
Toledo, que generé resistencias en la Compéﬁia no s6lo porque ;tentaba contra su
Instituto —sus formulas juridicas- al cpmpr_ometer]a a cura permanente de almas —que :
jaqueaba su movilidad- sino porque prohibia recibir estipendios. Acosta logré una
conciliacion, sobre todo con _él Virrey Toledo, cuando la Compaifiia no tenia
demasiadas opciones de reéhazarlas. Pero nos detenemos éon mas detalle sobre este
tema en el pféxifno capitulo.

Las buenas relaciones que Acosta mantuvo con la Inquisicién provocaroh' aun mas
désentendimientos en el interior de la Compaﬁfa en Peru. El Santo Oficio prbmovié
un procesd derivado de aquél contra Francisco de la Cruz que afectd .Aa varios j esuitas.

Luis Lc')pez fue el mas afectado, dado que se habian encontrado unos Capitulos muy
duros que compuso wﬂﬁa el gobiemo del Virrey Toledo, y atn contra los mismos

' tlt\.llOS del dominio espafiol en las Indxasm

Acosta, en calidad de caliﬁcadqr y amigo

: personal de los inquisidores conocié en detalle las acusaciones contra Lépez, pfeso a
fines <ie 1578 a su regreso de Aréquipa, donde era rector, cﬁando Tblédo cerré el
colegio de la Compaﬁia. Lopez era persona de conﬁanza del Visitador ’Plaza. Cuatro
meses mas tarde fue también préso el jesuita Miguel de Fuenfes, cuando ademas habia
una opini('.)ni contraria respecto al padre Portillo, si bieﬁ no llego a ma);ores. Perb esta
informaciéon a la que Acosta tuvé acceso permanecié desconocida por los otros
jesuitasf Estos acontecimientos incrementaron las sospechas sobre el jesuita _pbr haber

faltado a la fidelidad de la Compaiiia en esos procesbs de la Inquisicién'®. En aquél

momento, Plaza envié a Roma al hermano Tomas Martinez en 1579 con informes.

103 1 os jesuitas llegaron a Juli el 4 de noviembre de 1576; poco después, el jesuita Portillo entr6 a
Potosi con varios compafieros el 6 de enero de 1577, el mismo afio que se comenzs el colegio de
Arequlpa y se dio comienzo a una residencia en Panama.

*F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Imroduccwn XV. Mateos senala una impronta
lascasxana en el escrito de Lopez .

5 g1 provincialato de Acosta coincidié con la gestlon del Visitador Plaza en Peri, que.-durd cuatro
afios, lo que implicé algunas veces una tensa coexistencia de dos superiores simultaneos.
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secrétos conﬁa Acosta y su gobierno como provincial; a 1a vez, Acosta también envio
los suyos. Finalmente, el P. General Claudio AcquaViva aprobo lav conducta de Acosta
“en 1583'%,

En sintesis, las buenas relaciones que Acosta mantuvo con el Virréy Toled'o' yla
Inquisicién -brazo derecho de Felipe II y desafecta a los jesuitas- generéron terisioneé |
en el interior de la Compaiiia en Peri que reprodugin’an las que mas tarde se
produjeron entre la Compaiiia y eIISarito Oficio en Espafia durante el generalato de
Claudio Acquaviva (1581-1615), como vemos més adelante.

Antes de detenernos en el desempefio de Avcosta en el Tercer Concilio limeﬁse
(TCL), es necésario remitirnqs a las coﬂvoc’atoriés de los dos concilios anteriores para
cbrhprgnder el propésito que la Corona hispana buscaba satisfacer mediante su
organizaci6n sin ocult‘amientos.; En pbcﬁs palabras, el mayor proposito no fde otro Ique
el de someter a la Iglesia arﬁeﬁcana a la Monarquia castellana. El Prirﬁer Con_cilio-
limense (PCL) de 1551-52 fue resultado del pedido de Felipe II al arzobispo de Lima,

- Jerénimo de Loayza, quien convoco a los obispos de Cuzco y Quito y tédos los
representantes de las iglesias suﬁagﬁnéas a un concilio para organizaf ia iglesia' y
evangelizacion en Pert. Pero esta iniciativa en séguida encontro la resistencia de los
obispos sﬁfrégéneos y la- convocatoria se pospuso. En la base ~de los
desentendimientos comenzaron a éonﬁgurarse dos lineas que pueden trazarse, grossé
modo, en la iglesia peruana del siglo XVI: una que se nega‘ba a reconocer al Patronato
~ regio y sus atribu"tos y otra que defendia la autoridad de la Corona'”’. No es nuestro -

objetivo analizar este tema, sobre el que volvemos en el préximo capitulo, pero si nos

1 . ' . L L
06 ey oficio que V.R. ha hecho, como tan hijo de la Compariia, para que tuviese la menor nota que

Jfuese posible las cosas de Luis Lopez y Fuentes, tengo yo muy entendido y de entrafias se lo

agradezco”, tomado de L. Lopetegui, L.SJ, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones ..., op. cit., 548-

551. : . .

. 197 1 conflicto se desencadend por un motivo concreto con el obispo de Panama. E1 de Cuzco también
se habia mostrado rebelde con el arzobispo Loayza. Cfr. F. Lisi, E/ Tercer Concilio Limense y la
aculturacion de los indigenas sudamericanos..., op. cit., p. 43. ' :
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interesa resaltar que este enfrentamiento se reprodujo en e_l interior de la Compaiiia de
Jesus. Y Acosta nunca vacild en mostrarse del lado del Patroﬁato regio, de Felipe Il y
- sus representantes, que respondian al poder casi _absoluto que la Monarquia hispana
queria ejercer sobre las institucioges eclesiasticas en América, en pos de la mayor
indépe_ndencia posible del poder papal. Como vemos a lo largo de este trabajo, este
conflicto es fundamental para comprender el accionar de José de Acosta durante el
TCL, y posteriormente con las gestiones ciue realizo en Roma en defensa de una
bolitica dura contra el clero secular manifestada én las actas del tercer conciiioios.
Nuevamente, el interés de Felipe II por organizar un tercer _‘con’cilio remitia a su .
doble intencion de,' por un lado, asentar el poder real a través del clero y la iglesié Yy,
por otro, supervisar y controlar estrictamente'ba la Iglesia americana, para asi evitar
.cualquier influencia de _”Roma que hiciera de la iglesia un poder independiente. El
Virrey Toledo no llegd a asistir al tefcer concilio para controlar que se aplicara la
politica prescripta por la ¢orona, y sﬁ viaje fue uno de ios rﬁotivos que retraso la
organizacion del conc_ilio. Lo sucedia el Virréy Martin Enriquez, mientras Alfonso de
Mogrovejé sucedia como arzobispo a Loayza. Taﬁto el Virrey Enriquez como el
Arzobispo Mogrovej‘o prdcuraron un ‘sometiivnien_to mayor a la corona, lo que géneré
conﬂictos con algunbs obispos de algunas iglesias sufraganeas. Hubo un epiéodio que
.i.nvolﬁcrél a José de Acosta, que permité notar la cercania .que el j’efsuita tenia .con lds
represehtantesAdel Patronatd Regio. Con el objetivo de neutralizar al opositor de las
politicas regias, el oBispo c.le‘Cuzc-o, Sebastién de Lartaun, :el virrey y el arzobispo

pidieron un informe a Acosta ‘en su contra. El Provincial Pifias impidi6 la intervencién

'8 £, Lisi, El Tercer Concilio Limense y la aculturacion de los indigenas sudamericanos..., op. cit., p.
40. '
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del j.esui'ta, mientras desde Roma Acquaviva mostraba indignacion frente a su
participacion en el entredlchowg
Finaimente, el TCL se celebré en la ciudad el 15 de agosto de 1582, y nmguno de
los estudiosos duda en sefialar el fuerte influjo que tuvo la Compaiiia de Jesus en este
concilio, oficialmente representada por ‘el Provincial Baltésar Pifias —quieﬁ sucedio a
Acosta en ¢1 cargo- y el rector del colegio de Lima, el jesuita Juari de Atienza. Sin
dudas sobre el protagonismb de José de Acosta en el TCL, si su autorié de las actas ‘
-conciliares y del texto en espaiiol de laldoctrina y catecismo- estuvo sujeté a debate,

actualmente ya no esta en discusién' .

199 A este acontecimiento se refiere en carta al provincial Atienza en junio de 1584: “No sé cémo pudo

venir al pensamiento a ninguno de los nuestros que se podia aceptar la pesquisa de los cargos que se
hacian al obispo de Cuzco, que aunque no fuera a ello como juez, era claramente contra nuestro
Instituto y decretos, que aun dar juicio-en los que se examinan para sacerdotes lo prohiben
tomado de Lisi, El Tercer Concrlzo Lzmense yla aculturac:on de los mdzgenas sudamericanos..., op.
cit. pp. 75-76. :
M0 cqr L. Lopetegui SJ, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones..., op. cit., cap. XVIL El de
Lopetegui es uno de los estudios mas influyentes en cuanto a sefialar la autoria de Acosta del texto en

- castellano de la DTCL. Respecto a las actas latinas del TCL, hay consenso en torno a su.autoria, si bien
no hay evidencia absoluta. Por otra parte, en su introduccion a las obras completas de José de Acosta,
Francisco Mateos sostiene que Acosta no sélo fue “el alma del concilio y su teélogo”, sino quien |
redacto las actas y razoné los canones que luego votaron los presentes. Respecto a los textos
doctrinales, Mateos no duda en que Acosta es el autor del texto castellano de los catecismos de la
DTCL, asi como del confesionario y sermones. Cfr. F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit.,
Introduccion, XVI; Rubén Vargas Ugarte sigue la misma linea sobre la exclusiva autoria del texto

_ castellano de los catecismos de la DTCL, si bien fue revisado por los tedlogos del concilio. Cfr. R.
Vargas Ugarte SJ, Los concilios limenses (1551-1772), Lima, s/e, 1954, Tomo 111, p. 72; Edmundo

. O’Gormann, en su Estudio preliminar a la Historia Natural y Moral de las Indias, sefiala que la
publicacién de la cartilla, catecismos y confesionario estuvo bajo la direccién de Acosta y del jesuita -
Juan de Atienza. Cfr. José de Acosta, Historia Natural y Moral de las Indias, México, F.C.E.,1965, p.
LXXXII; J.G. Durén sigue a Lopetegui respecto a la autoria de Acosta como autor principal del texto
del catecismo en castellano y como principal responsable de la impresién de las obras. Cfr. J.G. Duran,
El Catecismo del III Concilio Provincial de Lima y sus complementos pastorales (1584-1585), Buenos
Aires, Publicaciones de-la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catdlica Argentina, 1982,
pp- 240 y ss. De los estudios mas recientes, el estudio de Francesco Lisi se centra directamente en la -
autoria de Acosta respecto de las actas del TCL. Sefiala que Acosta se designa aqui como redactor de
los decrétos conciliares a partir de los memoriales enviados al sinodo, si bien no es claro que el jesuita
sea el autor de la formulacién definitiva y mucho menos de la version latina. Pero, segin Lisi, ciertos
detalles estilisticos como una concepcién providencial de la historia donde se inserta la tarea de -
evangelizacién lo inducen a pensar que Acosta haya tenido una intervencién decisiva en la redaccién
de las actas. Cfr. F. Lisi, El Tercer Concilio Limense y la aculturacion de los mdtgenas sudamericanos,
Salamanca, Acta Salmanticensia, 1990, p. 65-68.
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Acosta mismo dejé constancia de su trabajo en el concilio como la tarea mas
importante en sus ultimos afios de estancia en el Perd. Decia en una carta al P.

General Aquaviva de abril de 1584:

Yo me he ocupado estos afios passados principalmente en el Concilio provincial que
aqui se celebrd, en el qual se ofrecieron muchas difficultades y trabajos, y al fin fue el
Sefior servido saliesse no pequefio fruto dél. Porque, aunque no fuera sino la doctrina

christiana y catecismo que por medio de la Compaiiia se compusso y traduxo en las
- lenguas destas Indias y agora se estampa en nuestra casa, ha sido de gran

provecho...'!

En efecto, tanto Acosta como sus compafieros jesuitas tuvieron una destacada
actuacion en el concilio provincial limefio, de 1o que también dio cuenta el Arzobispo

Mogrovejo:

En esta ciudad hemos celebrado el Concilio provincial y havido buen nimero de
Perlados en é€l. De parte de la Compafiia se nos ha hecho mucha merced y se a

- trabajado por su parte con muchas veras y fuerzas, en especial el padre Joseph de

Acosta, persona de muchas letras y christiandad y de gran reputacion en estas partes,
con cuia doctrina y sermones estan todos mui edificados y le tienen en lugar de padre.
Yo en particular le tengo mucha aficién y a todos los de la Compaiiia, y los procuro

de servir y lo haré siempre en lo que yo pudiere''2.

Afianzado con la cupula oficial del concilio — especialmente el arzobispo y el
virrey-, Acosta se distancié cada vez mas de la orden en Pert, por lo que se centrd en
el sinodo y practicamente no participé en la congregacion provincial de la Compafiia

en 1582, cuando ademés ya habia solicitado su envio a Espéﬁa en 1580.

- José de Acosta se destaco no sélo por la elaboracion de las actas conciliares y por su

~ actuacién en el transcurso del concilio, sino también por la defensa de los decretos

" vp, 1, p. 401.

12 \p, 101, pp. 416-417.
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conciliares en Lima, Madrid y Roma!®3, En 1584, desde Lima, Acosta apeld a
Acquaviva para que intercediera frente al papa a favor del concilio, frente al rechazo
de importantes sectores en Roma por su durezarhacia el clero secular“".- La fina
pluma de Acosta logré plantear el tema de manera sag'az,' aludiendo a las
repercusiones que tenia el corhportamiento del clerq en 1as_1ndias Occidentales, y su
impacto negativo para.la salvacion de los indios. En Espafia, decia, aplicaron rigor

para ciertas cuestiones como no se habia hecho en Indias, porque...

..no parecia negocio de tanta necesidad...Cada tierra tiene su propia dolencia, y no
en todas partes se ha de usar la misma cura. Aca se mira principalmente el bien y la -
salvacion de estos naturales que pende totalmente del buen ejemplo y doctrina y celo
de los sacerdotes'"®

Acosta reiter6 una y otra vez el tema de la repercusién de la mala conducta de los
espafioles sobre los indios, mediante puntos que enumera en respuesta a las
apelaciones que se hicieron de los capitulos — especialmente el quinto- de la accion

tercera de las actas conciliares, casi a modo de conclusion:

En todo este sinodo provincial no hay decreto de mas sustancia e importancia que
éste...La respuesta, breve y llana, es que es imposible hacer doctrina el que tiene
indios a cargo, y ser granjero o mercader. Lo primero, los indios reciben notable
escandalo y mal ejemplo porque juzgan que la ley de Cristo no es mas que codicia, y
que los sacerdotes por ninguna otra cosa doctrinan...Lo segundo, los indios son
agraviados o robados, porque el Padre los hace trabajar en lo que quiere y les paga
como quiere...Lo tercero...traelos ocupados en sus granjerias y tratos, de suerte que

13 Cfr. L. Lopetegui SJ, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones..., op. cit., pp. 75-79.

14 “En otras he pedido a V.P. encarecidamente favorezca la causa del sefior Argobispo de aqui y del
Concilio provincial en la refbrmaczon desta Iglesia del Periu, porque estd todo apellado y va al
Consejo de Indias, y creo ird a Roma a su Santidad”, tomado de Lisi, E! Tercer Concilio Limense...
op cit. p. 82.

“Uno de los mayores males, y el que mds se objetaba era el de “poner remedio alas
contrataciones ¥ negociaciones y juegos excesivos de los doctrineros: porque de todas las demds
descomuniones que se ponen en este concilio, ninguna tiene el inconveniente de esta objecion, sino
solamente las contrataciones, y granjerias y juegos. Pues las demds no son casos que ocurren estando
en doctrinas...”, EM, Informacion y respuesta sobre los capitulos del Concilio Provincial del Perii del
ario 83 de que apelaron los procuradores del clero. Presentado en Madrid a 26 de noviembre de 1586,
p. 322. :
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no les deja tiempo para la doctrina. Lo cuarto, disimula a los caciques y a los
principalejos los vicios y idolatrias que tienen porque le acudan a sus tratos y
ganancias...Finalmente, es voz y clamor de todo el reino, que por demés es poner
curas de indios, si van a ser ricos en dos afios''°.

Acosta se embarcd entre fines de mayo y principios de junio de 1586 hacia México,
luego de haber dado la impresién de haber retrasado todo-los posible su partida del
Pert porque a la Compaiiia le resultaba util por su influencia en el concilio provincial.
Pero, cualqixiera sea la interpretaéién que merezcan estos acontecimientos, sus .
bidgrafos atribuyen la marcha de Acosta del Perti directamente a su situacién dentro

de 1a orden'!’

. En un memorial al Papa Clemente VIII alega como causa de la vuelta
sus enfermedades y tristezas por las que ‘el P General, afiade, ie mandé volver a
Europa. Su enfermedad era “congoja del corazén”. Como indica Mateos, el “mal ‘de_
corazon” que Acosta\ atribuié a padeéimientos mdrales_era el efecto ,dé las alturas de
las tierras andinas. Sin embargo, sus contempoféneos resaltaron més de una vez el
’ temperémento melancolico de Acosta. Humor de melancolia que le suele apretar,
'escribia Acquaviva al P, Pifias en 1583“8!
En su viaje hacia Nueva Espafia llevaba consigo '.l’os documentos del TCL por
encaréo del Arzobispo Toribio de Mogrovejq para pres%:nfarlo al papa, y obtener la .
aprobacion pontiﬁcia. En México, Acosta se encontrd con el jesui;ca Alonso Sa’iﬁchez,
"rnisionero de Filipinas, quien habia hecho dos viajes a Maqao, el puerto portugués
cercano a Cantdn, al sﬁr .de China. En el primer viaje en el afio 1582, Sanchez se
embarco desde Filipinas hacia China, con motivo de dos tareaé asignadas por el

gobernador de Filipinas: procurar que reconocieran por Rey de Portugal a Felipe II-

objetivo que logré- e intentar establecer relaciones comerciales entre estas islas y

119 Eu, pp. 324-325.
17 Sobre conclusiones semejantes, ver L. Lopetegui SJ, El Padre José de Acosta S.1. y las misiones...,

op. cit.,pp. 577, F. Lisi, El Tercer Concilio Limense..., op. cit., pp. 77-78.
Y8 Cfr. F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccién, XVI-XVIL
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' China”g. La iinposibilidad de llevar adelanté esta empresa despertd en Sanchez un

afan bélico contra China, que manifestaria algunos afios después. Si bien volvemos
sobre este episodio en el siguiente capitulo, nos detenemos aqui en aquellos aspectos
que motivaron la composicién de dos memoriales por parte de Acosta, quien refuta el -

plan bélico del misionero de Filipinas. En 1586, Sanchez se embarcd hacia México,

‘llegando a Sevilla ese mismo afio. En esta segunda vuelta fue enviado para negociar

‘en Madrid y Roma algunos asuntos concernientes a la conservacion y aumento de

aquella colonia hispénica. En esos viajes a Macao habia conocido la precaria situacion

de los jesuitas Ruggieri y Ricci y de varios portugueses en el intento de entrar en

China. El hermetismo de los Ming y los obstaculos qu.e signiﬁéaron a los padres llevo
a Sanchez a afirmar que en China el cristianismo debia introducirse del mismo modo
que en América: primero con la conquista por las.armas y después con la predicacion
del evangelio. Desde México, €l 15 y 23 de marzo de 1587, Acosta envi6 al General
Acquaviva dos escritos contradiciendo los argumentos de Sénchez: Parecer sobre la
guerra de la China, en el que expone cuatro puntos por los éue no era licito fxacer la
guefra a China, y Respuesta a fos Fundaméntos qite Justifican la Guerra contra la
China, complemento del anterior, del 23 de marzo de 1587 donde Acosta résponde a
las razones que Alonso Sanchez habia éxpuesto en sﬁ merhorial para. persuadir la

120

guerra contra China'®. Acosta refuté cada uno de los puntos de cada uno de los

capitulos del Memorial del jesuita Sanchez respecto a la guerra con China,

19 gn Canton, Sanchez se encontré con Ruggieri cuando éste negociaba el establecimiento de la
misién en China. Alonso Sanchez le mostré los papeles que traia consigo, todos ellos dirigidos a las
autoridades chinas de la provincia de Cantén. Ruggieri vio la dificultad de esta empresa, no sélo por -
los chinos, sino por los portugueses de Macao que habian de mirar con malos ojos la entrada de los
espafioles a China por via de Manila. Los objetivos de Sanchez quedaron truncos. Cfr. A. Astrain SJ,
Historia de la Compariia de Jests en la asistencia de Espafia, Madrid, 1909, Tomo IV, Libro 111, cap.

120 EM, Parecer sobre la guerra de la China, Méjico, 15 de marzo de 1587, pp. 331-333, Y Respuesta
a los fundamentos que justifican la guerra contra China, pp. 334-345. '
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considerada como ilicita, a la vez que alabé el empefio, por medios pacificos, de los

padres de la Compaiiia en China en ese momento:

...no ha lugar el mover guerra por titulo de la predicacion en la China en cuanto hay
esperanza que por los medios pacificos y mansos y prudentes que los Padres de la
Compaiiia en Xauquin llevan haya conversion, ni hay para qué deshacer y apocar
aquello tanto, pues hasta agora antes va ganando que perdiendo..., y han impreso la
ley de Dios y en la China parece muy bien como lo es, y el hermano del Rey ha
mandado que vaya a €l el Padre Rugerio. Todos estos son buenos indicios, y con
ganar al que gobierna esta toda la China ganada. Querer, pues a este tiempo romper
guerra es querer quemar la mies que comienza a granar' 2.

.Este contraste entre la predicacion por la via paciﬁcé.en China, a diferencia de Pert
y México, sin mencionar la sujecion por la fuerza de los barbaros del Caribe, es un
aspecto fundamental que Acosta plantea en De Procuranda, como vemos mas
adelante.

Cuando los dos escritos ~llegardn a manos de Acquaviva en una carta de julio de
1587, el general nombrd a Acosta superior especial de Sanchez, con orden de que
todos los negocios que hubiesen de tratarse en Madrid fuesen con su parecer y
supervision. Acosta permanecié en México cerca de un aﬂo., y en marzo de 1587 se
embarcé hacia Espafia. Traia ya compuesto desde América De Procuranda, y los dos -
primeros libros de la Historia Natural y Moral de las Indias'*. En Madrid, a fines de
1587, Acosta se entrevisté con Felipe II e inicié las gestiones para que se aprobaran
los decretos del TCL, frente a las quejas de eclesiasticos —el clero secular-, y
encomenderos con motivo de las fuertes restricciones que les imponia el concilio,
como por ejemplo, la prohibicién de juegos a los doctrineros. Y sus gestiones .

continuaron €n Roma; la llegada de Acosta al Vaticano fue determinante para la

éceptacién de los principales decretos del TCL por el Cardehal Caraffa, partidaﬁo'

EM, p. 340. Estas observaciones refieren al quinto capitulo del Memorial de Sanchez. -
12 £ Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccién, XX.
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hasfa ese momento de su rechazo. Acosta logré que se mantuvieran los principales
decretos del TCL, sobre todo los referidos a la reforma del clero, ylla aprobacién
deﬁnitivd del texto conciliar con- algunas modificaciones introducidas pér la Curia
romané tendientes a mitigar la extrema dureza hacia el clero‘secula.r123 . El decreto de
- aprobacion se emitié el ultimo dia de octubre de 1588, que el Cardenal Caraffa
remitid al Arzobispo Mogrovejo para su publicaciép_en Lima. Finalmente, la real

- cédula de éjecucién la expidio Felipe II en septiembre de 1591, gracias a las gestiones

de Acosta, quien logr6é que se aprobaran los decretos del concilio, si bien algo mas |

moderados.

Mientras Acosta se encargaba de estas negociaciones en Roma, salia impreso en
Salamanca su primera obra; De Procuranda Indbmm Salute, precedida del tratado Dé
Natura Novi Orbis. De Procurandé fue, ademas, la pn'mer‘ obra compuesta por un
jesuita en la América hisi)ana. El timlo completo de la obra es De Natura Novi Orbis
libri dizo, et De Promulgatione Evangelio apud Barbarq@, .;'ive De Procuranda
Indorum Salute libri sex; coﬁ una Qedicatoria en latin a Felipe II, fechada en Madrid
en 1588, reemplazando' una anterioi dedicatoria al -en aquél entonces- General de la
'Cornpaﬁfa de Jests, Everardo Mercuriano. Vo]vemos sobre De Procuranda
pontinuamente a lo largo de este trabajo, por lo que aqui nos limitamos a sefialar
algunos aspectos generalg:s. Una de sus partes mas comentadas es el Proemio, donde
Acosta establece una tipoldgia de evolﬁcic’m cultural de distintas naciones de
barbaros, en la que integra a China yA Japén, en contraste con los indios de Perd y
México,‘ y —como t.ercerébcat‘egoria-i los indios héfnadés del Caribe. La inteﬁcién del

Proemio no es la de insertar esta tipologia cultural en una secuencia evolutiva, sino

23 1 0s decretos conciliares que censuraban el comercio en Indias por parte de los clérigos fueron los
mas controvertidos. Cfr. A. Astrain SJ, Historia de la Compafiia de Jesis en la Asistencia a Esparia,
Madrid, 1913, Tomo IV, cap. V., p. 516
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clasificar taxonémicamente a los bdrbaros para evitar la generalizacion de un solo
método evangelizador para sﬁ salvacion'*. Segin Manuel Marzal, si Acosta no
alcanzd un conocimiento profurido de la cultura americana como lo tuvo, por ejemplo,
Bernardino de Sahagun en México, lo compensé con una profundidad analitica que lo
caracteriza consecuentemente mas como-etnélogo que como etnégrafo de las culturas
'americanasl.zs. Como vimos, si bien la actividad literaria de Acosta en Espafia fue
intensa, sus obras mas devstacadas. estaban en un estado avanzado. La Historia Natﬁraf
y Moral sélo la traia planeada, segin Mateos, pero luego se dedicd a ﬁaducir él
mismo los dos libros De Natura Novi Orbis y afiadiendo otros cingo redactados
directameﬁte en castellano quedd .terminada la obra mas conocida de Acosfa, la
Historia Natural y Moral de las Indias, impresa en Sevilla en 1590. Uno de los rasgos
mas novedosos y destacados en esta obra es la éniculacién que Acoéta plantea entre el
mundb natur&l y €l mundo moral como una continuidad racional entre lo natural y
moral "%, .-Sin duda fue una inestimable contribucién al pensamiento cientifico del -
151g10 XVI, en el sentido que en su parte natural” Ia impronta aristotélica se actualizé
para dar cuenta de los temas americanos'?’. En ese mismo afio -1590- se impﬁmié en
Madrid, en la imprenta de Pedro Madrigal, eli Concilio Provincial Limei;se de 1583,

_en latin, aprobado por autoridad del Papa Sixto V y por mandato de Felipe II, Rey de

- P Fermin del Pino, “Edicién de crénicas de Indias e historia intelectual, o la distancia entre José.

de Acosta y José Alcina”, en Revista de Indias, vol. 1, No. 190, pp. 861-878, p. 871.-

125 Manuel Marzal, Historia de la Antropologta indigenista: México y Peru, Espana Anthropos, 1993,
94 A

Segun Edmundo O’Gorman, cuya introduccién a la Historia Natural y Moral de las Indias
comprende un estudio sobre el aristotelismo en Acosta, esta secuencia racional que plantea Acosta no
es sino la aplicacién de la doctrina aristotélica de las almas. Esto es, la distincion entre el alma
vegetativa, sensitiva y la racional, que s6lo poseen los hombres. Cfr. Acosta, Joseph de, Historia
natural y moral de las Indias, en que se tratan las cosas notables del cielo, y elementos, metales,
plantas y animales de ellas: y ritos y ceremonias, leyes y gobierno y guerras de los indios. Edzc:on
preparada por Edmundo O Gorman, Buenos Aires, F.C.E., 1962, p. XXXIIL

En este sentido, la introduccion de Edmundo O’Gorman a la Historia constituye un estudio muy
enfocado en el aristotelismo de la obra.-O’Gorman sefiala que en ella Acosta corrigié nociones de la
fisica y cosmologia aristotélicas, ajustes inevitables con la llegada de los europeos a América. Cfr.
Acosta, Joseph de, Historia natural y moral de las Indias, Edicion preparada por Edmundo
O’Gorman, p. XXXI1I.
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Espafia e Indias. Todavia en 1590 salieron en Roma dos libros mas de Acosta esc-:ritos
en latin: De Christo Révelaté libri Novem. y De Temporibus Noﬁissimis libri
quatuor'?®, |

‘Siempre atraido por asuntos politicos, 'cuandb Acosta regres6 a Espafia encontrd que
un grupo de jesuitas‘ espafioles -conocidos como memoriqlistas- queria someter a la
Compaiiia en la peninsula a la autoridad inquisitofial y libérarla del gobierno'de
Roma. Era la soluci()ﬁ que encontraban frente a una relajacion espifitual y de piedad
,. religibsa atribuida a lé Coinpaﬁia de Jesus, cuéndo ademas Queﬁan retirgﬂe ciertos
privilegios que gozaba'?. El bando espaiiol llegé a pergéﬁar un plan en 1595 que
_consistia en librarse de Acquaviva haciéndolo nombrar Aréobispo de Népoles en la
sede devC‘apua”O. Felipe II propuso realizar visitas a las casas de la Compaiiia para
satisfacer los reclamos de los -memorialistas acefca de - presuntos abusos e
irregular»idadesm. Pér ese motivo, Ciaudio AcquaviVa, quien reconocia en Acosta
cualidades excepcionales —ademas de considerar sus buenas relaciones con Felipe Il y
sus s_ervicios Rrestados en Lima como tedlogo consultor de la Inquisicién-, lo eligio
para que actuara .como emisario sﬁyo ante el Rey de Espaiia, bajo el influjo de este
grupo de jesuitas espafioles. Acosta satisﬁzo el deseo de Acquaviva, al lograr que

. fuesen los padres de la Compaiiia QUienes hicieran visitas, en lugar del Obispb

128 g1 primero contiene materias que predicé en Lima sobre la recta interpretacion de las Sagradas
Escrituras, sobre todo las del Antiguo Testamento, y c6mo manifiestan a Jesucristo. De Temporibus
Novissimis libri quatuor se origina a partir de ciertas notas escrituristicas de Lope Delgado, llegado al
Pert en el afio 1581 en la expedicién del jesuita Pifias, donde abundan las interpretaciones sobre el
Apocalipsis, cuyos contenidos Acosta censuré. De ambos libros se hicieron varias ediciones.

%9 Se trataba de un grupo de veintisiete jesuitas espaiioles, entre los que se encontraba el teélogo Juan
de Mariana y el padre, después cardenal, Francisco de Toledo. Cfr. Miguel de la Pinta Llorente,
O.8.A., Actividades diplomaticas del P. José de Acosta. En torno a una politica, y a un senttmzento
relzgzoso Consejo de investigaciones cientificas, Madrid, 1952, p. 27. :

O ct. Angel Santos Hernandez, SJ, La Compafiia de Jesis y las dignidades eclesidsticas, Madrid,

Universidad Pontificia Comillas, 1999, Tomo I, p. 131 yss.
B! La intencién de Acquaviva era frenar la visita del obispo de Cartagena, Jerénimo Manrique,
propuesto por el rey con autoridad para alterar estatutos, reglas y lo que fuese necesario. Cfr. Miguel
de la Pinta Llorente, O.S.A., Actividades dipiomdticas del P. José de Acosta: en torno a una politica y
a un sentimiento religioso, Madrid, Consejo de investigaciones cientificas, 1952, cap. 11
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Manrique; el General habia sﬁgerido los nombres de los padres Gil Gonzélez Davila,
Alonso Deza, Diego de Avellaneda y el mismo José de A;:osta.
‘. Acosta lleg6 a Madrid a fines de 1588, péro_ Felipe II lo recibi6 recién a. corhienzoé
de 1589. El rey negd que sﬁ intencién fuera impedir el gobiem6 del P. General sobre
la C.ompaﬁia, y autoﬁzé l.as visitas de los jesuitas. José de Acosta fue nombrado
visitador de las provincias dé Andalucia y Aragén, y el jesuita Gil Gonzélez Davila de
Toledo y Castilla”lz. Pero luego de este logro a favor de la Compaﬁia,: la conducta de
Ac;>sta se -tbrné imprevisible y ambigua, sobre todo en torno a la organizabién de la
Quinta Congregacion Provincial, como vemos mas abajo. De emisario de Acquaviva
contra este grupo de jesuitas que en un principio contaron con el aval de Felipe II, se
"pasé al bando de ellos, como se puede constatar en dos escritos de esta época, el
Diario y el Memorial é Clemente VIII'™®, Segun Mateos, hubo otfas doé causas: uﬁa
seﬁalada por el mismo Aéosta referida a la doblg visita de Andalucia y Aragon, a raiz }

de la cual afirmaba:

Habiéndome el P. General aprobado mucho la visita, yo no habla visto que en lo
demas se pusiese el remedio que convenia'*,

Otra relacionada con las melancolias de su temperamentb. Después de informar al
Rey sobre la visita de Aragén en septiembre de 1591, se qued6 en el colegio de
‘Madrid a la espera de 6rdenes de Acquaviva, especificamente la de su nombramiento

como Provincial en alguna sede de Espafia. Pero ese nombramiento nunca llegé y

32 | as visitas redundaron en detallados informes sobre la obra de la Compafiia en las provincias que
entrego6 a Felipe II en la segunda mitad de 1590, quien recapacité y concluyé que amaba sinceramente
a la Companiia, pero que no-le sacasen de su paso F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit.,
Introduccwn XXV.

3 El Diario es un apasionante documento de 1592 donde el mismo Acosta narra un juego de
alternancia de las entrevistas con el papa y con el General Acquaviva simultdneamente, en torno a la
convocatoria de la Congregacion provincial, EM, Diario de la embajada a Roma, pp. 353-368.
Tamblen reproducido en A. Astrain SJ, Historia de la Compafiia de Jesus ..., op. cit,Il1, p. 524 y ss.

F Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccioén, XXVI. ¢
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recibié en vez uno para presidir la Casa Profesa de Valladolid a comienzos de 1592.

Vocero de Acosta, el Visitador Gil Gonzalez Davila escribia a Acquaviva:

~ El P. José me ha hablado claramente y le veo tan opreso de melancolia, que me ha
dado cuidado... La suma es que, no pudiendo V.P. emplearle en alguna de estas
provincias, no quede sin ser, y se dé algun color justificado para él, por no dar 4
personas que andan 4 la mira materia de discurrir y decir. .. Puede mucho la impresién
y melancolia...'®.

La actitud de Acosta quien, sefiala Astrain- ﬁagué una intriga poco digna, tuvo que
ver especificamente con el episodio en torno a la Quinta Congregacion provincial, que
encontrd al jesuita del lado de Felipe I1'*%, Acosta se presenté en Roma, como agente
de Felipe I, y a espaldas de sus superiores, con el objetivo de que el Papa Clemente
VIII impusiese a la Compaiiia —y a Acquaviva, sobre todo- una Congregacién General
extraordinaria para examinar los asuntos de Espafia, con la influencia poderosa del _
monarca espafiol sobre lo que se tratase. Era una idea del propio Acosta, que dio a
conocer al mismo Felipe II en septiembre de 1591, cuando procuré ser designado para
ejecutarla. En Roma se present6 frente a Clemente VIII y le comunicé sobre el estado
de la Compaiiia en Espafia y de la necesidad de una Congregaciéon general

37 Los mayores males radicaban en el modo de gobierno y, sobre todo,

extraordinaria
en el del actual general, Claudio Acquaviva, que era absoluto y tirdnico en

demasia’®®. Suplicé al papa que remediara la situacién imponiendo a la Compafiia una

EplSt Hisp., XXX, £. 353, tomado de A. Astrain SJ Historia de la Compania de Jesus en'la
Aststencm a Esparia, op. cit., 111, p. 520.

8 Cfr. A. Astrain S1, Historia de la Compariia de Jesils.. - op. cit,, qulen dedica todo el cap. XV del
Tomo HI a este episodio.
Y7 De los puntos tratados por Acosta como parte de las negociaciones que narra en el Diario, mcluyo
también uno concerniente a la Ratio Studiorum. El jesuita manifest6 su insatisfaccion hacia esta obra
que contiene los criterios pedagdgicos y formativos de la Compaiiia de Jests, lo que sumaba un motivo
mas para la Congregacion, Cfr. A.Astrain SJ, Historia de la Compariia de Jests..., op. cit,III, p. 526.

SE. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccion, XXVI-XXVII. Todos los sucesos
de esta intriga, sefiala Astrain, aparecen en una carta del P. Alonso Sanchez, escrita el 27 dé febrero de

. 1593 (Epist. Hisp. XXX, f. 76). Cfr. Astrain, Historia de la Compariia de Jesus..., op. cit, 111, p. 520.
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Congregacion general, si bien Clemente VIII esperd en principio la aprobacion de

Acquaviva. Acosta busco una alineacién con las Inquisicion,

porque con ella esta el Rey, y con el Rey el Papa. Si en Roma creen que no debemos
ser consultores del Santo Oficio, en Espafia sienten todo lo contrario'**.

rAcosta se reunio con AcquaViVa para advertirle sobre una posible visita —incéqua,
ademas- a la Compafiia en Espafia por parte de un obispo o inquisidor, para entonces
sugerirle al General que lo mejor era convocar a una Congregacion geheral, que
contentaria a Felipe II. Mientras Acquaviva meditaba el asunto, Acosta se reunia
simultineamente coﬁ el papa y con una figura importante en este episodio, el jesuita
Fraﬁqisco de Toledo, poco. después nombrado cardenal, p0cq amigo de Acquaviva. El
General obedecié la ordén pontificia, pero se quejé de Acosta al mismo Clemente
VIII por haber llevado la negociacién a espaldas -suyas, procurando desacreditarlo en
visperas de la Congrégaci()n general donde Acosta tendria gfan preponderancia dada
su delegécién real espaﬁola“o. La Quinta Congregacién general de la Compaiiia de -
Jestis se abri6 en Roma el 3 de noviembre de 1593. Alli quedaron ceréados los
espafioles litigantes — memorialistas- dado que los restantes jesuitas convocados
aefendierén al P. Genéral Acquaviva_y la integridad déi Iﬁstﬁuto, que pérfnanecié
inalterado. Pero, desde el 'pu.nto de vista espafiol, se procuré por todos los medios la -
independencia de un grupo de hombres (ie la quﬁpaﬁia respecto de Acquéviva; hostil
a los métodos y pfoyéctds espaiioles. . |

Una vez mas, el jesuita Alonso Sanchez apareée- en la vida de Acosta. En 1592, aiin

antes de conocer la defeccion de Acosta, Acquaviva habia resuelto enviar a Madrid a

139 A. Astrain, SJ, Historia de la Compasia de Jesis...., op. cit. 1L, p. 527.

10 [ a2 molestia que sentia Acquaviva hacia Acosta se evidenci6 cuando el P. General en Roma le
ordend trasladarse a vivir desde la casa profesa, donde residia el General y los profesos -y donde se
habia hospedado también Acosta-, a la Penitenciaria, sin cargo ni titulo alguno. Cfr. Miguel de la Pinta
Llorente, O.8.A., Actividades diplomaticas del P. José de Acosta...op. cit., p.53.
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Alonso Sanchez con instrucciones parecidas a las de Acosta en 1588, esta vez para
vigilar al jesuita medinense a fin de defender el.IIlSﬁtl’ltO de la Compaiiia ante Felipe :
II y la Inquisicion. Impedido' bor grandes ‘enfermedades, Sanchez apenas p'udo
ocuparse hasta avanzado el afio de 1593, cuando Acosta se dedicaba a las gestiones en
Roma "', Sanchez era sin duda un' personaje que,. como lo describe Astrain,
. dificilmente pdsaba desapercibido, por su podéroso ingenio y Qirtud, y porque poseia,
ademds, el brzo de la elocuencia y la habzlzdad y eficacia para negociar con los_ '
hombresm El fue quien mformo que Acosta era un cristiano nuevo, y de estos

hombres ninguno, tarde o temprano, dejé de descubrir el pelo. Ademas,

Se ha dejado llevar de la ambicion, procurando sermones honrosos y anhelando ganar
la voluntad de prlnc?es y grandes. Ha negocmdo por medios indirectos que otros le
alaben y encumbren'

En esta época, la correspondencia entre los jesuitas romanos y espafioles sefiala la
exacerbacion del rechazo a los cristianos nuevos. Estos conversos eran muy cercanos
al gobierno' de Felipe II, y Roma les temia justamente por su “sobrehispanizacién”
dentro de la Compaiifa de Jests'*

Por sus grandes servicios a Espaiia en Filipinas y en Macao, Sanchez encontré fécil

la llegadé a Felipe II y los cbnsejeros reales; lo unico que lo detuvo fueron sus

enfermedades. En sintesis, la piedra de toque de la ofensiva de Sanchez hacia Acosta

F Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introducc1on XXVIIL
A Astrain SJ, Historia de la Companiia de Jesus..., op. cit, TI ,p-533.
A Astrain, SJ, Historia de la Compapiia de Jesus..., op. cit., 111, p. 543.

“ cf. Pierre-Antoine Fabre “Ensayo de geopolitica de las corrientes espirituales. Alonso Sanchez )
entre Madnd, Nueva Espatia, Filipinas, las costas de China y Roma, 1579-1593", en E. Corsi (Coord.),
Ordenes religiosas entre América y Asia. Ideas para una historia misionera de los espacios coloniales,
México, El Colegio de México, Centro de Estudios de Asia y Africa, 2008, pp. 93-94. En este articulo
Fabre analiza la eleccién espiritual de Alonso Sénchez por parte de Acquaviva para las gestiones

' respecto a la congregacién provincial, cuando el generalato de Acquaviva representa un momento de
renovacion espiritual jesuita. Sanchez pudo haberlo ayudado en la preparacion de la “Carta sobre la
oracion” dirigida por Acquaviva a toda la Compama en 1590, donde pedla una ‘reconvencion de los
Jesuxtas sobre la oracién, la penitencia y el retiro”.
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residia en su condicién de cristiano ﬂuévq, calificativo infamante para los espafioles
del siglo XVI. Voces similares se alzaron contra Acbsta en Roma, retratado como
agente solapado de los rebeldes. Algunos memoriales contra €l llegaron a manos del
papa, de lo que Acosta se enter6 por el cardenal Toledo, lo que lovmotivé a escribir el
Memorial de descargo o apologia dirigido al mismo Clemente VIII'*,

Finalmentc; los efectos de la Quinta Congrégacic')n general fueron beneficiosos péra
la Coxﬁpaﬁia, en el sentido que logré apaciguar loé entredichos generédos.por los
memorvialistas de Espafia. Comd ya mencionamos, paradéjicamenté, la Coﬁgregacic'_)n
general no habia logradq otra coéa que .robustecer la autoridﬁd. del P. General
Acquaviva y preservar el Institﬁtd de la Ci}mpaﬁia. Al mismo tiempo, Felipe 1I se
mostro satisfecho con Acosta y los fesultados de esta congregacion y, como el papa,
nunca abandono al jesuita a su suerte en Roma. Al mismo tiempo, Acosta no dudé en
Jjurar al General Acquaviva, quien aparentemente no le guardé. rencor, su fidelidad y
ﬁlial bbediencia. Una vez que Acosta cumpli6 su gobierno como prep6sito de la Casa
Profesa de Valladolid en el afio 1595, Acquaviva lo incentivé a que publi;:afa sus
escritos. Se trataba de la. f)ubiiéacién de senﬂonarios, y preparacion de escritos
teoldgicos y escrituristicos'*®. Pero, aparentemente, no ée extinguié por completo'el .
recelo entre Acquaviva y Acésté; -el 'g.eneral se resisti en un principio a su
nombramiento —sugerido por varios jesuités- para ocupar el cargo de rector del
colegio de Salamanca. |

La actividad de Acoéta en los dltimos afios de su vida fue principalmente liferaﬁa,
aparte de su nombfamienfo como rector del colegio salmantino y de la direccion de la

congregaéi(')n mariana para estudiantes universitarios. Entre 1596 y 1599, Acosta

145 F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccion, XXIX. ‘
146 Mateos sefiala que Acquaviva puso mas énfasis en la publicacién de los textos escrituristicos de
Acosta, dado que los teoldgicos eran entonces poco oportunos en el contexto de la controversia De

Auxiliis entre jesuitas y dominicos, acerca del papel de la libertad humana respecto a la gracia divina.
Cfr. F. Mateos, Obras del P. José de Acosta..., op. cit., Introduccion, XXX, '

69



publicd en esa ciudad tres tomos de sermones en latin: Quadragesimam (1596),
Conciones de Adventu (1597) y Tomus Tertius Concionum losephi Acostae (1599). La .
muerte en Salamanca en el afio 1600, a los cincuenta y nueve afios de edad,

interrumpi6 sus planes de otros libros que dejé inconclusos.

. Matteo Ricci en China: jesuita y politico verstil

Matteo Ricci nace en Macerata, Italia, el 6 d'e octubre de 1552 en el seno de una
familia noble, el primero de trece hijos. Realizé sus primeros estudios en su ciudad -
natal donde, en 1561,‘se abré un Colegio de la Compaiiia de Jesus que tuvo a Ricci
como uno de los pﬁrﬁeros estudiantes. Luego de siete aﬁos,Aen 1568, su padre lo envid
a estudiar leyes, pero su vocacion sacerdotal. ya estaba decidida. En septiembre de
1572, luego de haber profesado..los votos religiosos entré en el Colegio Romano,
dénde inicid sus estudiés de filosofia, ﬁsica, matematica, Aretéri‘ca, entré otras
dis:ciplina‘s,b bajo la guia — entre otros destacados profesores- del célebre matematico
Cristoforo Clavio, uno de los artifices de la reforma del qalendario gregoriano.
Entusiasmadd por ios relatos de un misionero portugués, Martino Da Silva, llegadb a
Roma desde la India en 1576, Ricci pidi6 s?:r enviado a Oriente. En mayo de 1577
dej(’). Roma definitivamente y se embarc hacia qutugal. Cuando llegé a Liéboa, las
naves hécia Goa, India, habian partido, por lo que permanecié en Coimbra ‘hasta.-
~ marzo de 1578, donde aprendio el portugués; En ese momento la facultad de filosofia -
dela uniVefsidad componia los comentarios sobre Aristoteles que lpego se conocieron

con el nombre de Conimbricenses. Una vez en China, Ricci encontraria que los chinos
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también tenian una antigua tradicion de acompafiar las obras clasicas con
comentarios. |

Juﬁto con los jesuitas Duarte De Sande y Michele Ruggieri, Ricci llegd a Goa en
septiembre de 1578, 'donde completd el primer afio de teologia; se ordend »sécerdote
en Cocin en julio Vde 1580. En el interin, el Visitador de la Orden eﬁ Oﬁente,
Alessandfo Valignano, habia decidido enviarlo a Macao para que sé uniese con
Ruggieri para entrar a China, que habia cerrado sus puertas a los extranjeros. No
“serian los primeros en intentarlo, pero si en lograrlo desde Macao,' é donde Riéci llegd
en 1582'*". Aqui se dedicé al estudio del chino y al afio siguiente -158v3- junto con
Ruggieri entraron a Zhaoqing, en la provincia de Cant6n, donde‘ fueron bieﬁreéibidés
por el gobernador de 1a ciudad, Wang Pan, que se hizo amigo de los dos jesuitas; alli
comenzaron a construir una Apn‘r‘nera casa y la primera iglesia, que terminarian en
1585. Ricci ya habia siﬁiéado. su npmbre como Li Madou*®. :

En Zhaoqing tuvo lugar la primera puﬁlicacién de los‘ padres en chino, los Di.ez‘
Mandamientos, en 1584149. La imprenta, conocidz_i en Europa desde hacia s6lo ciento
cincuenta afios, habia desempefiado un importante papel en China deéde el siglo
VI, Ricci siempre se maravillo por el-poder de la palabra Vescrita en China, por lo
que él, asi como sus sucesoreé, siémpre descansaron en ese medio para la circulacién

de todos sus escritos''. Asimismo, a sullegada Ricci entregd a los letrados —al

147 Luego de la muerte de Francisco Javier en 1552 frente a las costas de China, por treinta y un afios
numerosos correligionarios intentaron traspasar las puertas del imperio, si bien con poco éxito.
Aproximadamente veinticinco de ellos lograron entrar, pero debieron retirarse en seguida. Entre esos
veinticinco, la mayoria eran jesuitas, pero también entraron en Canton franciscanos dominicos y
agustinos. Cfr. Joseph Sebes, “The Precursors of Ricci”, en Ch. Ronan y Bonnie Oh (Eds), East meets
West. The Jesuits in China, 1582-1773, Chicago, Loyola University Press, 1988, pp. 27-31.

148 E1 nombre completo adoptado por Ricci incluia un nombre honorifico de Xi fai, que significaba
“Eminente occidental”, titulo que se anteponia a su nombre propio Li Madou.

149 A fines de 1584 enviaron una copia a Roma junto con la traduccién al chino del Pater Noster, el
Ave Maria y el Credo. Cfr. FR, 1, p. 194-195, nota 1. .

150 Cfr. Vince Cronin, Ricci descubre China, Buenos Aires, Ediciones Carlos Lohlé, 1957.

151 El niimero de textos producidos en chino por los misioneros y los chinos cristianos es muy
significativo. Para el siglo XVII, ademas de 120 textos relacionados.con Occidente y sus ciencias, unos
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mismo .tiempo, oﬁciéles— locales algunos dbjetos que habia traido consigo de Italia,
como vidrios triangulares de Venecia, relojes, prismas y pinturas dé imagenes sacras,
que impactaron a los chinos, quienes desconocian el concepto de perspectiva en la
pintura. .Pero el jesuita mostr6 ademds sus conocimientos cientificos con la
.composicién de su Mappamondo, impreso por primera ve.z en Zhaoqing en 1584.
| Segun Ricci, el ver las grandes\dista'ncias y ﬁlares Que separaban su tierra de la de los
jesuitas tranquilizé a los chinos y disip6 el miedo que sentian frente a una sospechada
intenciéon de conquista, uno de los mayores impédimentos —sefialaba Ricci- para

3 .
convertir a esta gentel ’

. A partir del interés de los letrados hacia estos objetos y los
“conocimientos cientificos del jesuita, Ricci tomé consciencia devque’ la tnica forma de
penetrar ﬁna cultura taﬁ replegada sobre si misma era presentandose como hombre de
ciencia.
En los primeros afios en la provincia de Cantén —los de la residencia eﬁ Zhaoqing-,

- los padres se presentaron como bonzos -monjes budistas- rapados y vistiendo los

habltos budistas. Proclamaron que servian al Sefior del Cielo (7 zandt) provementes

de la India (Tian zhuguo) lugar que para los chinos representaba todas las naciones al -

oeste de China. En ese entonces los jesuitas habIaban del Sefior del Cielo con el
ténnino Tiandi, en lugar de Tianzhu, que permanece hasta la actualidad para referirse
Ae_ll éatolicismo. Tanto di como zhu feﬁeren a sefior 0 amo, unido a tian, que signiﬁca
cielo'®. Fue uno de los primeros bautizados, de. apellido Cheng, quien impuso el

nombre Tianzhu. Ante la imperiosé necesidad que tenia Michele Ruggieri de

- 470 textos pueden identificarse con temas religiosos y morales (la mayoria se conserva). Cfr. N.
Standaert, (Ed.), Handbook of Christianity in China, Leiden, Boston, Koln, Brill, 2001,Vol. I: 635-
1800 Apostolate through books, p. 600. De ahora en mas, Handbook.

2 Sobre el mapa universal, dice Ricci: “Diede anco un‘altra utilité assai grande, ché con esso
mostrano i Nostri la sua terra tanto lontana dal suo regno, e l'immenso mare che nel mezzo vi si
interpone, e con questo lasciano la paura, che nel principio avevano, di aver da venire la nostra gente
a conquzstare questo regno, che é uno de ‘marriori impedimenti che i padri hanno per convertere
questa gente”. FR, 1, p. 211.

13 FR, 1, p. 180. El caricter di refiere a un titulo hohorifico que también se traduce como sefior.
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transmitir la doctrina, pronto se dispuso a componer €l Verdadero relato del Serior del
Cielo o Tianzhu Shilu (TZSL) de 1584'**. Obra destinada a los no cristianos, en el
TZSL Ruggieri resume aspectos éentrales de la doctrina cristiana con un marcado
tono apologético, en forma de didlogo, forma literaria cqmpartida entre Europa y
China. Responde quien presenta los articulos de fe sigﬁiendo la estructura del Cfed'o -
el monje (seng)-, y un interldcutof anonimo ‘fo'rmula preguntas o pide acl'alraAciones15 s,
Aqui se configuran los rasgos del catecismd como‘ género que en China no profundizé
sobre la verdad revelada, dado que la exposicién del credo no incluye los misterios de
la fe: el Espiritﬁ Santo, la Santa Iglesia y la Resurreccién de la carne, ni tampoco el
sacramento de la Comunidn. Volvemos sobre estos aspectos en la segundai pafte de
Aeste estudio; aqui nos interesa reséltar el hecho de que en esta obra se crea por
primera vez una terminologia cristiana, que en este primer catecismo tomaba muchos
términos del budismo para expresarse. Péro estos préstamos se destinaron a traducir
imégenes y ejemplos de manuales escolasticos, sin presentar una particular adaptacién

al contextd chino, como inténtaria Ricci afios mas ﬁtarde,v ni tampocd una adaptacién

doctrinal al budismblSG. 'El manuscrito circuld entré letrados de ,(fanfén ~la ciudad
capital- y Zhaoqing, en la provincia de Cantén. La primera edicion fue de 1.200

.'copias,‘ pronto seguida de otra para alcanzar los 3.000 ejemplares. Mas alla de la
circulaciéon de estds manuscritos entre letra(ios, la poblacién de Zhaoging se

desconcert6 frente a los misioneros, mientras ademas corria el rumor de que los -

15% Como ya mencionamos, la primera publicacién en chino de los padres fue el Decélogo, por lo que —

seglin D’elia-, tiene que haber sido impresa antes de fines de noviembre de 1584 cuando fue impreso el
TZSL. Cfr, FR, 1, p. 194-195,n. L _

155 E1 carscter chino para referirse a religioso (seng), es tomado del budismo, y es uno de los términos
que Ricci elimin6 en el TZSY por orden del Visitador Valignano. Ver Apéndice 1.

158 Cfr. Gianni Criveller, “Géneros literarios y misién jesuita en China al final del periodo Ming”, en
Perla Chinchilla y Antonella Romano (Coords.), Escrituras de la modernidad, México, El mundo sobre
papel, 2008, p. 211. '
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jesuitas eran alquimistas que podian transformar mercurio en plata, sobre todo al ver
que vivian con decoro, sin saber de la ayuda que recibian de Maca01577

Ya en los prifneros afios de la mision, Ricci describié en su correspondencia a
Europa, asi cdmo posteriormente en su Historia, las tres sectas en China, »co’n una
distincion particular respecto del confucianismo como no idolétrica, propia.de quienes

~ gobernaban, aspecto fundamental de su tictica de conversidon, que constituye la

.esencia' del TZSY:

Aquella [secta] de los letrados es la mas antigua de la China, y por eso siempre ha
tenido el gobierno en sus manos; es por eso que es la que mas florece, tiene mas libros
y es la mas estimada. En esta secta no los nombran por eleccidn, sino con el estudio
de las letras, y ningin graduado ni magistrado deja de profesarla. Su autor
o...autoridad no tiene idolos, sino sélo reverencia el Cielo y la tierra o el Rey del
Cielo..."® '

El habito.de monjes budistas que vistieron Ruggieri y Ricci expresaba su intencién
de mostrarse como personas religiosas en una primera aproximacién, cuando
anteriormente Alessandro Valignano en Japén habia observado el prestigio del que
- gozaban alli los monjes de la rama budista zen. Pero en China el budismo era una
religion popular, algo que Ricci notaria con cierto tono despectivo posteriormente.
Asimismo, la omnipresencia de los idolos budistas motivé el rechazo y condena de
Ricci de esta secta que no seria otra cosa que la encarnacion de la idolatria en Chjné,

a la que se asimilé también a los daoistas. Pero la vehemencia de Ricci fue siempre

~mayormente dirigida al budismo, antes que al daoismo. Como contaba en una c_érta a

157 E1 primer bautismo en Zhaoging se hizo en 1583, y tres afios después se contaban ya 36 bautizados,
si bien es una cifra estimada; pero igualmente el nimero de conversos contrastaba con los ciento
noventa millones que alcanzaba la poblacién china en ese momento. _

58 “Quella de’letterati é la propria antica della Cina, e per questo sempre hebbe et ha oggidi il
governo di essa nelle mani; per questo é quella che piu fiorisce, tiene piu libri et é piu stimata. Questa
legge pigliano loro non per elettione, ma con lo studio delle lettere la bevono, e nessuno graduato né
magistrado lascia di profesarla. Il suo autore o restautatore e capo é non tine idoli, ma solo riverisce
el Cielo e la terra o il Re del cielo...”. Mi traduccién. FR, 1, p. 115.
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Acquaviva en octubre de 1585, el demonio. sin duda anda tras ellos muy animado y

honrado...".

La descripcién de las tres sectas fue un tema reiterado en las cartas a través del
tiempo, a veces con algunas variantes descriptivas'®’. En una carta al Vice provincial
de la Orden en Oriente, Francesco Pasio, en los ultimos afios de su vida, Ricci
mantiene esta distincion del confucianismq respecto del resto de las sectas de los
idolos:

Sabra que en este reino hay tres sectas: una es la mas antigua y es la de los letrados
que ahora y siempre gobernaron la China: las otras dos son de idolos aunque distintas
entre si, que son continuamente impugnadas por los letrados. Y si esta de letrados no
habla de cosas sobrenaturales, en lo moral concuerda bien con nosotros, y asi
comencé en estos libros que hice a alabarlos y servirme de ellos para refutar a las
otras, no refutando sino interpretando todas las partes que parecen contrarias a nuestra
felﬁl .

Como vemos, la gentilidad no idolatrica que Ricci implicitamente atribuye a los
confucianos respondia al mismo tiempo a su concepcion del confucianismo como un
sistema moral para-el buen gobierno de la Republica, carente de un. sustento -
metafisico o sobrenatural. La sintesis que Ricci construye entre cristianismo y
confucianismo parte de este precepto; es el cristianismo el que dotaria al

confucianismo de una base sobrenatural, al ser compatibles en el plano ético y moral.

Sin embargo, como vemos a lo largo de este trabajo, esta interpretacion ricciana parte

159
160

.. € il demonio senza dubbio, anda tra loro molto stimato et honorato...” OS, 11, p. 57.
En una carta en los primeros afios, compara las sectas con tradiciones filos6ficas occidentales: a los
confucianos con los epicuireos por sus leyes y opiniones, y a los budistas como pitagoricos. La
asimilacidn de los budistas con Pitagoras, esto es, como ensefianzas que los budlstas tomaron y
tcrglversaron, se repite en el TZSY, como vemos mas adelante.
* Havera V.R. saputo che in questo regno sono tre sette: ] 'una é piu antica e : de’letterati che

- adesso e sempre mai governnorno la Cina; le altre due sono de idoli anco diverse tra di sé, le quali
sono impugnate continuamente da letterati. E per [quanto] questa de letterati non si mette a parlare de
cose soprannaturali, nel morale concorda quasi tutta con noi; e cosi cominciai in questi libri che ho
fatti a laudarle e servirme di esse per agiuto di confutare le altre, non confutando , ma dando
interpretatione ai luoghi che paiono contrarii alla nostra santa fede.” OS, 11, pp.386-87.
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de una necesidad de presentar a las sectas como ex’cluyentes entre si, cuando en la
tradicion del pensamiento chino no se viven de esa manera. Los letrados y oficiales
imperiales recibian una formacién que respohdia a la tradicién confuciana, como
vemos Vccvm méyor detalle mas adelante, lo que ﬁo implicaba que no realizaran
 précticas budistas o dgc_n’s_tas.
~ En 1589, el nuevo virrey de Zhaoqing que sustitﬁyé a Wang Pan, amigo de los
| jesuitas, expuls6 a los misioneros, y ese mismo afio llegaron a Shaozhou, también en
la provincia de Cantén'®?. Aqui fundaron la segunda residenpia, en ia que se
instalaron Ricci y su compaifiero Almeida, junto con dos aspirantes cﬁinos que
. Valignano habia incorpofado a la misién para su ingreso en la Compafiia; en 1592 ya
habia una docena de conversos'®. Las condiciones de vida en Shaozhou no fuefo'n,
sin embargo, las mejdres. La poblacién se mostrd agresiva con los padres, y el aire
extremadamente impuro causé la muerte por malaria del jesuita Almeida en 1591, y
luego la de De Petris en 1593, lo que dejé a Ricci mélancélicolﬁ. Pero fue aqui don&e’
Ricci entablo amistad con Qu "l'aisu' (1549-1611), un destacado letrado éonfuciaho
que habia abandonado a Confucio ﬁara d_edicérse a Ié alquimia —préctica daoista-, y
por ese motivo se acerco a los. padfes, sospechados de ser élquimistas capaces de-
pfoducii’ ﬁlata. .?er.cs R1c01 narra cémb pfogresivamente 10 introdujo eh ei mundo de
las matematicas, especialmente de la aﬁﬁnética y la geometria. Quiso baﬁtizarse, pero
en él se encamné lo que fue un gran obstaculo para la conversion al cristiénismo de los

chinos: la poligan‘lia' y las concubinas. La esposa de Qu Taisu habia muerto, y €l

162 Ricei atribuye la expulsion a la envidia del demonio ante el bien que habian hecho los padres; era
un modo mas de hacerles la guerra. Cfr. FR, I, p.263.
163 Se llamaban Sebastisn Fernandes y Francisco Martmes a los conversos se les daba un nombre

cristiano y un apellido portugués.

164 Segun la descripcion del jesuita Francesco De Petns que figuraen el Catalogo del 1 de enero de

1593 que redacté Valignano, su muerte, inmadura, a pesar de su salud robusta, dejé al P. Ricci “ben

assai malanconico”, FR, 1, p. 257, nota 7, expresion que Ricci utiliza cuando mas adelante refiere a la
. muerte de los dos padres, De Petris y Almeida, FR, I, p. 331.
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intentaria tenef descendencia con sus concubinas, y asi cumplir con la mayor virtud
confuciana: la piedad filial, por la que el deber supremo del 'hombre era engendrar un
hijo. | |

En 1591 Ricci comenz6 a estudiar-los Cuatro Libros confucianos (Si shu), que
comprendién las Analectas, .la Gran Ensefnianza, la D;)ctrinq del Medio y el Mencio,
libros fundamentales en la formaéién de los letrados para ocupar cargos imperiales"65 .
Los comentarios sobre estos libros del filésofo .neoconfuciano Zhu Xi (1130-1200)
eran casi tan importantes como los textos. clasicos en si mismos, pero Ribci no los
tomé en cuenta. Como vemos en la segunda parte, esto gAeneréf’diferencias dentro dela
orden, ya que algunos jesuifas objetaron su interpfetacién por nd haber consideradé
estos cofnentaﬁosl66. Ricci comenzé la traduccion de los Cuatro Lz;bros al latin,
inclﬁido el mismo nombre de Kongfu zi, que Ricci latinizé como Confucio por
primera vez. Esa traduccién implicé una busqueda del jesuita, de términos adecuados
- para expresar nombres y conceptos cristianos. Ricci destacd su valor como obras
filoséficas morales, equiparables »a las de Séneca u rotro autor asi de famoso'entre
gentiles'®. Toda esta tér_ea penniti(') la compc;sici()n del catecismo que ;eemplazaﬁa al
TZSL de Ruggieri por el TZSY y‘- su impronta confuciana. Rig:ci también inici6 el

estudio-del compendio de las obras conocidas como los Cinco Clasicos (Wujing), que

165 | as Analectas (Lun yu), y 1a Doctrina del Medio (Zhong Yong) se atribuyen a Confucio, la Gran
Ensefianza (Da xue) es un texto atribuido al discipulo de Confucio Zeng zi (hacia 505-436 a.n.e?),
mientras que el Mencio (Meng zi) son los didlogos de Mencio, discipulo de Confucio. Asi habian sido
agrupados por el filésofo chino Zhu Xi bajo la Dinastia Song, en el siglo XI.
186 £ renacimiento confuciano, iniciado a finales de la dinastia Tang (618-907) y conocido con el
nombre convencional de “neoconfucianismo”, proviene de un replanteo completo de la tradicion,
esfuerzo producido por una consciencia china influida por casi diez siglos de problematica budista. En
su estilo y presentacion, los escritos de la dinastia Song (960-1279) revelan el arraigo del budismo en la
forma misma del pensamiento chino. Las relaciones de los “neoconfucianos” con la herencia budista
fueron absolutamente ambiguas, mezcla de rechazo y de asimilacién mas o menos consciente, en su
voluntad de reivindicar una especificidad confuciana sobre una base de cuestionamiento budista. Cfr.
Anne Cheng, Historia del pensamiento chino, Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2002, p. 372 y ss.

" Como vemos mas adelante, Ricci se aline6 con un sector de letrados que impugnaban la marcada
impregnacion del budismo en el neconfucianismo imperante en el periodo de los Ming tardios.
17 Carta a Acquaviva a Roma, 10 de diciembre de 1593, OS, II, pp. 117-118.
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comprenden el Libro de los Cambios (Yi jing), el Libro de las Odas (Shi Jing), el
Libro de los Documentos (Shu jing), el Libro de los Ritos (Li ji) y los Anales de
Primavera y Otofio (Chun qiu). Este vcompendio' de obras era la piedra angular de la
formacién confuciana junto con los Cuatro Libros'®®. Todos ellos estan citados en el
TZSY, a la vez que Ricci recurrié a la metafisica aristotélica para componer el tono
apologético de este catecismo, por lo que fue el primero en traducir algunas categorias
aristotélicas al chino, tarea que seguirian sus sucesores'®’

En 1595 R1cc1 conocid a un poderoso mandarm de paso por Shaozhou que llevaba a
su hijo enfermo para curarlo en Pekin. El jesuita se hizo amigo bajo el pretexto de
curarlo, segin cuenta el mismo Ricci, y no dudé en pedirle que lo llevara con él;
llegaron juntos hasta Nanking ese mismo afio. L_é ciudad se mostré hostil hacia Ricci,
donde un oficial lo acus6é de querer subvertir el orden y lo expuls6. Pero fue en la
breve estadia en esta ciudad donde fuvo lugar el cambio al método del apostolado
ricciano que se reconoce como acomodacion, tal como vimos en la introduccidn,
evidenciada en el cambio de habito de bonzo -monje budista- a letrado o mandarin
confuciano, segun cuenta Ricci en tercera persona:

Con esta nueva ida a Macau del P. Valignano —en octubre de 1592-, el P. Matteo
Ricci procurd dar un mejor orden a las cosas de esta empresa para que los padres
pudiesen conseguir la autoridad necesaria para la divulgacion del Santo Evangelio.
Asi, ya habian quitado de la casa el nombre de monjes budistas —osciani-, como los
llamaban todos...Con la barba afeitada...y cabello corto, como se usa en nuestra
tierra, los chinos no podian pensar otra cosa que en monjes budistas, porque no tenian
[los padres] esposa y recitaban el oficio y estaban en la iglesia, todas cosas similares a

los monjes budistas. Por este motivo el P. Valignano advirtié que era necesario que
los Nuestros se dejaran crecer la barba y el cabello; porque en el modo que lo

Esta agrupacion experimento variaciones a través del tiempo, ya que la integraba también el L1bro
de la Musica (Yue jing), que se perdi6 en tiempos de la dinastia Qin (221-206 a.n.e).

Charles H. Lohr sefiala que para los te6logos, la metafisica tenia una funcion apologética en el
establecimiento de principios que muestran el acuerdo fundamental entre la doctrina cristiana y la
filosofia de Aristoteles. Cfr. Charles H. Lohr, “Les jésuites et 1 aristotélisme”, en Luce Giard (Ed), Les
Jésuites a la Renaissance. Systeme éducatif et production du savoir, Paris, PUF, 1995, p. 89.
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usaban....daba a pensar que eran iddlatras; porque afeitarse la barba y el cabello en
China es propio de la secta de los idolos.. 170

Ricci tomd la iniciativa de este i'rnportan"ce cambio del método de apostolado,
sugerencia del letrado Qu Taisﬁ, probablemente entre los afios _1589-1590. Pero
igualrhente la medida debia ser aprobada por Valignano, quien asi lo hizo a fines de
1594, cuando comf)rendié que los bonzos en 4_Chjna no teniaﬂ el mismo prestigio que

en Jap6n:

Por cuanto los bonzos de China son tan vapuleados y tenidos en ninguna cuenta por
los mandarines, los Nuestros con este nombre de bonzos perdemos mucho crédito y
reputacién, parece que serd mejor tener por un tiempo el nombre de letrados que el de
bonzos. Por lo que parece conveniente no ir rapados, como van los bonzos...hacer
crecer las barbas y los cabellos hasta las orejas, como acostumbraban los portuguéses
en tiempos antiguos... Y asimismo poder usar alguna vestimenta propia de visitas...o
de otra cosa acomodada para esto, conforme a la costumbre. ..de los chinos...""".

Entonces, los padres adoptaron el vestido de seda phrpura con ribete azul y sombrero
negro cuadrado. Este cambio en la vestimenta, que se produjo cuando Ricci dej6 la

ciudad de Shouzhou hacia Nankin, estaba —aclaraba Ricci- fundamentado en razones,

170 «con questa nova tornata a Maccao del P. Valignano {octubre de 1592} Vprocz-t'r'é il P. Matteo di

dar qualche miglior ordine alle cose di questa impresa, per potere I Padri conseguire 1'autorita
necessaria per la divulgationes del Sante Evangelio. E cosi, seben aveva gid tolto di casa il nome di
osciano {aqui Ricci “italianiza’la fonética china he shang, como se llamaba a los monjes budistas} con
che lo chiamavano tutti...andando i Padri con la barba rasa...e con capella corti, come si suole nostre
terre, non si potevano i Cinesi persuadere esser loro altra cosa che osciani, poiché non pigliavano
moglie, e recitavano l'offitio e stavano in chiesie, cose tutte simili ai loro osciani. Per questo avisé il P.
Valignano che pareva totalmente necesario lasciarsi i Nostri crescer la barba et anco i capelli;
posciaché quel modo che usavano allora i Nostri gli awiliva molto e dava occasione a molti di
pensare che erano idolatri; perciocché il radersi la barba e i capella nella Cina é segno della setta
deglz idoli...”. FR, 1, pp. 335-337. Mi traduccién.

! £l memorial de Valignano es en portugués: “Por quanto os bonsos [monjes budistas] da China sao
tao abatidos e tenidos em [nenh]uma conta dos mandarins, que os Nossos com este nome de bonsos
ficao perdendo muito credito e reputacao, parece que serd milhor ter por algun tempo nome de
letrados que de bonsos. Pollo qual parece ser bem e conviniente nao hir rapados, como vao os
bonsos; .. fazer creser as barbas e tambem o cabelo até a orelha, de maneira que custumao os
Purtugezes no tempo antigo...E assi mesmo poderao uzar de alguna sobreveste propia de visitas...ou
de otra cousa acomodata pera isto, conforme ao costume...dos Chinas...". Mi traduccion. ARSI, Jap.
Sin., 14., citado en FR, 1, p. 336, nota 1. Todas estas innovaciones debian ser también aprobadas por el
General de la Compaiiia de Jesuis y el Papa —en ese entonces- Clemente VIIL
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motivo por el que Valignano lo habia aprobado'”?. Pero es claro que lo que estaba en
juego era la necesidad de adquirir otro status que procurara la autoridad que los
jesuitas necesitaban paré predicar la santa ley én China, - algo que cualquier
asimilacion’ lo<':a1- éon el budismo no .garanti_zaba. No obstante, como vemos, los
jesuitas mismos expresan algunas similitudes con lds'budistas, de las que quisi.eron
distanciarse, en gran medida por su descarada idolatﬁa, como valido motivo que los
jesuitas comunicaron a sus interlocutores europeos. El budismo era una religion
.'extendida y popular llégada de la India desde hacia siglos, y como toda religién
foranea habia demostrado esfar del lado de la ortodoxia (2heng), para ser reconocida
por el emperador y contar con bermiso oficial para perméneéer en el imperio y
practicar sus cultos. Toda religion forénea débié conformar con la ortocioxia de estado
'conﬁacian_a,' en un sentidd ritual, religioso, social y politico, en contraposici‘()n ala
heterodoxia (xie). El concepto de ortodoxia (zheng) nace en la tradicién de los
Clésicos preconfucianos y confucia‘noé,_ fundamental eh la formacién de letrados para
su desempefio en cargos imperiales desde la Dinastia Tang (618-907). Como vemos a
lo 1argb de esta investigacic_'m, ‘lav proximidad de Ricci al circulo de‘letrados ld rﬁotivé
‘a demostrar que la doctrina del Sefior del Cicio se ubipaba del lado de la ortodoxia
(zheng), mientras ubi'<Y:6> al' budismo y daoismo del lado.‘ de la heterodoxia (xié), una
discriminacion que el jesuita rextera alo largo de su TZSY, como vemos mas
adelante. No obstante, el cristianismo no estuvo exento de ser tildado-de heterodoxo;
bentre. 1616 y 1617 tuvo lugar una persecucion anticristiana de éonsiderables
dilﬂensioﬁes en Nankin. Asimismo, Ricci llegd é. enterarse de atisbos de peréecucién
en 1607, cbmo vemos mas adelante, cuaﬁdo el cristianismo comenz‘()»a. expandirse en

las provincias. Los misioneros, desde Ricci en adelante, continuamente tuvieron que

172
-7 “Tutte queste cose erano si bene fondate in ragioni e tanto necessarie che il P. Valignano diede ai

Padri ampla facolta di farlo”, FR, 11, p. 337.
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recordar a la clase dirigente que ellos no amenazaban el orden publico, argumento que
no logré frenar la persecucién anticristiana de Nankin posteriormente. Ricci fué quien
ad(juirié esta comprension sobre las condiciones para la existencia y permanencié de
las religiones en el irhperiq, y esbozé . argumentos ad hoc para aplacar estas
preocupacivones: el cristianismo presentaba‘ virtudes péra el buen gobierno de la
Repdbﬁ'ca y ejercia una benévola influencia sobre la conducta moral, lo que lo hacia
perfectamente corhpatiblé con el confucianismo, que no. tenia idolos, sino que sélo

reverenciaba al Sefior del Cielo (Shang di)'”>. Ricci concluyé, entonces qué

...esta no es una ley -religion- formada, sino una academia instituida para el buen
gobierno de la republica. Y asi bien pueden pertenecer a esta academia y hacerse
cristianos, dado que en su esencia no contiene nada contra la fe catolica, ni la fe
catolica lo impide; por el contrario, ayuda mucho a la quietud y paz de la republica,
como pretenden sus 11bros 1

Tian zhu, el Sefior del Cielo, o Shang di ~Sefior de lo Alto- recurrente en los textos
clasicos chinos, ambos constituian ‘para Ricci la prueba de un confucianismo
brimitivo monoteista que el jesuita busco reestablecer a partir de sus escritos en la era

13 Y algunos de los letrados conversos cercanos a él aceptaron

de los Ming tardios
esta tesis de que la doctrina del Sefior del Cielo no era otra cosa, en sus fundamentos,

que la verdadera doctrina del confucianismo antiguo'’. Lo que nos interesa subrayar,

FR, 1, p. 115: Sobre la legge de’letterati: “Questa legge non tiene idoli, ma solo riverisce il Cielo e
la terra o il Re del cielo...per parergli che governa e sostenta tutte queste cose inferiori™. '

“...non € questa una legge formata, ma solo é propriamente una academia, instituita per il buon
governo della republica. E cosi ben possono esser di questa academia e farsi christiani, posciaché nel
suo essentiale non contiene niente contra l'essentia della Fede catholica, né la Fede catholica
impedisce niente, anzi agiuta molto alla quiete e pace della repubblica, che i suoi libri pretendono
FR 1, p. 120. Mi subrayado; mi traduccién. :

FR I, p. 180. El término Tianzhu, que no era de tradiciéon candnica, no fue el tnico término que los
jesuitas utilizaron. En los primeros afios —los de la residencia en Zhaoging-, los padres hablaban del
Seiior del Cielo, pero con el término Tiandi, en lugar de Tianzhu. Y aun después de adoptar éste
ultimo, Ricci mismo lo intercambié con el término Sefior de lo Alto (Shang di) indistintamente en su
TZSY.

176 Gernet, China and the Christian Impact. A Conjhct of Cultures, Cambndge Cambridge
University Press, 1985, p. 109 y ss.
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de acuerdo a los propdsitos de nuestra investigaciéﬁ, es que el TZSY, que nace para
sustituir al TZSL de Ruggieri es, en gran medida, una expresiéh doctrinal de todos
estos aspectos que seﬁalamoé maés arriba, como v;amos mas adelante.

El estudio y’ tfaduccién de Ricci de lés Cﬁatro librqs confucianos, asi como la
adopcioén de la vestimenta de los mandarines en la ciudad _dé Naﬁkin abrid una red. de
relaciones‘ que el jesuita eétablecié. éorj los letrados 'confucianos, "asi como con
miembros de la familia imperial'’’. Poco después Ricci recald en Nanchang, donde

~fundo6 1a tercera residencia. Alli result6 decisiva la amistad que estableci6 con dos
principes, el de Lean y de Jian’ an. Ricci vl.es ofrecio regalos, y de todos ellos, el mas
estimado fue su tratado De Amicitia (JiaoYou lun), primera obra del jesuita compuesta
en chino en 1595'™. Se trata de un compendio de didlogos sobre la amiStad, con una
fuerte irhpforita del Laelius de Cicerdn. Ricci finge la razén que lo motiva a escribirlo,

y era que el mismo rey le habia preguntado que sentian en Europa por la amistad,

..y el Padre le respondi6 con todo lo que pudlese reunir de nuestros filésofos, santos
y todos los autores antiguos y modernos :
Como sefiala Jonathan Spence, el humanismo latino y el estoicismo de autores como
Cicer6n, Quintiliano y Séneca, que formaban parte del bagaje cultural de Ricci,

reunian atributos que los mismos chinos valoraban, tales como el concepto de

g aprendizaje de los Cuatro Libros y los Cinco Cldsicos era parte de la rutina de los jesuitas.
Tenian un maestro chino que iba a su casa todos los dias para leerles las obras en voz alta, cuando su
nivel de chino les permitia entender las lecturas. D elia sefiala que aqui se muestra el método que Ricci
adoptd para la formacién de los misioneros. Primero él mismo se encargaba de explicar a los recién
llegados los Cuatro Libros y uno de los Cinco Clasicos, mientras al mismo tiempo les ensefiaba el
mandarin. Luego los dejaba bajo la supervisién de un maestro chino para perfeccionar la pronunc1ac10n
y comenzar la composicidn literaria. Cfr. FR, I, p. 380, nota 4. :

178 Esta obra esta escrita en Nanchang en 1595 en chino.y en transliteracién del italiano o del latin. Un
amigo lo imprimié en Kiangsi, en Ningtu sin decirle nada a Ricci. Pero, segiin Delia, no se conocen
ediciones del afio 1595. - : _

179 « et il Padre gli rispose con tutto quanto potette raccogliere de’nostri philosophi, santi e tutti
autori vecchi e moderni”, FR, 1, p. 368. Mi traducci6n.
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virtud'®, Y conéciente de esta empatia, Ricci incorporé a los clasicos greco-latinos en
algunas de sus composiciqnes.

Como dijimos, Ricci fue bien recibido por los letrados de Nanchang. Alli jur6
soiemnément‘e el cuarto \}oto el 1 de enero de 1596, en manos del jesuita Soeiro, y
compuso .suv Tratado mnemotécnico occidental (Xiguo Jifa) ese mismo afio, para loé
hijos del virrey. Con esevy otros regalos, éste prometid eﬁcargarse de obtener la
paténte —licencia- indispensable para compfar una casa. Ricci rcomenzc’) la
composiéién del TZSY, cuando ya el anterior catécismo de Ruggieri, el TZSL no se
repartia mas a los gentiles.‘ | i

En 1597 Valignano se desligd del gobierno de la India y quedd como visitador sélo
de China y Jap6n; ese mismo afio nombr6 a »Rigci superior de la misi(m en China. En
su visita a Macao, Valignanb habia sugerido a los jesuitas dentro del Imperio Ming
procurar la entrada a la corte en Pekin y al emperador, ya que de otra forma la misién
permaneéeﬁa inéiertaISI. En este sentido, el “ascenso a Pekin” o ev’angelivzaci('Sn “de la
cima hacia ,abajo” fue uno de los leit motiv del apostolado ricciano y -segiin
Standaert- probablemente, el "aspcy:cto mas disforsionado de la miéién jesﬁitica en
China. El objetivo inicial de Ricci, antes que llegar a Pekin para obtener ei ai)oyo del
emperador era el de éonseguir una residencia permanente - en el continente'®?. En
definitiva, le llevaria casi veinte afios fundar una residencia en Pekin. En octﬁbre de
1596, en una carta al Padre Giulid_ Fuligatti en Roma, Ricci manifestaba las
dificultades que encontraban los jesuitas para la propagacion al (_:ristianismo por la

imposibilidad de llegar a la gente, cuando sélo podian descubﬁr la novedad en China

t

180 yonathan Spence, The Memory Palace of Matteo Ricci, USA, Penguin, p. 156.

181 pR, 1L P. 4. .

182 N. Standaert, “Corporate Culture as Shaped by the Chinese” en J. O'Malley, G. Bailey et al. (Eds),
The Jesuits. Cultures, Sciences, and the Arts, 1540-1773, Toronto, University of Toronto "Press, 2000,
p. 358. .
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de a poco. La llegada al empérador se presentaba cada vez mas necesaria para el
progreso de la mision: | |
‘Lo que ahora esperamos es tener entrada con el rey, y con su gracia, obtener licencia
para predicar ya que, de haberla, os prometo que en seguida se convertiran millones
“de almas, por lo que veo cuando discuto con ellos cosas acerca de sus leyes —
religiones- refuto sus sectas y confirmo nuestra ley... Pero, como digo, por ahora no
queremos forzarlos a hacerlos cristianos y nos contentamos con asentar los cimientos
de una gran obra...'®, ‘

La licencia para prédicaf la santa ley efa fundamental para los jesuitas, por las
sospechas y recelos cjue despertaban los forasteros dentro del império. Segﬁn Ricci,
ello se;_debia a que lés padres eran vistos como hombres de espiritu, ingenio y poder
para comeﬁzar la gran obra de predicar él santo Evangelio, motivo por el cual —cuenta
al General Acquaviva en 1596- debian andar con pie de plomom. No- deja de
mencionar en esa misma carta l'as. figuras influyentes de cuyd amistad se jactaba
Ricci, como por ejemplo los hijds del gobernador d¢ I;ekinlss.

En 1'59_8 Ricci é.bandohé Nanchang y recal_é en Nankin, para llegar por primera vez
" a la capital imperi.al Pekin ese mismo afio. Perd aquellavhdstilidad experimentada
anteriormente en | Nankin sé répiﬁé en la capital, ’rrglotivo. por el cual el jesuita
* prudentemente la abandon()._' De vuelta en Nankin en 1599, Ricci de‘cidié fuﬁdar una
residencia al ser bien recibido por los mandarines. Es eﬁ este momento que comenzd a
difundir sus 'conocimientos cientificos en gran escala, para suscitar mayor interés p§r

parte de los letrados chinos, si bien era algo que ya habia hecho en su primera estancia

en Cantdn al observar la atraccién que la ciencia occidental ejercia sobre ellos. Segun

'8 « Ouello che hora speriamo é di alcun modo avere intrata al re e, avendo la sua gratia, avere anco

libera licencia [ di predicare, la quale, se si avesse, vi prometto che in brieve milioni di anime si
convertirebbono, per quel che veggo quando disputo con essi loro delle cose delle legi, e li confuto le
sue sette, e confirmo la nostra legge...Ma, come dico, per adesso non vogliamo forzarli a far christiani
e ci contentiamo porre i fondamenti per un opera grande...” OS, 11, p. 216. Mi traduccién.

184« . Per questa causa non ardiamo andare se non con il pié de piombo”,08, 11, p. 225. Mi

traduccidn.
185 08, 11, Ibidem.
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Ricci, ninguno de los letrados podia objétar la precision y correccion de sus
conocimientos cientificos, por 16 que ya no se animaban a llamar bdrbara a la tierra
de los jesuitas, como solian hacer con todas las ajenas a China'®®. La primera
revelacién de Matteo Ricci a los chinos fue la de la existencia del resto del mundo a
través de sus mapas. No es que los chinos no lo conocieran; pero, si bien .tenian un
‘conoéimiento preciso de los paises de Asia central, meridional y suroriental, su
aproximacion a Europa era vaga y, por ende, desconoéian su cultura. No estaban
informados del “d_escubrimiento” del Nuevo Mundo ni sabian de ias costas
occidentales de Afn’éa, donde no se habié aventurado ningiin navegante chino.

El Mappamondo que habia disefiado Matteo Ricci contd con cinco reimpresiones
dentro del imperio —algunas sin su permiso-, y llegé al mismo Emperador Wanli'®’.
Ricci reprodujo un mapa ciue habia llevado consigo desde Eufopa, y “tradujo” su
orientacion, ubicando el continente eﬁroasiéﬁco a lé izquierda y América a la derecha,
para dar a China la posicion central que le daban los chinos representada en el centro
en forma detallada, en contraste con el resto de los paises .circundantes de forma
esquematica. El otro gran grupo de obras cientificas riccianas en el area de ia
astronomia refieren a los calculos relati;/os al calendario, de fundamental importancia
en China, basado en célculos arabes introducidos en tiempbs de la dinastia mongol
Yuan (1271-1368). Al corresponderse con las estaciones requeria ajustes; en Europa

un problema similar se habia resuelto con la adopcién del calendario gregoriano en

- lugar del juliano; quien habia efectuado los calculos era Cristéforo Clavio, maestro de

186 R, 10, p. 51.

187 1 a primera edicidn del mappamondo es de Zhaoging (Mapa geografico de montes y mares, Yudi
shanhai guantu, 1584-1596), la segunda de Nankin (Mapa geografico de montes y mares, Shanhai yudi
quantu,1600), las restantes son en Pekin: la tercera ediciéon (Mapa geografico de todos los paises del
mundo, Kunyu wanguo quan tu 1602), una cuarta (1603) y la edicién imperial (1608). Cfr. Theodore
N. Foss, “La Cartografia di Matteo Ricci”, en Atti del convegno internazionale di Studi Ricciani,
Centro Studi Ricciani, Macerata-Roma, 22-25 Ottobre 1982, Macerata, 1984, p. 181.
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188

Ricci en el Colegio Romano *°. Ricci inicid la tarea de traduccion de algunas de las

. obra de Clavio en colaboracion con sus amigos, los letrados confucianos, sobre todo
los manualeé. Habria que esperar al advenimiento de la Dinastia Qing (1644-191 1)
‘para que los jesﬁitas que ocuparon cargds oficiales de astrénomos de la corte, conio
Ferdinand Verbiest (1.62'3-16.88) sobre todo durante el reinado del Emperador Kang
Xi (1662-1722), amigo de los jesuitas, complAet;aran.la traduccion de‘ la obra de Clavio.
Sin duda, la contribuci.c').n de Ricci fue importanfe en el campo de las matematicas;
llev6 a China la geometria euclideana comentada por Clavio, asi como sus fratados de
aritmética y el Astrolabium. Junto a su amigo Xu Guangqi (1562-1633), ietrado
converso, ambos tradujeron y puBlicaron en chino los Elementos de Euclides, juvntov
_ coh bfeves tratados de aritmética. Aun si estas traducqiones tenian para Ricci un
caracter secundario, en el sentido que complementaban sus esfuerzos en el terreno
religioso, implicaron toda una importante tarea de traduc;ién respecto a innumerables -
conceptos matematicos'®
Los jesuitas'-corﬁenzando por Ricci- presentaron la ciencié occidental -é los l.etrados
chinos como un sabef novedqso que corroboraba la superioridad de sﬁ religiéon. Sin
embargo, es interesante observar que létrados como Xu Guangqi y Li Zhizao (1565-
1630), que trabajaron en —co}aboracién con Ricci, concibieron el aporte del

conocimiento cientifico occidental, sobre todo en el campo de la geometria y la

aritmética, como una continuacién y complemento de la tradicién matematica

1% Mencionamos las obras editadas en este campo: Tratado de las constelaciones (Jingtian gai, Pekin,
1601); Disco solar mds grande que el globo terrestre, y éste mds grande que el disco lunar, (Rigiu
danyu diqiu, digiu dayu yueqiu, Pekin, 1606- 1607) y un Astrolabzo y esfera con figura y comentarios
(Hungai tongxian tushuo, 1607).

18 Cf. Jean-Claude Martzloff, “Clavius traduit en chinois”, en Luce Giard (Ed), Les Jésuites a la
Renaissance. Systeme éducatif et production du savoir, Pans PUF, 1995, pp. 309-322.

En el campo de las matematicas se encuentran los Elementos de geometria (Jihe yuanben, Pekin,

1607); Tratado de figuras isoperimétricas (Huangrong jiaoyi, Pekin, 1609); Tratado de aritmética
(Tongwen suanzhi, Pekin, 1613) y una Teoria y método de las medidas (Celzang fayi, 1617).

Cfr. Piero Corradini, op. cit., pp. XXX-XXXI.
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china'®®. Joseph Needham sefiala que, luego de la llegada de los jesuitas a China, la

ciencia china se fusiond con la universal. Pero, desde una perspectiva mas general,

sefiala que la esencia del estilo del pensamiento y cultura chinas man_tu\;o uﬁa notable
autonomia. Sin duda hubo intercambid, pero nunca suﬁc‘iepte como para afectar las

caracteristicas de su civilizacién y, por lo tanto, su ciencia'®.

Aprovechando la llegada desde Macao de dos jesuitas, Lazaro Cattaneo y Diego de
Pantoja, Ricci se dirigi6 a Pekin en compafiia de Pantoja. En Tianjin el eunuco Ma
Tang detuvo é los jesuitas por seis meses; s6lo con una orden escrita del Erﬁperador
Wanli (1573-1619) entraron a Pekin el 24 de enero de 1601, donde la posicién de
Ricci se consolidé de modo favorable, en una incansable actividad. En seguida se
alojaron en una casé qué pertenécia a los eunucos, situada fuera de los muros de
Pekin. Como se estilaba con los embajadores, el estado costed los gastos de lés

| misioneros, asi éomo su alojamiento. Al dia siguiente a su llegada, ingresaron al
palacfo imperial. El Emperador WanlAi,» segun el protocolo, no se mostraba sino a sus
concubinas y eunucos, por lo que Ricci nunca llégc') a cbnocerlo en persona'®Z.

En 1605 se contaban en .Pekin 200 nedfitos, y la cifra total de conversos, segin

Ricci era de més de mil. Por entonces los jesuitas contaban con cuatros.residencias:
Zhaoqing, Shouzhou, Nankifn y Pekin. Pero —sugeria Ricci en forma algd defensiva-

no habia que juzgar la situacion por el numero de cristianos, dado que ademas eran

%0 Catherine Jami, “L Histoire des mathématiques vue par les lettrés chinois (XVIle et XVIIle
siecles): Tradition chinoise et contribution europénne” en L 'Europe en Chine, Interactions
. scientifiques, religieuses et culturelles aux XVIle et XVIlle Siecles, Memoires de L Institut des Hautes
Etudes Chinoises, Actes du Colloque de la Fondation Hugot, vus et établis par Catherine Jami et
Hubert Delahaye, 1991, p. 149; 157.

Joseph Needham, Science and Civilization in China, Cambndge Cambridge University Press,
1965, vol L., pp. 148-149. -

o Los eunucos llevaron los regalos de los jesuitas al emperador: imagenes sacras de Cristo, la Vlrgen
una cruz con piedras preciosas incrustadas, un atlas geogréfico —el Theatrum Orbis de Ortelio-, relojes
de distinto tipo —que eventualmente Ricci tendria que arreglar y ajustar-, prismas, un clavicordio -entre
ofros numerosos items-; este ultimo regalo luego motivé la obra musical de Ricci, Ocho canciones
para el clavicordio occidental. Cfr. F. Bortone SJ, P. Matteo Ricci S.L, Il “saggio d'Occidente”. Un
grande italiano nella Cina impenetrabile (1552-1610), Desclee—Edltorlal Pontificia, Roma, 1965, p.
286y ss.
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solo cuatro padres a cargo'” .. Siempre, en su crénica o las cartas, Ricci tratd de
contrarrestar los magros numeros de conversos con la calidad dg las conversiones. En
Pekin, aclaraba en la correspondencia, si bien no era un nimero alto, eran converéos
superiores en calidad, algo observable en la frecuencia de la administracién de los
194 |

sacramentos de la comunion y confesion

Respecto a los idélatras, con el nuevo catecismo, esto es, el TZSY de Ricci,

se resintieron muchos devotos de los idolos porque en él —el catecismo- se refutaban
sus sectas cuando claramente no habian tenido similares asaltos con anterioridad, pero
como descubrieron desde la raiz los engafios de los fundadores de aquellas
sectas...con todo esto abrieron los OJOS y vinieron a nuestra casa a escuchar las cosas
de su salvacion'®’.

Para mitigar el odio que gener6 la refutacion de las sectas idolatricas —sobre todo el
budismo-, en 1605 Ricci compuso otra obra, las Veinticinco sentencias (Ershiwu
yan), en la cual —como él mismo explica- no refuta las otras sectas, sino que trata de la
virtud estoicamente, y siempre de modo acomodado al cristianismo. Fue muy bien
recibida por sus pares chinos, con la sugerencia de que ese era el modo de hacer el

catecismo, esto es, sin refutar ni disputar contra sus idolos'®®. Se trata de una obra

basada en el Enchiridion de Epicteto, en torno a la virtud estoica'®’.

193 Asilo expresaba Ricci: “Non si pué adesso dar giudicio delle cose di qua per il numero
de’christiani, che non sono piu di mille et tante centinaia, perché, tra tutti che qua stiamo, non vi sono
piu che tre o quattro padri che sappino la lengua™. Cfr. OS, 11, p. 262. Eran los padres Pantoja,
Cattaneo, De Rocha y Longobardi.
194 0s, 11, p. 263.
195 «con 11 novo Catechismo, che adesso uscitte in luce, si risentirno molti devott degli idoli per
confutare in esso la loro setta si chiaramente che mai hebbero simili assalti, perché gli scoprissimo
dalle radici gli inganni de fundatori di quella setta assai chiara e liberamente...con tutto cio altri
aprirno gli occhi e vennero alla nostra casa ad udire le cose della loro salute”, OS, 11, p. 263. Mi
traducci6n. Aqui Ricci parece haber usado el término latino de salvacién, y asi lo traducimos.
“..fu grata —las Veinticinco Sentencias- a tutti e letta con molto aplauso, dicendo che cosi
avevamo da fare el Catechismo , cioé non confutare né disputare contro di loro idoli”, OS, 11, Ibidem.
7 ct. Christopher A. Spalatin, SJ, Matteo Ricci’s Use of Epictetus, Corea, Excerpta ex dissertatione
ad doctoratum in Facultate Theologiae Pontificae Universitatis Gregorianae, 1975. Es un interesante
estudio que traduce las Veinticinco sentencias al inglés, a la vez que establece un paralelismo con el
Encheridion de Epicteto. La version en el original en chino pertenece a la compilacion de la obra
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Las molestias causadas por los ataques del jesuita al budismo y daoismo se
tradujerdn en amenazas de oficiales reales de entregar al rey un memorial contra los
misionero.s, o quitarles el sustento, pero en ese momento todo. se soluciond, porque el
emperador los favorecia, y ﬁnalmenté dieron a los padres —como sefiala Ricci- lo qhe
les debian'®®. Pefo el jesuita no se engafiaba respecto a lé conversion del_ mismo-
exhperador, como lo expresaba en una carta a su.amigo Giovérini Battista de su pueblo .

natal, Macerata:

Me encuentro en la corte de Pekin muy cercana al pais Tartaro [Manchurial, y parece
que aqui mi vida llegara a su fin, porque el rey desea que yo permanezca aqui, y nos
sustenta y defiende, si bien no tenemos muchas esperanzas de que se haga cristiano;
pero esto poco importa, porque con este favor se convierten muchos, y nuestros otros
compafieros estan seguros en las diversas partes, en nimero de diecisiete o dieciocho

de la Compaiiia: otros muchos estan por debajo de nosotros en varios lugares, cerca

de cincuenta'”.

En este momento, en cartas o en la misma historia, Ricci no deja de mencionar la
circulacién que logran sus obras a través de sucesivas ediciones, ya sea del Tratado de
la Amistad, del Tratado de los Cuatro Elementos o del Mappamondo que contaba en
1605 con diez reimp_resiones. Algunos de los letradosvconfucianos, avidos de las obras
del jesuita, se convirtieron al cristianismo. No bbstante, Ricci menciona una y otra
vez que, entre los obstaculos que sin duda se interponian para ganar conversos, sobre

todo entre los grandes, el mayor era el de la poligamia®®. Pero, sin duda, durante la

ricciana por el converso Li Zhizao. Cfr. Ricci, Matteo, (Li Madou, FI3E#), Ershiwvuyan —+HET

(Veinticinco sentencias), en Li Zhizao 252 #, Tianxue chuhan XZB#) 8, (Escritos sobre las

Ensefianzas Celestes), Ricci Institute Library Collection, University of San Francisco, California, USA.

198 os, 11, p. 264. :
199

“Io mi ritrovo in questa corte di Pachino assai vicino ai Tartari, e par che qui finiro la mi avita,

~ percioché il re mostra voglia che io stia qui e ci sostenta e difunde, sebene non ci é molta speranza che
egli si faccia christiano; ma questo poco importa, perché con questo favore si convertono molti, et gli
altri nostri compagni stanno in diverse parti sicuri, in numero di decisette o deciotto della Compagnia:

oltre molti altri che stanno de ‘nostri in varii lochi, presso a cinquanta”. Mi traduccién. OS, I, p. 269.

200 . , . . . g . . .
-“...e se la poligamia, assai commune ne ‘grandi di questo regno, non ci havesse impedito,

averessimo nella China di gia alcune persone assai illustri”. OS, 11, p. 275.

89



“estancia de Ricci en Pekin, algunos de los mas altos funcionarios civiles y militares
abrazaron el cristianismo, entre ellos Yang ’fingyun (1557-1627), bautizado como
Miguel; Feng Yinjjing (1555-1606), que muere sin recibir el bautismo; los ya
mencionados Xu Guanggi (iS62_—i633) con el cargo de Gelao —-secrétario de éstado,
parté del 6rgan§ coﬁsultivo bajo los Ming- bautizado con el nombre de Paolo y Li -
.Zhizao (1565_-1 630), bautizado en 1610 con el h‘_ombre de Leodn. Se trataba de los
conversos que accederian a las verdades de la fe contenidas en la Dottrina Christiaﬁa
(Tianzhu jiaoyao), reimpresa en ese momento, 1605, y a quienes se les adrﬁinistraron
otros Sacramentos, como el de la confesién. Todos ellos colaboraron activamente con
Ricci en la composicion de dbras cientificas europeas y en la redaccién del
Mappamondo. Ricci no dejé de observar la importancia de la cercania de estos

vinculos:

Todos se quedaron con cargos en la Corte, lo que dio vigor para favorecer a los
Padres y las cosas de la cristiandad, sin dejar ni una sola cosa que los Nuestros les
p1d1eran o propusieran, y dando un raro ejemplo y olor de la cristiandad a todos
quienes lo vieran®"'.

Las referencias a todas las ocasiones en las que los jesuitas en Pekin tuvieron

dialogo con los mandarines de las otras ciudades —Nanking, Nanchang, Shochow- y

los beneficios obtenidos abundan, porque

Ellos veian con cuénta autoridad y buena fama estan aqui los Nuestros, siendo
favoritos y por el buen trato que reciben de parte de los grandes. Lo que también
frenaba a aquellos que deseaban el mal para los Padres en las otras residencias, viendo
_ que, si los Padres de Pekin quisiesen hacerles mal, lo podian hacer facilmente,
hablando mal de ellos con los grandes mandarmes nuestros amlgoszo2

201 «pestato gia con officio nella Corte, si diede con tutte le forze a favorire i Padri e le cose della

christianita, non lasciando di fare nessuna cosa che i Nostri gli chiedessero o proponessero, e dando
un raro essempio e odore della cristianita a tutti quanta lo vedevano™, FR, 11, p. 309. Mi traduccién.

202 «con questa occasione i Padri di Pacchino parlorono con i mandarini delle altre tre cittd dove i

Nostri stanno, e gli fecero molto benevoli. Che é un grande agiuto per loro favorire i Padri, come
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Sin embargo no faltaron aquellos que deseaban el mal a los padre;, prosigue Ricci, y
_mﬁchos de ellos fueron quienes no aceptaron las criticas al budismo — la secta de los
idolos-, especialmente en el TZSY, o aquellos .quienes, gelosos del bien publico,
fuvieran miedo que los misioneros, escudindose en la prédica de su ley, buscasen
adeptés que los‘ayudasen a subyugar ese reino a nuestro rey. Pero hubo otro suceso
mayor en esos afios, y mas peligroso para la cristiandad, que surgi6é cuando uno de.los
jef¢s de la ciudad —capironi; vio a los chinos cristianos romper y quemar idolos y sus
imagenes, lo due le produjo rechazo dado Que eran un legado de sﬁs antepaéados. Los
jesuitas se tuvieron que defender en un tribunal, si bieg el jefe de la ciudad no logré

prohibir la prédica del Santo Evangelio®®

. Cualquier amenaza de los ministros'de los
idolos — los monjes budistas- quedaba deslegitimada por el favor que los misioﬁerqs
recibian de los mandarines. En agosto de 1605 aquellos lograronv COIi;prar una cuarta
casa en Pekin, luego de habitar distintas casas 'pfovistas por la corte reai. Ricci logro,

ademas, negociar una exencion impositiva por una patente y licencia publicas, y con

esto

la Iglesia comenzé en esta Corte, cap1ta1 del reino, a gozar de 1a inmunidad
eclesiastica®™,

En 1606 Ricci fue convocado frecuentemente para ajustar los relojes llevados como
regalos a la corte imperial; la frecuencia de sus visitas tranquiliz6 a la Corte, y era

evidente que el emperador estimaba y favorecia a los misioneros, como-cuenta Ricci,

fecero dipoi; poiché veggono con quanta autoritd e buona fama stanno quivi i Nostri, essendo favoriti

e ben trattati da tutti i grande. Il che anco pone freno a chi volesse far male al Padri delle altre
residentie, vedendo che, si i Padri di Pacchino volessero fargli a loro male, glielo potrebbono fare
faczlmente parlando male di loro con i mandarini grande nostri amici”, FR, 11, 312. Mi traduccién.

FR 11, 327-328.

“Et anco comincid con questo la Chiesia in quella Corte, capo del regno, in certo modo a godere -
della immunita eclesiastica”, FR, II, 356. Mi traduccién. '
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_quienes a su vez motivaron la composicién de obras que los chinos les dedicaron®®’.

Pefo, mientras Ricci permanecia en Pekin, la creciente presencia de jesuitas en China

permitid que se repartieran en otras ciudades donde el‘ cristianismo llegd entonces a la

ger#e que vivia en puéblo_s Vcirc.:undan'teS de las grandes ciudades. Esto tiene que ver

.con una de las “desmitificaciones” del apbstolado ﬁcciaﬁo que ya mencionamos mas .
arriba, supuestamente orientado “de la cima hacia abajo”, y concentrado én la élite de

literati confucianos. El jesuita Niccold Longob"ardo buscé ampliar la llegada del

cristianismo en Shaozhou, cuando otros compafieros, como Diego Pantojé 0 Gaspar'

Ferreira, lograron hacer conversos en villas a dos o tres dias de viaje a la capital -
imperial. Este es uno de los aspectos que busca resaltar Liam Brockey, quien subraya
la necesidad de detenerse en el aspecto de la conversion de hombres y mujeres
comunes en China, cuando la idea de que la Compaiifa buscé conversos en lé élite
letrada exclusivamente cmacteﬁéé a la mision por mu¢ho tiempo. Sin duda, esto fue
necesario dado que los‘ jesuitas tenian que atender a la necesidad de proteger la mision
y dirigirse para ello a las jerarquias imperiales chinas, cuando ademas habian hecho lo
mismo en Europa. Pero una lectura atenta d¢ las fuentes torna dificil concluir, segun
Brockey, que los jesuitas defendieron un método de evangelizacién exclusivamente
“de la cima hacia abajo™%.

En Pekin, Ricci emprendié la traduccion de los primeroé libros de los Elementos de
Euclides con el doctor Paolo —Xu Guangﬁi-207. Oltra obra que Ricci compuso en ese
tiempé fue el pequefio tratado Método y teoria de las medidas (geométricas) (Celiang
Jayi) hacia fines de 1607, publicada diez afios déspués. La traduccidon de los

Elementos, decia Ricci, causé admiracion:

FR 11, 313.

SL. Brockey, Journey to the East. The Jesuit Mzszon to Chzna 1579-1724, USA, The Belknap Press
of Harvard University Press, 2007, p. 47 y ss.
27 g 11, V, cap. VIIL
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A propésito para disminuir la soberbia sinica, porque hizo confesar a sus importantes
letrados ver un libro en su idioma que, atn si lo estudiaban con mucha atencién no lo
entendian, algo que parecia que jamas les ocurriria®®

De sus tltimas obras morales, las Diez Paradojas (Jiren Shipian) fueron un éxito,
como cuenta Ricci en una cé.lta al P. Girolamo Costa en marzo de 1608. Enumera los
titulos y temas de las diez paradojas, algunas de las cuaies estan incluidas en el TZSY,

- sobre todo la sexta, en donde trata el tema del ayuno, que segun la do_ctriné del Seﬁor
del Cielo no implicaba la prohibicion de mataf animales de los budistas’®. La
repercusion de esa obra motivd numerosas invitaciones para debatir sobre las
paradojas ni bien comenzo a circular entre los letrados, por lo que Ricci _mencioha,

| una vez mas, todo lo que podia conseguirse en China mediante ia_ obra escrita.

Asimismo, la piedra angular de Ricci en estos debates era la razon. En efecto, en los

debates —especialmente cbn los rebresentantes de las sectas de los z’dolos-v la disputa
se fundéba en razonés, ynoen la autoridad®™. En efecto, 1a razén, que Ricci traduce
al chino comé Ii’, constituye el eje estructurante del TZSY, como vemos mas adelanfe.
Fue la incansable actividad de Ricci la que lo llevo a la muerte, y asi lo expresaba
¢l mismo, con cierto tono de presagio, al Superior de la residencia en Pekin, el P. De

V Ursis, el 3 de mayo de 1610, cuando caia enfermo en cama:

208
“E fu [la obra] assai a proposito per abassare la superbia sinica; poichée fece confessare ai loro

magiori letterari di aver visto un libro in sua lettera che, studiandolo con molta attentione, non lo
intendono; cosa che a loro puo essere mai accadette” FR,11, p 360.

208 S, 11, pp. 335-336.

M« 1o disputa fondata in ragione e non in autorita”. Mi traducci6n. Asi concluye Ricci la narracién -
de una de las “disputas” que sostiene con el reconoc1do budista Sanhuai, de la que se creia ‘ vencedo

FR, 11, pp. 78-79.
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‘ . . . 211
...esta enfermedad causada por las excesivas ocupaciones, sera mortal® .

Y asi fue; Ricci muri6 a los pocos dias, el 11 de mayo de 1610.

Conclusiones

Estas biografias no fueron pensadas como faccpm‘os facticos de la vida dé Acosta y
Ricci qua jesuitas y fnisioneros. La. complejidad de-su apostolado nos indujo a pensar
una seleccion dé los aspectos que nos interesa resaltar en esta invgstigacién, en torno
a tres ejes. En primer lugar, su formacién en los colegios de la Compafiia de Jesus,
que brindé6 a 1os Jjesuitas en los espacios de misién disﬁntos recursos que, como vimos
en Acosta y Ricei, potenciaron y capitalizaifon segun vlas contingencias, su capacidad
de observacién y la expen'.encia en estos espacios. Sin duda, el Acosta tedlogo y el
Ricci qientiﬁco_ fueron producto de su formacién e_n_ios 'colegios de la Cdmpaﬁia. En
segundo iugar, su vocacion de poder, desplegada en las respectivas misiones. En el
caso de Acosta, nunca perdié de vista éue en Perd, mision donde comenz6 su intensa
carrera, siempre rnantendﬁa el di.élogd cordial con la Corona castellana asi como con
sus repres'entahtes, como tedlogo y politico, do_s vocaciones inseparables. En Espafia,
fue uno de los jesuitas activos .en‘ el contexto de la crisis espafiola —por una
“prepbnderancia espafiola”- que atraveso el genefalato de Acquaviva analizada mas

arriba, que Michel de Certeau plantea desde un escenario global" de crisis de la

2 “...questa malattia causata dalle eccessive occupazioni, mi sara mortale”, FR, 11, p. 537. Mi

traduccién. Este capitulo XXI que narra la muerte de Ricci es un extracto ad litteram de la carta anua
de 1610 que escribe el jesuita G. Ferreira en portugués en noviembre de 1611, traducida al iatin por N.

Trigault en mayo de 1613 en viaje a Roma. Cfr. FR, II, p. 531, Nota 1.
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212 Mientras Acosta continué su trayectoria

estructura de la Compaiiia de Jesis
politica en Espaﬁa, en un doble juego con Rbma, Ricci se dedicd hasta sus tltimos
dias a forﬁentar sus vinculos con los letrados confucianos que ocupaban cargés
imperiales, hasta él mismo emperador, tétalmente absorbido por esé mundo chino,
que nunca abandonaria. Su habilidad como “politico”, sin duda una importante
cualidad que rnuchaé veces no fue suficientemente destacada, fue la de comprender
" los codigos de la politica imperial de los Ming tardios 'para poder garantizar lé
permanencia de la mision en el impeﬁo. |

’ Un tercer aspecto en estas dos biografias se centré en nuestra observacién de la
préseﬁcia y efectos del humor melancélico en los dos jesuitas. Es aigo que deciaﬁ de
Acosta —lo cual nos hace pensar que realmente- era un melancélico-, cuando Ricci lo
dice .dé si mismo; casi todas las menciones al humor negro en su historia son

autorreferenciales. Sin duda, los misioneros podian ser proclives a la nostalgia, por su

13 Algunos —como

condicién de peregrinos errantes y viajeros en tierras desconocidas
Ricci-, jamas regresaron a su tierra de origen,v st bien no podemos sabef con certeza si
eso constituy6 un prqblema para él. Nos inclinafﬁos a Creer que no. -

Por ultimo, si pensamos en los catecismos de Acosta y Ricci, podemos colegir que
sus historias de vida se reflejan de algin modo en ellos. Los catecismos que
componen la DTCL patentizan los contenidos del De Procuranda, estrechafneﬁte
vincu]ados al proyecto de la Compafiia de Jestis en el Peri. Y al mismo tiempo
represén’ta la articulacién entre -teoldgia_ y politica que Acosta logra en total armoniair

con las necesidades del Patronato Regio de unificar la doctrina e imponerla como

ortodoxia colonial. Es la pluma del Acosta jesuita, tedlogo 'y politico la que estd

2 Michel de Certeau, El lugar del otro. Historia reItgzosa y mistica, Buenos Au'es Katz, 2006, p.
172. v
213 Elisabetta Cors1 “Del Aristételes latinus al Aristételes sinicus”, en E. Corsi (Comp.), Ordenes
religiosas entre América y Asia. Ideas para una historia misionera de los espacios coloniales, Mex1co

El Colegio de México, Centro de Estudios de Asia y Africa, 2008, op. cit.,p. 172.
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presente en los catecismos y en algunos de los complementos catequéticos que
integran el corpus de la DTCL. En el caso del TZSY, podemos péxisar que sintetiza de
algﬁn modo todos o lcasi todos los saberes que Ricci llgvé y adquirié en China. Tal
vez el graﬁ mérito de Ricci no fue tanto su expertise en un 4rea de conocimiento
especifico, sino en poder corﬁbinarlos y adaptarlos a un formato chino que déspertara
el interés de aquellos a quienes Ricci conscientemente busc6 ganar: los letradds
confucianos y al mismo emperador, a quien n(l)‘ ga.nc’) como converso pero de éuien
obtuvo la proteccién oficial, indispensable p&a la permanencia y futuro de. la misidén
en China. | |

Deéde sus comienzos, la Compaiiia de Jesﬁs encontr6 innumerables ocasiones paré
que sus miembros desplegaran'su talento. La expansién y despliegue &e la Orden
Ignadana déscahsaba, en gran medida, en la cofnbiﬁacién de la disciplina con la_
libertad individua1214. Lo que tienen.en comtin los dos catecismos en los respectivos
espacios de misic’in,l pénsados a partir de estas biografias, es que en ellos podenios

.distinguir la inconfundible individué]idad de los dos jesuitas.

214 Cfr. René Fulop Miller, E! Poder y Secreto de los Jesuitas, Madrid, Biblioteca Nueva, 1929, p. 34.
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CAPITULO DOS

La Compaiiia de Jestis y el régimen de Patronato real. Sobre la naturaleza y

. bifurcacion de las misiones en el siglo XVI

Este capitulo se centra en ei anéiisisl de aquél momento en el cual la vocacién
misional de la Compaﬁia de Jesﬁs trascendio los limites europeos para proyeétarse- en
las nuevas configuraciones espaciales, perfeﬁecientes aun Viejo mundo en .expansi()n '
que se repartid y organizd bajo-el régimen del Patronato real, en el caso de Espania, y
del Padroado, en el de Portugal. Ambos eran produéto de un acuerdo que se origind
en la promulgacion de una éerie de bulas papales en el afio 1493, mediante las cuales
se encomendaba a los soberanos la evangelizacién de los gentiles en sus posesiones
ulframarinas, asi como los facultaba para elegir autoridades eclesiasticas e intervenir
en asuntos del mismo o;der_l en sus dominios. En estas paginas nos detehemos a
analizar la relacién que la Compaﬁia de Jests estableci()' con el Patronato Real
hispano y con el Padroado portugués cuando bifurcé su_derrotero al ser convocada
por los respectivos sobefanos para evangelizar sus colonias. Aqﬁella interaccion con
el poder soberano coﬂuibuyé .ﬁo poco a configurar la natﬁraleza de las rqsp»ecti'vas
misiones. En la Junta Magna de 1568 Felipe II habia deﬁnido los términos de la
reorganizacion pbh'tica, ‘e.con(')mica y religiosa para el Virreinato del Pery, esfuerzo al
que se sumaba la Compaiiia de Jesus, ilegada a Perti ese mismo afio. Conyocada para

ocuparse de la evangelizacion en Indias, pis6 suelo andino cuando la implantacion del

catolicismo tridentino_—decretado ley mediante una disposicién real recibida eri Lima
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215 No le llevé mucho

el 28 de octubre de 1565-, era todavia una asignatura pendiente
ﬁemp’o a la Compafiia de Jesus notar la omnipresencia de los repfesentantes reales a la
hora de implementar las reform_as pactadas en la Junta Magna, cuando ademas hacian
pleno uso de los poderes y atribptoS segin el régimen vde Patronato real. En materia
: religiosa,. Felipe II buscaria constantemente contrarrestar la influencia de Roma. La
materializacién de sus aspirallciones”e;n Perti descans6 en el Virrey-Tolvedo (1515-
1584), qﬁien dedicé buena parte de sus afios de gobierno (1569-1581) a la
organizécién eclesiastica segt’m los lineamientos establecidos en Trento. En sintesis,
la convbcatbria de la Compaﬁia de Jestis no fue sin condicionamientos. El virrey
A impuso ala Cémpaﬁia los modos y métodos de la evangelizacién, entre otros
aspectos, 16 éue planted no pocos desaﬁos ala i)ureza de su Instituto. Como tedlogo
~ principal de la misidn, IJo'sé de Acosta supo encontrar un tono conciliador que se
acomodé a las directivas del Patronato regio, c(omo vémos en este capitulo.

" En el Este.asiético‘, por el contrario, los aires contrarreformistas y tridentinos no
llegarian a Japon y China; asi como tampoco se hizo sentir la presenciﬁ 'dé Roma
hasta la creacién de la Congregacién para la Propagacion de la Fe o Propagandav
F idé, creada’en 1622. A;imismo, el Padroado no fue un marco tan condicionante para
- la Cornpéﬁia, aun después de la Unién de Tomar en 1581 -de las Corona castellana y
de Portugal-, ya que administrativamente las misiones en Japon y China dependian de
Portugal. Los mayores condicionantes para la Compaﬁia de Jesus en el Este asiatico
se manifestaron en el .diél.ogo con el poder politico locél, al que los jesuitas se
tuvierqr_i que acomodar para garantizar la permanencia de la misién. En este sentido,

creemos fundamental remitirnos primero a la figura del Visitador de la Orden en

25 gy arzobispado de Lima —o Ciudad de los Reyes; era la sede metropolitana de la provincia

eclesiastica del Perd, que incluia las didcesis sufraganeas de Nicaragua, Panama, Popayan, Quito,
Cuzco, Charcas, Asuncién, Tucumén, Santiago de Chile y La Imperial. ’ '

98



Oriente, Alessandro Valignano (1539-1606), dado que sus directivas y lineamientos
para la misién en Jap6n fueron las que explican env gran medida el estabIéci_miento de
la misién en China. La acomodacién, tal como la concibi6 el visitador, fue reflejo de
su plena coﬁscieﬁcia de que el esfuerzo '.d'e adaptacién para llevar el cristianismo a
- esas tierras recaia en la Compaﬁia de Jests. Asi lo expresa con total lucidez en el
Sumafio de las Cosas dq Japon de 1583, obra que trasluce su cohéepcién misional,
como vemos mas adelante. Aéimismo,_remi-tirnoé ala ﬁgura de Valignano es lo dﬁe
nos permite trazar una linea de continuidad con la misién en China, a pértif de ia
llegada de los Padres ’Michelel Ruggit_sri '(1543-1607) y Matteo Ricci ('1552-1610) eﬂ
1583. Como vemos en este capitulo, la motivacién para la acomodacion provino del -
confexto.locél, pero también es cierto qﬁe el Pédroado ;io se hizo sentir en aquellas
lejanas tierras, lo que dio una libertad a la Compaiiia é_n Japén que jaméva pudo sofiar
en Pert, al menos durante los afios de gobierﬁo del Virrey T oledo’. No.obstante, si las
' directivas del virrey pusieron en juego la pureza del Inétituto de la Compaﬁié, vale
decir que la acémodacién, tal‘como la concibié Valignano, prov006 desacuerdos en el
: interi’or. de la orden en Japon, también en torno a la pureza del Insfituto, cdmo vemos
'més adelante.

En este capituio hacemos un Breve f)aréntesis para analizar el episodio del jesuita
Séanchez y su plan bélico contra China que mencionafnos en él capﬁulo anterior, sblo
que adui lo hacemos desde otra perspectiva. Si Sanchez representd una amenaza para '_
el método de acombda?;ién qué se impuso en el Este asiatico, impuesto por Valignano
y avalado pbr' el P. Gf}nerél Cléudio Acquaviva, la disposicion de prohibir la entfada
de jesuitas espafioles a Japdn y China marcé un limite a la expan;ién castellana -
Siempre promovida por Felipe II. 'Pvero fue unvh'mite que impuso la misma Compafiia

de Jesus, en un contexto donde contd con pocos constrefiimientos para hacerlo.

99



"En sintesis, el marco ofrecido por el sistema de Patronato real o Padroado para el
caso de Portugal, la presencia o ausencia del catolicismo tridentino del siglo XVI y el
ensamble de estosv elementos eri el espacio de misién determind, en gran medida, la
naturaleza y fisonomia de las miéiqnes jesuiticas y su evolucién en distantes y
opuestos —desde una iniradé europea- puntos del orbe, en las ﬁltima§ décadas del siglo -
XVI. ‘PAara el desarrollo de este tema, dedicamos un primer apartado al br‘igen del
sistema del Patronato regio en Espafia y Portugal y su proyeccion y efectos-en el siglo -
XVI, especialmente luego del Coﬁcilio de Treﬁto (1545-1563). Dediéamos un
segundo apartado a la trayectoria dé los jesuitas desde Portugal a las India.§ Orientales
_paia luego centrarnos en Japdn, en la figura del Visitador Alessandro Valignano y
algunas de sus réﬂexiones en el Sizmario de las Cosas de Japon de 1583, como
| éna’.lisis previo e indispensable para corhprender- el establecimiento de la misién en

Cﬁina é partir de la llegada de los jesuitas Michele Ruggieri y Matteo Ricci. En un

tercer apartado analizamos la llegada..de los jesuités al Peru fy la evolucién de la -

mision en esfa pfovincia jesuitica en los afios de gobierno dél'Virrey Toledo (1569-

1581), marcados por la ngldez en el cumphmlento de las dlrectlvas del Patronato
regio respecto a la evangehzacmn Como vemos, José de Acosta fue la figura que, én

tono conciliador, posibilité la adaptacién de la Compafiia a los requerimientos regios.
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Expansion ultramarina, misiones jesuiticas y evangelizacién. El régimen de

Patronato real en el siglo XVI

El origen dél Patronato réal se remonta a 'l'os viajes de exploracién por parte de
Portugal en el curso del siglo XV y, en la ﬁltima( década del siglo, a los viajes de -
Colén, y el anuncio de sus désqubrimientos a los Reyes Catodlicos.

Los viaies de Vasco da Gama (1469-1524) y su hallazgo de uﬁa ruta maritima de
Europa a la India, bordeando Africa, con_tinﬁaban aquellos incentivados pof el rey- de
Portugal Enrique el Navegante, quieh ya en 1418 habia explorado las aguas
inmediatamente fuera de los confines de su reino. En 1419 con el descubrimiénto de
Madeira,- el comercio azucarero cobré un primer.,i_mpulso para iuégo compartir su
protagonismo con el de oro y esclavos. Pero fueron los viajes de Vasco da Gama los
que hicieron de Lisboa la capital comercial de Europa al abrir desde alli una ruta
Ac_omercial directa con Asia. En 1511, los comerciantes portugueses llegaron a Goa,
luegob a Malacca, y en 1517 al sur de Chjﬁé, cuando lograron enfrar en el estuario del
Rio las Perlas que coﬁducia a Cantén, donde comenzaron a obfener ingentes sumas
transportando especias de las Molucas a China. Tomé Pireg, el pﬁrﬁer émbajador
portugués en Chiha, lleg6 a Pekin en 152.0,' si bien el Emperador de la Dinastia Ming .
Zhengde (1505-1521) muri6 antes de recibirlo.2 16.. Con el descubrimiento de Jap6n en
1542, loé, portuguésés se beneficiaron en gran medida cbmo intermediarios
comerciales entre Japon y China. A causa del ‘in,tencionado- aislami_e'nto de China

_ durante la dinastia Mmg (1368-1644), debid§ a 1os destrozos causados por los kaous

—los piratas japoneses- en las costas chinas y la presencia portuguesa en el sur, el

216 Cfr. Charles Boxer (Ed.), South China in the Sixteenth Century. Being the narrativs of> Galeote
Pereira, Fr. Gaspar da Cruz, O.P., Fr. Martin de Rada, O.E.S.A. (1550-1575), Nelden/Lichtenstein,
1967, Introducclén p. xxi.
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comercio con Japén se habia prohibido alrededor .de la década de 1480. Esta
prohibicion oficial perjudicé a los comerciantes chinos, quienes podian comerciar con
Japén s6lo por intermedio de los portugues‘es, si bien el contrabando siempre existié -
como opcién. Los portugueses, ademas '.de ser la inica fuente impoft_ante de provisién
de bienes de Europa e VIndia para ]os. japoneses, también gozaban de un virtual
monoﬁolio del comercio de exportacion de la seda china que era, sin duda, la parte
‘mas rentabie del comercio sino-portugués A7 Grécias al._ comercio coh Jap6n
obtuvieron permiso para su establecimiento en Macau en 1557; cuando esté éomercio
se tornd una actividad regular, Goa fue ei punto de partida de esos viajes y Macau se
constifuy6 en un depdsito donde sé cax;gaban las ‘sedas crudés y terminadas adquiridas
en Canton. Portugal éncamé entonces el espiﬁtu de la expansién maritima
estrech;unente vinculada con el interés comercial, y éin duda habia tomado la
delantera. Su lema en esta época'rezaba especias y almas, de las que en las primeras
décadas del siglo XVI se habl’aﬁ ocupado los dominicos. En este contéxto, segun
David Brading, el hecho de que Coldn éncontrara apoyo pafa sus viajes en Espaiia y
1o en Portugal o Inglaterra modificd el curso de la historia pues, sin su intervencién

218 Cuando Colén

o persoria’l, nunca habria llegédp a éxistir la América espaﬁéla
informo a los Reyes de sus descubrimientos; Femandé e Isabel los anunciaron al Papa
Alejandro VI —espafiol-, quien promulgé cuatro Bulas en el traxiscurso del afio 1493 —
“las dos Inter Caetera, Eximice Devotionis y Dudum Siquidemuna. La Bula Inter

Caetera era demasiado favorable a los Reyes Catélicos, ‘pues dejaba a Portugal

excluido de las empresas americanas, cuando habia puesto pie en el actual Brasil, por

217_Charles Boxer observé que los estudiosos a menudo descuidan el hecho de que los portugueses
normalmente sacaban mas ganancias del comercio como intermediarios en Asia que de las especias y
commodities que enviaban a Europa. Charles Boxer, Fidalgos in the Far East, 1550-1770. Fact and
Fancy in the history of Macao, The Hague, Martines Hijhoff, 1948, caps. 'y II.

28 David Brading, Orbe indiano. De la monarquia catdlica a la repiblica criolla, 1492-1867, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1991, Cap. I, “Un Mundo Nuevo”. -
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lo que resultaba demasiado amenazadora asi como poco aceptable para los
portugueses. Los Reyes Catolicos negociaron con el rey Juan II de Portugal (1502—
1557), y en virtud del Tratado de Tordesillas en junio de 1494 acordaron llevar mas
al oeste la linea d'e demércacién dei territorio espafiol; en éste caso la linea cruzabé
suficiente territorio del c;)ntinenfe americano para dar a Portugal su titulo sobre
Brasil. |

Seét'm indica John Elliott, las bulas alejandrinas d§ 1'493 representaban una habil
maniobra del. regalismo de Fernando el Catolico antes que una afirmacion ﬁiunfal de
la soberania papai.»Al aceptar la solemne obligaciéh impu¢éta a la corona espafiola de
co'nvertir a sus nuevos subditos de las Indias, Fernando y sus sucesores Iogrgron
obtener de Roma el mayor numero posible de concesiones, asi como la garantia de los
derechos de Espafia sobre las Iﬁdias, lo que .dclzpendiai exclusivamente del papa. Las
bulas papales ratificaron lbs derechos que se 'ha.bi'arfn ganado por .Iilvedio de la
- conquista, mientras la Corona'\evs'paﬁola dictaminab'a el modo y los medios cie
‘e..vangelizacién; y al hacerlo, pudo acfuar libremente dentro del amplio rharco legal
que le confirié el papadb, en virtud del titulo de ;;atronatom. Sobre la relacion entre
poder temporal y éspiritual volveremos mas adelaqte. Cabe sefialar que Espafia
también logro expandir sus colonias fuera de este marco legal, cuaﬁdo_ en 1565
conquiété las Filipinas. La extension del gobiemo espﬁol a las Filipiﬁas significé un
golpe cont;'a el moriopolib portugués en el Este asiatico, da'do que Manila comenzé a
;:ompetir con ‘Maca.u .co'mo punto de partida para una posterior entrada a China por

220

parté de los espafioles’?’. No obstante, si bien mediante la Unién de Tomar en 1581

las coronas de Espafia y Portugal respondian a Felipe II, esto no abarcaba los aspectos

219 yohn Elliott, EI Viejo Mundo y el Nuevo Mundo, 1492-1650, Madrid, Alianza, 1984, pp. 103-104.
220 Segun la vision tradicional de Boxer, los dominicos en Filipinas, desde Manila, comenzaron a
competir con los jesuitas en Macau para entrar a China. Pero no se traté de un problema entre 6rdenes.
Como vemos mas adelante, los jesuitas espafioles en Filipinas tampoco pudieron entrar. Boxer,

F idalgos in the Far East, 1550-1770. Fact and Fancy in the history of Macao..., op. cit., cap. 10.
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administrativos réspecto a las posesiones ultramarinas del Padroado en el Este
asiatico. Esto generd resistencias por parfe de fraiies franciscanos, dominicos y
ag’ustinés espafioles, que se resistian a su exclusién en ChinaoJ ap()n;: algunos de ellos
se dirigieron a Macau y a Japén de todas formas por esbs afios??!

Si bien puede resultar un lugar cémﬁn .seﬁalar que Portugal se perfilé desde un
principio cbmo un imperio comercial, mientras la Corona castellana se dedicé ala
conquista interior y ¢xter'ior, esto no deja de ser algo digno &e mencién. Las
motivabiorieé de Portugél la orientaron a conectar> punfos 'comerciale‘s y bordear
territoribs antes que .penetrarios; s6lo en Brasil se éstablecié un vasto coﬁtrol ‘colonial.
Como sefiala Charles Boxer, los portugueses no ejercieron poder politico en el lejano

Oriente, donde florecieron la. religion y el comerciozzr2

- Y fueron los jesuitas en la
década de 1540 quienes se adentraron en las lejanas tierras orientales comprendidas‘
en el régimen del Padroado. .-El .rey'Juan 111 (1502—1557) dé Portugal habia estado
. muy comprometxdo con la tarea evangehzadora en las Indias Orzentales que delego
}plenamente en la Compama de Jesus Sin'duda, la iniciativa y decmones respecto a
las misiones, ambas estaban claramente e;n manos de los soberanos.‘ j

- El s‘istema' de Patronato real habia evidenciado un cambio en la relacién entre ei
péder temporal y el espifimai, que se .continuaria en el siglo XVI, testigo del
' dinamisfno de la relacién entre el poder papal y los sobérands de los emergéntes
estados modernos. Creemos relevante citar aqui algunas obserVaéionés de Paolo
' Prddi, quien intenta e,sclarecer_ la relacion entre espiritualid_ad y temporalidad en torno
al gj ércicio concreto del poder, en un p}eri'odo que parte de mediédds del siglo XV y se’

~ extiende en el siglo XVII, estableciendo para ello dos niveles de analisis. Pof_ un lado,

~

21 cf JF. Moran, The Japanese and the Jesuits, Alessandro Valignano in Sixteenth-century Japan,
New York, Rutledge,1993, pp. 42-50. '

22 Charles Boxer, Four Centuries of Portuguese Expansion, 1415-1825: A Succint Survey, California,
Witwaterstand University Press, 1969, cap. III.
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el ejercicio del podef papal sobre la Iglesia universal latina durante el declive de la
respublica christiana medieval y, por otro, el poderoso ascenso de los estados
modernos. Prodi propone evitar visiones maniqueas que ubiqﬁen fuerzas reformistas
de un lado, y fuerzas reaccionarias por otro, éolisionando en las respectivas esferés,
politica y eclesiastica. Se inclina, en cambié, por un proceso paralelo caracterizado
por la clericaliéaci&n de los estados modernos y, a la vez, la laicizacién del papado.
Podemos ver reflejado este proceso de clerkcqlizacién en lo que mencionamos mas
arriba sobre el impulso y protagonismo Ade los reyes de las Coronas casteilana y de
Portugal én ‘la tarea de evangelizaf sus colonias y, en el caso de Espaﬁé, la
determinacion de Felipe II de implemeﬁtar los decretos tridentinos tanto en la
peninsula como én sus posesiones ultrama;'inas a mediados de la década de 1560. El
Estado, entbnces, se forné mas eclesiastico al asumir funciones ‘anteriormente
resefvadas a la Iglesia, mientras el papado se seculariz6®*. Prodi sefiala que el camino
_necesario para la soberania teniporal del papado en el contexto internacional fue vde_ la
neutrélidad a la impotencia. Podemos agregar que ella se reflejé en la omision en el
Concilio de Trento de las cuestiones vinculadas a la evangelizacién en las posesiones
de ultramar de las Coronas castellana y portuguesa. john Ellidtt atribuye —para el caso
espafiol- este notable olvido de los asuntos americanos en las _discusiones‘ del Concilio .
de Trento a la incapacidad de Roma para ejercer cualquier tipo de influencia
independiente sobre la labor misionera en el ANuevlo Mundo. En efecto, durante la
etapa dev implementacion de las reformas de Trento en la América colonial, las
autoridades eclesiasticas —especialmente los obispos y las didcesis a su, cargo-
tuvieron casi ningl’m contacto con el papa y la Curia romana. Y de 'habér

comunicaciones entre los prelados y el papa, se realizaban mayormente a través del

2 Paolo Prodi, The Papal Prince. One body and two Souls: the Papal Monarchy in Early Modern
Europe Cambrldge, Cambndge University Press, 1987, cap. VIIL
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224 Asimismo, los prelados en América mostraron gran

rey y del Consejo de Indias
interés.por asistir al concilio, pero el Consejo de Indias, con aprobacién del rey,
' impidi6 que los obispos asistieran. La explicacién oficial era la de evitar la. ausenpia
prolongada de los prelados en sus diécésis, perjudicial bara la evangelizacién de los
ﬁaturales. Sin embargo, el verdadero motivo respondia al deseo de frenar cualquier
situacion en la.cual los obispos pudieran debatir sobre los babusos cometidos desde la
conquista en adelante225

No hay dudas de que la resp‘onéabilidad y deber de la evangelizacién de los
gentiles fue s6lo una de las diversas formas en las que se increment6 atin mas el poder
del _'soberax_lo y su activo rol e injerencia en las materias del gobiemo eclesistico en
sus.colonia-sm. Sin embargé, en el casd de la Corona castellana, este proceso exigié
una justiﬁcécién, dado qué la legitiﬁidad dé su dominio en América no fue tan obvia
para algunos lo que se manifestd en los debates que comenzaron en Valladolid entre
Juan Glnes de Sepulveda y Bartolome de Las Casas entre 1550-1551. La justificacién
provino del interior de la teologia y filosofia tomista de la Universidad de Salamanca
y sus mayores exponentes, entre ellos, Francisco de Vitoria. El dominico habia
rechazado la doctrina candnica de ia monarquia universal del papado, considerégdola
mal fundada. Vitoria y, posteriormente, Las Casas establecieron el donativo papai de
11493 comov justificacion ultima del Imperio espafiol en el Nuevo Mundo, 16 cual no
implicaba reconocer que el papa -como Vicaﬁo de Cristo- poseia dominio temporal
sobre todos los reinos de la tiérra, cristianos o infieles. Esfe sera un tema recurrente

respecto a las Indias Occidentales, donde el problema' del poder temporal se presento

una y otra vez como indisociable del gobierno eclesiastico. La obra De Procuranda

_ 24 Cfr. Juan Villegas SJ, Aplicacion del Concilio de T rento en stpaﬁdamenca '1 564-1600. Provincia
ecles:astzca del Perii, Montevideo, Instituto Teolégico del Uruguay, 1975, p. 67 y ss.
5 Severo Aparicio, O.P, “Influjo de Trento en los Concilios Tlimenses”, Missionalia stpamca .

Madrid, Afio XXIX, No 85, 1972, p. 217 y ss.
26 John Elliott, E! Viejo Mundo y el Nuevo Mundo... op. cit., p. 104.
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Indorum Salute (1588) de José de Acosta e»:jempliﬁcabbien este rasgo distintivo en la
América hispana. En efecto, env esta obra considerada como un manual de teologia —
el primero en estas tierras-, el jesuita dedica précticamente un libro —el libro tercero-
de los seisv que lo cbmponen, al tratamiento de este tema, que evidencia sin duda
élguna la influencia de la obra de Vitoria. Respecto a la mision de llévm el legado de

- Cristo hasta los ultimos confines dé la tierra, dice Acosta,

..esta mision sagrada de las naciones barbaras y numerosisimas del Nuevo Mundo

encomendaron los romanos Pontifices a los Reyes Catodlicos de Espafia para que la -

tuvieran como oficio suyo y peculiar y la pusieran por obra. Porque siendo necesario
-emplear armadas numerosas y frecuentes, con grande aparato y crecidisimos gastos
por causa de la navegacion tan larga del océano, y de la incomodidad y necesidades
frecuentes de tierras tan dilatadas, no podia confiarse semejante empresa sino a la

grandeza y poder de la maj jestad real227

En sintesis, los soberanos de Espafia y Portugal fueron entonces los responsables de

la- evangelizacién en sus colonias ultramarinas, y la impulsaron implacablemente.

- FS(_)bre todo‘enA el caso de la América hispana, la segunda mitad del siglo XVI
presenci6 la consolidacion de gran independencia en materia de gobierno eclesiastico
" enlas colonias-manifestada, por ejemplo, en la brgan_izacic’m de sus propios concilios,
como son prueba los sucesivos concilios limenses en la provincia eclesiastica del
Perd. La ubicua Compa;ﬁia de Jesus y.sus misiones se uﬁieron a esta corriente en el
siglo_ XVL

La Peniﬁsula rbérica — que comprendia dos de las asistencias- fue el punto de
partida para los emprendimientos jesuitas més alla de Europazz'_s. El primer impulso

paré dejar el Viejo Mundo provino del llamado del rey Juan III de Portugal en 1540,

27 De Proc, p. 460. _

228 1 a unidad basica de la Compaiiia de Jests era la provincia; las provincias, a su vez, eran agrupadas
en divisiones administrativas mas amplias llamadas asistencias. Las cuatro asistencias originales era la
provincia italiana, espafiola, portuguesa y alemana, a las que posteriormente se sumaron otras. Cada
provincia tenia sus misiones, cuya ubicacién geografica podia estar en otra provincia.
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el mismo afio que la Orden ignaciana era reconocida por el papa Pablo III. Como
sefialamos en el apartado anterior, Portugal no habia tenido iﬁtenciones de ej‘ercer el
podér politico en sus colonias ultramarinas orientales, mientras que la Corona
castellana convqcaria a la Compafiia de Jesus a integrarse a un aparato colonial qﬁe se
consolidaba lenta pero progresivamente. Era la linea mas dura del catolicismo la que

el Imperio espafiol pr&yec_té hacia sus colonias, algo que la distanciaba de su vecina
Portugal. En este sentido, vel_ imperio cie Felipe II no seguia otro rumbo que el del
catolicismo contrarreformista y tridentino, que. llegd a “Pen’l junto con .el Virrey
Toledo, la Compaiiia de Jests y el Santo Oﬁci.o de la Inquisicion a fines de la década
de 1560. En las posesiones rultrarnarinas de i’ortugal, en cémbio, el espiritu
contranefoﬁnista se detuvo en Goa, la provincia jesuiticé de India. Durante el reinado
de Juan III, la Inquisicion habia sido creada provisionalmente en Portugal en 1536 y
definitivamente establecida en 1547; se instituy en AGoa en 1560, y los jesuitas de
esta provincia estaban estrecha:ﬁente asociados al tribunal del Santo Oficio.

Antes de analizar las distintas trayectorias de lé Compaiiia de Jesﬁé en Perd y en
China, creemos importante afiadir a este enfoque él valor agregado qﬁe representaba
el modo de procéder dela Cbnipaﬁia. Los jesuitas establecieron las fnisiones, sin duda
adaptandose a los requerimientds de los sobefaﬁos Que- la ébnvocébah, pérb siempre,
en la medida de lo posible, a pértir dela armbniosa comiﬁnacién de ﬁné Jforma mentis
ﬂex’ible y su modo de proceder. La acomodacion en el Este ésiético es el paradigma
de laAﬂexibi'lidad jesuita, pero nos interesa sefialar que, en .el caso de la mision de la
Compaiiia en 'Perﬁ, en un contexto deb mayofes- cbndicionamientos, la Compaiiia

: tarnbién_adapté su modo de broceder_, y se acomod6 a los rep_resent‘ante.s del Patronato
Vr-egio,. quienes no dudaron en impdner_ sus prefergnciaé sobre cémo'.llevar a cabo la

evangelizacién de los gentiles. Sin duda, como vemos mas abajo, esto generd
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situaciones de conflicto en el interior de la Compaiiia, si bien siempre prevalecié su

flexibilidad a la que, més de una vez, adapt6 su modo de proceder.

Las misiones jesuiticas en Japéh y China frente al poder politico local

" En Eufopa, la génefacién de los primeros jesuitas, cuyo carisma excedia su nimero.
con creces, estaba comprometida con la promocién de la Christianitas én los tres
paises de dbnde eran oriﬁndos la maybria: Portugal, Espafia e Iialia229. En 1540
Francisco Javier y Simao Rodrigues llegaban a Lisboa a pedido del rey Juan IH, quien
estaba ansioso por albergar jesuitas en su reino y ehcomeridarles la évangelizacién de
los gentiles en sus posesibnes ultrarharinas. Rodﬁgues est-ableci(')_ de forma
permanente la Orden en Portugal, mientraé que Francisco Javier parti(') hacia la India
en 1541%°, Esta. convocatoria respondia ademas a la necesidad de mejorar la célidad
~de la vida religiosa en el reino, donde la simonia, el ausentismo, el concubinafo, el
descuido de los debere.s espirituales, la pompa y las prgocupaciones mundanas se
tornaban excesivament.e evidentes. Juan III y ‘sus dos sucesores apoyaron las

actividades de la nueva orden y por ese mismo motivo, cada revés o embate de la

229 En el afio 1553, seis provincias operaban plenamente: India, Portugal, Castilla, Aragén, Brasil e
Italia. O"Malley sefiala que, a pesar de la gran proporcién de espafioles en la Compaiiia en los tiempos
de la fundacién oficial mediante la bula papal, en sus inicios el crecimiento en Espafia fue mas lento
que en Portugal, definida por el autor como la mas floreciente de todas las provincias hasta mediados
de la década de 1550. Cfr. O'Malley, The First Jesuits, Massachussets, Harvard University Press,
1993, cap. II.’ . '

20 En 1549, la Provincia de las Indias Orientales (Indiarum Orientalem) se separd de la Provincia de
Portugal (Lusitaniae). En la década de 1580 otra divisién-dio origen a la Provincia de las Indias
Orientales (Indiae Orientalis), y a una Vice-provincia de Japén (laponica), administrada desde Macao
luego de la expulsién jesuita. Cfr. Luke Clossey, Salvation and Globalization in the Early Jesuit
Missions, New York, Cambridge University Press, 2008, Cap. II “Organizing the Society of Jesiis”, p.
41. :
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B! Una de las funciones

Corona afectaria directa o indirectamente a los. jesuitas
primarias de las instituciones educativas de los jesuitas en Portugal- el Colegio de

Santo Antao, el primer colegio de la Orden en Lisboa desde 1542, y posteriormente la

- Universidad de Evora en la década de 1550- era la de entrenar a los misioneros paré

servir en ultramar.

Francisco Javier llegé a Goa en 1542, lugar que se convirti6 en el mayor centro de

. formacién dela Compaﬁia en el Este asiético, y principal centro de reclutamiento para
‘aquellos que provenian de Europa con un estado de formacién previo. Durante dos

afios Javier catequizo a los pescadores de perlas de la costa este de Cabo Comorin,

con plegarias :‘t>ésicas que habia traducido al tamil. En 1549 llegé a Kyushu, Japén;
donde permaneci6 por dos afios y medio. Javier alabé las virtudes e inteligencia de los
] aporvxeses,‘ pero cuando escuch6 de su propia voz que los chinos éran .los mas ;:ruditos, |
se deterrﬁiné entonces a ehtrar en el Celest‘e Imperio. Sin lograrlo, muere en la isla de
Shangzhuan el 3 de diciembre de 1552, a pocas mill‘as de su meta. Cuando Jayier'.
abandoné Japdén en 1551, dejo aproximadarhent_e mil conversos como fruto de su
estadia. La miéién enJ ap6n continué en manos de un muy reducido grupo de jesuitas
—nueve hasta los primeros afios de la dééada de 1560- bajo el mando del espafiol
Cosme de Torres. Torres muere en 1570, y lo sucede Francisco Cabral, quien ocup el
cargo de superior de la misién durante nueve aﬁos, ‘hasta la llegada de Alessandro
Vaﬁgnano (1539-1606)>?. Valignano, imponente ﬁgura que dejé su impronta en la

mision en Japén, como Francisco Javier, era partidario de desligar, cuanto fuera

B! Cfr. Dauril Alden, The Making of an Enterprise. The Society of Jesiis in Portugal, Its Empire, and

?'ond 1540-1750, Stanford, California, Stanford University Press, 1996. Primera Parte, cap. IL
Alessandro Valignano (1539-1606) fue una de las figuras mas destacada entre los padres de la
Orden en Oriente. Natural de Népoles, habia sido admitido en la Compaiiia de Jesiis en 1566, y en
1573 manifest6 al Padre General Everardo Mercuriano su deseo de ser enviado a India. A los pocos
meses, Mercuriano lo nombré Visitador de la India Oriental. Vahgnano llegd a Goa en 1574, para
pasar el resto de su enérgica existencia en el Este asiatico, donde ejeicio el cargo de Visitador de Japon
y China, sin mterrupcnon hasta su muerte.
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23 Realizb viajes

posible, la mision en el Este asiatico de la autoridad real portuguesa
periddicos entre India y Japon, hacia donde se embarcé por primera vez en 1579, en
un total de tres visitas: la primera de 1579 a 1582, la segunda de 1590 a 1592, la
Gltima de 1598 a 160374
El cargo de visitador en uria orden :tan centralizada como la Compaiiia de Jestis
réunia una extraordinaria amplitud de bpderes para supervisar y gobernar la misién.
El visitador podia aceptar, transferir,- o despedir miembros en su jurisdiccion, asi
como cambiar a los superiores locales e 'implementar nuevas politicas fnisioﬁeras
donde y cuando lo considerara necesario. Pero aca reside, justamente, uno de los
aspectos que nos interesa resaltar en este capitulo. En un lugar como J apon, uno de lds
espacios misionales mas lejanos sujeto al Padréado, y donde hasta la década dé 1590
'no hubo obispos residentes, esto significaba practicamente .total control de las
activid_ades de la Iglesia®. El visitador estaba comprometido, igualmente, a dar un
, detali‘ado informe a las autoﬁdadés en Roma y Portugé,l de sus actividades y politiéas
implementadas, y el General de la Compama podia denegar alguna de sus decisiones.

Pero, debido a la larga distancia entre Asia y Europa asi como las incertidumbres de

la comunicacidn epistolar, predomino la flexibilidad las mas de las veces.

23 En este sentido, es interesante la correspondencia de una misma actitud por parte del jesuita

italiano Roberto Nobili en India. Segin Inés Zupanov, como Javier, primer misionero en India medio
siglo antes, Nobili estaba ansioso por escapar de las rigidas jerarquias eclesidsticas, episcopales y la
competencia entre grupos misioneros que se restringian unos a otros. Entonces, en busca de la

“misién”, Nobili siguié los pasos de Javier hacia el sur de India, en Madurai. Cfr. Inés Zupanov,
Disputed Missions. Jesuit Experiments and Brahmanical Knowledge in Seventeenth Century India,
Indla, Oxford University Press, 2001, pp. 1-2.

* El Sumario de las Cosas de Japén (1583) es fruto del primer viaje, del segundo las Adiciones del
Sumario (1592), y del tercero la Apologia de la Compariia de Jesus de Japon y de la China (1598), el
Principio de la Compariia de Jesus de Japon y de la China (1598) y el Principio y Progreso de la
religion cristiana en Japon (1601-3). También se destaca su Sumario de las Cosas de la India, -con
una ultima version castellana de 1583-, su informe al terminar la visita en esta provincia.

514 Compaiiia en Japén estaba dividida en tres partes principales — Shimo, Bungo y Miyako- cada
una con sus casas y residencias. Las 1glesnas a cargo de Ia Compaiiia sumaban alrededor de doscientas
en total. <
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En su relaci6n con los jesuitas en Japon, Valignano se mostré firme al aclararles que
solo seguiria las 6rdenes e instrucciones del Padre General de la Compaﬁia. De hecho,
ya se haﬁia rﬁqstradb en desacuerdq conllds Jesuitas en la provincia de Portugal antes>
de partir hacia Goa. Desaprobaba su dureza.en .esta provincia, Que en su opinién
contradecian el spirito soave de la Compaiiia q.uev'el jesuita de Népoles haria propio.
Estas‘ diferencias se interpusieron constantemente en su relacion con el jesuita
Francisco Cabral .(1529-1609'), plagada de dgsenfendimientos en cuanto al espiritu del
gobierno de la misién. Valignano concibié la acomodacién como el ﬁﬁjco modo
posible de llevar las 'verdades de la fe. cristiana al Jap6n, que a la vez naci6 de sus
desentendimientos con Cabral. En efecto; cuando Valignano Heg6 a Jap6n observé
que no habia otra cosa qué resentimiento por parte de los j apv.oneses hacia los jesuitas,
lo que atribuia a los estrictos métodos> discii)linares de Cabral, su creencia de que los
japones,es' debian adaptarse .a ellps, el confinuo criticismo de sus costumbres, su
negativa a aprender el japonés salvo los rudimentos necesarios para comunicarse,

26 Desde su llegada, Valignano se dedic a revertir esta tendencia a -

entre ofras cosas
partir de toda una ﬁueva serié de direétivas: aprender el idioma local; respetar las‘

normas dé etiqueta japonesa y adoptar éus costumbres —desde la alimentacién a la _
‘vestimenta- y rituales. Y luego serian transmitidas a los jesuitas R,ug.gieriby Ricci, |
previamente a su entrada a China. Era la Compafiia de Jeé\'xs la que tenia esta ardua
tarea pbr delante, que cbmprend;’a, ént;e otras cosas, el —por.-momentos- imposible

- objetivo del dominio de la lengua japonesa, un conocimiento absolutamente necesario

segun las directivas de Valignano, ain consciente de que la pericia en esa area

36 Anthoni Ucerler sefiala que Valignano habia detectado siete puntos de la empresa de Cabral en
Japén que eran la raiz del problema. Ademas de los arriba mencionados, Valignano también resalta el -
tratamiento diferente hacia los japoneses y portugueses, su negativa a ensefiarles latin o portuguésu
otras disciplinas académicas asi como a establecer seminarios o colegios donde los japoneses pudieran
prepararse para curas. Cfr. A. Ucerler SJ, “Alessandro Valignano: man, missionary and writer”, en
Renaissance Studies, Vol. 17, No 3, 2003, pp. 360-361.
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represehtaba uno de los mayores desafios. Por todos estos rriotivos, las misiones en
Japon y China siempre habian solicitado el envio de los hombres mas virtuosos de la
Compaifiia.

Uno de los atributos que Valignano observé en Japén era vel de gobernarse por sus
propios medios, por-lo que el visitador afirmo, entoqées, que el rey de Espafia no
tiene alli ni podrd}-tener ninguna manera de dominio o Jjurisdiccion™’. Y si en un
principio el visitador no tuvo inconvenientes de que mandasen jesuitas espafioles, con .

el vtiempo cambié de parecer y evitaria la entrada de jesuitas desde Nueva Espafia o

Filipinas. Esto nos remite una vez mas a la controvertida figura del padre Alonso

Sénc_:hez, misionero en Filipinas, a favor de hacer la guerra a China, que ya
meﬂcioné.mos en el capitulo anterior. Recordemos que en el afio 1582  Sanchez se
embarcé desde Filipinas hacia China, con motivo de dos tareas asignadas pér el
gobernador de las islas: intentar establecer relaciones comercialés entre Filipinas y
China y, en segundo lugar, procurar que la ciudad de Macao reconociera}por Rey de

Portugal a Felipe II***. La imposibilidad de llevar adelante esta empresa predispuso a

‘Sénchez a un afén bélico contra China que manifestaria algunos afios después. En

€s0s viajes a’Macao habia conocido la precaria situacion de los jesuitas Ruggieri y
Ricci y de varios portugueses en el intento de entrar a Chjna. El hermetismo de los
Ming, en parte fnanifestado en la prohibicién de la entrada a exﬁanjeros llevo a
Sanchez a’ afirmar que en China el cristianismo debia introducirse del mismo modo

que en América: primero la conquista por las armas, luego la predica del evangelio; /a

57 Sumario, p. 146. . :

38 Sanchez se encontré con Ruggieri en Cantén, cuando éste negociaba el establecimiento de la
misién en China. Alonso Sinchez le mostré los papeles que traia consigo, todos ellos dirigidos a las -
autoridades chinas de la provincia de Cantén para establecer relaciones con China. Ruggieri vio la
dificultad de este negocio, no sélo por los chinos, sino por los portugueses de Macao que habian de
mirar con malos ojos la entrada de los espaiioles a China por via de Manila. Los objetivos de Sanchez
quedaron truncos. Cfr. A. Astrain, Historia de la Compafiia de Jesus en la asistencia de Espana,
Madrid, 1913, Tomo IV, Aquaviva (Segunda Parte), 1581-1615.Tomo IV, Libro 111, cap. 3.
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cruz y la espada unidas en estrecha armonia. Sanchez encontr6 ingenuo el intento de
" Ricci de llevar relojes al emperador como acto que habilitaria la evangelizacién en

China, y decia al respecto:

De su conversién [de China] por via de predicacién, aunque yo, por haber estado
~ algunos meses por la China adentro, y haberlos tratado algunos afios en Luzén, puedo
afirmar que es imposible...; pero en esto mas quiero creer a cuantos alla [Filipinas]
los han tratado veinte afios ha, y aqui [Macao] cerca de treinta; que todos dicen lo
mismo, y juzgan que este negocio lo ha de concluir Dios por el camino de la Nueva

‘Espafia y Pert1. Sélo difieren en que todo cuanto algo entienden, no hallan en aquellos

reinos titulo ni derecho para poderse haber conquistado, y en éstos hallan muchos239._

No volveremos sobre los aspectos tratados en el cépitulo anterior, en torno al
vinculo de Sanchez y Acosta. S6lo recordemos que es Acosta quien refuta el plah
~ bélico dé Séanchez a través de dos memoriaies. Y cuando los dos éscritos llegaron a
mémos del P General Acquaviva, en una carta de jL}lio de 1587 nombrd a Acosta su
superior espécial, con orden de que tbdqs los asuntos qu'é hubiesen de tratarse én
Madrid contasen con su parecer y supervisién. En 1586 Séanchez se embarcé hacia
México, llégando é Espafia ese mismo afio parél reunirse con Felipe II y tratar las
cuéstioneé de Filipinas. Sénchez llevaba consigo el memorial de los espafioles de
Filipine‘tsv a la corte, con el objetivo de que el rey'dete'rminara si se habﬁa de entrar a
: Chiria, asi como los defechos que tenia para hacerlo_.

El cambio de actitud bde Valignano respecto de la entrada de jesuitas espafioles é
- Japén y China rio debid poco a las sospechas en Japén de intehciones conspirativas y. -
usurpadoras por partev de los jesuitasm‘. El primer embate que sufrié la Compaiiia
llegd en 1592, bajb el regeﬁte Toshotomi Hideyoshi (1537-1598), quien médiante un

edicto ordend la expulsion de los jesuitas. Si bien no se implementé de manera

B9 OS, 11, p. 426; también citado en F. Mateos, Obras del P. José de Acosta. Estudio preliminar y
edicion del P. Francisco Mateos, Madrid, Biblioteca de Autores Espaiioles, 1954, Introduccién, XIX.

240 . Anthoni J. Ucerler SJ, “Alessandro Valignano: man, missionary and writer”, en Renaissance
Studies, Vol. 17, No 3, 2003, pp. 337-36. '
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drastica, podia invocarse en cualquier otra oponad en la medida que siguiera
vigente, 16 que generd una situacion de inevstabilidad que afectaba la permanencia de
los seminarios y colegios de ia Compaifiia, neces‘aﬁos para el desarrollo de un clero
local. El edicto marco el cémienzo de toda una serie de persecuciones, que
culminarian en 1614 con el edicto de prohibiéién del cristianismo bajo el ShOgunatg.
Tokﬁgawa, en el poder desde 1603. Pero, en definitiva, la reaccién contra el plan de
Séﬁchez y los espaﬁoles en Filipinas no era otra que aquella frente al éSpiritu
expansionista castellano que ia Monarquia hispana pom’a. en acto por bresién de
Felipe 11 sobre las jurisdicciones eclesiasticas, .algo que los pontifices soportaban con
resignacic')n hacia tiempo. En efecto el proyecto dev conquista de China, al que
adherian las autoﬁdades espafiolas dg Filipinas manifestaba; por un lado, la estrategia
expansiva_de_ los castellanos que amenazabﬁ directamente llos intereses comerciales
portugueses en el area. Por otro lado ;de haber tenido éxito-, hubiese iniplica‘do la
consumacion del ideal de una hegemonia universal de la Monarquia hispana que
habria implicado aun una mayor presiéh sobre Rofna. Por estos motivos, Acquaviva
privilegi6 una evangelizacién como Valignano la habia .concebido, segun los patrones’
culturales locales, como lo hizo Ricci en China y Nobili en India®*!. En el caso de
Vailignano, tédas sus apreciac’iones- sobfé Jaﬁéh y los- anté(;edénfes dé -Cé.bll.ayl lo
orientaron hacia lo que €l considefé el unico modo posible de llevarles la santa ley, el
cual se constituyd én la piedra de toque del método de aco'modaciéﬁ tal como lo

concibid:

MM Millan, “La transformazione della Monarchia hispana alla fine del XVI secolo. Dal modelo
catdlico castigliano al paradigma universale catélico-romano”, en.P. Broggio, F. Canti, P.A. Fabrey
A. Romano (Eds), I Gesuiti ai Tempi di Claudio Acquaviva, Strategie politiche, religiose e culturali tra
Cinque e Seicento, Brescia, Italia, 2007, p. 23 y ss.
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..como ellos no han de dejar nada de sus cosas, nos habemos de acomodar todos a
ellos por ser asi necesario en Japdn, y hacer esto nos cuesta mucho...habiendo en
cierto modo de mudar del todo la naturaleza, de nuestra parte es la dificultad en hacer
todo lo que es necesario para esta unién, y no de la suya®**,

La Compafiia estaba sola en Japon en ese momento, y como el mismo Valignano

sefiala,

tiene a sus cuestas el gobiemno de toda esta Iglesia nueva, la cual en ninguna manera
puede llevarse por las leyes de Europa243

Sin embargo, esta soledad parecia significar una ventaja. En efecto,

nuestro Sefior tiene guardada esta empresa tan grande para la Compaiiia sola...Y
como la Compafiia tiene toda esta cristiandad a su cargo, sin haber otros que la
contradzgan v la lleven de otra manera, van todos a una llevandola de la manera que
se juzga convenir..

" Valignano no ocult6 su preferencia por la exclusividad de la Compaiiia en el Japdn,
en referencia también al envio de autoridadés eclesiésticas, especialmente obispos.
No tendria sentido que fueran por varios motivos; entre ellos, que los obispos no

tendrian —no les permitirian tener- ninguna jurisdiccion,

..porque la cristiandad estd esparcida por diversos reinos de sefiores
gentiles...porque esta cristiandad se va toda haciendo de nuevo, y estd muy mezclada
con los gentiles, y por eso y por su modo libre de vivir, y por no hacer pesada la ley
de Dios a los que se procura que la reciban, hasta ahora no se ha publicado, ni se debe
* publicar por muchos afios, ninguna cosa del derecho positivo....y, como esto es asi,

no hay necesidad de obispo, porque tendra poco o nada que hacer245

242 Sumario, p. 211. Mi subrayado.

3 Sumario, p. 136.

4 Sumario, p. 134. Mi subrayado. : :

Sumario, pp. 138-139. Valignano trata este tema a lo largo de todo el capltulo VIII, “Como no debe
en ninguna manera venir por ahora obispo a Japon”. Durante el generalato de Everardo Mercuriano qué
dura hasta su muerte en 1580, se procuré y logré que ningiin miembro de la Compaiiia fuese elevado al
obispado. En Macao, anteriormente, el ininterrumpido desarrolio de la vida cristiana desde 1557 indujo
al Papa Gregorio XIII a erigir una di6cesis propia mediante la bula Super Spicula, a pedido del rey don
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Y, en 1ltima instancia, Valignano sefiala qué; de mandar un obispo, fuese un padre de
la Compaﬁia; lo que no deseaba era que se enviase a un obispo consagrado en
Portugal, porque de esa manera el rey podria ¢jercer el derecho de patronato y enviar.
un obispo con Ajurisdiccic’)n, lo que sucedi6 pocos afios después. A diferencia del P.
General Mercuriano, con Claudio Acquaviva comenz0 a tratarse el nombramiento de
obispos paré Japén e India. En 1588 se erigio la diocesis de Funai, en el estado de
Bungo, actual Oita. Una vez mas, Felipe II, ahora Rey de Portugal, marcaba nuevos
lineamientos, aun en Japén, dado que dicha di6cesis respondia a una petibién suya.

Asilo coinunicaba Valignano a Acquaviva, en enero de 1587:

- Su Majestad el Rey Catélico pidi6 al Papa un obispo para Japon, e insistié en que
fuera uno de la Compaiiia. Eso mismo me fue impuesto a mi por su Santidad, y no
parece conveniente rehusar, pues no se aceptaria bien la censura. Y porque, a pesar de
ella, el papa volveria a mandarnos lo mismo de modo estricto. O seria nombrado otro .
por el Rey que, segin esos principios, fuera menos apto para el progreso de la obra
comenzada y elegido él se seguirian otros inconvenientes para nosotros, que son
mucho mayores que si se eligiera uno de la Compaiiia. Por eso mismo juzgué
necesario aceptarlo. Por esta razon, para el proximo afio mandaremos uno de ingenio

tratable y en el que se den los demas requisitosm.

El obispo designado pocos afios después fue el jesuita Pedro Marﬁnez —fambién
llan_ladov Martins- confirmado por la Santa Sede en 1592,.pero murid al poco tiempo
en un viaje a India. Lo sucedid el jesuita Luis Cerqueira en 1598, quieﬂ fij6 su
residencia en Nagasaki ‘hasta su muerte en 1614. Respecto a las otras 6fdenes
religiosas, los jesuitas fueron los Unicos misioneros en Japén hasta la llegada de los
: franciscanos, dominicos y agustinos entre las décadas de i590 y 1600. Si bien hasta la

llegada del obispo en 1592 no habian autoridades eclesiasticas que pudiesen interferir

_Sebastian de Portugal. A Macao se le asignaban los territorios de Japén y China e islas adyacentes. El
Obispoe Melchor Cameiro goberné la didcesis pero nunca llegé a ser nombrado obispo residencial, tal
vez por la desaprobacion del P. General Mercuriano de este nombramiento. Carneiro goberno la
di6cesis de Macao hasta su muerte en 1583. Cfr. Angel Santos Hernandez, SJ, Jesuitas y obispados. La -
Compaiiia de Jesus y las dignidades eclesidsticas, Madrid, Comillas, s/f, Tomo I, p. 96 y ss.

246 ARSI, Hist.Soc., 56, 285, citado en Santos Hernandez, SJ, Jesuitas y obispados. ..op. cit., p. 102.
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eﬂ el progreso de la misién, algunos cuestionamientos a la acomodacién de Valignano
provinieron de la misma Compaifiia, esto Aes, resistencias por parte de algunos padres
en Japén, y algunas dudas del mismo P. General, Claudio Acquaviva, amigo de
Valignano. En Japén, el jésuita Pedro Gémez, tedlogo de la misidn y viceprovincial
désde 1590 se encargé de la introduccion y adaptacion del Instituto de la Compafiia.
Goémez no ocultd cierto desencanto con el proceder de Valignano, dado que no habia
insistido lo suficiente en reducir a todos los misioneros a nuestro modo de proceder
puro y limpio de la Compania; 1a acomodacién habia interferido desfa‘%ofablemente
en el modo de proceder. La problematica intrddUCcién del Instituto y las Reglas dela
Compafiia en Japén se.agravd con una carta ae Acciuaviva de 1585, donde
especificaba y otorgaba su aprobacion de ciertos métodos, asi como objetaba otros.
En sintesis, esta tensién se daba en torno a la pureza del Instituto y su adaptacién en
Japén, cuando por mdmentos resultaba dificil poder compatibilizar ambas®¥’. Nbs‘
interesa subrayaf entonces que, si hubo condicionantes _‘en este periodo para la
acomodaci(')n. de la Compafiia en Japén, prbvinieron del interior de la Compaiiia antes
que de las autoridades dei‘ Padroado. | |

En el Sumario Valignano se referia a una cristiandad tan nueva y tan libré,. algo
comprensible por la ausencia de las otras 6rdenes, en un territdrio al que Roma
todavia no llegaria. El visitador estaba fuertemente comprometido con la misién en
Japén, lo que también se reflejé en su preocupaciéh por los aspectos doctrinales;
sostenia que la uniformidad de la doctrina -una doctﬁna limpia y uniforme-, resultaba

esencial para sobreponerse a la diversidad de las sectas en Japon®*®. Sin duda, se les

247 Cfr. Jests Lopez-Gay SJ, “Las corrientes espirituales de la misién del Japén en la segunda mitad
del siglo XVI (I parte), Missionalia Hispanica, Afio XXIX, Num.85, 1972, p. 86.

248 Estas sectas eran —grosso modo- el shintoismo, que se origina en Japon, al que se suma el budismo _
liegado desde China. Se difundié rapidamente, especialmente cuando se integré a la vida religiosa de la
corte entre los siglos V1'y VIL. En el siglo IX comienzan a aparecer distintas escuelas o ramas del
budismo, que seguirian proliferando. Algunas de ellas se fusionaron posteriormente en el budismo
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debia predicar muy bien el catecismo para mostrarles los yerros y falsedades de sus
sectas y como hay un Dios solo que da premio y ca.;tigo a las alma$'249. El mismo
.Valignano compuso con este fin un catecismo, el Catechismus Christianae Fidei,
traducido al japonés, completadd en su mayoria a fines de 1580, y publicado por
primera vez én Lisboa en 1586, sin conocimiento de su autor. Se. trata de un
compendio de doctrina catélica, para uso de los predicadores nativos y para la Iglesia
‘en Jap6n en general®.

Como dijimos al comienzo de este capitulo, para compreﬁder la entréda de los -
jesuitas Michele Ruggieri y Matteo Ricci .en el Imperio Ming en 1583 es necesario
comehzar-por la experiencia del Visitador de la Orden, Alessandro Valignano. Su
insistencia sobre la importancia de dominar el idioma chino se torné una directiva -
fundamental para lograr la anhelada entrada al Celeste Imperio. El Visitador escribié
al superior de la Provincia de indi'a en Goa solicitando el envio/de un hombre
calificado a Macao con el propésito de aprender chjnb;'rﬂencioné particularmente a
Michele Ruggieri (1543-1607). Al igual que otros misioneros que habian intentado
entrar a China, Ruggieri realizd _sucesivos viajes a Cantdn desde_: Macao. Pero, a
diferencia de sus predecesores, se dirigié a los mandarines locales en su propio
idioma para solicitar un permiso de estadia en Cantén —algo que en seguida déspertc')
la curiosidad de los oﬁciaies. _Sus habilidades en el plano de la lengua. pronto lo
ubicaron por encima. de los mercaderes portugueses. Ruggieri pronto gané la amistad

de importantes mandarines, como el gobernador de la provincia de Cantén, y asi

Tierra pura. El confucianismo no logré expandirse en Japon; tuvo su influencia en el periodo

correspondiente a la Dinastia Tang (AD 626-910) en China, pero quedo conﬁnado a un estrecho circulo

aristocratico y académico.

9 Sumario, p. 165.

250 No se sabe tanto de este catecismo como se desearia. La edicion de Lisboa no es la del formato

original; segiin Shutte, o bien se trata de una traduccién, tal vez del portugués, o de una revisién en

lengua latina. Hay una reproduccién en la Bibliotheca Selecta de Possevino, pero no es esta edicion de

Lisboa. Se estima que fue redactado en el colegio San Pablo que los jesuitas habian fundado en Funai,
y podria haber sido completado alrededor de 1580. Cfr. Josef Schutte, Schutte SJ, Valignano’s Mission

Prmczples Sfor Japan St. Louis, The Institute of Jesuit Sources, 1980,Vol. I, pp. 67-90.
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' obtﬁ\;o la proteccién por parte de los oficiales locales, de la que gozarian los ultimos
jes,uivtas de la misioén en ‘China en el tarciio siglo X-VIII.. Gracias a esta proteccién
Ruggieri obtuvo una residéncia en Zhaoqing, en la provincia de Cantén, junto con el
permiso para la entradé de dos compaiieros. Fue alli cuando Valignano convocé a
‘ Macau a otros dos misioneros en India en ese momento: Matteo Ricci (1552-1610) y
Francesco Pasio (1554-1612). Si bien Pasio no permaneceria mucho tiempo en la
mision en China, Ricci y Ruggieri permanecieron en Zhaoqing_ los siguientes seis
afios, donde continuaron sus estudios de chino. La acomodacion, tal como Valignano
la habia concebido en Japén, ademas de la pericia de la iengua comprendia, en gran
medida, la adaptacion a las costumbres y hébitos locales — culinarios y de vestimenta-
asi como los rituales y féormulas de coﬁesia.

En estc;s primeros afios en China el visitador sugiri6 el uso de las ropas de monjes
‘budistas por parte d¢ Ricci y Ruggieri, segun el referente de Japon, donde los bonzos
eran de mucha autoridad y gravedad. Sin »embargo en China, con el transcurso del
tlempo- Ricci llegaria a la conclusmn de que los budistas eran gente baja y viciosa, a
dlferenma de los letrados confucianos. Algunos de ellos, especialmente qulenes
habian trabado amistad con Ricci, aconsejaron afios deSpués que los padres cambiaran
su véstimenfa Budista para vadoptar 1a de los mandarines confucianos, como vimos en
el capituld anterior. Mas alla de aquellos ajustes, producto de lé misma experiencia y
progreso de la misién, Ricci no dudaria en reconocer en Valignano al artifice de la
mision de la Compafiia de Jesis en Oriente™'. La acomodacién, tal como la habia
planteado Valignaﬁo, era una respuesta frente a una posicion asimétrica de los jesuitas

en Japén, que también se repetiria en China. En este sentido, la precariedad de las

1 Ricci se referia a Valignano como “el primer autor de esta misiéon”™: “E come lui era stato il primo
autore di questa missione, e per la grande sperientia que aveva delle cose delle nove christianitd che si
_ cominciavano, sapeva dare gli ordini convenienti a tutto con molta risolutione. Per il che, aute queste
nove del buon succeso della entrata de’Padri, del buon credito che ivano guadagnando, e principio
che gid si era dato alla promulgatione del Santo Evangelio, col parlare e con i libri”. Cfr. FR], p. 221.
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misiones en Japén y China tenia que ver con su sujecion a las decisiones del poder
politico local. Nov faltaron situaciones que generasén una permanente inestabilidad
para la evolucién de la mision en japén. En efecto, su indeseada sujecfén a
persecuciones, vaivenes y embafes a paﬁir de las decisioneé politicas de los regéntes
en la era de Toshotomi Hideyoshi (1537-1598), y la prohibicién final del cristianismo
bajo el Shogunato Tokugawa, contribuyeron atin mas a que los ojos de la Compafiia |
" de Jesus brillaran por China. Sin embargo, como ya mencionamoé, la nﬁsién que

Ruggieri y Ricci éstablecieron en el Impeﬁo Ming tampoco se librd dg peréecuciones '
por parte de las autoridades imperiales. Lo que Ricci comprendié es 'que, cuénto mas

se acercara a ellas, mas posibilidades tenia de garantizar la estabilidad y pérmanencia

de la misién. |

Como vimos en el capitulo anteridr, la acomodacion ricciana a la ortodoxia

confuciana (zhéng) a parﬁr de 1595 —como fecha mitica; si se quiere- ée originé en la

comprensioén de que ella abarcaba Atodos los 6rdenes del imperio, ya que refiere a un.
orden socio-politico sustentado en el orden jerarquico del éstado y la-sociedad sobre

la base de las cinco relaciones confucianas (wu lun): gobernante-gobernado, marido-

esposa, hermano mayor-hermand menor, padre-hijo y entre ariligos. Asimismo, la
ortodoxia se relaciona con el orden (zﬁi), que se alcanza mediante la apropiada
administraciéon poliﬁca (zheng), en cﬁya cima se ubica ei emperador. Pof el contrario,
el concepto de heterodoxia (xie), opuesta a la ortodoxia, calificé muchas veces a
. movimientos o ideas que amenazaban este ideal de orden sbcial, rhbral,’ politico y

cultural, generadores de caos (Juan)®>

. Como vimos, la ortodoxia (zheng) era
confuciana, principalmente porque la formacién de los letrados, a la vez oficiales

imperiales, se sustentaba en las obras clasicas que suscribian a esta tradicion. Desde la

2 Handbook, p. 504. -
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Dinastia Tang (618-907), el sistema de educacién imperial se regia por un riguroso
sisfema de examenes oficiales, cuyo éxito determinaba el rango y jérarquia del cargo
dentro del imperio. La academia oficial Hanlin era la mas prestigiosa para los
- candidatos al servicio civil, y muchos de sus letrados llegaban a ser muy influyentes
en el poder, porque llegaban al mismo e1nperador253. No obstante, el cuerpo de
oficiales imperiales no era homogéneo, y muchos se ellos se mostraron disconformes
con la politica imperial de los Ming tafdios. Progresivarneﬁte, fueron surgiendo
academias privadas, entre las que se destacé la Academia Donglin, que se 6ponia ;1 la
concentracién de poder politico en manos de los eunucos. |
Como ya mencionamos, bRicci hizo todos sus esfuerzos por demostrar que las
‘ensefianzas del Seﬁorvdel Cielo -religion nueva y foranea- suscﬁbian a la ortodoxia
moral y politica confuciana para evitar el rétulo —y consecﬁente }»persecucién- de
heterodoxas (xie). Pero, como vimos, el cristianismo no estuvo exento de ser t‘ildadov
como heterodoxo; entre 1616 y 1617 tuvo lugar una pérsecu;:i()n -anticristiana en
Nankin de. considerables dim_ensionesf Anteriormente Ricci llego a entérarse de
atisbos de pefsecucién en 1607, cuando el cristianismo comenzé a expandirse en las
provincias. A 'partir de ésé hecho, los oficiales del lugar lanzaron un libglo contra los
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padres, acusandolos de diseminar una /ey nueva™”. Interpretada en ese entonces por

253 Cfr. Benjamin Elman, “Imperial Politics and Confucian Societies in Late Imperial China: The

Hanlin and Donglin Academies™, Modern China, Vol. 15, No 4 (Oct. 1989), p. 384 y ss.

5% Este libelo acusatorio de los mandarines es de particular interés, porque entre las acusaciones a los

misioneros ya se plantean algunos de los elementos que luego desencadenaron la persecucién
anticristiana del 1616. Cuando el cristianismo trascendid el circulo de letrados y funcionarios de alto
nivel para propagar el cristianismo en las clases populares, inmediatamente los cristianos fueron
confundidos con miembros de las sectas chinas heterodoxas (xie jiao), motivo-de alarma para la
estabilidad del imperio. La identificacion del cristianismo con estas sectas naci6 a partir del mensaje de
fraternidad entre los adeptos, del misterio que circundaba sus ritos y reuniones, las sospechas de
_ practicar la magia, junto con aspectos de caracter doctrinal como la felicidad ultraterrena a través del

. martirio, y la condena del culto a los antepasados y divinidades locales. Por otra parte, el origen de la
riqueza de los jesuitas y la practica del celibato generaban no pocas sospechas. Se trataba de una
preocupacion legitima por parte de los funcionarios, debido a las revueltas de Nankin de 1606 y de
Fujian de 1607 fomentadas por la secta de raigambre popular llamada Loto Blanco (Bai Lian). Ricci se
dio cuenta de esta identificacién y hablé posteriormente de esta secta. Cfr. Matteo Ricci, Della Entrata
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muchos contemporaneos occidentaleé cémo una persecucion contra el cristianismo
como tal, s€ originé en cambio por dos amenazantes roles atriBuidos a'los misioneros
y conversos por las autoridades locales: cofno una faccién de letrados disconformes y,
luego, como otro movimiento popular subversivo®>: Ya en Pekin, entre 1606-1607
Ricci narra un episodio contra los misioneros en Nanchang con motivo de la compra
de unav casa, que fue sin duda el anticipo de lo que serian las persecuciones
anticrivstianas afios después. En esta ocasi6n el gobernador de Nanchang absolvia é los
~jesuitas en un edicto'. publico en la puerta de la ciudad, donde se reconoéia que no
tenian malas intencioneé y que'ya hacia afios estaban en esa‘tierra. Pero también el
gobemador, por orden de mandarinés mayores, advirtid al jesﬁita Manuel Dias de
evitar tanto trato con la gente, que no hablase de su ley extranjera, que devolviera la
casa y comprara otré de menor tamafio y calidad que les permitiera estar tranQuilos. El
jesuit_a obedecid, mientras el gobeméddr advertia a los jefes de la ciudad de procurar
-saber de todos aquellos que tuviesen imagenes del Sefior del Cielo para reverenciar, y
" que no dejase a ninguno‘ tener a los extranjeros como maestros. Quien fuera contré
este edicto recibiria las mismas reprimendas que los seguidores de la secta Loto
Blanco (Bai lia_n)256. El jesuita Dias llamé la atenci(')n.sobre el hecho de que en esta
sentencia no habia referencias a la verdad o falsedad de la religion cristiana®’. Sin

duda, la distincién entre verdadera y falsa religion correspondia exclusivamente a la

della Compagnia di Giestt e christianita nella Cina, Edizione realizzata sotto la direzione di Piero"
Corradini, Prefazione di Filippo Mignini. A cura di Magdalena Del Gatto, Macerata, Quodlibet, 2000,
.539,n. 1.
55 Ctr. A. Dudink, Christianity in Late Ming China (Five Studies), cap. 3. Pp. 89-159. El motivo que
desencadeno la persecucion fue la apertura de una congregacion, o sociedad para la ensefianza del
Seiior del Cielo en Nanking, por los jesuitas Semedo y Vagnone, donde por iniciativa propia también
habian erigido una iglesia en 1611. Para el Vice ministro de los ritos, Shen Que, se trataba de una
asociacion ilicita, que generd la persecucion y expulsién de los jesuitas en esa ciudad. v
256 1 a secta secreta del Loto Blanco (Bai lian) de origen budista se originé a comienzos del siglo XIV
y habia contribuido a la caida de la Dinastia Mongol en el afio 1368. Cfr. FR, II, p. 458.

#7 FR, 11, pp. 457-458, nota 8.
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visién. de los europeos. Respecfo a la sentencia, aunque sonara dura no 10 era, porque
los padres no fueron expulsados de la ciudad, algo que Ricci celebro.

En 1609, un afio antes de su muerte, Ricci ‘escribia una carta al Viceprovincial
Pasio, donde trahsmitia su preocupacion por la permanencia y futuro de la misién. Lo
interesante es cémo Ricci comunica las peculiaridades locaies y la imposibilidad de
resolver los problemas mediante modos conocidos y familiares a los occidentales.
Desde esa perspectiva responde a la sugerencia vde Pasio de mandar un fnemorial al

' rey —emperador- para asegurar la misién y estar tranquilos en el reino. V}.’erzo Ricci
explica que si bien ﬁo deseaba otra cosa, el reino y modo de gobierno en China era
~distinto al résto d?:l mundo, algo que atribuia a la presencia y controll. que tenian los
eunucos como intermediarios del rey y a lé imposibilidad de entregar memoriales que
no pasaran por manos los magistrados (gelab) que primero controlaban que fueran
conformes a las leyes y estilos del reino, sobre todo cuando se tratara de extranjeros.
Por ese motivo, justamente, Ricci resulté una ﬁgu;a clave, en el sentidov que su
prestigio en la corte —por el cual ganaba los favores del Emperador Wénli-, ayudo6 en
mas de uné ocasién a que los otros jeéuitas repartidoé en laé provincias né fuesen
perseguidos por las autoridadesblocales. Por eso Ricci sefialé que, aunque los primeros
padres o el emperador muriesen, el crédito ganado por los jesuitas era un hechol, por
lo que podian ubicar méas misioneros en otras partes de China®®,

Sin duda Ricci vfueb un bﬁen discipulo de Valigﬁano, porque a las directivas de
acomodacion del Qisitador sumo su capacidad de observacién y comprension de la
politica loéal, paso fundamental para adaptar la misién al contexto local sin perder de
vista el objetivo de la conversion. Pero su sagacidad probd que la compenetracién‘ con

ese contexto se anteponia a este objetivo para hacerlo posible.

238 08, 11, pp. 377-381.
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‘La Compaiiia de Jests durante el gobierno del Virrey Toledo (1569-1581)

En 1567 Felipe II solicit6 al General de la Compatiia de Jesus Francisco de Borja que,
ademas de los jesuitas enviados a la Florida, designase una veintena de religiosos para
establecer la Compaiiia en el Pera. El Virreinato del Perli se extendia practicamente
por toda América dei Sur, excepto Brasil. La provincia jesuiti‘ca del Peru se fundé en
1568, y sus limites coincidian con los del Virreinato®™’. El objetivo principal de esta
convocatoria de la Compar"n’é de Jesis era la de implemehtar en laé colonias
americanas los decretos conciliares' de Trento. En efecto, los décretos del concilio
habian sido ratificados por el papa en enero de 1564, y el 12 de julio de ese mismo
afio Felipe Il los promulgaba como ley para.todo el reino, llegaﬁdo a Lima el 28 de
oétubre de 1565._

La Compafiia de Jests nunca llegaria a presenciar lo que si presenciaron .las‘ otras
cuatro 6rdenes que la precedieron —dbminicos, franciscanos, mercedarios y agustinos:
la atmdsfera conflictiva en el Perti, producto _entre otros problemas- de las Guefras
Civiles entré espafioles®®. A los desacuerdos entre Francisco Pizafro y Diego de
Almagro en torno a la div_isi()n‘ de las tierras conquistadas se -sumaron las tensiones
con los encomenderos y la autoridad real a partir de la promulgacién de las Leyes
Nuevas en 1542 que buscaban suprimir las encomiendas. Estas leyes representaron un

_primer paso de la Coron'a. espafiola para frenar los excesos de lps encomenderos, que

_anhelaban la perpetuidad de las encomiendas a la vez que gozaban de un ilimitado

259 En los afios 1605 y 1607 se desmembraron dos nuevas circunscripciones jesuiticas: Nueva Granada

-que incluyé Quito hasta 1609- y Paraguay —que incluia Chile y Argentina-, respectivamente.

%0 | a Orden de Santo Domingo habia sido la primera en llegar, junto a Francisco Pizarro, quien habia
salido de Panama a mediados de 1530 y sellado su arribo al Perti con la captura y muerte del Inca
- Atahualpa en 1533. Luego llegaron los franciscanos en dos grupos, a fines del afio 1532 y a comienzos
de 1535. No esta fijada con exactitud la fecha de llegada de la Orden de los Mercedarios, aunque se
estipula que fue entre los afios 1533 y 1535. Por ultlmo, en 1551 llegaron al Pert los pruneros
agustmos a los que en afios sucesivos se suman otros grupos.’
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poder en sus repartimientos. Bartolomé de.vLas -Casas' fue uno de sus impulsores,
cuéndo paralelamente en 1541 se pronunciaba contra “conquistas y repartimientos” en
su Brevisima relacion de la destruccion de Indz:as26'. Estos conflictos como parte de
una historia de ambicién y excesos evidenciaron el hecho de que la conquista habia
sido una 'ernpresa particularmente privada. En efecto,’ la corona habia cedido su
soberania a los conquistédores, devenidos enc;omenderos. Estas-leyes r_io reflejaban
mas que la determinacion de la corona a reafirmar su autoridad, cuando -comé sefiala
Brading-, lo que estaba en juego era ié constituciéon del Imperio 'éspaﬁol en
América®. En De Procuranda Indorum Salute, José de Acosta hace esta distincion
“entre Espaiia y Portugal, a la dimensién p.rivada'de la conquista evidenciada en las |
encomiendas. Respecto a las causas que explican el origeﬁ de las encomiendas, no
solo fueron los

particulares quienes descubrieron y conquistaron a sus expensas gran parte del Nuevo

Mundo, sino que

..COMO despues de ganado el Nuevo Mundo quedase tan apartado del rey, no
podla .mantenerlo en su poder, si los mismos que lo habian descubierto y
conquistado no se lo guardaban. .. >

Acosta sefiala, entonces, que la primera causa de remunerar los trabajos y gastos de

. los conquistadores fue producto de la necesidad mas que de la voluntad o religién,

Porque no podia el principe, o podia sélo con gran dificultad, dar premio conveniente
a tantos sudores...si no es repartiendo entre ellos el poder y la ganancia del Nuevo
Mundo... En las Indias portuguesas, como todas fueron conquistadas bajo los

8! Manuel M. Marzal, sttorza de Ia antropologza indigenista: México y Peru, Anthropos, México,
g 172-177. :

Dav1d Brading, Orbe Indiano, México, FCE, 1991, p. 90.

%3 De Proc., p. 475. Acosta dedica un capitulo —el noveno- del libro tercero para analizar las “Causas
que hubo de encomendar los indios a los espafioles”.
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auspicios y con el oro de sus reyes, pudo quedar todo el dominio y mando en la

monarquia, sin justa queja y agravio de los particulares. Pero el caso de las Indias de
Castilla es muy distinto, puesto que la iniciativa privada puso la mayor parte264.

Pero ya habia qﬁedado resuelto que la evangelizaciénv qtie se apoyaria oficialmente
. .debia estér en manos de religiosos que 'cbni:ranestaran los intereses - de los
encomenderos’®. Cqmo vimos en el capitulo anterior, ya el Pﬁmer Concilio limense
(PCL) de 1551-52 revelé el gran prbpc')sito' de la Monarquia castellana: él
~sometimiento de la Iglesia americana. La segunda mitad de la década de 1560 marcé
un quiebre en el rumbo de la vidé eclesiastica —entre otros aspectos- a paxtif de la
recepcién oficial de los decretbs de Trerito en Lima en 1565, motivo de organizacién
del Segundo Concilio Limense (1567-68) (SCL) con la ihtencién de su aplicacion en
~ la América del sur espafiola. La organizaéién de este seguhdo concilio se habia
poétergado en forma recurrehté ‘debidoAal ausentismo »dev los obispos sufragineos
'frer;te a las convocatorias del Arzobispb Loayza, como muestra de disconformidad de
aquelios qiie se resistian a aceptar lgllinea dura del fatronaro regio.. Loayza, asi como
su sucesor Mogrovejo, fuéron fieles servidores de la Monarquia castellana y nb eran
populares entre lés obispos suﬁfagé.ncos,’co.mo méﬁcionamos en el capitulo anterior. ‘
- Las disposiciones del concilio tridentino nb atenuaron las divisiones y discordias
dentro de la Iglesia. No obstante, para la implefnentacién de los decretos de Trento ‘
hébria que esperar el arribo del Virrey Toledo (1569-1581), de la Compaiiia de Jgsﬁs
) y €l Tribunal de la I_hquisicién, que llegaron juntos al Peru. Corﬁo Vemos mas
Vadelante, el catolicismo tridentino envel Pera se impﬁso por la fuerza del };atrbnato -

Regio sobre Roma. Y la Compafiia de Jestis, que ahora monopolizaba la

2% De Proc, p. 476. » _ o
265 Carlos Estenssoro Fuchs, Del paganismo a la Santidad. La incorporacion de los indios del Perii al
catolicismo, 1532-1750, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003, p. 41.
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evangelizacion segun los deseos de la Monarquia castellana, tuvo que adaptarse ain si
las disposiciones de las autoridades del Patronato regio —sobre todo el Virrey Toledo-
jaquearon la pureza de su Instituto.

Felipe II habia convocado a la Junta General de 1568 con el objetivo de tratar toda
ﬁna serie dé cuestiones administrativas y eclesiasticas segun las bases juridiéa_s del
Patronato regio indiano, y asi se impuso el sistema eclesidstico colonial que
consideraba al rey el patrono de las Iglesias y ﬁu’siones de Indias. La obligacién de -
evangelizar el Nuevo Mundo, tal como lo éstipulaban las bulas pabales, iba
acompaﬁada de distintas concesiones que a lo largo del tiempo habian aumentado
progresivamente el poder real’®. En la Junta se reforzaron ios puntos bésiébs dél
Patronato regio: el derecho a percibir diezmos, el nombramiento de los réligiosos en
las didcesis y el de ’er‘igir nﬁevas didcesis, de pdblacién mayoritariamente indigéna,
seﬁa_tfles sus limites o ﬁlodiﬁcar los existentes®’.

Para poner en marcha todo este’Aediﬁcio eclesiastico-administrativo segun los
términos del Patronato regio ée designc')b como Virfey del ‘Pel'l'l a Francisco de Toledo,"
- figura que alejé cualquier duda sobre las ingenfes proporciones del poder de la.
Corona castellana en Peri. Gobernd durante una década una tierra qué conocid bien a
trévés‘ de sus proiongados viajés, entre 157(5 y 1575. Gracias all'conociniienfo rque le
proporcionaron, Toiedo impuso todo un cohjunto de reférmas que &ascendicron enla
historia_ coloniai como reformas toledanas, que réspondfan en gran medida a las

necesidades y cuestiones organizativas planteadas en la Junta Magna de 1568. Una

266 1 a donacién de los diezmos por Alejandro VI en 1501 para sostener el culto divino ubicaba a los

- eclesiasticos en plena dependencia econdémica respecto de la Corona; Adriano VI habia concedido al
rey la suprema administracién respecto a la eleccion de los misioneros, y Paulo III habia delegado en el
poder real la divisén y limites de las didcesis y parroquias. Cfr. Ledn Lopetegui, E! Padre José de
Acosta 8. 1. y las misiones, Madrid, Consejo superior de Investigaciones cientificas Instituto Gonzalo
Femmandez de Oviedo, 1952, Cap. IIL .
267 E£n cuanto al primer punto la Junta propuso dividir la masa decimal en tres partes en lugar de
‘cuatro, como se hacia anteriormente. Cfr. R. Vargas Ugarte, Historia del Peru, Virreinato (1551-1600),
Lima, s/e, 1949, p. 228. ‘ '
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consecuencia inmediata de la visitacién de Toledo fueron las reducciohes 0
rediétribucién general de la poblaci(’);l india a gran escala, que dejarian profundas
huellas en el paisaje poblacional del Pert coloniai. Concentraban a los pobladores
dispersos en nuevos pueblos que contaran cén su iglesia, sus edificios conciliares y su
prisidn; permitian organizar la circulacién de 1la mano de obfé y facilitar la
recoleccion del tribut.o268 .v Demando, ademas, una estricta obeciiencia a las Leyes
Nuevas, con la éxigencia de uﬁa remuneracion mediante el pago de un salario para
todo trabajo desempefiado por los indios. S‘in duda, e} auge de la mineria pdtosina que
tuvo lugar bajo el gobiemo de .Toledo también produjo profundos  cambios
poblacionales. El segundo boom de la plata potosina _mediante el método de
amalgama por el mercurio requirid un ingente insurh’o de mano de obra provista por la
mita, esto es, los repaltimen;tos de 1abor que trascendieron en su voz éuechua origihal,
lo que se tradujo en grandes migraciones poblacionales al Cerro Rico de Potosi y é las
minas de Hﬁancavelica. La reforma del gobierno provincial también comprendi6 el
nombfamientb de corregidpres, magistrados reales ehcargados del cobro de tﬁbutos y
de la admir;istracién de justicia de primera instancia paralela a la diviéién del
. virreinato en setenta grandes‘ distx*itoé, también a cargo de Toledo®.

No es nuestro objefivo‘adentr-amos en la era de 1as feformés toledanas, sino resaltar
determinados aspectés' del escenario eclesiastico del Pera 'y de los cambios que se
,produjeron bajo el gobierno del Virrey Toledo. Mas alla de las multiples soluciones

~ que ofrecié a las necesidades del gobierno colonial, la concentracién poblacional

268 Un reconocido precursor de las reformas implementadas por el Virrey Toledo fue Juan de Matienzo

(1520-1579), nombrado presidente de la Audiencia de Charcas en 1561, quien habia organizado
reducciones de pueblos él mismo. Su obra, Gobierno del Perii (1567), puede considerarse una sintesis
del desarrollo de las instituciones coloniales implementadas por Toledo afios mas tarde. Cfr. Ana Maria
Presta, “Juan de Matienzo (1520-1579)”, en Joanne Pillsbury (Ed.), Guide to Documentary Sources for
Andean Studies, 1530-1900, Vol. III, M-Z, USA, University of Oklahoma Press, Norman, 2008, pp.

396-400,

29 p. Brading, Orbe indiano, ..., op. cit., pp. 152 y ss.
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producto de las reducciones facilité el conjunto de reformas pastorales que Toledo
implemento, y sbbre las que la Corona no habia intervenido sistematicamente hasta
ese entonces. Respecto a la organizacion de las diécesis y reforma del clero, el
Patronato real intervino activamente. Si, como vimos, mediante la cédula del 1 de
junio de 1564 Felipe II habia mandado cumplir las disposicidnes del concilio de
Trento en sus reinos, se reservd ei defecho a intervenir en los nombramientos
eclesiasticos, atriBucic’m ajena al espiritu de las disposiciones tridentinas. El Virrey
Toledo, que se propuso organizar el virreinato, tuvo especial celo en re;:uperar el
patronato, que consideraba en ménos de los obisi)os y eclesiasticos 270 .
Consecuentementé, los obispos estuvieron controladds para nombrar y distﬁbuir su
propio clero, por 16 que su accion organizadora estuvo limitada de'sdé el comi.enzom.
Una innovacion mayorv fue el intento de imponer ei concepto tridentino de parroquia
—un terﬁtoﬁo;claramehte definido y un grupo de indios asignados a un cura- €omo -
institucion basica para la conversion y el cuidado pastoral de los indios. En opinién de
Toledo, el sistéma de parroquias — que integrabah las didcesis a cargo de los obispos-
resultaba esencial para la implementacién de las normas tridentinas. Como parte del |
éroceso de reducciones, el virrey cred cientos de nuevas parroquias, que perrnitian»un'
mayor control sobre la educacién religiosa de los indios, a la vez qﬁe significaba un |
mayor control sobre las 6rdenes religiosas dado que exigia fijar la residencia en ellas.
Es aqui donde comenzaron las fricciones entré el Virrey Toledo y la Compaiiia de

Jesus. La adhesion o rechazo a las preferencias del virrey en torno a las doctrinas, que

270 Segtn lo formulado en los documentos del Concilio de Trento, el obispo ejercia jurisdiccién sobre
la dicesis, y era responsable de la iglesia diocesana. Los obispos de la provincia eclesidstica de Pert
eran quienes enviaban sacerdotes a las doctrinas de indios y estipulaban su salario. Asi consta en el
segundo (1567-68) y Tercer Concilio limense (1582-83). Cfr. Juan Villegas, SJ, Aplicacion del
Concilio de Trento en Hispanoamérica, 1564-1600. Provincia eclesidstica del Peri, Montevideo,
Instituto Teolégico del Uruguay, 1975, pp.107. ’

™ Juan Villegas, SJ, Aplicacién del Concilio de Trento en Hispanoamérica..., op. cit., pp. 110-111.
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‘ponian en jaque la pureza del Instituto de la Compaiiia, dividié las aguas en el inierior
| de la orden en Pera®%.

Si desde la perspecfiva del Virrey Toledo las doctrinas representaban el principal
método para la evangelizacién de los indios en Perti, para la Compatiiia de Jesus ellas
atentabaﬁ directamente éontra el Instituto —sus férmulas | juridicas. En efecto, .las
doctrinas comprémetian a curq permanente de almés y basaban parte de sus ingresos
en el tributo indigena. El Instituto de la Compafiia, que reunia los principios de la
Orden joven, prohibia atarse a un lugar determinado con cura de almasldado que
amenazaba su mbvilidad, a la vez que prohibia récibir estipendios. Haﬁia oﬁos modos
* para encauzar la evangelizaciéh de los indios més afines a las preferencias de los
jesuitas: colegios para‘ hijos de caciques, misiones —para indios ya cristianos- y
"entradas®”. Las ddctrinas, en.opinién de Acosta, implicaban dos inconvenientes

considerables: el peligfo de incontinencia por la soledad de los pérrocos, y la codicia .

que salpicaba la labor del parroco. Asi se expresaba Acosta, haciendo referencia

“también a las criticas por parte del Virrey Toledo:

72 Creemos pertinente hacer una distinci6n entre los términos de doctrina y parroquias de indios, que
se presentan a menudo como intercambiables, pero que sin embargo presentaban diferencias. El mismo
José de Acosta, como sefiala Lopetequi, los usé indistintamente. En este sentido, Lopetegui sefiala que
cada doctrina no constituia una parroquia. La doctrina de Juli, que los jesuitas tomaron de modo
experimental, comenzd con tres parroquias en diferentes pueblos, y a los dos afios recibi6 la cuarta por
insistencia de Toledo. Cfr. L. Lopetegui, E! Padre José de Acosta S. I. y las misiones, Madrid, Consejo
superior de Investigaciones cientificas Instituto Gonzalo Feméndez de Oviedo, 1942, pp. 332-333.

* Quien dedica un estudio a esta distincién es Fernando de Armas Medina, done sefiala que doctrina y
parroquia no son términos equivalentes. La docrina encuentra su origen en la encomienda; nace de la
obligacién del encomendero que posee mas de mil indios de pagar un cura para instruir en la fe catélica

.a los encomendados. Luego sefiala que las doctrinas no son verdaderas parroquias porque no estan
incluidas dentro del régimen beneficial eclesiastico. Por lo tanto, aunque los doctrineros sean clérigos —
podian no serlo-, en las doctrinas falta esa concreta vinculacién juridica entre la autoridad eclesiéstica y
el titular de oficio. Asimismo, esto dependia a la vez de si se trataba de doctrinas de indios regulares o
seculares, dado que las primeras escaparon al poder de los obispos mientras que las seculares estaban
bajo tutela directa del episcopado. Cfr. F. De Armas Medina, “Evolucién histérica de las doctrinas de
indios”, Anuario de Estudios Americanos, Sevilla, 1952, IX, pp. 101-129.

213 Xavier Alb¢ presenta un estudio sistematico sobre los medios de evangelizacién de la Compaiiia en

en Perti. Cfr. Xavier Alb6 SJ, “Jesuitas y culturas indigenas. Perti 1568-1606. Su actitud. Métodos y
- criterios de aculturacién (Primera parte)” en América Indzgena, Instituto Indigenista Interamericano,
México, 1966, Vol. XX VI, No 3, pp. 262-279. .
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Como en este Nuevo Mundo no se ha usado hasta ahora otra manera de evangelizar
sino la que los parrocos usan con sus feligreses, les parece a muchos que los de la
Compaiiia, si no toman conforme a la costumbre parroquias de indios, nada podran
hacer para su salvacion, y toda su venida de Europa sera superflua. Juzgan, por tanto,
que hemos de aplicar el hombro a esta carga y tomar la cura de almas de los indios; y
cuando ven nuestro reparo y tardanza, nos tachan de remisos y amigos de la
comodidad, y que rehusamos el trabajo y vida agreste de los pueblos para vivir en las
delicias de la ciudad®™. -

Estas observaciones de Acosta se corresporiden' con uno de los problemas surgidos
en la implementacion de las reformas tridentinas: el de la desigual distribucién del

clero regular, que preferia concentrarse en las ciudades y evitar las docrinas mas
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alejadas””. Como fuese, el virrey Toledo queria que la Compaiiia de Jesus estuviera a

cargo de las doctrinas, como lo expresaba en una carta a Felipe II:

...Sera muy necesario que vuestra magestad mande rresoluer con sus generales (los
de 1a Compaiiia de Jesus) si ellos pueden hazer este oficio como las demas hordenes
en descargo de la obligacion de vuestra magestad porque sino vuestra magestad

entienda que no seran vtiles en lo mas principal y que los son en lo acesorio que digo
y mande lo que sea mas su seruicio no se si para ello enbiaran personas su general®’®.

Ofuscado porque los jesuitas se resistian a aceptar doctrinas, Toledo tom6 medidas
contra la Compafiia, como el cierre de los colegios de Potosi y Arequipa, y la

271 El P. General Borja no dudé

denegacion del penniso para la apertura del de La Paz
en apelar al buen entendimiento del Virrey Toledo para que atendiera al compromiso

de los i:adres de la Compaiiia y la observancia del Instituto. En efecto, Borja escribi6

a Toledo, y le rogaba que ayudara a los Padres y Hermanos de la Cofnpaﬁia a

% De Proc, p. 572. _ : :

215 Juan Villegas SJ, Aplicacion del Concilio de Trento en Hispanoamérica..., op. cit., p. 110.

276 Roberto Levillier, Gobernantes del Pert. Cartas y papeles, siglo XVI, Documentos del Archivo de

Indias, Madrid, Imprenta de Juan Pueyo, 1924, Tomo IV, Carta a S.M. del Virrey D. Francisco de

Toledo sobre materias de gobierno eclesiastico- Cuzco 1° de Marzo 1572, pp.1-34.

217 Cfr. Francisco Mateos, Obras del P. Acosta, Biblioteca de Autores espaiioles, XIV-XV. Ademas,

en torno a la Universidad de San Marcos se dirimi6 una cuestion de poder entre el Virrey Toledo y la

Compaiiia, dado que en 1575 Toledo decreté centralizar alli todos los estudios. El virrey solicit a la

Compaiifa que adaptara sus contenidos a los de San Marcos, lo que generé incompatibilidades con su
- formaci6n moral y religiosa. Cfr. R. Vargas Ugarte, Los jesuitas del Peru (1568-1767), Lima, 1941..p.
- 88 y ss.
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observar su Instituto y Constituciones, pues todo lo que sea separarse de ellas es

estragar la religion®".

Los jesuitas aceptaron las doctrinas en términos experimentales; tomaron en 1569 las
de Santiago de Cercado, junto a Lima; la de Huarochiri a diez leguas al sur de Lima -
abandonada en 1572-, y Juli —-la mas importante- juntb al lago Titicacazw. Xavier
Alb6 concluye que las doctrinas fueron el medio de evangelizacién que originé mas
desenténdimientos y requirié mayores: adaptaciones, a la vez que la pugna se centrd
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principalmente entre misiones y doctrinas®". Acosta no disimul6 su predileccién por

las misiones, dado que

...de las misiones se puede esperar mucha utilidad. Llamo misiones a las excursiones
y peregrinaciones que pueblo por pueblo se emprenden para predicar la palabra de

Dios, cuyo provecho y autoridad es mucho mayor y se extienden mucho maés que los’
hombres creen®®’.

Y, ademas de no ir contra el Instituto de la Compafiia, Acosta sefiala que las misiones
pueden sumarse al provecho de los colegios que habian intentado fundarse en parajes

poblados®®2,

#78 A. Astrain SJ, Historia de la Compaiiia de Jesus en la asistencia de Espaiia, Madnd 1909, Tomo III,
Mercurian-Aquaviva (Primera Parte), 1573-1615, p. 314.

219 Cfr. Xavier Albd, “Jesuitas y culturas indigenas. Peri 1568-1606. Su actitud. Métodos y criterios
de aculturacién (Primera parte)” en América Indigena, Instituto Indigenista Interamericano, México,
1966, Vol. XXVI, No 3. Pp. 249-308.

20 xavier Albo S, “Jesuitas y culturas indigenas. Pert 1568 1606. Su actitud. Métodos y criterios de
aculturacién (Primera parte)”...,op. cit., p. 276.

2l pe Proc, p. 575. En este sentido, Paolo Broggio sefiala que las misiones itinerantes era el método
mas utilizados por la Compaiiia de Jesuis en Europa, y que Acosta present6 como el modo mas
caracteristico de la Orden ignaciana, asi como el méas adecuado y conforme al espiritu de sus
fundadores para el fin ultimo de la salvacién de los indios. Cfr. P. Broggio, Evangelizzare il mondo. Le
misioni della Compagnia di Gesu tra Europa e America (secoli XVI-XVII). Prefazione di Francsca
Cantu, Roma, Carocci, 2004, pp. 108-109.

282 Dyice Acosta: “...muchos han tratado ya de fundar colegios o residencias de la Compariia en los
parajes de mayor frecuencia de indios, de donde como fortalezas salgan a recorrer toda la region; y
ademds, para que ensefien y eduquen a los hijos de los indios nobles desde nitios, en el cual medio estd
puesta toda la esperanza de salvacion de estas gentes”, De Proc, V, 23, p. 577. '
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En sintesis, a través de Acosta la Compaﬁia se adapt6 a los condicionamientos
irnpueétos por. el Patronatol regid, especificamente respecto a un método de
evangelizacion del que se apropiaria y engrandeceria, si pensamos que en la doctrina
de Juli ;eside el origen de las misiones del Paraguay. Nd obstante, esto provoco
~ divisiones dentro de la ordén; se formé rgactivamente un grupo poco adicto ai vifrey
Toledo, a Felipe II y los espafioles en genefal, encabezado por el Visitador Plaza y el

jesuita Luis Lopez®*

. En 1578, en Juli, L6pez escribi6 una carta a Plaza Acerca de las
doctrinas, donde refleja su visidn negativa respecto al método evaﬁgelizador
predilecto de Toledozs.“i Por su parte, la relaéi(')n entre Acosta y Plaza no era cordial.
El visitador llegé a Peri en 1575 con instrucciones precisas del P. General
Mercuriano para emprender todas aquellas actividades que respetéran el Instituto de la
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Compafiia®”. Anteriormente, Juan de Polanco, nombrado Vicario General a la muerte

de Borja -en la espera de la eleccion del nuevo padre general-, advertia a Portillo que

mostrase las Constituciones a

..a esos Sefiores Virrey y Argobispo; para que entiendan quénto mejor serviremos y -
quanto mas conviene al servicio de la Majestad divina y del rey y bien de las almas, si
nos dexan hazer las missiones segun nuestro Instituto, que no disipandonos de la
manera que esas re51denc1as se han hecho®®.

8 k1 Jesuita Luis Loépez habia escrito un informe que resumia las criticas a la politica toledana. Fue
condenado posteriormente por la Inquisicion, de la que —~como vimos- Acosta era asesor, junto con el
padre Fuentes. La no intervencién de Acosta en el asunto alimenté sospechas de connivencia con el
virrey. Cfr. Franceso Lisi, E/ Tercer Concilio Limense y la aculturacion de los indigenas
sudamericanos. Estudio critico con edicion, traduccion y comentario de las actas del -concilio
provznczal celebrado en Lima entre 1582 y 1583, Salamanca, 1990, p. 70 y ss.

MP II, p. 372 y ss.

Leon Lopetegui SJ, El Padre José de Acosta S.I. y Ias misiones, Consejo superior de
: mvest1gac1ones cientificas Instituto Gonzalo Ferndndez e Oviedo, Madnd 1942, cap. 5.

MPIpSOl
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En este sentido, como te6logo de la mision que pens6 el proyecto evangelizador de
la Compaiiia en el Per, podemos pensar que Acosta estuvo en una situacion tal vez
- mas compromeiida que otros padres de la Compaifiia, y mas expuesto frente a las
autoridades del Patronato regio. Seguramente Acosta intuyd bien que el Virrey
Toledo no seria receptivo al pedido de Jﬁan de Polanco a Portillo, ni al de
Mercuriano. Pero esto nb significé que el jesuita efeétivaménfe fuera partidario de las
décfrinas, com§ vimos mas arriba, cuando Acosta deja en claro su preferencia por las
misiones. Entonces, si bien no deja de mencionar las desventajaé de las doctn'nas -

continencia y avaricia de los parrocos-, establece una solucion de compromiso: -

En medio de estas dificultades he elegido hasta ahora, mientras no se ve otra cosa
mejor ni mas cierta, la sentencia de que ni la Compafiia tome temerariamente las
parroquias, ni tampoco las rechace del todo...**’

Sostenemos entonces que mediante la intervencion de Acosta, en calidad de .te_c’)logo
. principal de la misién, la Compafiia se adapté a los condicionantes’ impuestos por el
- Patronato regio a un modo dé evangelizacion del qﬁe se apropiaria y‘ engrandeceria, st |
pensamos que en la doctrina de Juli reside el origen de las misiones del Paraguay.

En este apartado centramos nuestro analisis en el interior de la Provincia del Peru,
_cuyé fundacién coincide con la llegada del Virrey Toledo, ..encamacién mism:‘ildel
régimen de Patronato regio. Para el virfey_ los asuntos pertenecientes al gobierno
eclesiastico fueron.’ pﬁoﬁtaﬁos, y se subsumian —en gran medida- en la
implementééién de loé décretos conciliares tal como habia ordenado Felipe II. La
Compaiiia de Jesus fue la orden dilecta para llevar a cabo esa tarea e imponer lav '
ortodoxia tﬁdentina; pero aﬁn.si fue la glegida, eéa preferencia la constrifiid, asi como

condiciond su modo de proceder. Con su colaboracién, la obra de Trento fue adaptada

27 De Proc, p. 574.
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al espacio p&umo, pero todavia con gran incapacidad de impoherla en el ambito
conciliar entre los afios 1568 y 1580. Por ese motivo, en 1580 Felipe II expidi6 la
: 'éédula de Badajoz que ordeno la realizacién de un tercer concilio provincial, cuando
llegaba ademas el nuevo arzobispo de Lima, ff‘oﬁbio de Mogrovejo, y el nuevo Virrey
Martin Enriquez. El 15 de ago'st>oi se convoco al concilio para el afio siguiente, si bien
habria qué esperar hasta agosto de 1582, sin cumplir los plazos triénales establecidos
por el Concilio de Trento para la celebracion de concilios, que se hébia_ extendido a
cinco afios con la dispensa que se obtuvo para las Iglesias enl Indias..Segl’m lo .
manifestaron los obispos reunidos ante la rgal audiencia de Los Reyes en 1583, el
Tercer Concilio limense, en lugar de ser convocado “en conformidad del santo
concilio de Trento y io por Vuestra Majestad maﬁdado” -como lo habian manifestado
en otra carta en .marzo del mismo afio- decian aﬁora simplemente que se habia
‘realizado “por} mandato de Vuestra Majestab ”; y sin duda Felipe II habia insistido
para su convocatoria a través de numerosas cédulas y cartas realész_“.

En sintesis, todas las refoﬁnas necésarias para la implementacién de los decretos
tridentinos respbndieron al Patronato regid antes que a Roma. El Consejo de Indias
| cohtrolaba' la labor misional en '.América y por €l debian pasar las bulas y
»dis.posic»ioners dei \}éticano.péra América y de América hacia qua. Ejercia de heého
las funciones de coordinacion y planificacion de la labor misional que posteriormente
habria de-ejgrcer la :Congregacién para la Propaga.ci(’)nvde la fe -0 Propaganda fide-,
‘en las misiones. El poder casi abéoluto 'que la monarquia ejercia sobre las
instituciones ecleéiésticas en América se nﬁtrié en gran parte de las contradicciones
internas que aquéjaban a la iglesia, cuando la politica real intenté permanéntemente

favorecer a las 6rdenes religiosas en detrimento de la autoridad y de las atribuciones

288 Cfr. Juan Villegas SI, Aplicacion del Conciz’io de Trento en Hispanoamérica..., op. cit.,p. 192 y ss.
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del clero secular®®. Sin duda, estas disposiciones no iban en la misma direcqién que
lo dispuesto por el Concilio de Trento, que estableci6 el sometimiento de los regulares
a la jurisdiccion episcopal en toda cura de almas de los religiosos, con excepcion los
‘miembros de su comunidad, a la vez que‘ centralizd en los ordinarios la facultad de
confesar, predicar y erigir monasterios en sus didcesis. Esta forma tendia a hacer mas
unitaria la accion de la Iglesia y colocar a los religidsos en mayor dependencia del
poder papal, tendencia que se oponia frontalmente a la politica eclesiastica
castellana®’. La contribucién de la Compaiiia de Jests al proyecto de Félipe II no
estuvd exenta de contradicciones en su interior, ni de conflictos coﬁ las autoridades
del Patronato regio, sobre todo durante los afios de gobierno del Virrey Toledo, como
analizé.mos en este apartado. En este sentido, podemos decir que, ya desde su llegada
a Perti, Acosta acomodo la mision de la Compaiiia a las directivas impuestas por el
régimen del Patronato indianp, sobre tpdo durante los afios de gobierno del Virrey
Toledo, que se mostrd intransigenté con lds jesuitas. Como vimos en el capitulo
anterior, pocos afios después Acosta encontrd en el seno del Tercer Concilio limense

otra oportunidad para mostrar su lealtad a la Corona castellana.

289 .. e T ’ Ly T .
Francesco Lisi, El Tercer Concilio Limense y la aculturacion de los indigenas sudamericanos.

Estudio critico con edicién, traduccion y comentario de las actas del concilio provmc1al celebrado en

- Lima entre 1582 y 1583, Salamanca, 1990, p. 37.
20 bidem.. Pio IV, en la bula In principis Apostolorum sede de 1564 declar6 caducados todos los
privilegios de los mendicantes en cuanto se opongan a lo decidido en el concilio de Trento. Felipe II
volvi6 a presionar sobre el Vaticano y obtiene de Pio V la bula Exponi nobis de 1567 que les devolvia a
los regulares los mismos privilegios anteriores a Trento para administrar los sacramentos, ejercer el
oficio de parrocos y contraer matrimonios con la sola licencia de sus superiores, especxalmente predicar

"y oir confesiones. Cfr. F. Lisi, El Tercer Concilio Limense, p. 38-39. :
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. Conclusiones

En este capitulo paﬁimos de analizar aquellos grandes marcos espaciales, el
Pétronato real y el Padroado, que alojaron en su interior a las misiones de la
Compaiiia de Jesus en la segundg mitad del siglo XVI. Nos hemos detenido en el
analisis de estos dos componentes, esté es, €l régimen de Patronato ‘regio y la
C_ompaﬁia de Jesfls, para comprender ciertos aspectos sobre el oﬁgen y nafuraleza de
las misiones j eéuiticas en extremos puntos del orbe, asi vistos desde ei Viejo Mundo.

La llegada de loé jesuitas al Este asiatico ha sido analizada aqui desde lé figura de
Valignano y su gestién como Visitador de la Orden en Oriente en las tierras de la
India ultra gangem. Las directivas de Valignano a partir de su experiencia en J;clpén
son las que definen su método de acomodacion. Creemos que este método fue
producto, sencillamente, de la plena consciencia de la impotencia de la Compaiiia de
Jesus en Japon, éspecfo que elivisitador né disimula demasiado en el Sumario, atin si
su sinceridad no desanimo la posterior idealizacién de sﬁ métodé de ac;’omodacién.
Como vimos, la acomodacién se remite a dos aspectos fundamentales: por un lado, a
los escasos condicionamientos provenientes del mismo régimen del Padroado y,' 4por
otro, como solucion posiblé a los 1ﬁnites impuestos a las misiones en las tierfas ultra
- gangem a nivel local. En sintesis, los condicionantes de la misién de la Compafiia en
el plano lécal, contrastaron con la libertad para proceder en el marco del quroado.
Asimiémd, esté sobreadaptaci()n géneré desacugrdos en torno .a la introduccién de las
Reglas y él' Instituto a Japén, Que habian llegado al P. General de la Compaiiia,
Claudio Acquaviva. Introducimos el episodio con el jesﬁita Sénchgz, no sodlo bara :

observar la conexion y circulacion entre las misiones en el Este asiatico, sino porque
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muestra cdmo la acomodaciéon se impuso en Oriente. En efecto, el jesuita Alonso
Sanchez violent6 los principios de la acomodacion en tanto adaptacion ’al contexto
| local, motivo por el cual e14Visitador Valignaho, respaldado por Acquaviva, no dejéd
entrar a los jesuitaé eépéﬁoles. Asimismo, paﬂimoé de Jap6n para mosfrar que, en
ultima instancia, lo que Ricci incorpord de la politipa de Valignanb en Japéﬁ fue su
capacidad de adaptaciéon al contexto local y de acomodarée a cualquier 1irf1ite
impuesto, en la medida de lo. posibie. Sin embvargo,‘ como mencionamos, esto no
implicé que las misiones en el Este asiatico no atravesaran fnomentos de inéstabilidad
manifestados én persecuciones y temo.res del poder politico local. |
En Peru, el Patronato reé] y las facultades que este régimen otorgaba a Felipe 11
direccioné la misién de la Compaiiia de Jesus en 6tros térrniné)s. Los primeros afios
luego de su llegada, que coincidieron éon los del gobiemo del virrey Toledo (1569-
| 1581) fueron dificiles, tal como vimos en este capitulo. Como encargada de 1;1,
| “evangelizacion en Perﬁ en el contexto de extrerha rigidez del gobiemo de Toledo, la
Confpaﬁfa experimentd disidencias interﬂas a causa de las imposicioﬁes del Qirrey que
COmprometieron su Institutq. La obra (dc Acosta De Procuranda Indomm Salute,
,.reﬂejc') esta tension en tomd a los criterios sobre los métodos misionales mas aptos en
esta provincia. La eleccién de la Compaiiia de Jesus por Felipé II en el i_narco del
Patronato}regio respéndia a un proyecto de afirmacién de la Corona castellana, a la
vez que buscaba direccionar y unificar la tarea evangelizadora bajo el sello de Trento,
‘ ahdra concentrada en manos de la Compaiiia. Acosta fue el tedlogo que adobté el
catolicismo tridentino,com_ollo ordend Felipe II, y asi 'quédc’) fijado al corpus c-iovctrinal
de la DTCL. |
En una vena especulativa, nos avenfuramos a decir qhe el papel de Valignano en

~ Japén puede compararse con el del virrey Toledo en Pert, en el sentido del peso que
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las directivas de ambos tuvieron en las respectivas misiones, asi como los conﬂicfos
que generaron en el interior de la Compafiia respecto a la adaptacion del Instituto.
Porque es cierto que, si torﬁamos cargos equivalentes coﬁo el del Visitador
Val_ignano en Oriente y el del Visitador _Plaza en Peri, no hay simetria u
_homologé,cién posible. El .Virrey Toledo mosf.ré, de diversas formas y con medidas
drasticas, la autoridad el Patronato regio en Peru y la posicion que la Compaﬁia debia
asumir respecto a ella, en conformidad con quienes la habian convocado para llevar
adelante tod.o un proyecto evangelizador. Inclusive Roma habia silenciado .su voz en
el Conciiio de Treﬁto respecto a cuesﬁones en materia eclesiastica que quedaban*bajo
exclusivo control de Felipe II y sus represehtantes en las colonias ultramarinas.
Respecto a las misiones en el Este asiatico, Roma aun estaba demasiado lejos paré
manifestar acuerdos o desacuerdos. Sin duda, la ausencia de las prerrogativas del
- catolicismo tridentino en Oriente marca un fuerte contraste con las Indias
Occidentales, d‘ondevla proyeccion de Trento formé parte de la reorganizaci(')n del
Peru planteada en la Junta Magna de 1568. En el caso de China, la politica local asi .
como las alianzas que Ricci establecié con los letrados confucianos guiaron los
contenidos del TZSY. A difereﬁcia de Acosta, el jesuita italiano_no sélo estaba lejos -

de Trento, sino de todos los debates teoldgicos que continuaron en el Viejo Mundo.
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CAPITULO TRES

Occidentalizacion y acomodacion. Sobre una conceptualizacién de las misiones

de la Compaiiia de Jesiis en Pert y China.

- Las misiones que la Compaiifa de Jesis establecié en distintos puntos del orbe la .
expusieron a la indefectible cercania con la alteridad. En.el Este asiético,"Francisco
Javier, uno de los padres fundadores de la Compaiiia, se habia maravillado con la _
capacidad de entendimiento y raciocinio de los habitantes de'Japén Y, eventualmenfe,
- de China. Un elemento clave que signé el encuentro de Eurdpa y China flle que las
dos culturas involucradas eran relativamente iguales respecto a su cémplejidad
* cultural, ecénémica, institucional, intelectual y materia_lzgl. Como vimos en el capitulo
anterior, en el Sumario de las Cosas de Japon (1583) el_ Visitador de la Compaitia de
Jests en Oriente, Alessandro Vaiignano, manifiesta claramentc la certeza de que los
japoneses no iban a acomodarse a los .padres dé la Compaiiia, de modo que las cosas
“debian ser a la inversa. Y dadé que China no daba la bi¢nvenida a los extranjeros, no
les prometia perspectivas diferentes. En consecuencia, en el Este asiatico se origind
un tipo dé contacto cultural que en el espacio de las m.isiones‘ jesuiticas derivé en la
aqomocfacién, esto es, grosso modo, comb ya mencionamos en la introduccién, la

actitud receptiva y abierta a la cultura local por paﬁe de lqs vmisioneros.
La propagacién de las misiones erifrentc') a los jesuitas a diferentes culturas que sin

duda no evaluaron del mismo modo. La América colonial fue un destino que torné

*! Cfr. Nicolas Standaert, Methodology in View of Contact Between Cultures: The China Case in the
17th Century, Hong Kong, Centre for the Study of Religién and Chinese Society Cheng Chi Collage,
The Chinese University of Hong Kong, p. 2. Similares reflexiones se encuentran en N. Standaert,
“Christianity in Late Ming and Early Qing China as a Case of Cultural Transmisién, en Stephen
Uhalley Jr. y Xiaoxin Wu (Eds.), China and Christianity. Burdened Past, Hopeﬁd Future, USA,

M.E. Shaxpe 2001, pp. 81-116.
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aun mas complejos los contactos culturales que habian vivenciado hasta entonces, ya
que la impronta de la conquista del Nuevo Mundo condicionaria inevitablemente el
caracter de ese encuentro.. Sobre él reflexioné Tzvetan Todorov en su manifiesto
" deseo de ahondar en el descubrimiento que el yo hace del otro -ese otro exteriof y
lej ano-, a partif del relato del descubrimiento y conquista del Nuevo Mundo, que nace
con la marca de la ambigiiedad: la alteridad humana se revela y se niega a la vezzg?.
La relacién de Colon con los indios es la de todo colbnizador con el colonizado:
asimilécionista, en el sentido de la proyecéiéﬁ de los propios valores en ese otro
conquistado. En esta direccion, Serge Gruzinski sefiala que la consecuencia logica y
natural de la cohquista se tradujo en la occidentalizacion de la América colonial, ala
que ’luego ‘se adapté la légicd de la evangelizacion.  Gruzinski define la B
occidentalizaciéon como la implantaciéon en el Nuevo Muﬁdo de las institucioﬁes,
. précticas y creencias elaboradas por Euroi)a desde la antigiiedad, la que a su vez dio
lugar a formas de dominacion orientadas a la explotacién de todos sus Tecursos y

energias, asi como a la transformacion de los naturales 2

Desde luego, la
occidentalizacién estuvo lejos de ser unidifeccional, como vemos mas adelante. Un
proceso de andeaniéacién, como sefialan Nathan Wachtel y Sefge G@insﬁ, o de
indianizacion, como sefiala Juan Carlos Estenssoro, fueron su contracara.

Nos interesa sefialar que en la América hiépana, la evangelizacién constitujé un
engranaje mas en este proceso mayor y tofal de occidentalizacién al que se sumé la
Compaiiia de Jesis convocada por Felipe IL Pofque la occidentalizacion remite a-un

procesb que se pretende total, que se subsume en el hecho colonial, y que excede por

lo tanto el marco de las misiones, si bien se reproduce en su interior. Podemos pensar

2 Tzvetan Todorov, La Conquzsta de América. El problema del otro, Buenos Aires, Argentma, 2008,
“Descubrir”, pp. 55-56. :
23 Serge Gruzinski, “Las imagenes, los imaginarios y la occidentalizacién”, en M. Carmagnani ef alli
(Comp.), Para una historia de América. I. Las Estructuras, El Colegio de Mcxxco Meéxico, Fondo de
Cultura Econdémica, 1999, p."502 y ss.
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que la acomodacidn, en cambio, quedd circunscripta al .espacid de las misiones
jesuiticas en el Este asitico — en el sentido que no puedé concebirse fuera del espacio
de misién-, y alli se m;nifesté en distintos aspectos. La occidentalizacion so6lo fue
posibie mediante el respaldo legislativo y coercitivo del poder estatal. La conquista de
América, de la que aquella es producto, se reproduce y pemeﬁa en el uso de la fuerza
y coercion; y en ella reside, sencillamente, la diferencia cualitativa entre la
occidentalizacién y la acomodacién reflejada en las misiones. Estos dos éonceptos
constituyen el punto de partida del analisis que proponemos en este capituR) en torno
a los espacios misionales de la Compafiia de Jesﬁs, especificamente en Pert y China,
a pﬁrtir de Acosta y Ricéi. En un primer apartado nos centramos en el analisis del
- concepto de occidentalizacién como proyeccién de la conquista, para luego distinguir
lo que fueron dos de sus mandatos en el Perti colonial -si bien no los tnicos: la
hispanizacién y cristianizacién del indio, segun el. lenguaje de la época. Convocada
por Felipe II para asumir esas tareas, Ié Compatfiia de Jesus lleg6 al Perd en 1568,
_ junto con el Virrey Toledo y el Santo Oficio de la Inquisicion, como vimos en los
vc-apitulqs aﬁteriorgs. Su proyecto evange;lizador qued6 sujeto a los condicionamientos
del Patrénato regio, 'representacio por el Virrey Toledo. Los aﬂoé de su gobierno,
1569-1581, coinciden con los del Provincialato de José de Acosta (1576-1581), cargo
que el jesuita asumio mientras redactaba De Procuranda Indorum Salute, a fines de
dejaf asentado el progrania evaﬁgelizador de la Compaiiia con motivo de la primera
Congregacion Provincial de la orden en 1576. Nos interesa analizar especificamente
como la Cqmpaﬁia, gSpecialmente a través de la figura de Acosta, se posicioné- frente
a l.a trayeéto_ria .oscilante entre la persuasién y coercién implicada en la evangelizacién
en Peri desde el comienzo, en el coercitivo espacio colonial y la empresa l

occidentalizadora. Segun nuestro anélisis, en estos afios Acosta establece un
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equilibrio entre la persuasién y coercion, que marca una distancié respecto a la
deémedida violencia implicada en la evangelizacién e hispanizacién de los primeros
afios de conquista, sin alcanzar por otra parte el determinismo que la ortodoxia
tridentina pretenderia de sus colonias pocos aﬁds después, y que el mismo Acosta
definiria. Para ese entonces, la Compaiiia se habria apropiado del espacio colonial, ya
sin la incémoda figura del Virrey Toledo. |

En Chiha, Ricci procurd forjar y fortalecer constantemente el vinculo con los
letrados confucianos a la vez oficiales imperiales_ —también llamadbs mﬁﬁdarines-, |
éomo ya analizamos en los capitulos anteriores. Se habia dedicado ake;tudio de los
Cldsicos ~chinos, como intento | consciente para captar su atenciéﬁ en el plano
dbctrinal. Asi se convencié de una cbmpatibilidad entre el cristianismo y
confucianismo, expresada en lo que muchos estudiosos han interpretado como una
sintesis sino-cristiana o ccinfuciano-cristiana, que en el segundo apartado abordamos
desde una perspectiva historiografica. En esta sintesis cfeada por Ricci reside, para
muéhoé f:studiosos, el nucleo de la acomodacién cultural, intelectual y doctrinal
forjada por el jesuita. Luego de su abor&aje hi.storiogréﬁco proponemos una mirada
critica del éoncepto- de acomodacién en torno a esta sinteéis basadav'en la
compatibilidad del cristianismo y el confucianismo, de la que Ricci estaba
convencido. En,un teréer apartado, a modo de conclusidn, sin proponer un analisis
textual de los catecismos, la DTCL y el TZSY, retomamos los conceptos de
: occidentaliiacién y acomodacién para proyectar algunos de sus aspectoé sobre las

fuentes principales de esta investigacion.
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José de Acosta en Peri. La bisqueda de un equilibrio entre la persuasién y la

coercion

A partir de su relato —asi lo define- del deséubrimiento y conquista del Nuevo Mundo,
Tzvetan Todorov sefiala que en el descubriﬁiiento de los demas continentes y sus
hombres nov existié el sentimiento de extrafieza raciical qﬁe despert6 el descubrimiento
de América en los europeos, quienes nunca habian ignofado por completo la
existencia de Africa, India o China®**. Sin embargo, la reaccion frente a lo .nuevo ﬁe
la de la ambigiiedad; d’e hecho, Colén siempre se negd a creer‘que se trataba de un
nuevo continente. Era una extension, en un nuevo espacio geografico, tanto de las
dimensiones conocidas como dé las fantésticas‘del mundo atlantico. Eventualmente la
diferencia se impuso, descartando el método de la descripcion y analogia utilizados
para el desciframiento de ese espacio™’. De esa continuidéd naci6 la emprésa de la
occidentalizacién.en América, gestada a partir de la conquiéta. Ella se tradujo tanto en
la integracion civil 'y politica de los pueblos indigenas asi como en su cristianizacién,
y ambos objetivos se subsumian en la hispanizacién del indio . Estosv deseos
devenidos imperativos pudieron imponerse a los pueblos ae las Indias 0cci'déntales a’
la luz de una ﬁueva distincidn: la legitimidad de los derechos dé intervencion de los
Reyesl de Espafia -discutida en juntas desde 1504-, que hacia de los indios sus

subditos, cuando a su vez sélo podian considerarse tales si eran cristianos.

4 Tzvetan Todorov, La Conquista de América. El problema del otro, Buenos Aires, Argentina, 2008,

“Descubrxr”, pp. 55-56.
Anthony Pagden, La caida del hombre. EI indio americano y los orzgenes de la etnologia

comparativa, Madrid, Alianza, 1988, p. 31.
% Ya en 1503 los Reyes Catélicos habian comunicado al Gobernador de las Islas y Tierra Firme
Nicolas de Ovando su voluntad de que los indios de la Espafiola adoptasen el modo de vivir de los
habitantes de la Peninsula; y el mismo deseo habia tenido Carlos V de que los indios viviesen como
vivian los cristianos espaiioles. Cfr. Real Cédula al Gobernador de la Espafiola, Alcala de Henares 20 y
29 de marzo de 1503 en Konetzke, Coleccion de documentos, 1, 10, y Real Cédula para los oficiales de
Castilla del Oro, Burgos 6 de setiembre de 1521, en Encinas, Cedulario Indiano, IV, 256, tomado de
Borges, O.F.M, Métodos misionales en la cristianizacion de América, Madrid, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1960, p. 213.
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El triunfo de la conquista se impuso sobre una poblacién derrotada que, coro
sostienen Serge Gruzinski y Nathan Wachtel, se convirtié6 en minoria, aun siendo
mayoria. La dominacién occidental, tanto para el caso de Nueva Espaifia como el de
Perﬁ; transformé uha poblacién derrotada en republica, la republica de indios,
contrapuesta a la de los espafioles, para finalmente reducirla a una minoria®”’.
Efectivamente, la sociedad espafiola en Arnéﬁca, esencialmente urbana, concebida en
términos juridicos como “republica de los espafioles”, se aislaba de la"‘repﬁblica‘de
indios”**®. Asimismo, la occidentalizacién comprendia ala vez. lo que “Gruzinski
denomiﬁa duplicacion. La construccién del territorio y la sociedad colbnial se
realizaron segun esta duplicacion, Aque se tradujo en toda una inﬁraestrucfura de tipo
€uropeo: éonstruccién de ciudades, puertos, cabildos, cércéles, catedrales e iglesias,
asi como universidades. De este modo la .duplicaciénn - también denominada por
Gruzinski como mimetismo- de las instituciones europeas teji6 una red que se
extendio velozmeqte al conjunto de las posesiones ultramérinas. A su vez, en calidad |
de trabajadores, servidores y consumidores, en el escenario colonial los deberes y
derechos de los indios se delimitaron juridicamente®”. Los curacas — los jefes de las
comunidades locales- o caciques, como los llamaban los espaﬁoles, fueron figuras
~ claves para posibilitar tanto la incorpdracién de los indios al mercado de trabajo —los
unicos sujetos al servicio de mita-, asi como su cﬁétiaﬂizacién, como ver‘novs mas

adelante. A ellos y a sus hijos se dirigia también el objetivo de hispanizacion. Las

7 S, Gruzinski y N. Wachtel, “Cultural Interbreedings: Constituting the Majority as a Minority ”, -

Comparative Studies in Society and History, Vol. 39, No 2 (Apr. 1997), pp. 231-250. '

28 L os espafioles dividieron la comunidad indigena en muchos municipios distintos, organizando de
ese modo el hinterland de una ciudad espafiola, Cfr. James Lockhart “Organizacién y cambio social en
la América espaiiola colonial”, en Leslie Bethell (Ed.), Historia de América Latina, vol. 4, cap. 3, pp.

" 63-108.P.76. - '

2 Gruzinski, “Las iméagenes, los imaginarios y la occidentalizacién”, en M.Carmagnani et alli

(Comp.), Para una historia de América. I. Las Estructuras, ...op. cit., pp. 504-505.
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Constituciones para indios del Primer Coricilio Limense (1552) aconsejaban reunir en

las parroquias a

todos los hijos de los caciques e principales, e de cada uno de los demés pueblos
que tuviere a cargo tres o cuatro muchachos de los mas hébiles, a los cuales, con gran
cuidado y diligencia partlcularmente dotrinen en las cosas de nuestra santa fée
catolica y les ensefie{n} cémo han de rezar cuando se levantan y acuestan, y bendecir
lo que comieren y bebieren, y otras buenas costumbres y policia, y leer y escribir y (f.
12) cantar...Y procurara aprendan nuestra lengua _espaﬁola3 00 :

El énfasis en los hijos de caciques y principales se orientaba a diferenciar y
concentrarse en las elites para luego dirigirse con -menores esfuerzos al resto,
estrategia que también se manifestd en los colegios para los hijos de caciques.

Todo este proceso totalizador de la occidentalizacién no fue, sin embargo, .
unidireccional; la occidentalizacién implicé a su vez una —en el caso del mundo
andino- andeanizacion. En efecto, los procesos de aculturacion se desarrollaron en
ambas direcciones: por un. lado, las comunidades indigenas a merced de la
dominaci6n colonial recibieron constantemente elementos occidentales y, por el otro,
los espafioles estuvieron sujetos a las constantes influencias del medio, ademas de los
efectos de la mezcla biolégica y cultural (interbreeding). La andeanizacion, tal como -
la deﬁnen Gruzinski y Wachtel, fue el resultado de la absorcién de elementos
occidentales integrados en sistemas de representacién con una légica autdctona. Tanto

la occidentalizacién como la andeanizacién, -ambas se expandieron como dos

movimientos indisociablemente unidos, aunque opuestos, reforzados mutuamente en

% F. Mateos, S.I., “Constituciones para indios del Primer Concilio Limense (1552)”, Missionalia
Hispanica, Madrid, Aiio 7, No. 19, (1950) p.52, Constitucién cuadragésima (Mi subrayado). La idea
de seleccionar primero a los principales era una temprana sugerencia; ya en 1521 Carlos V se dirigié a
los descubridores de Tierra Firme ordenandoles que tomasen las medidas necesarias para obtener, en
primer lugar, la conversién de los caciques, y que luego proveyeran a todo lo demds. Cfr. Real cédula
para los que hicieren descubrimientos en Tierra Firme, Burgos, 1521, en CDIA, II, 562, tomado de P.
Borges O.F.M, Métodos misionales en la cristianizacion de América...op. cit.p. 377. Esto es lo que
Borges llama método vertical, procedimiento que propone la conversién de los indios comenzando por
la cristianizacion de las autoridades locales, en particular los jefes indios.
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 su antinomia. Pero fue la occidentalizacion la que se irﬁpuéo sobre la andeanizacion,
que pennaneci6 y se reprodujo como minoria. La legitimacion de la occidentalizacion
como mayoria implicé necesariamente una ruptura con el pasado indigena para
imponerse®®!. En este mismo sentido, Juan Carlos Estenssoro sefiala dos procesos |
interrelacionados de occidentalizacion e indianizacion que logran un equilibrio, en
tanto dos caras de la misma moneda, y nb necesariamente como dos movimientos
c'ontrarAio's.' El primero, el proceso de occideritalizaci()n, fue resultado de la
iﬁcorporacic')n de los indios a una Iglesia ﬁnica, sin distinciones loéales, Aya que se
pretende universal. En la primera etapa de-evangelizacién (1532-1583), segin la
: peﬁodizaéiéh de Estenssoro, la conversiéh dependia de una sociedad cristiana
espafiola a la que ‘asi‘millar progresivamente la poblacion iﬁdigena; ser cristiani)
’ signiﬁcabé ser incorporado a la sociedad antes que asumir un sistema de creencias, y
en coﬁsecuencia la cristianizacion trascendia lo religioso®*?. En un primer momento,
el cristianismo debié amoldarse a la tradicion indi‘genav para asirla; la prédica de un
catolicismo en clave indigena constituyd, segun Estenssoro, la maydr contribucién de
la Iglesia al proceso de indianizaci_o’n, h(_) solo en el terreno religioso sino en el
- politico. De todos modos, finalmente se terminaria por imponer la necesidad coionial
de producir diferéntes identidades. En este sentido, el Tercer Concilio Limensé (1582-

83) marca un punto de no retorno, porque supera la etapa previa de evangelizacién a

301 Gruzinski y Wachtel, “Cultural InterBreedings: ‘Constituting the Majority as a Minority...”, op. cit.,

pp- 240-42. ‘

3% yuan Carlos Estenssoro, Del paganismo a la santidad. La incorporacion de los indios del Peri: al

~ catolicismo,1532-1750, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003, pp. 38-39. En esta misma
direccién, Carmen Salazar-Soler analiza lo que denomina un juego de contraposicion y asimilacion en
la sociedad andina, a partir de la mita potosina y la evangelizacién —especialmente segiin los
lineamientos del Tercer Concilio Limense como importantes agentes de occidentalizacién en el mundo
andino. Cfr. Carmen Salazar-Soler “Costruendo 1'indio: societé e religione nel Peri”, en P. Broggio, F.

- Cant, P.A. Fabre y A. Romano (Eds.) I Gesuiti ai Tempi di Claudio Acquaviva, Strategie politiche,

religiose e culturali tra Cinque e Seicento, Brescia, Italia, 2007, pp. 159-183.
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partir de la imposicién de una ortodoxia colonial que incorpord los decretos de Trento .
"y que, en su afén de cefiirse a ella, excluyé la percepcién indigena del catolicismo’®.

Vemos entonbes que la 6ccidenta1iiaci6n, marca del hecho colonial, lejos de ser
unidiféccional e inflexible, gener6 inmediatamente sus contrapartes. Ahora nos
iﬁteresé centrarnos en dos manifestaciones reales de la occidentalizacién, en tanto
disposiciones que Castilla impuso a los’ subditos en las.posesiones de ultraxﬁaf: su
hispanizacion y cristianizacién. Luego proponemos analizar de qué manera la
Compaifiia de Jesls, especialmente José de Acosta, contribuy6 a esta empfesa desde
.su llegada al Peri en 1568.

El descubrimiento del Nuevd_ Mundo y su conquista habia abierto el juego a toda
una serie de debates y disquisjciones eﬁ Espafia sobre la naturaleza de sus pobladores.
En términos_ generales, a ojos de los europeos, la mayoria Qe los no europeos y casi
todos los no cristianos, se claSiﬁcaban‘como bdrbaros®®. Era evidente que el indio
era un bdrbaro y que su cultura y las sociedades en las que vivia eran inferiores a las
de los ho'mbres. blancos®”. En consecuehcia, ‘pronto se establecierbn todos los
requisitos que los indios debian alcanzar para pbsibilitar su ihtegracién civil y

-~ politica, asi como su cristianizacién’®. En efecto, para ser cristianos debian primero

303 Estenssoro, Del paganismo a la santidad...op. cit., pp. 247 y ss. A diferencia de los dos concilios

anteriores, el Tercer Concilio por primera vez entregd a curas de indios los instrumentos de una
pedagogia, contenida en la DTCL. Ella comprendia el Confesionario para los curas de indios (1585),
primer inventario sistemdtico de los ritos y supersticiones que Acosta habia tomado del informe de -
" Polo de Ondegardo, y el Tercero Cathecismo (1584), primer sermonario bilinglie que incluye algunos
dedicados a la refutacion de la idolatria. .

A. Pagden, La caida del hombre. El indio americano y los origenes de la etnologia comparativa,
Madrid, Alianza, 1988, cap. 2, p. 35 y ss. En el caso de América, fue la teoria de la esclavitud natural
de Aristételes la que en un principio provey6 el modelo para explicar las causas del comportamiento
indio —su atraso-, discutida en Espafia en torno a la justificacién de la legitimidad de la conquista.

305 A. Pagden, La caida del hombre ...op. cit., cap. 3, p. 76. 7

Un temprano ejemplo de los requisitos se observa en el Sumario de las cosas en que los indios han
de ser instruidos y persuadidos en las Indias segin el cual se les exigia: tener en veneracion la fe
cristiana al modo que la tienen los bautizados, abstenerse de la idolatria tanto en ptiblico como en
privado, renunciar a la antropofagia, evitar la sodomia, respetarse mutuamente la vida, aun de los
esclavos, huir de las borracheras, hacerse a la idea de la monogamia y, al contraer matrimonio, tener en
cuenta los grados de consanguinidad y afinidad; evitar las relaciones sexuales con la propia madre,
hijas, hermanas, primas y demas consanguineos, acudir los domingos y dias festivos a la iglesia para
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aprender a ser hombres y vivir como tales; se trataba de un status de civilidad que en
ese entonces se expresd en el térrhino policia. La policia, contenida en Ia
“hispanizacién, era incompatible con aquellos Qicios mas propios de animales que
contradicen la razén natural, los cuales estaban destinados a desaparecer una vez que

397 Una cuestion fundamental en este sentido

los indios lograran vivir politicamente
residia en su hébito de vivir en moradas dispersas; para‘ éue los indios, socialmente
hablando, se i)udieran considerar hombres debian abandonar este patrén por el de
nucleos de poblacién organizada. En el Perii colonial éste nunca fue un aspecto
menor; ademés de facilitar su cristianizacion, las reducciones de pueblos posibilitaron
la incorporéci()n de la mano de obra indigena al mercado de trabajo, especialmente en
las minas. En sintesis, el arhplio concepto de poliéz'a estaba contemplado en el
objetivo mayor de hispanizacién de los indios, de manera que el ideal del indio
hombre se subsumia _eh el del indio hispanizado, y sblo de esa forma podia ser
cristiano. Otro aspectd fundamental que posibilitan'a la hispanizacion del indio era el
aprendizaje del espaﬁol. Desde mediados del siglo XVI a través de una seri.e de

cédulas reales se requeria a todos los indios aprender espafiol, dado que sus lenguas

carecian de términos necesarios para expresar la doctrina cristiana®®®

rendir culto a Dios; respetar a los clérigos y religiosos, y guardar reverencia para con las iglesias,
cruces e imagenes, abstenerse de comer pescado crudo y, si podia ser, usar manjares al estilo de los
espafioles, entre otros. Cfr. Sumario de las cosas en que los indios han de ser instruidos y persuadidos
en las Indias, s.f., Encinas, Cedulario Indiano, IV, 269-270, tomado de Pedro Borges O.F.M, Métodos
misionales en la cristianizacion de América...op. cit., Cap. V, p. 206. El Sumario carece de direccién y
fecha, si bien Borges sugiere que estaba dirigido a Nueva Espaiia.
397 Si bien Pagden no trata especificamente el concepto de policia, permite comprender su origen al
desarrollar el analisis de Vitoria respecto a los justos titulos de conquista, a partir de la supuesta
esclavitud natural del indio. Las argumentaciones de Vitoria se fundamentan en la Politica de
Aristételes y los requisitos para la creacion de una verdadera comunidad civil, segin los cuales el de la
constitucion de la ciudad, la polis, ocupa un lugar central. Cfr. A. Pagden La caida del hombre ...op.
at cap. IV.

8 Real Cédula al Virrey del Pera, Valladolid 7 de julio de 1550, en Coleccion de documentos inéditos
relativos al descubrimiento, conquista y organizacion de las antiguas posesiones espafiolas de
. América 'y Oceania, 42 vol., Madrid, 1864-1884, X VIII, 472, tomado de P. Borges, O.F.M, Métodos
misionales en la cristianizacién de América... op. cit., p. 214.
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Todos estos mandatos no eran posibles ni pensables sino a través de la coercidn.
Respecto a la cristianizacién de los indioé, Sabine Mac Cormack traza un breve
recorrido de la conversion, qﬁe en la histoﬁa del cristianismo en la Antigiiedad tardia
se planteé en términos de fe —sustentada en la aceptacion de la autoridad de las
.Sagradas Escrituras- y razén —la aceptacion basada en la argumentacion-, hasta que se -
Aiflrcorpor‘(') el de la autoridad -a tfavés del poder legislativo y coercitivo del estado,
entonces él Ifnperio Romano-, en t'ehsién con la pefsuasién.' En los Andes, la
cqnversién' por la persuasion en las primeras décadas de la evangeliéacién fue
implementada por algunos hombres como él dominivco Bartolomé de Las Casas. Pero
con el tiempo este modelo fue suplantado por el de una creciente insistencia en la
autoridad, no sdélo del cﬁstianismo, sino de conceptos culturales europeos que
excluian la cultura andina. El desconocimiento de los misioneros de esta cultura
inclin6 la tensién entre fe y razéﬁ hacia el lado de la autoridad y —junto con ella- Ia
: coércién?w. Hubo entonces un factor coercitivo permanentemente en juego, siempre
en tensién con la persuasién, fundamental barg la puesta en marc;hé de la
cristianizacién. A su vez, la persuasion como via para la evangelizaciéon encontr6 un
limite clarb en la atribuida idolatria de los indios, inspirada por el demonio. Si en un
principio parte‘ de las soluciones propiciaban la refutacién tedrica de los dioses
gentilicos y la demostraci(m de su falsedad, con el tiempo ellos‘q‘uedaron opacados
frente al protagonismo de la extirpacion de la idolatria. Nb obstante, las conversiones
en inasa y la violencia desmedida de los primeros afios de conquista dejaﬁan muchas
ciudaé respecto a una arraigada fe en los iﬁdids, que sélo podia ser producto de la

persuasion. Como vemos mas adelante en De Procuranda, Acosta busca un equilibrio

399 Sabine Mac Cormack, The Heart had its reasons. Predicaments of Missionary Christianity in early ‘
Colonial Peru, HAHR, Vol. 65, No 3, August 1985, pp. 443-466.
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en esta tension -perménente donde situa los criterios para la evangelizacién y salvacion
de los indios de Perti y México. |

Cqu orden predilecta de uno de' los més acérrimos repr‘esentantes‘ del rey en el
Virreinato del Peru, el Virrey Toledo, amigo del P. General Francisco de Borja, la -
.(Iompéﬁia‘de Jesus sumé su COntribuc':ién ala ingente‘vtarea de la hispanizacion y
cristianizacion de los indios, éspecialmente. a través del tedlogo de la mision, José de
Acosta. Un aspecto fundamental era que la Compaﬁia de Jesus integraba su mision a
un espacio -dondé grﬁn parte de la poblacién era “oficialmente” cristiéna. El P.

General indicé al primer provincialv de'la Compaiiia, el jesuita Ruiz de Portillo que

Donde quiera que los Nuestros fueren, sea su primer cui_dacio de los ya hechos
cristianos, usando diligencia en conservarlos y ayudarlos en sus animas, y después
atenderan a la conversién de los demas que no son baptizados, procediendo con
prudentia, y no abragando mas de lo que pueden apretar’'°. :

La Compaiiia de Jesus en el Peri fue precedida por métodos de evangeliiacién que
no eran lbs propios, especialmente las doctrinas de indios, qﬁe habian sido el
semillero de la hispanizacion y cristianizacién. Como ya mencionamos, a pesar de las
incompatiﬁilidades planteadas con el Instituto de la Compaﬁia, los jesuitas aceptaron
las doctrinas bajo presion del Virrey Toledo donde continuaron v‘e] proceso de
hispanizacién y .cristianizacién de los indios. Al mismo tiempo, Acosta se dedico a
trazar el derrotero de la Compaiiia en la Congregacién Provincial de 1576, cuando a la
vez sento laé bases del proyecto evangelizador en el Perti en De Procuranda. En el
?roemio, Acqsfa- parte de la conocida distincién cvie. las diferentes naciones de
barbaros para pensar la evangelizabién_y el negocio de su salvacion segin las’

caracteristicas  de cada una. Partimos de esta clasificacion porque, como

310 pp, 1, p. 122.
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desarrollamos -a continuacién, alli Acosta expone los criterios para encauzar la
hispanizacién y cristiénizacién de los indios cuando, a la vez, logra un equilibrio en el
recorrido de la persuasion a la coercién. Como vemos mas adelante, Acosta encuentra
una justificacion del uso de la fuerza y la coercion en la evangelizacién —y salvacién-
de los indios por su condicién de 'sﬁbditosv de los principes cristianos.

A partir de su propia experiencia en el Peru, Acosta argumenta que el estilo y las
formas de evangelizar debian adaptarse‘ segun las caracteristicas de las naciones de
barbaros, esto es, aquellas privadas de la luz del evangelio. Sefiala tres cafegOrias de
naciones barbaras y los correspondientes mbdos para su evangelizacion, condicién
para su salvacién®''. Acosta ubica a los indios de Peri y México en una categoria
intermedia entre los chinas y japones, reunidos en una primera categoria; y los indios
nomades, salva_]es semejantes a las fieras, en una tercera’'%. Sobre el segundo grupo
de bérbaros, que comprende a nuestros mejicanos y peruanos, el autor encuentra
dignos de admiracién sué imperios y republicas, sus leyes e instituciones. Si bien no
tienen escritura, encontraron distintos modos de suplir esta falta, como en el caso de
Pert, con los quipos, que les permite conservar la memorié de su historia, sus 1eyes,

vidas, el computo del tiempo, asi como cuentas y nimeros. Pero, a pesar de ello,

! Segun Pagden, al trazar diferencias entre distintos grupos dentro de América estableciendo a la vez
una conexién entre los béarbaros amerindios y los de Asia, el método de Acosta no tenia antecedentes.
Era, en sintesis, un sistema de etnologia universal. Cfr. A. Pagden, La caida del hombre...op. cit., p.
220 y ss. Esta clasificacién se repite en la Historia Natural y Moral, si bien con diferencias, dado que
los tres grupos son amerindios, siendo los primeros los mexicanos y peruanos. Recordemos que la
Apologética historia de Bartolomé de Las Casas constituye el primer analisis comparativo detallado de
la cultura amerindia. Si bien hay afinidades, Pagden sefiala que no hay evidencia de que Acosta
conociera la obra de Las Casas. Cfr. Pagden, La caida del hombre.. .op. cit, p. 200. Cabe aclarar, como
‘'sefiala Fermin del Pino, que la intencién de Acosta en el Proemio no es la de ofrecer una secuencia
evolutiva de las culturas americanas, sino clasificar taxonémicamente a los bdrbaros para evitar la
generalizacién de un método misional. Cfr: Fermin del Pino, Revista de Indias, Departamento de
Historia de América “Fernandez Oviedo”, Centro de Estudios Histdricos, 1990, vol. L, No. 190, p. 871.
312 A1 primer grupo -chinos y japoneses- “... pertenecen los que tienen republica estable, leyes
publicas... y lo que mds importa, uso y conocimiento de las letras...Todas estas naciones, aunque en
realidad son barbaras..., deben ser Ilamadas al evangelio de modo andlogo a como los apdstoles
predicaron a los griegos y a los romanos”. Cfr. De Proc, Proemio, p. 391 y ss. El tercer y ultimo

grupo es ejemplificado con los indios némades del Caribe, asi como los chiriguanos, los moxos, todos
los pueblos de Brasil y los habitantes de la Florida principalmente.
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Acosta subraya que igualmehte éafecen de la recta razén y del modo civil de los |
| demas hombres. De ahi en més Acosta se limita a los indios del Pertd, porque son los

que €l mas ¢ono¢e y porque ocupan un lugar intermedio entre los otros, 1o que

facilita hacer un juicio sobre ellos“v3 . Esta segunda clase de barbaros, los mejic;zﬁos y

peruanos

Mas porque guardan tanta monstruosidad de ritos, costumbres y leyes, y hay
entre los subditos tanta licencia de desmandarse, que si no son constrefiidos por un
poder superior, con dificultad recibirdn la luz del evangelio, y tomaran costumbres
dignas de hombres, y si lo hicieren, no se juzga que perseveraran en ellas; por eso la
misma razon, y la autoridad de la Iglesia establecen, que los que entre ellos abracen
el Evangelio, pasen a poder de principes y magistrados cristianos, pero con tal que

no sean privados del libre uso de su fortuna y bienes, y se les mantengan las leyes y

. . . 4
usos que no sean contrarias a la razon o al Evangelio®*.

Entonces, como puede verse en "Acosta, los indios del Perg, 'éﬁbditos_de los-
princz"pes cristianos, pueden adquirir las costumbres civiles dignaé de hombres —
policia-, 1o que a su vez es condicidén para su evangelizacién®'>. Pero es en este -
- contexto donde a la vez Acosta menciona la idea de conservar las leyes y usos de los
indids que no contradigan las verdade's: de la fe, lo que puedé interpretarse como un
.limite a su cristianizacion e hispaﬁizacién. ‘Como vemos a continuacién, fue uﬁ
criterio que réitéré respecto a la educacién y formacién en los cdlegios de la
Compaiiia de Jesus en el Perﬁ dos afios 'después. Cuando en 1568 Felipe II envi6 al
Virrey Toledo al Peri, entre las tantas tareas de reorganizacion administrativa

establecidas en la Junta Magna se incluia la de crear una universidad y colegios de

3 pe Proc, p. 391. Mi subrayado.

34 De Proc, p- 393. Mi subrayado. _

315 Asilo reitera mas adelante: “Lo primero y cabeza de lo demds es lo que dijo un insigne apreciador
de las cosas de Indias, que primero hay que cuidar que los bdrbaros aprendan a ser hombres y
después a ser cristianos, principio que es tan capital que de él depende todo el negocio de la salvacion
" o de la ruina cierta de las almas... Atraer, pues, a estos hombres silvestres y ferinos a genero de vida
humana, y acomodarlos a trato civil y politico, este debe ser el cuidado del gobernante, pues serd en
vano enseriar lo divino y celestial a quien no cuida ni comprende lo humano ”. De Proc, pp. 491-493.
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caciques, ambos orientados a crear elites adictas a la corona. De esta estrategia hacia
eco una de las primeras indicaciones que el General de la Compafiia, Francisco de

Borja daba al Provincial Portillo en las visperas de la partida en 1567:

Tengan mucha advertencia qué gente es aquella en que han de aprovechar, qué
errores y sectas de gentilidad siguen, qué inclinaciones y vicios tienen, si hay doctos o
personas de crédito entre ellos, para que éstos procuren ganar, como cabezas de los
otros, y qué remedios, conformes a estas cosas, se les puedan y deban aplicar...’ 16.

Asi también lo entendié Acosta, cuando sugeria ganar la voluntad de sefiores y
317

curacas, mostrandoles cémo los suyos les serviran mejor conforme a nuestra ley
En Cuzco y Lima se asentarori los primeros colegios donde se educaron los indios
principales, cuando la Compafiia a su vez contaba con tres doctrinas: las de Santiago,
Juli y Potosi 18 Los colegios para hijos de caciques e indios nobles constituyeron uno
_de los medios de evangelizacién de la Compaiiia de Jesis en el Pert, si bien las
doctrinas fueron el principal’"’. En América, especialmente en el Peri, la Compaiiia

retuvo hasta su extincion el monopolio de la ensefianza secundaria, y en buena

- medida asumi6 también la ensefianza superior.

16 A. Astrain SJ, Historia de la Compariia de Jests en la asistencia de Esparia, Madrid, 1914, Tomo
II, Lainez-Borja, 1556-1572, p. 306. Ver también MP, 1, 123.

Por este motivo Acosta lamenta la muerte de Atabalipa, dado que si se hubiese conquistado su
voluntad “...en breve hubiera recibido la fe muy facilmente todo el imperio de los Ingas...Porque es
maravtllosa la sumision que todos los bdrbaros tienen a sus principes o sefiores, De Proc, p. 458.

318 Cfr. Carta anua de 1577 del Provincial Acosta al P. General Mercuriano, en F. Mateos, Obras del
Padre José de Acosta..., op. cit., pp. 261-262; también en MP, 1I, p. 215.
319 En la Congregacion Provmc1al de 1576 convocada por el flamante Provincial José de Acosta, el
jesuita establecié que el objetivo principal y raz6n de la Compaiiia en el Pert era la salvacion de los
indios, para lo que se establecian cuatro modos: doctrinas con cura parroquial de indios -alli se
discutieron las implicancias de este modo ajeno a la Compatfiia-, misiones volantes a los indios ~a las -
que la Compaiiia estaba habituada-, residencias con asiento fijo en territorios bien poblados con indios,
sin forma de colegios ni tomar parroquias y, por tltimo, fundar colegios e internados para los hijos de
los curacas e indios nobles. Acosta analiza detenidamente las doctrinas y misiones en el libro V del De
Procuranda, desde el capitulo XVIII hasta el final. Pero no dedica mayor atencién a los colegios en
esta obra. Sobre medios de evangelizacion de la Compaiiia, cfr. Xavier Albd, quien analiza
detenidamente los distintos medios de la Compaiiia de Jesiis para la cristianizacién y aculturacion del
indio. Cfr. X. Alb6, “Jesuitas y culturas indigenas. Perti 1568-1606. Su actitud. Métodos y criterios de
aculturacion (Primera parte)” en América Indzgena Mex1co D.F., Octubre, 1966, Vol. XXIV, No 4,
pp- 262 y ss. :
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Acosta reitera el criterio de preservacion de aquellas costumbres de los indios que
no contfadigan la er en las instrucciones para los éolegios. En efecto, en las Reglas
para él ‘colegio de caciques que redactan el Visitadqf Plaza y el Provincial José de
: ACOSté., fechadas en qctubre de 1578, que incluyen los Avisos para el que h;z de tener

cargo del collegio de caciques, el quinto establece que:

Las leyes y costumbres y modo de governar que ellos tienen en sus tierras, que no es
contrario a la ley cristiana y natural, no es bien quitarsele; ni conbiene hazerles
espafioles en tod.o,. porque demés'de ser muy qiﬁcil y %12133 sera ocasion de dexarlo
todo, es gran perjuicio para su gobierno y repiblica dellos . :
Es reconocida eﬁ estas afirmaciones la influencia d‘el cronista Polo. de Ondegardo
(Valladolid c. 1520- La Plata, 1575), a quier-ll Acosta conocid y. consﬁlt()_ durante su
primer viaje al interior del Pert, entre 1573 y 1574. El licénciédo Polo de Ondegardo
fue‘ quien proveYé a Acosta gran parte de la informacién que el jesuita volco en su
Historia Moral 'y Naturai de Indias —especialrnénte en el Libro IV-, en lo
concemiénfe al Pert. Era partidari'o dela cﬁnservacién de muchas maﬁifestacipnes de
.' la culturé éutéctona, en la medida que no presentaran contradicdio’n cdﬁ el derécho A
natural y la religién cristiana®*'. Duviols subraya la inﬂuencia de Polp de Ondegardo
sobre la Compafiia, quien ademaés de promulgar la conservacién de mu;:has de las
manifestacioﬂes indigenas, insisti6 en la nécesidad de contar con un conocimiento de

sus ritos y creencias, no como base para una politica represiva sino para refutarlos en

la predicacién®?.. Asimismo, es interesante notar que la conservacién de ciertas

320 pp, 11, p. 460. ‘ .
S Y informacion del Tratado y averiguacion sobre los errores y supersticiones de los indios (1559)
" del Licenciado Polo de Ondegardo fue incorporada posteriormente al Confesionario para curas de
indios, complemento del Catecismo del Tercer Concilio Limense, bajo el titulo: “Los errores y
supersticiones de los indios sacados del tratado y averiguacion que hizo el licenciado Polo”.
322 “Pero aun en gierta forma emos perdido mucha parte de crédito y hecho a los mismos naturales
hager ynuvaciones malas e reprobadas para conseguyr lo que quieren, tanto para su cristiandad como
para su polegia, y creo yo que seria dificultoso de rremediar sin mucha biolengia y castigo... ”,Polo de
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costumbres de los indios encontraba en Polo un correlato econémico cuando proponia
un retorné al sistema de tributo indigena en energia - eliminando la renta fijada en
volﬁménes de productos- porque permitiria ‘;)btener mayor p;ovecho del ‘tributo
1nd1gena . Si bien la influencia de la obra de Polo se reconoce generahzadamente en
el caso de Acosta, no es seguro hacerla extensiva al interiar de la Compaiiia de Jesus.
El jesuita mestizo Blas Valera fue un; gran critico de la obra del cronista cuyo tratado
jhzgaba superficial e incorrecto en muchos aspectos de la religion inca®**

Al comienzo del ultimo capitulo en De Procuranda, Acosta reitera la idea de

~ conservacién de la gentilidad en la medida que no fuese contraria a la razon:

Oficio nuestro es ir poco a poco formando a los indios en las costumbres y la
disciplina cristiana y cortar sin estrépito los ritos supersticiosos y sacrilegos y los
habitos de barbara fiereza; mds en los puntos en que sus costumbres no se oponen a la
religion o a la justicia, no creo conveniente cambiarlas; antes al contrario, retener
todo lo paterno y gentilicio, con tal que no sea contrario a la razdn, y fallar asi en
derecho como lo ordenan las disposiciones del COHSC_]O de Indias®®.

Volvamos a la clasificacion de naciones de barbaros del Proemio a De Procuranda
para observar una distincion- fundamental que Acosta percibe desde un principio

réspecto a la trayectoria evangelizadora en las Indias Orientales, donde era posible el

Ondegardo, Lic. Juan, Relacién de los fundamentos acerca del notable dafio que resulta de no guardar a
los yndios a sus fueros, en C.L.D.R.H.P., t.III, Lima, 1916, tomado de Pierre Duviols, La destruccion
de las religiones andinas (Conquista y colonia), México, Universidad Nacional Autdnoma de México,
1977, p. 298 y ss. :

Para determinados pueblos —especialmente aquellos castigados por afios de malas cosechas-, Polo
pide un retorno a la forma indigena del excedente medido y transferido en energia, y que el poder
colonial se allegara “...a su costumbre, que es la mas acomodada para que se pueda hacer...”. Cfr. Polo
'de Ondegardo, Informe de las cosas y gobierno del Peri, 1561, citado en Carlos Sempat Assadourian,
“La renta de la encomienda en la década de 1550: piedad cristiana y deconstruccion”, Revistade
Indias, 1988, vol. XL VIII, Nos. 182-183, p. 138. Agradezco a la Dra. Ana Maria Presta esta referencia.
324 . Sabine Hyland. The Jesuit and The Incas. The Extraordinary life of Padre Blas Valera SJ.,
Michigan, USA, The University of Michigan Press, 2006, p. 88. Valera también creia que a Polo sélo
le importaba el botin oculto, motivo por el cual se molestd en buscar las tumbas y momias de los reyes
y sefiores de Cuzco. Cfr. S. Hyland, The Jesuit and The Incas. The Extraordinary life of Padre Blas
Valera S.J., Michigan, USA, The Umversuy of Michigan Press, 2006, p. 164.

5 De Proc, p. 502. Mi subrayado. _ .
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modo de predicacion apostélica, encamado en Francisco Javier, cuando en Perd y

Méjico, donde soldado y sacerdote deben ir juntos

...que los bérbaros infieles que reciben la religion cristiana, pasen al cuidado y tutela

de los principes cristianos en beneficio de la fe*.

Podemos ver entonces que en Acosta la cristianizacion de esta categoria intermedia de

bdrbqros conlleva implicitamente un uso de la vfolencia conforme a su ﬁbicacién en
~esta Ac_las'iﬁcacién.‘ Ell primer grL;po, el de los chinas y japones és destinafario de la
predicacién apostodlica, libfe de violencia. El tercer grupo comp.uestov pof bérbaroé

asimilables a las fieras no deja otra opcién que la coeréién pura. En este segundo

grupo, no dbstante, podemos ver un limite a la-violencia y co'efcic’)n en la preservacjén
~de ciertos usos y costumbres de los indios asi como en la sustitucién paulatina y
- gradual de aquel]os perniciosos que deben modiﬁéarse.

Acosta expone las diferencias entre las dis_tintas rnisionés, a partir de las cuales
busca un eqﬁilibrio para la Compaiiia de Jests en ¢1 espacio miéional peruano, que
declara conocer  mejor. Subrayémos‘ este aspecto en To qué consid-eramos un tonb,
intermedio, observable también en el maximo impedimento para la cristianizacion,
que eventualmente concentré el mas alto grado de represion coldnial: la idolatria de
los indios. Desde luego, el tema de"la extirpacion de la idolatria en el Pert excede
clarame’ntg- los limites de nuestra investigacién. Pero nos ‘intéresa analizar la posturé
de Acosta frente a la idolatria én De Procuranda a los fines de la evangelizacion de
los indios, tema que sin duda continiia con mayor profimdidad en la Historia Naturaf :

y Moral de las Indias (1 590). -

326 De Proc, p. 461.
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Antes de 1610, afio en que se instituy? la sistematizacion de campafias en manos de
extirpadores ad hoc, la extirpacion de la idolatria habia sido considerada por las
autoridades eclesiésticas peruanas como una de las tantas tareas de la evangelizacion,

327 Antes de esa fecha, sin embargo, el

segin las medidas adoptadas en los concilios
gobierno del Virrey Toledo reﬁresenté un viraje completo en la historia de la
extirpacién. Como seﬁaia Duviols, cuando el viney lleg6 al Peru se manifestaba ei
movimiento andino conocido como el Taki Onkoy .o enfermeddd del baile®®®. Este

inox}imiento religioso que se extendio en los Andes del centro-guf en 1562 pbr obra de
indios dogmatizadores — asi llaniados por los espaﬁolés- itiﬁeraﬁtes, provocé la
primera aproximacién sistematica, aunque breve, a la extirpacion en la regiéon de
Lima*®. Toledo tomé todas las medidas conducentes a la .represién de las actividades
de los idodlatras, Caracterizados generalmente como hechiceros. Los logros mas
drasticos, esto es, aquéllos ‘que dieron fisonomia propia a su gestion gubernativa
| fueron inspirados por la férrea voluntad de la extirpacién, ihdispensaﬁle para la
completa hispanizaciéﬂ de la poblacién indigena®".

Segun Acosta, la idolatria en Perli se manifiesta sobre todo en las guacas, esto es,

dioses andinos regionales —generalmente lugares u objetos vinculados a un ancestro o

27 pierre Duviols, La destruccion de las religiones andinas (Conquista y Colonia), México,
Universidad Auténoma de México, 1977, p. 176. El punto de inflexién que marca Duviols respecto a la
idolatria de los indios es 1609, cuando un cura de indios — Francisco de Avila en Huarochiri- hizo oir
su voz de alerta: la idolatria, aseguraba €, continuaba con el mismo vigor de antes de la conquista, y si
_ esto no se habia notado era debido a que las practicas idolatricas se - reahzaban en absoluta
clandestlmdad ' »

Cfr Luis Millones, Mesianismo e Idolatria en los Andes Centrales, Buenos Aires, Fundacién
Simén Rodriguez-Editorial Biblos, 1989. Millones analiza el surgimiento del Taki Onkoy a partir del
quiebre de Ia conquista y los consecuentes cambios y fusiones que se producen en la estructura
religiosa incaica, antes que como una resistencia a la cristianizacién colonial.

329 Cfr. Kenneth Mills, An Evil Lost to View? An Investigation of Post-Evangelisation Andean Religion

 in Mid-colonial Peru, Institute of Latin Amencan Studles The University of Liverpool, Monograph

Series No 18, Cap. I “Extirpation”.
330 Cfr. Pierre Duviols, La destruccion de las religiones andinas (Conquista y Colonia)...op. cit., cap.
II “Historia de la extirpacién desde 1532 a 1660”. Sobre la identificacién del iddlatra como hechlcero
de las campafias de extirpacion, ver Nicholas Griffiths, La.cruz y la serpiente. La represion y el
resurgimiento religioso en el Peri colonial, Pert, Pontificia Universidad catdlica del Perd, Fondo

" Editorial, 1998, cap. I1.
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protector-, que el jesuita define como adoratorios®*!. Si bien la idolatria de los indios

es inadmisible, Acosta realiza una distincion entre la idolatria del infiel y del nedfito:

Con los infieles hay que distinguir cuidadosamente, porque si observan sus ritos y .
ceremonias sin escandalo de los fieles, dejando que cada uno viva tranquilamente en
su ley, hay que dejarlos en su ceguedad hasta que sean iluminados del Altisimo..
Mas si son subditos de los principes cr1st1anos y causan escandalo a los fieles, no se
han de tolerar 32

Observémds, entonces, que Acosta no’tieng dudas de una intoierancia respecto de
cualquier s'est.go idolatrico en el caso de los nedfitos, que debe castigarse, asi como la
persuasi_én seria deseable para atraer al infiel. Respecto | a los ritos paganos e
idolétricbs de los infieles, Acosta es partidario de una sustitucion de aqugllos ritos por
otros mejores y decentes para qué, ocupados en ellos, los indios dejen vcaer de sus
manos ydesu coraz&n las viejas sﬁpersti,ciones de su secta®>

Hemos trazado un recorrido a partir del mismo momento de encuentro en la
conquista y de la oCcidentalizacién'.como su sello, manifiesta eh éus objetivos de
hispanizacion .y cristianizacioén de Ioé indios. Luego centramos el anélisis en la
integracion de la Compaiiia dé’ Jesﬁsl ;convocada por Felipe I1- é la colosal empresa |
colonial. Ella asumi6 la tarea‘de' la evangeliiécién'y el fin Gltimo de la éalvacién de
los indios, segun los lineamientos del destacado tedlogo de la mision, José de Acosta.

Su obra De Procuranda indorum salute, obra sobre la evangelizacién en América,

brindé también los contenidos principales discutidos en la primera Congregacién

31 Asi define Acosta a la idolatria en la Historia: “...hay dos linajes de ella [la idolatria]: una es
- cerca de cosas naturales; otra, cerca de cosas imaginables o fabricadas por invencion humana. La
primera de éstas se parte en dos, porque, o la cosa que se adora es general, como sol, luna, fuego,
tierra, elementos; o es particular, como tal rio, fuente, o drbol, o monte, y cuando no por su especie,
sino en particular, son adoradas estas cosas; y este género de idolatria se uso en el Peru en grande
exceso, y se llama propiamente guaca”. Cfr. HNyM, p. 140. El segundo género de idolatria que
pertenece a la invencién humana se subdivide a su vez en dos formas: una que consiste en adorar
1do]os que se diferencia de la que adora lo’ que fue y es algo, como es la idolatria con los muertos.
De Proc, p. 564.

3 De Proc, pp. 564-565.
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Provincial de la orden en 1576. Nos interesa subrayar que en los afios inmediatamente
posteriores al establecimiento de la Iﬁisién en Peri, Acosta sent6 las bases para una .
hispanizacién y cristianizaciéh gradual, que ademdis encontraron un limite en su
afirmacion de la preserQaciéﬁ de ciertas costumbres y usos de los indios. La
vinclina;:ié‘n del jesuita por la obra de Polo de Ondegardo como referencia fue una
elecciéon que marcd un distanciamiento con la coercion e hiﬁpanizacién a ultranza de
la que era partidélrio el Virrey Toledo. Al mismo tiempo, Acosfa encontré una
justificacion de la coercion para la evangelizacion de los indios enel caso ael Pery, a
-partir de su condicion de subditos. Es un grgdo de coercion que se distancié de lav
viol.encia' desmedida de los bﬁmeros_ afios de conquista, pefo que la implantacién de la
ortodoxia tridentina reforzaria inevitablemente. Podemos pensar, entonces, que este
equilibrio entre la persuaéién y.la coercién expuesto en De Procuranda se limitd a un
primer momento de la nﬁsién. El mismo Acosta, como una cie las figuras prinéibales
del Tercer Concilio Limense (1582-83) (TCL), fue uno de los maybres responsables
“de fijar la ortodoxia colonial a partir de la incorporacién de los. decretos tridentinos
que dej6 "atrds cualquier criterio de- preservacion de ciertos usos y costumbres
indigenas. Segun sefiala Estenssoro, Acosta se convertirfa en el personaje clave de fa
nueva orientacion de la conyersi()n indigena con la implantaéién de la ortodoxia
tridenﬁna a partir de las decisiones del TCL; en ¢1 cual desempefid un papel
. préponderante. Todo elemento- indigena de ﬁempos prehispénicés -era entonces
.susceptible' dé ser proscrito como idolétricd, y asi te_rminé por imponetsé la imagen
del mensaje cristiano y la idolatria como dos .objetos inmutables sin punfo de
ihtgrseccién entre ellos®*. Prueba de ésto fue la decision en el seno del concilio‘de

‘sumar al catecismo instrumentos como el Confesionario para los curas de indios

34 Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad...op. cit., pp. 189 y ss.
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(1585)', primer invenfario sistematico de los ritos y supersticiones tomado del tratado
dé Polo de Ondegardo, y el Tercero Cathecismo (1584), primer serfnonario 'que
| ihcl_uyc') sermones dedicados a la refutacién de la idolatﬁ’a; Pero en los primeros aﬁos>'
de su estancia en Perﬁ, podembs concluir que Acosta buscd un tono moderado de la
coercion necesaria —algo Que nunca niega- para la cristianizacion y para la
_ hisbanizacién del indio, sobre todo.en éierta insistencia en.que se conserven aqﬁellas :
costﬁmbres que no dafian a la cristiandad. En el caso de los ritos, ya en estos afios
Acosta no los presenta como tolerables eﬁtre los neéfitos, pero en los inﬁeies no son
motivo de fuerza indiscriﬁinado, si no dafian a los demas.

La lealtad 2 Felipe II e incansaBle defensa de los justos titulos de con_quista'p_or
“parte dé Acosta no atenuaron, sin embargo, su desconfianza hacia los espafioles en el » |
Perli y su mala influencia sobre los indios. Segun las recomendaciones de la censura
espafiola -guiada por.la romana'y con la intervencién del P. General Acquaviva-,
Acosta debid quitar feferenciaé a la crueldad de los cdnciuistédores en De
Procuranda®”. Asi lo indicaba Acquaviva al jesuita Gil Gongalez, Provincial de

Toledo:

Se enbia a V.R. el libro del Padre Acosta, cuio titulo es Pro indorum salute curanda, el
qual me ha contentado mucho; asi deseo que V.R. le haga alla rever de nuevo a quien
le pareciere, y specialmente se quite lo que en el capitulo se dize de la crueldad y por
el modo que tuv1eron los conquistadores, y si en alguna otra parte uviere algo desto
que pueda offender.. :

35 Cfr. Leén Lopetegui, E! Padre José de Acosta S.I. y las misiones, Consejo superior de
investigaciones cientificas Instituto Gonzalo Fernandez e Oviedo, Madrid, 1942, pp. 216 y ss.
Lopetegui asume que debe ser el capitulo XIII del libro primero — si bien no el tinico en suﬁ1r podas-,
donde se suprimieron parrafos aparentemente vehementes.

6 MP, 111, pp. 195-196.
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Como vimos en el capitulo anterior, el generalato de Acquaviva atravesé un periodo
de adversidades en su relacién con la Provincia de Espafia —en el que Acosta no fue su

aliado- y por eso queria evitar mayores inconvenientes. Sin embargo, es un episodio

que suma desconcierto a la ya dificil tarea de encasillar a José de Acosta.

Sobre el caracter ficcional de la acomodacién ricciana

La iensi(')n entre persuasion y coercion impliéada en la evgngelizaéi_én de los naturales
del Nuevo Mundb no se mahifesté en el Este ésiéti_cq, ni- fue una opcién, como asi
“tampoco lo fue la occidentaliz.acién33'7. Comb vimos en la introduccion, la impronta
della acomodacion en las misiones alli establecidas por la Compaﬁia, a menudo
condujo a su idealizaéién, sobre todo desde una historiograﬁa- institucional de la
Orden, ademas de los estudios teolégicos y misionologicos. -
En un trabajo que sefiala ésfos contrastes entre las misiones de la Compaiiia en
~ Oriente y Occidente respectivamente,‘Andrew Ross concluye que, a diferencia de la
naciente iglesia en ori.ente, en las éreas cristianas latinas Eurépa occidental era
sinénimo de cristianismo y viceve_rsa, algo que se expreso aun mas expﬁcitamente en
la Peninsula Ibérica durante la reconquista. En este'confexto, las misiones de lé
Corhpaﬁia de Jests en Chiné‘y_ Japdn, segun el autor; obstruyen_cuélquier intento de
presentar un modelo homogéneo en la historia de la expansion del cristianismo. Ross

atribuye esta distincion a la propia Compafiia de Jests en Oriente, especialmente por

337 gs pertinente hacer una aclaracion en el caso de India, dado que alli la presencia portuguesa — si
bien no la Compaiiia de Jests- recurri6 a medios coercitivos, especialmente en Goa - importante punto

- comercial- por la afluencia de judios, ademés de la presencia musulmana. La Inquisicién estaba
presente desde 1560, y los autos de fe no eran poco frecuentes. La posicion de los jesuitas fue delicada;
generalmente se desempefiaban como confesores de los condenados. Cfr. Jonathan Spence, The
Memory Palace of Matteo Ricci, USA, Penguin Books, 1985, cap. 2 “The Second Image: the hui hui”,
pp. 93-127. '
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- la impronta de la acomodacién de Valignano en Japén, conﬁnuada per Sus sucesores.
Segun Ross, el factor de la nacionalidad tenia una incidencia no menor, pues donde
fuera que las misiones bajo la autoridad de portugueses o espafioles se hubieran
‘expandido, los conversos tenian también que cenvertirse en espafioles o portugueses
asi como en cristianos®*®. Este contraste también se observa en la clésica obra de _
Geofge Dunne, Generation of Giants. Esta generacion de gigaﬁtes —Ricci entre les
primeros- estaba conformada por los primeros jesuitas qee llegaron a China bajo la
dinastia Ming (1368-1644) para restaurar aquel ideal genuino de cﬂstianisﬁo que la
iglesia temprana habia introducido en la vida cultural del Imperio Romano, para asi
reavivar aquellos iriétodos de adaptacién cultural e introducirlos en el coraeén de las
misiones en oriente®”. La Cempaﬁia de Jesus, a través de hombres como Velignano,
romlsierqn con la tendenciaAeuropeizante' en tanto predisposicion mental de la época,

30 Dauril Alden relativiza la evaluacion de

" propia de los jesuitas espafioles en Macao
Dunne en torno a este distanciarﬁiento del euroce_ntn'sme por parte de la Compafiia en
oriente, especiﬁcamente respecto a Ia.admisi()n de los nativos a las distintas misiones. |
Si ei_1 la India poftuguesa Francisco Javier habia comunicado a Ignacio de Loyola que

‘los indios no eran aptos para 'integfar la. Compaiiia, en i.China y Japoén un
eurocentrismo menos violento se manifesté igualmente en prolongadas discusiones y

divisiones en el interior de la Compaiiia en torno a la integracién de nativos en sus

filas®.

8 Andrew C. Ross A Vision Betrayed. The Jesuits in Japan and China, 1542-1742, New York, Orbis
Books, 1994. Cap. X, “Whence Came the Vision?”.

*3 Ya hicimos referencia en lo introduccién a los estudlos que anahzan la figura de Ricci y su obra

desde una perspectiva teologica y misionologica.

: George Dunne, Generation of Giants. The Story of the Jesuits in the Last Decades of the Ming
Dynasty, London, Burns & Oates, 1962, Cap. I “Reaching for the moon”.

! Dauril Alden, The Making of an Enterprise. The Society of Jesus in Portugal, its Empzre and
Beyond, 1540-1750, Stanford, California, Stanford University Press, 1996, p. 262 y ss. Para el caso del
Peru, Francsca Cantti menciona el temor de la Compaiiia a su “criollizacién” durante el generalato de
‘Acquaviva que, si bien estaba lejos de ser un peligro real, limitd la admision de candidatos criollos y
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Tanto Dunne como Ross mencionan el factor de la nacionalidad para referirse a los
espafioles y portugueses, cuya “mentalidad de conquistador” asocié cristianismo con
europeismo, como sefialamos ms arriba. Este enfoque, no obstante, puede conducir a
reduccidnismos si no se contemplan las misiones segun los condicionamientos
externoé dentro de un contexto mayor, atribuyéndoles una falsa autonomia®*’.

-Como sefialamos al inicio de este capitulo, la llegada de la Compafifa de Jesus al
Este asiatico r.épresenté un ‘encuentro de dos culturas con un nivel de complejidad
'similar. A esto podemos agregar btro tipo de apreciacioncs de Valignaﬂo sobre la
. poblacién en las misiones alli estableéidas; desdé un principio hizo una distincién
entre dos grupos: ios de piel oscura en India yla gente bianca, los chinos y japoneées.
La gente en India era, segin establecia Aristételes en su Politica, hecha para séfvir,
antes que para mandar’®. La Compaiiia, entonces, debia concentrarse en Japon y

China — la parte ultra gangem de la Provincia de India, hasta que Japon constituyera |

una Viceprovincia en 1595. Asi se expresaba Valignano sobre Japon:

Es esta empresa de Japdn, sin duda, la mas importante y provechosa de cuantas hay
en estas partes de Oriente, y aun en todo lo descubierto, por muchas razones: '
La primera, por ser una Provincia muy grande que...contiene sesenta y seis reinos,
habitada toda de gente blanca, de mucha policia, prudencza y entendzmzento y muy
sujeta a la razon..

- mestizos. Cfr. Francesca Canti, “Como ese nuevo mundo estd tan lexos destas partes. Strategie e
politiche di governo della Compagnia di Gest nella provincia peruviana (1581-1607)”, en P. Broggio,
F. Cantii, P.A. Fabre y A. Romano (Eds), op. cit., p. 128.

342 5 partir de una reflexién sobre cémo pensar las practicas cientificas de los jesuitas en el espacxo de
la mision, Antonella Romano advierte sobre la necesidad de pensar la empresa misional desde una

.articulacioén del proyecto apostolico con las politicas de dominacién de los imperios europeos. De lo
contrario, se cae en una ldgica internalista y una visién de la Compaiiia cerrada sobre si misma. Cfr.
Antonella Romano, “Les jésuites entre apostolat missionaire et activité scientifique (XVIe- XVIIle
siécles), en Archivum Historicum Societatis Iesu, VOL. LXXIV FASC. 147 January-June 2005, p.
229.

*8 Josef F. Shutte SJ, Valignano's Mission Prmaples Jfor Japan, St. Louis, The Institute of Jesuit
Sources 1980, Vol I, Cap. II, pp. 124-136. :
“ Sumario, p. 131. Mi subrayado.
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La sujecion a la razon los hacia particularmente aptos para recibir las ciencias, las
que, de Ricci en adelante, .encontrarian una entusiasta recepcién por parte de los
mandarines en el Irﬁpen'o de los Ming tardios. ‘

Como dijimos, el encuentro de lo; jesuitas y China ﬁle el de dos cultur;ié de
complejidad similar, observable sobre _:todo en dos aspectos: la imprénta y la
edu.cacién345 - En efecto, la activa industria de la imprenta yla constante circulacion de
la obra imprésa en la China de los Ming tardios jugaron un fol fundamental ‘evn la
propagacion del cristianismo. A dife;encia de otros paises dondé la imi)renta fue
introducidé por los misioneros —en Pery, .er_llla década .de 1580 para imprimir el
catecismo del Tercer Concilio Limense-, en China el cristianismo hizo pleno uso de
esta muy desarrollada industria. Como résultado, el apostolado mediante libros
(Apostolate through books) se convirtié rapidamente en uno de los principales _medioé
para »la 'propagacic')h de la fe cristiana, especialmente en los c_irculos de élite. La
doctrina cristiana y los tfatédos cientiﬁcps de los jesuitaé encontraron asi un rapido y

eficaz medio de difusion>*

.La intencién de los jesuitas en la compos_i:cién de obras de |
diverso tipo fue también.demostrar que ellos —los jesuitas, como representantgs de Ia
A culﬁu;a occidental?, no erén bdrbaros, cémo_ los éhinos solian llamar a los extranj._eros.
A esto pueden afiadirse dos caracteristicas més que tornaron el encuentro énfre los
jesuitas y los chinos .algb asimétrico: el nimero de los extfanjeros —los misioneros
jesuitas- eran considerablemente menor a los cﬁinos, pdr lo que la interaccion entre

grupos fue de proporciones desiguales. Y, por otro lado, fueron los chinos quienés

alojaron a los misioneros europeos y les permitieron quedarse, lo que los ubicé en una

 Cf.N. Standaert, Methodology in View of Contact between Cultures: the China Case in the 17th
Century, Hong Kong, CSRCS, The Chinese University of Hong Kong, 2002, pp. 2-3.
N. Standaert subdivide los escritos cristianos en ocho géneros religiosos: los escritos humanisticos,
la filosofia aristotélica, los escritos catequisticos y teoldgicos, escritos apologéticos, vidas de santos y
sabios, la Biblia, sacramentos y liturgia y, por ultimo, los libros de espiritualidad y oraciones. Cfr
Handbook, pp. 600-631.
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*#7. Como ya mencionamos, la primera instancia de acomodacion

posicion dominante
que Valig_nanb habia establecido, el aprendizaje 'del idioma chino, sin duda habia
posibilitado el establecimiento de estas relaciones. Este es un aspecto esencial de la
acomédacién ricciana y su cercania a los letrados, como puntapié para ganar la
- proteccién oficial que permiti6 a la Compaifiia permanecer puertas adentro del
ifnperio, asi como para establecer residencias. Pero esa acomodacié_n, a su vez, fue
pvroducto.de la expeﬁencia que modificé la vision de ese Otro chino. Como vimos, en
los primeros afios de la mision, lc;s padres Ruggieri y Ricci prbcﬁraron un.
acercamienté del cristianismo a la culturﬁ local vistiendo el hébito'de rhonj es budistas,
en un intento de mo_strarse como personas religiosas segtin los cédigos locales; fue el
'gobema‘dor de Cantén el que o bien sugiri6 o aprobd la decision de Ruggieri de vestir
asi3f‘8. Ya mencionamos en los cgﬁitulos antéi‘idres la ti'ayectoria previa de Ricci de
acercamiento a la elite letrada confuciana. Récordemos que, a rhediados de la década .
- de 1590,A por sugerepcia de Qu Taisu (1549-1611) -un letrado confuciano de bajo
' rango que se convertiria al cristianismé-, Ricci desechd las ropas budistas para
~ vestirse como mandarin. Por supuesto, consultaria C~'OI'1 Valignano esta sugerenéia en
1592, que el visitador aprobd en 1594. Este cambio de habito fue acOrflpaﬁado pbr
afios de estudio -especialmente a partir de la década de 1590-. de los Clasicos Chinos,
qué eveﬁtualmente permitiria a Ricci construir su método apologético cristiano® 49. Los
letrados iban a convertirse, a lo largo de la estadia del jesﬁita en China, en sus

principales interlocutores, y ese vinculo fue el que protegié la misién de cualquier

37 N. Standaert, “A Case of Cultural Transmission”, en Uhalley, J. y Xiaoxin Wu (Eds), China-and
Christianity, Burdened Past, Hopeful future, USA, M.E. Sharpe, 2001, pp. 83-85. o
38 N. Standaert, “Jesuit Corporate Culture as shaped by the Chinese”, en O'Malley et al (Eds.), The
Jesuits. Cultures, Sciences and the Arts, 1540-1773, Canada, University of Toronto Press, 1999, p. 355.
. ® Los Clésicos chinos comprenden, por un lado, los Cinco cldsicos preconfucianos (Wu jing), esto es,
el Libro de los Cambios (¥ Jing), el Libro de la Historia (Shu jing), €l Libro de la Poesia (Shi jing), el
Libro de los Ritos (Liji) y los Anales de primavera y otofio (Chungiu). Y, por otro lado, los Cuatro
libros confucianos (Si shu): las Analectas (Lun yu), la Gran Ensefianza (Da xue), la Doctrina del Medio
(Zhong Yong) y el Mencio (Meng zi). ‘
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embate. El interés compartido por el conocimiento cientifico —especialmente la
- matematica, geometria, asi como la geografia y cartografia-, que en el caso de Ricci
era el fruto de su formacion en el Colegio Romano, coﬁtﬁbuyé a fortalecer este
vinculo, que se tradujo en composiciones conjuntas de Ricci y sus pares mandarines.
En este sentido, la précticé cientiﬁca del jesuité representd otra veta de su apostolado
en China. Cofno seflala Antonella Romano, si bien la actividad cientifica de los
jesﬁitas no fue una finalidad en si misma,.sino que reépondié a contin'géncias del
‘espacio misiohal, a la vez no puede pensarse separada de la produccién de saberes
propios de la Compaiifa de Jesis®*’. No obstante, loé interlocutores chinos de los
jesuitas no distingﬁiéron los aspectos doctrinales, cientiﬁcoé, filoséficos y morales, |
entre otros, .de sus énseﬁanzas; sino q_ueblos englobaron en una categoria: - las
ensenianzas celestes (Tian xué). Péro‘Ricci neceéit() un sustento doctrinal para que- la
aproximacién a los letrados édnﬁlcianoé lo condujeré a lo que era el fin ultimo: su
conversion al cristianismo. Como vemos a’ contiﬁuaéién, Ricci cre6 uno que le
permitié argumentar que el cristianismb y confucianismo eran totalmeﬁte
compatibles, a la vez que marginé y condehé al budismo y daoismo.

En estas paginas nos interesa abordar . la acomodacién ricciana tal como fue
concebida por muchos estudiosos en su correiato ‘cultﬁral, intelectual y doctrinal, a
partir de la creacion ricciana dé una sintesis cristiano-confuciana fundamentada en la
compatibilidad teolégica entre el cristianismo y confucianismo, y que aporté otro
Iﬁodo de llegar a los letrados en dos aspectos. Por un lado, proveyd a Ricci de
herramientas doctrinales para la conversién de los ‘chin'osv —o al menbs _sus

interlocutores letrados- al cristianismo y, por otro, para la argumentacion y refutacion

50 Cfr. Antonella Romano, “Les jésuites entre apostolat missionnaire et activité scientifique (XVI-
XVIII siécles)”; en Archivum Historicum Societatis lesu, Roma, Vol. LXXIV Fasc. ]47 January-June
2005, pp. 213-236. Ver especialmente 215 y ss.
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" de Roma.

tedrica de las sectas idolatricas, esto es, el budismo y daoismo. Es necesario
detenernos sobre este punto antes.del abordaje hisfox;iogréﬁco.
De su estudio de los clasicos, Ricci conclﬁyé que los éntiguos confucianos eran
_ mondfeistas, dado que habian adorado a Diés en la figura del Cielo (Tian), Seiior de
lo Alto (Shang di) 6 Seﬁér del Cielo (Tianzhu). Eran distintas denominaciongs que.
Ricci habia tomado de los Cldsicos chinos, si bi‘er; se incliné por la de Tianzhu, como
sinénimo del bios cristiano, que de foﬁna omnisciente y omnipotente recdmpensaba
la virtud y castigaba el mal. Poco tiempo después de la muerte de Ricci, dént'ro de lé
| Cémpaﬁia, los padres Niccolo Longobardo (1559-1654) y Joao Rodrigues (1558-
1633) cuestionaron estos términos por sus connotaciones idolatricas®'. Pero Ricci no |
vivié 16 suficiente para presenciar estos cuestipnamientos; y en vida se dedicaria a
rescatar | elementos de un supuest§ conﬁxcianism§ -monoteista antiguo, en ese
.momento. desvirtuado por la presencia del neoéonfucianismo, de fueft_es bases
: budistas- y daoistas, desde el siglo XI bajo la dinastia Sorig (960-1279). Segin indica
Ricci en su cronica, la secta de los letterati era la mas antigua y estimada en Chiﬁa,
respaldada por mas libros que las otras sectas y por eso tenia hasta ei presente el
goﬁiemo en sus ménos. No cree en las cosas de la otra‘vida, sino que gobierna sobre
las cosas inferiores; no tiene idolos, éino que sélo reverencia al Séﬁor del Cie_:lo

(Shang di)**. Ricci concluye, entonces que

...esta no es una ley -religion- formada, sino una academia instituida para el buen
gobierno de la republica. Y asi bien pueden pertenecer a esta academia y hacerse
cristianos, dado que en su esencia no contiene nada contra la fe catélica, ni la fe

351 o , N _ i

" La Controversia de los ritos chinos fue, ademés una controversia sobre los términos que los jesuitas.
—especialmente Ricci- habian utilizado como sinénimo de Dios cristiano. Pero los cuestionamientos,
una vez mds, provinieron en primer lugar del interior de la Compaiiia, antes que de las otras 6rdenes y

352 FR, 1, p 115: Sobre la legge de’letterati: “Questa legge non tiene idoli, ma solo riverisce il Cielo e

la terra o il Re del cielo...per parergli che governa e sostenta tutte queste cose inferiori”.
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catélica 1o 1mp1de por el contrano éyuda mucho a la quietud y paz de la republica,
como pretenden sus libros®

Al mismo tiempo, Ricci sefialaba que el budismo no era mas que un conjunto de

- supersticiones diabdlicas y de falsédades,, y los monjes budistas o bonzos, éran.

 considerados la gente mds baja y viciosa de China®’. La asimilaciéh del budismo y
daofsmo con las sectas idplétn'cas, eximi6 al confucianismo de la dudosa naturaleéa
de sus rito@ En efecto, la cuestién mas incémoda de esta compatibilidad entre
cristianismo. y confucianismo forjada por Ricci residia en sus ritos. Dado que lés
-confucianos jamés ibap a dejar de practicar el culto a los antepasados, asi como el
culto a 'Confucié 'éntre otros, Riccivr.lo tenia mas opcion que tole;arlos. Pero para que
fugran aceptados, los presentd como ritos civiles, antes que religiosos y —por io‘tanto-
supersticiosos e idolatricos, como los de budistas y__daoistas. Uno de los ritos mas -
sblemnes entre Ioé letterati era la ofrenda apual de carne, frutas, perfumes y seda a los

antepasados en sus templos. Asi argumento Ricci su definicién como no idolatricos:

Pero ellos no reconocen en sus muertos ninguna divinidad, ni le plden ni esperan nada
de ellos. Por eso no se considera idolatria, y hasta se puede decir que no hay
supersticion en ellos, si bien seria mejor transformar esto en limosnas a los pobres,
cuando sean cnst1anos355

Aca reside el nudo gordiano de lo que va a constituir el corazéon de la Controversia

de los ritos chinos, tal como mencionamos en la introduccion. La altemativa que Ricci

353, . . ' . . o ,
...non é questa una legge formata, ma solo é propriamente una academia, instituita per il buon

governo della republica. E cosi ben possono esser di questa academia e farsi christiani, posciaché nel.
suo essentiale non contiene niente contra l'essentia della Fede catholica, né la Fede catholica
impediste niente, anzi agiuta molto alla quiete e pace della repubblzca che i suoi libri pretendono”,
FR I p. 120. Mi subrayado; mi traduccidn.

..la gente piti bassa e vitiosa gente della Cina”, FR, 1, p. 125. Mi traduccién.

“E conciosiacosaché né loro riconoschino in questi morti nessuna divinita, né gli chiedano, né .

sperino da essi niente, sta tutto questo fuori di ogni idolatria, e forse che anco si possi dire non esser
nessuna superstitione, sebene sera meglio commutar questo in limosine ai poveri per le anime di tali
defunte, quando saranno christiani”. FR, 1, p. 118.
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encontré fue la de concebirlos como ritos civiles antes que religiosos, .algo que
algunos estudiosos sefialaron como el punto de origen de una secularizacién y
racionalizacion de la mision, que é la vez contribuy¢ al racionalismo del siglo X1 56

A partir de esta concepcién de las tres se'ctds de China, nos interesa dirigirhos ala
proyeccion y alcance de la sintesis ricciana en el plano intelectual y cultural a partir
de un breve recorrido historiografico. En su libro Curious land, David‘ Mungéllo
* -analiza la mision jesuita en China en el siglo XVII, en tanto escenario en el cual lo.s.
'.'misioneros jesuitas acomodaron las ens_eﬁanzas' occidéntales a la cultura lbcal, en el
intento dé obtener la aceptacion de los literati chinos a través de una sintesis

357 Mungello distingue dos direcciones de esta acomodacién: por

conﬁlciano-pri'stiana
un lado, én tanto intento jésuita de encontrar una sintesis abarcativa de la cultura
européa y china que ganase aceptacin intelectual entre los chinos y asi facilitase 1a
. conversidn al cn'sﬁanismo. Por otro ié.do, respecto al rol que jugé en la asimilacion de
la informacion acercé de China en Europa, proviéta principalmente por los misioneros
en China, que constituye ei ori gen de la proto-sinolégia én el siglo XVII. La evidencia

" mas elocuente de la significatividad de Ricci en la vida cultural de los Ming tardios

reside en la creacion, segiin Mungello, de esta sintesis confuciano-cristiana producto

356 Este es un tema que excede el propésito de estas paginas. Remitimos al lector a hlgunos estudios

que tratan el tema. Liam Brockey sefiala que el conjunto de tacticas de racionalizacion en el contexto
de la misién fue para servir a su objetivo ultimo: ganar conversos. Pero ellas finalmente fueron un
“arma de doble filo”, porque descuidaron justamente el fin ulfimo religioso de difundir el cristianismo.
Cfr. L. Brockey, Journey to the East. The Jesuit Mision to China, 1579-1724, USA, The Belknap Press
of Harvard University Press, 2007, pp. 44 y ss . Desde una perspectiva que trasciende la misién, Julia
Ching define la interpretacién jesuita del confucianismo como una contribucién al crecimiento del
racionalismo y secularismo de los siglos XVII y XVIIL. Cfr. Julia Ching, Confucianism and
Christianity. A Comparative Study, Tokio, Kodhansa Intemational- The Institute of Oriental Religions,
Sophia University, 1977, Introduccién. Un estudio reciente analiza la contribucién jesuita al proceso de
secularizacion europeo — que su autor denomina como impulso racionalista del cristianismo- que
condujo a la Ilustracién. A partir de la definicidn tomista de la racionalidad de lo publico en tanto
requisito para una vida social ordenada, independiente de la Revelacion, Rubiés sostiene que tanto
Ricci como Nébili ubicaron ciertos aspectos de las naciones gentiles en la esfera de lo secular y, por lo
tanto, no idolatrica. Cfr. Joan-Pau Rubiés, The Concept of Cultural Dialogue and the Jesuit Method of
Accomodation: Between Idolatry and Civilization, en Archivum Historicum Societatis Iesu, Roma,
Vol. LXXIV Fasc. 147, January-June, 2005, pp. 257 y ss.

357 Cfr. David Mungello, Curius Land, Jesuit Accommodation and the Origin of Sinology, Honolulu,
University of Hawai Press, 1985, caps. 1 y 2.
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de éu reinterpretacion de los antiguos textos que afirmaba que los chiﬁos habian
adorado a un Dios monoteista, y que sébrevivi(’) como estrategia de la mision la
muerte del propio Ricci. Las tensiones que los jesuitas en China hébian tenicio que
enfrentar fueron esencialmente de ordén intelectual; el peso de las tradic>i0'nesr
cultﬁrales chinas llevé.ron a los jesuitas a competir én un nivel intelectual muy alto si
queriah atraer a los literati. Es por ello que, segin Muhgeilo, el método de
a‘comodacién‘ ricciano puede ser visto como un cristianisﬁo inteleétualmente
saborizado, no solamente por la creacién de esta interpretacién de los texfds clasicos,
sino por recurrir al conocimientp cientifico y por expresar en sus obras un alto nivel

literario. | |

Paul Rule, en su libro Kong fu zi or Confucius? analiza la acomodacion intelectual

'de la obra ricciana en tanto int_éfpretacién jesuita del confucianismo. En efecto, segin |
Rule, Confucio es, en gran medida, una .invenci()n jesuita. No sélo porque Ricci

lati'm'zc'). su nombre — en chino Kong Ju zi-, sinp porque el apostolado de Ricci es el del

desarrollo de la interpretacion jesuita de Confu'cio; y su vision del éonfucianisrno se

volvié normativa para la misidn. ‘Los jesuitas reconocieron el dominio de lds

confucianos sobre la sociedad china, el gobierno y las academias, y buscaron hacer

contacto con ellos contra los budistas.- En busca de un término apropiado para

caracterizar la mision jesuita en China y, especificamente la aproximacion n'cc;ian_a,

Rule objeta el término de acomodacién y propone el de encuentro (encounter).
Considera deficiente el término acomodacién en la medida que asume una relacién

entre un nucleo cristiano y un “envoltorio confuciano” en términos abstractos que

pierden de §ista la experiencia religiosa en si misma. El término de encuentro,. en

c‘:ambio., alude a experiencias compartidas en la medida que lo permitan las Barreras

culturales, y al desarrolld de un nuevo lenguaje extraido de ambas culturas para
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expresar esta experitancia_comx’an35 8. Fue un verdadero encuentro en la medida que fue
reciproco: cada una de las partes trat6 de asir al otro en su otredad. En una orientac.i()n
aparentemente similar, en vsuv obra Manufacturing Confucianism Lionel Jensen se
centra en el encuentro Jesuita -no occidental, sino jesuita- con China, pues son los
acomodacionistas jesuifaé los que dierpn origen a nuestro Confucio y el
- confucianismo, tal vez concebidos ‘por Ricci como una metafora de la cultura china
teolégicamente compatible con el cristianismo. Jensen subraya que el éxito de la
acomodacién que inicia Riccei reside en la creacion de una identidad chiﬁa para los
mismos jesuitaé: ellos se éomportaron éomo chinos y a su vez, fueron reconocidos
' como téles.l Més; especiﬁcamente, se Volvierqn' cbnﬁlcianos (ru, segin la
denominacién china de ésfa escuela). Esta ‘conversién jesuita a lo chino produjo una
téologz'a hibrida que los llevé a _con‘sideravrse a ellos Vmis?noé como un enclave
religioso chino®®. Es a partir de esta consideracién de la. conversion jesuita a ru, y no
del bautismo de los chinos, segun Jensen; que podemos comprender.la funcién de
Confucio y su influencia sobre este grupo®®. Cabe aclarar, sin embargo, Qué esta
sinizacion es anterior al cambio de hébito y ai acercamiento a 15 élite letrada
confuciana. En efecto, ya en 1585 Ricci narraba en uné carta a un hermano qﬁe estaba
“hecho un chino”, en tddos los éspectos exteriores, desde la vestimenta al

361
1

ceremonial ™. En ese momento, evidentemente, ser chino consistia en adquirir la

358 Paul Rule, K ung-tzu or Conﬁzc:us’ The Jesuit Interpretation of Conﬁlczamsm Allen and Unwin,
Austraha, 1986, p. 57.

Llonel Jensen, Manufacturing Confucianism. Chinese Tradition and Universal Civilization, United
Status of America, Duke University Press, 1997, Primera parte, cap. 1, p.55.
360 1 jonel Jensen, Manufacturing Confucianism, op. cit., Primera parte, cap. I, p. 70. Paul Rule critica

el término "manufacturing” utilizado por Jensen, y propone el de “invencién” (invention), que mejor

sugiere el descubrimiento de algo que ya existia previamente a su conocimiento. También objeta el
concepto de “teologia hibrida”, porque presupone al cristianismo como un producto fijo y
culturalmente determinado. Cfr. Paul Rule, “Revelation in the Confucian and Christian Traditions”, en
S. Uhalley y X. Wu (Eds.), China and Christianity...op. cit., pp. 64-65.

Carta al P. Giulio Fuligati, S.I., Sciaochin, 1585, “...Di qui potrebbe V.R. colligere di me come
sto; cioé fatto un cina. Gid saprd che nel vestito, cera, nelle cerimonie e tutto l'esteriore ci siamo fatti
cinesi”, OS, I, p. 72.
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apariencia‘ de monjé budista, lo que‘indica que es necesario contextualizar esta
“sinizacion” segﬁn los distintos momentos de la misién. Esto es, ella no vimpllic() una
relacion directa y lineal con ei confucianismo.

Por ultimo, concluimds con el anélisis de Julia Ching, quien —como Ricci- cree en la
existencia de similitudes entre cristianismo y confucianismo cjue desarrolla en su
libro. Los define como dos tradiciones ortodoxas- aquélla ‘del catolicismo
postridentino y aquella de la filosofia estatzﬂ .neoéonﬁlciar.la, que sé desconocfan

%62 Ching define al confucianismo como una

previaménte ala llvega.lda'de los jésuitas
religiénvsécular —si Bien no carece de profundidad espiritual gracias al contacto con el
budismo-, y enfatiza ia empatia con ieil cristianismo pbr sobre :otras religiones del Este
asiét_ico. Considera que un mejor conoc;:in'liento del confuk:‘ia'nismé es un valioso punto
de partida desde el cuél reconsiderar la herencia cristiana, sin negar las influencias
sincréticas del déoismo y el budismo, de la que el. confucianismo reéibfé una gran
oﬁentacién mistica, especialmente con el aporte del neoconfucianisrno.

Entoﬁces, la coﬁcepcién del confucianismo monoteis£a antiguo como anclaje local
| né idolatrico compatible con el cristianismo conllevaba la aceptacién de sus rit,os,‘ que
al ser considerados civiles se diferenciab@, segﬁn Ricci, de manifestaciohes .
idolatricas o supersticiosas. Pero su elaboraciéon descansé en una distincién -y
éondena- paralela de la idolatria de los budistas y daoistas. Este consecuente reéhazo,
junto con el del'neocbhﬁmianiSmo de loé siglos XI y XII por sus inﬂuenc;ias budistés

y daoistas, fue la contracara de la idealizada acomodacién ricciana, aspecto en que

repararon estudios mas recientes. El budismo y el daoismo eran las sectas de idélatras

- 362 Fulia Ching, Confucianism and Christianity. A Comparative Study. Tokio, Kodhansa International —
The Institute of Oriental Religions, Sophia University, 1977, p. 178. Ching realiza un estudio
exhaustivo de las dos tradiciones en su libro y, asi como sefiala la empatia entre ambas, marca a la vez
grandes distancias. Entre ellas, el problema de Dios, que desarrolla en el cuarto capitulo, y la
importancia de la revelacion en el cristianismo, asi como el lugar del Cielo como creador dé la
humanidad y el universo.en la tradicién china, por mencionar sélo algunos aspectos que desarrolla.
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y hechiceros, y entonces debian ser consideradas falsas religiones. Ricci casi no hace

distinciones entre una y otra:

..en este reino hay tres sectas: la més antigua es la de los literati, que siempre ha
gobernado la China; las otras dos son 1dolatras diversas entre si, las cuales son
constantemente impugnadas por los literati®® : :

Uﬁb de los aspectos que algunos estudiosos van a séﬁalar és que la dura criticav de‘
Ricci hacia el budismo se debia en parte a que era el competidor del cristiarﬁsmo. Las
semejanzas entre el budismo y el cristianismo -que en un principio hébian generado
expectativas- lliego fueron totalmente descartadas, y los jesuitas - 'buscar.on
| diferenciarse de los budistas®®*. Evéhtualmenfe Ricci justificaria cualquier similitud
entre ambos como elemenfos que el budismo habia tomado prestado de los filésofos
‘occidentales — sobre todo de Pitégqras- : y. del cfistianismo,.. para luego
 distorsionarlos®®. En el‘ décimo capitulo de su historia, titﬁlado Le réligioni della
Cina, Ricci rﬁencional las aparentéé similitudes con el budismo, que no 's.on mas que

imitaciones>%®

63 OS, 11, p. 386 “...in questo regno sono tre sette: 1'una é piu antica e de’letterati che adesso e
sempre mai govvernorno la Cina; le altre due sono de idoli anco dlverse tra di sé, le quali sono
impugnate continuamente da ‘letterati". Mi traduccion.

3% Nicolas Standaert refiere a este alejamiento mediante el concepto de Ruland de “inflated difference”
o diferencia exagerada, por el cual una minoria construye su propia identidad a través de la des-
.identificacién con otros a partir de diferencias menores. Cfr. N. Standaert, “Corporate Culture as
shaped by the Chinese”, en O'Malley et alli (Eds.), The Jesuits. Cultures, Sciences and the Arts, 1 540-
1773, Canada, University of Toronto Press, 1999, p. 356.
%5 En la Verdadera Doctrina del Sefior del Cielo Ricci menciona este conoc1mlento de los budlstas de
la escuela pltagonca, TZSY, 111, 130.
6 Segiin Ricci, ellos prometen el paraiso a los buenos y el infierno a los malvados, ensefian a suffir y
a hacer penitencia, alaban la vida célibe, prohiben el matrimonio y dejan sus casas para peregrinar y
pedir limosnas. También hay muchas semejanzas con nuestros ritos eclesiésticos -dice Ricci-,
especialmente sus canticos, imagenes y esferas —lamparas- en sus templos, asi como su vestimenta.
Pero dicen tantas falsedades que oscurecen toda la luz que pudieran obtener de esto que toman; porque
confunden el cielo con la tierra, el paraiso con el infierno, ensefiando que ni en uno ni en otro estan las
almas inmortales, sino que todos renacen en diversos modos que ellos establecen, y pueden enmendar
los pecados del pasado. Asi fue tanto mayor el mal que causé entre la gente con las falsedades que
divulgé. Cfr. FR, 1, pp. 123-124.
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El fundamento ultimo del rechazo posterior hacia el budismo se debid, segin
Jacquesternet, a una situacion politica coyuntural durante los ultimos Ming, sobre
todo a comienzos del_ siglo XVII. Se traté de una reaccion politica, asi como filoséfica
y moral, por parte de un grupo de letrados ortodoxos —que Ricci frecuentaba-
diséonfqrmes por la excesiva influencia de los eunucos budistas en la corte,
' intérpretada como una maniféstacién dg una decadencia y corrupcién politica que
| querian revertir'®’,

-En este apartado nos centramos en la sintesis ricciana fundada en la cbm?atibilidad
entre un supuesto confucianisfno antiguo monoteista y el cristianismo. En ausencia de
proteccion y respaldo. politico de la mision, esta sinteéis, conéiderada como la
expresion intelectuél, filoséfica y doctrinal de la acomodacion, sin duda constituyé un
punto de apoyo a partir del.cual Ricci pudo comun_icarse en el plano doctﬁnal. Fue

| efectiva en el sentido que le permiti6 transfnitir los preceptos cristianos, asifniléndolos'

a una' ortodoxia confuciana (zheng), a la vez que ei budismo y daoismo representaban
la heterodoxia (xie). En éfecto, como vimos, la compatibilidad que Ricci propuso

entre el cﬁétianisfho y el confucianismo impliéé una distincidn paralela qué separaba .
la gcntilidad no idolatrica de los confucianos, -cuyos ritos eran civiles y seculares-, -
respecto a 1as sectas de los idc;los, ¢specialmente con el i)udismo. Péro lo que nos
interesa sefialar aqui es que mas que."‘acomodarée” al confucianismo, Ricci primero
-cred una ﬁccfén a la que luego él mismo se acomodd. Seglin nuestra hipétesis, el
caracter ficcional de esta demarcacion entre las sectas falsas e i.dolétricas y un

conﬁ_xciénismo monoteista antiguo compétible con el cristignismo reéidé en que las

corrientes de pensamiento chino nunca se vivieron — ni se viven- como excluyentes.

37 Gemnet, China and the Christian Impact...op cit., p. 23. El movimiento, que empezd en la Academia
privada Donglin, en la provincia de Jiangsu, iba a afectar a mas y mas miembros de los circulos
administrativos y de elite, esto es, por los oficiales confucianos que buscaban revivir el interés en los
estudios concretos del conocimiento practico, oponiéndose al idealismo de la escuela filosofica de
Wang Yang Ming (1472-1529). :
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Los. letrados se habian convertido en pilares del orden imperial chino desde hacia
siglos. Fue especialrhente durante la dinastia Han (206 a.n.e. -220) que se habia
difundido el culto a Confucio por todo el territorio imperial. Sin erhbargo, atn en ese
momento, el confucianismo puro de la era Han no era tal, dado él caracter “ecléctico”
— segiin Gernet- de la vida intelectual en la corte imperial bajo esta dinastia, en la cual
el daoismo también ocup6 un lugar destacado —y posteriormente a ese eclecticismo se |
sumarié el budismo’®®. Al mismo tiempo, en la compatibilidad con la ortodoxia
: (2heng), Ricci encontré un ‘anclaje local para expresar la 'exclusi.vidad del
cristianismo, ortodoxo y univérsal, que el jesuita busca reproducir a partir de la
compatibilidad con aquél conﬁacianismo monoteista antiguo que reivindicg. La
| supuesta acomodacion, en este sentido, fue la que le permitio, a partir del peso de lav
ortodoxia’(zheng‘) en todos los 6rdenes del irﬁperio‘, encontrar un anclaje locél para la
verdad revelada —si biven limifado- y -con esas ﬁlismaé armas- ;efutar a los iddlatras,
aquellos que s6lo él veia en suelo chino. Esto no significa que los chinos le creyeran,
y de hecho muchos no lo hicier(;n. Ya sefialamos en el primer capitulo las voces qué
se alzaron contra los ataques al budisfno por parte de Ricci. Pero, pbdemos concluir,
‘que a través de esta ﬁc;cién Ricci 4pud0 llegar a sus interlvocutore.s err el plano
doctrinal, ya fuesen letrados confucianos o monjes budistas, asi como dialogar y
discutir en ."[érminos comunes. 'En'ﬁltima instancia,. en un espacio misional donde los
jesuitas combatieron incansablemente contra la prescindencia de los chinos del

cristianismo, Ricci tuvo algo que decir.

368 Cfr. Jacques Gernet, A History of Chinese Civilization, Cambridge University Press, USA, 1999,
cap. 8 “Rise and decline of the first ccntmhzad state”. .
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Conclusiones

En este capitulo propusimos un enfoque conceptual de las misibnes jesuiticas de
_Perﬁ y vChina COmo marco péra_ el analisis e interpfetacién de los catecismos en la
- segunda parte de este trabajo. Partimos de analizar la occidentalizacién en tanto
proceso global que nace- con lav conquista de América, para luego ‘ver sus
" manifestaciones al interior de ia misién de la Compaiiia dé Jests en Perd. La
occidéntalizacién, solo posible a través de la coercion estatal, puede conceBirse corﬁo B
un contrapunto a la acomodacién en las misiones jesuiticas en China, que en los
primeros afios de la misién sé asimil6 a una autogestién de cierto grado de proteccién
oficial, que Ricci sustentaria en un plano intelectual, -doctrinal y teoldgico. La
ausencia de cualquief fnedida coercitiva para facilitar la conversion de los gentiles en
la China de los Ming tardios despertd constantemente la necesidad de generar

recurso's que justificaran y a la vez garantizaran la presencia jesuita en China. Y Ricci
puedo crearlos, é partir de la invengién y la ficcién.

En el Perﬁ colonial, nuestro analisis se orient6 va vislumbrar el modo en que la
Compaﬁia de Jesus se integfé a lé empresa colonial, y cé'md Acosta, su tedlogo
principal, buscélacomodar —si vale la expresion- la misién segiin los requerimientos
del Patronato real. Planteamos que el jesuita fué el artifice de la integracion de la
mision de la -Comp'aﬁia de Jesus al espacio colonial y a 1a empresa occidentalizadora,
en la que buscé un equilibrio entre la persuasion y coercion para la cristianizacion e
hispanizacién de los indios, en los primeros afios de la misién. Eée tono que logra
Acosta se expresa, en parte, en la clasificacion de néciones de barbaros en el Proemio
a De Procufanda, a partir de la condicién de stibditos de los indios. Es un grado de

coercion que se distancié de la violencia desmedida-de los primeros afios de
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conquista, pero que la implantacion de la ortodoxia tridentina reforzaria
ineyvitablemente..

Dedicamos unas breves y- .ﬁltimas reﬂexiones en torno al reflejo de la
oécideﬁtalizacién y la acomodacién en los catecismos, la DTCL y el TZSY. Como
vimos, en Pert no hubb lugaf para la aceptacion de la religion y cultura andinas asi
como sﬁ integracion al cristianismo>®. Si la tolerancia religiosa s6lo podfa surgir
én_tre aque]los considerados iguales, la irriplementacién de la ortodo_xié tridentina
amplié la brecha entre las manifestaciones religiosas andinas y el cﬁstianismo
excluyendo una conciliacién. En China, por el cohtrario, la sintesis que Ricci forjé
dependia necesariamente : de la integracién y superposicion teoldgica con el
. confucianismo para ganar a los chinos al crisfianismo, sin otra opcidn que tolerar sus
ritos. Desde la imposibi]idad de imponer, Ricci s6lo pudo confiar en la razén y €n una
ficcién que crea, funcional, a la vez, a ese afan de exclusividad del cristianismo, que
se piensa universal, y que el jeéuita busca reproducir a partir de la compatibilidad con
aquél confucianismo monoteista antiguo. Por el contrario, lé impronta tridentina del
catecismo del TCL no fue producto de la centralidad de la razén y argumentacién de
sus preceptos, sino de la obligacién de los indios a creer. Aun asi, los representantes '
de Ia domiﬁacién colonial en Perd no pudieron Qencer la prescindencia del
cristianismo por parte de los iﬁdios, si bien tampoco apreciai)an las manifestaciones
de un cristianismo indigena, rayaﬁo en la idolatria. De hechb, .la idolatria misma era
~ producto de la occidentélizaciéﬁ. Como sefialan Bernand_ y Gruzinski, América fue
| banco de pruebas para vastas empresas intelectuales. Una de ellas“ se tradujo en la -
proyeccién sobre estos mundos nuevos de un conjunto de categqrias religiosas

tomadas de la herencia del paganismo antiguo y de la escolastica medieval, que se |

%9 ¢ 8. MacCormack, “The Heart had its reasons...”, op. cit., p. 455 y ss.
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polarizaron nada menos que en torno al concepto de idolatria®”. La irﬁpotencia y el
rechazo por esas manifestaciones dé las religiones prehispénicas se tradujeron en una
__mayor coercion que, en el transcurso del siglo XVII, cobré forma en las campaiias de
extirpacién de la idolatria, promovidas en gran medida pdr la Compaiiia de Jests. Su
consolidacion habia dejado atrds las incomodidades de su integracién al espacio
colonial peruanb. | |

La acoquacién y la occidentalizacion se rgﬂejan, asimismo, en las lenguas de los
catecismos. Si bien la DTCL presenta traducciones al quechua y aymara, éllas no se
aplicaron a todos los textos del corpﬁs catequético, sino que ademas el espafiol era la
lengua que los indios tenian que aprender, cuando a la vez las versiones en quechua y
aymara eran también para facilitar la tarea a los catequistas, que nunca se destacaron
- por su esmero en aprenderlas. Esto dot6 a la DTCL de una dimensién 6ra1, algé que
puede verse en uno de sus. éatgcismos, el Tercero cathecisrﬁo, por sermones. El TCL,
después de haber impreso el Catecismo Menor y Mayor en‘(1584_, tOﬁé la decisién de
redactar este catecismo por sermones. Los beneficiarios de esta nueva obra iban a ser
_ los curas y predicadores de indios que‘no dominaban estas 1enguas y que entonces en
éu trabéjo de catéqilesis debian presentar la doctriha a los indioé 'de‘ta.l modo de
persuadirlos a_creer las verdades cristianas. Gerald Taylor sefiala que la riqueza
pﬁncipal del Tercéro Cathecismo en lo tocante al 1éx1;co es el empleo de una gran
bvariedad de expresiones relacionadas con la vida cotidiana®”'. A esta observacién
.podemos agregar que este catecismo también se orienté a marcar laé buenas

costumbres que los indios debian incorporar, que hacian a su hispanizacién, junto con

370 ¢ Bernand y S. Gruzinski, De la idolatria...op. cit, p. 8.

7! Gerald Taylor, El Sol, la luna y las estrellas no son Dios. . La evangelizacion en quechiia (siglo |
XVI), Lima, IFEA- Institut frangaisd"études andines, 2003, p. 69. -
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su cristianizacién, como podemos ver en los Mandamientos del Tercero Cathecismo,

que exhorta a honrar a los viejos, asi como a cuidar a los hijos:

Los Espafioles y todos los hombres, de policia y buena razén, tienen gran cuenta en
que los mogos honrren a los vigjos...Y los que teneys hijos...que rezen cada dia la
Doctrina, antes de acostarse...Limpiadlos y labadlos y bestidlos...*”

Por ultimo, éi Ricci cred una ficcién expresada en la compatibilidad del cristianismo
con el confucianismo, asi Como en su exclusivismo, la oécidentaliiacién como
manifestacion de la coercion en Per: represento otra ficcion: lade pensar que se podia
‘ robl.igar a los indios a creer ias verdades de la fe e imponer su hispanizacién. Esto es
algo que Ricci sabia que era sencillamente itnposible en China, sobre todo cuando él

mismo habia tenido que volverse un chino.

"2 Tercero Cathecismo, pp. 615-617.
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