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SEGUNDA PARTE

Introduccion

En esta segunda parte nos dedicamos plenamente al estudio de los dos catecismos, la

Doctrina christiana y catecismo® ">

(1584-85), que tiene a José de Acosta como uno de
sus autores principales del texto eﬁ castellano, y la Verdadera Doctrina del Serior del
Cielo (Tianzhu Shiyi) (1603) (TZSY), de Matteo Ricci, escrito en chino®™* Ambos
constituyen las fuentes principales de esta mvestlgacmn y ameritan una reﬂex1on
previa acerca de lo que nos oﬁecen como fuentes, asi como los rasgos compartidos ’
que presentan. |

Segin nuestra hipétesis, los dos catecismos tienen un mismo prop6sito: dejar atras

- 1a expresién doctrinal de una mafcha evangelizadora previa, para redefinirla dentro
del espacio misional. Esa redefinicién ldebe mucho a una nueva actitud freﬁte a las
religiones locales que no tienen ya .ninguna posibilidad de coexistir con el

' cristianismo, cuando ahora explicita abierfamente 'su.incc’)lurné afan exclusivista. Esta

claro, se trata de una intencién, muchas veces no correspondida; una intencién que a

su vez redefine doctrinalmente el cristianismo, asi como lo que significa ser cristiano

7 De ahora en mas, DTCL. La principal version consultada es la version facsimilar editada por el
Corpus Hispanorum de Pace, Doctrina Christiana y catecismo para instruccion de indios, elaborado
bajo la direccién de Luciano Perefia, Volumen XXVI-2, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1985, tapa y pag. 5. El indice incluye en una columna izquierda el nimero de folios. Otra
version consultada es la edicién completa del texto castellano de la Doctrina Christiana y Catecismo y
del Confesionario para los curas (con sus “complementos”). Son los escritos catequisticos del Tercer
.Concilio limense: la Doctrina Cristiana y Catecismo (Menor y Mayor) y el Confesionario para los
Curas de Indios. Cfr. Juan Guillermo Duréan, 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 Catélica  Argentina, 1982.

374 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 J. Malatesta, S.J., St. Louis, The Institute of Jesuit Sources, 1985. Esta es la
principal versién consultada. Presentamos en esta segunda parte nuestra traduccion al espaiiol del
original en chino. El Apéndice II retine todas las citas textuales en el idioma original del TZSY.
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y lo que se réquiere para la salvacion. No es un abordaje teoldgico el qué proponemos
aqui; la doctrina que Acosta y Ricci crean y vuelcan en los catecismos puede
pensarse, si vale la exprésién, como un manifiesto, en el sentido que hace publico un
propésito. Y, para vislumbrarlo,. es nécesario primero comprender qué — y porqué-
necesitan desechar de la trayectoria pasada para redefinir la doctrina. En este sentido,
es necesario incorpo_r,ar al ~ané1isis la distincion entre teologia natural y
‘sobrenatural’™. La distincion entre la revelacién natural -accesible a todos mediante
la luz natural- y la revelacién sobreﬁaﬂxral -accesible a los creyentes a través de la fe-
se refleja a 1a vez en la distincion entre naturaléza y gracia, creacién y redencién. Sin
una percepcion clara. de- este: trasfondo teoldgico seria imposible comprender el
método mlslonal de los Jesultas y su literatura en China, como vemos mas adelante3 7

- En el casol de Perﬁ, los dos' primeros concilios limenses, sus acciones y
constituciones -especialmeﬁte, las del primero de 1552-, son esenciales para entender
la flaturaleza de una évangelizacién previa a la‘ llegada de la Compaiiia de Jesus, que
especialmente Acosta inténta supefar y -en el caso del Primer Concilio Limense
_ (PCL)—, sepultar. Apenas llegada al Pert, la Compafiia de Jesus orientd sus practicas
de cristianizacién a indios‘ ya “oficialmente” cristianos. Esa cristianizacién previa era
producto de una evangelizacién cuestionable, como vemos més adelante en esta
introduccion. Asi lo manifestd Acosta claramente en De Procuranda Indorum Salute,
obra que lo legitimé como el teélogo de la misidn, no_.dentro de la Compaiiia de Jesus

exclusivamente, sino como el predilecto de los representantes del Patronato regio; un

35 A nivel metodoldgico, esto nos retrotrae a las observaciones de Michel De_Certeau sobre el

tratamiento de la teologia, que el historiador concibe como ideologia religiosa en tanto objeto de
trabajo segln los métodos de la historia en una sociedad secularizada. Cfr. Michel De Certeau, La
escritura de la historia, México, Universidad Iberoamericana, 2006, cap. ‘1. Podemos decir en este
sentido que aqui es una aportacion en tanto variable analitica antes que como un objeto de trabajo,

376 Cfr. Gianni Criveller, “Christ introduced to Late Ming China by Giulio Aleni SJ (1582-1649), en
Roman Malek (Ed), The Chinese Faces of Jesus Christ, Monumenta Serica, Sankt Augustin, 2003,
Vol. 1I, p. 441 y ss.
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doble reconocimiento nunca exento de ambigiiedades y conflictos, como vimos en la
primera pdrte de esta investigacién. En efecto, De Procuranda dejo asentados no
pocos lineamientos de la forma y contenidos que posteriormente cristalizaron en la
DTCL .y su afirmacién de una -siguiendo a Juan Carlos Estenssoro- oftodoxia
colonial, que se pretendia vinica y universal a la vez que se afirmaba como razén
suficiente para la extirpacion de la idolatria en suelo peruano. |

En el caso de China, Ricci — respaldado por Valignano- busc6 deshacer los pasos
' de un primer catecismo, el Verdadero Relato del Sefior del Cielo o Tz‘aﬁzhu shilu
(1584) (TZSL) que Michele Ruggieri habia compuesto con Aayuda de intérpretes
chinos en los primeros afios de 1a mision, en la provincia de Cant6n. La terminologia
Budista del TZSL se torné inconcebible para impartir las ensefianzas del Sefior dél
Cielo, por varios motivos que analizamos aqui, algunos de los cuales ya mencionamos
en la primera parte de este trabajo. Recordemos que en China, todas las religiones
fordneas tenian que demostrar estar del lado de lé. ortodoxia (zheng), para ser
reconocidas por el emperador: Ay contar con permiso oficial para permanecer en el
imperio y pracﬁcar sus cultos. Toda religion foranea debia conformar con la ortodoxia
confuciana estatal, en un sentido ritual, religioso, social y politico, en contraposicién a
la heterodoxia (xie). Asi lo habia hecho el bﬁd_isrrio como religion proveniente de la
India siglos atrés. En el TZSY, como vemos los f)ré,ximos capiﬁulos,_ Ricci va a
apropiarse deb los conceptos de ortodoxig y heterodoxia, zheng y xie, para insertar en
ese esquerﬁa la doctrina del. Sefior de Cielo del lédo de zheng, junto con el
confucianiémo, y a la vez coridené.r a todas las demas —especialmente el budiémo-
como xie.

En este contexto, los idolos budistas permitieroﬁ é Ricci vyr a los demas padresven

.China —segun nuestro analisis- rechazar al budismo como competidor local bajo una
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condena que résultase far-niliar para los misioneros en occidente: la idolatria. En
‘efeéto, era la idolatria de los budist'asv la que ofendia a la universal doctrina del Sefior
del Cielo, cuyos bﬁncipios Ricci volcod en‘ el TZSY. Consecuentemente, el jesuita
rechaZé de forma explicita a iaS religiones locales en China por los mismos motivos
qﬁe Acosta en la Am.érica hispana. Pero sabemos que el fundamento .verdadero de
esta proclama era, antes que nada, dejar en claro de qué lado se ut;iéaban las
ensefianzas del Sefior del Ciélo en elAim-perio. Y por eso. Ricci no dudé en éomponer
" un catecismo que advirtiera a sus pares, los lefradés cénfucianos, integfados ala
oficialidad imperial, y al mismo emperador, -dei' status de ortodoxia (zheng) de :su
doctrina. Pocos aﬁqs déspués»dé la muerte de Ricci, cuando el cristianismo trascendié
el circulo de los letrados y se difundié a nivel populaf en distintas provincias, las
auforidades dudaron de la ortodoxia del cristianismo, lo que m'otivéj la persecucion
anticristiana en Nankin en 1617 que mencionamos .en la pﬁmera parte.

Como dijﬁnOS, si bieh este trabajq no propone un andlisis de los catecismés désde
-una perspectivg teologica, en esta introduccién anélizamos algunos aspectos a partir
de ella, relevantes por su inﬂuenéia s‘obre los contenidos ddctrinales en los respectivos
catecismos y, desde una perspectiva de mayor alcance, sobre el modo de concebir la
evangelizacién en los rcspeétivos puntés del orbe que nos cdnvocan:.Perﬁ y China.
- Pero antes consideramos necesario referirmnos al género catecismo, cuya consolidacién
como tai nos remite a Europa. Proponémos entonces un breve recorrido del género
catequético, para luego poder apreciar su versatilidad en el espacio de la misi6n asi-
- como sué implicancias teolc')gibas, mérito de la 'Corn'paﬁiab de Jestis y de sus dos
destacados exponentes, Acosta y Ricci. |
'El catecismo es un género que termina de.c.ons‘.'olidarse en el siglo XVI en Eur_opa.

Sus antecedentes pueden encontrarse en la antigiiedad, cuando los cristianos griegos
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llamaron catequesis a la ensefianza de la religion dada a los catectimenos, asi como a
sus contenidos. El De catequizandis rudibus de Agustin es uno de sus tempranos
referentes en la Antigiiedad. En la Edad Media, catecismo pasé a sigrliﬁcér toda la
instruccion religiosa. En el s. IX las primeras exposiciones para la transmision de la fe
asumieron la forma de preguntas y respuestas. En cuanto a sus contenidos, estas obras
contienen la doctrina de los Sacramentos, del Simbolo y' el Padre Nuestro. A
mediados del siglo XIII Tomas de Aquino expuso en cinco Qpﬁsculos separados el
Simbolo, el Padre Nuestro, la Salutacién angélica, el Decéalogo y los Saéramenfos,
con un lenguaje simple dado que fueron producto de la catequesis de Santo Tomas en
Napoles con motivo de la Cuaresma en 12737, Hacia fines de la Edad Media,
exposicibnés mas extensas de la doctrina cristiana llevaban el nombre L‘iber :
synodalis, en alusion a las oraciones principales de la docniﬁa: la Sefial de la Cruz, el
Padre Nuestro, el Ave Maria, la SaIye Regina, el Credo, los articulos de fe, los
mandamientos, los sacramentos las obras de misericordia, los pecados capitales, las
.v1rtudes teologales y morales, las potenmas del alma y los sentidos corporales
prmmpalmente3 78

John O'Malley seiiala dés reconocidos cambios que 1a catequesis experimentd en el
siglo XVI. En primer lugar, la'énseﬁanza del catecismo se tornd un emprendimientp
' mas organizado que avanzé sobre la esfera de lo publico. En,seglindo lugar, a
diferencia de sus antecedentes tardo antigués y medievales, pas6 de una forma oral a
la escrita, a veces en forma de sermones o en versos con mﬁsicé, que se estudiaban de

“textos impresos; el formato de preguntas y respuestas se mantuvo e impuso sobre las

77 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, p. 215-
216. .
378 Cfr. Antonio Garcia, “La Reforma del Concilio Tercero de Lima” en Doctrina cristianay
catecismo para instruccion de los indios, Corpus Hispanorum de Pace, Elaborado bajo la dxrecc1on de

Luciano Perena, Madrid, Consejo de Investigaciones Cientificas, 1986, p. 211.
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otras formas 3" Sin embargo, la eleccién de la forma de. presentacion de los
contenidos dependia mucho de los destinatarios de los catecismos y de la intencién
del autor. Los cétecismos dé Martin Lutero (1483-1546) de 1529, Kleiner
Katechismus 'y Grosser Katechismus —catecismo breve y catecismo mayor
respeétivamente—, terminaron de consolidar este género®®®. John O’Malley recalca sus
antecedentes més préximds, especialmente cuando a principios del siglo XV surgi6.
un nuevo interés reépecto a la instruccion de los fieles en algunas partes de Eﬁropam

En este contexto se destaco .Desiderio Erasmo (1469-1536), quien en 151 2 edité un
Christiani Hominis Institutum cdmo reelaboracion de la obra Catechyzon de su amigo
fnglés John Colet (1466-151-9). La influencia de Erasmo circulé en una época de
indefinida ortodoxia previa él Concilio dé Trento. Segun Marcel Bataillon, el ideal
pastoral del erasmismo influy6 en la joven Compaiiia de Jesﬁs y su fuerte impulso
misionero, a través de su admiracién del apostola(io de Juan de Avila**2. En efecto,
Juan de Avila fue un reformista influenciado por Erasmo; habia publicado su
catecismo.v en 1527, esérito en verso y concebido con acompaifiamiento musical, lé,
Doctrina cristiana que se canta. Al mismo tiempo, Aﬁla articuld principios
pedagbgicos de la cétequésis que subrayaron la necesidad de acomodacidn por parte -
del maestro y la instruccién a su audiencia, con énfasis. en el vinculo de afecto y

confianza entre maestro y catequizando. Asimismo, otros catecismos comenzaron a -

Cfr John O’'Malley, The First Jesuits, Massachussets, Harvard University Press, 1993 p- 117-118.

80 Ambos catecismos contienen las partes Simbolo y Padre Nuestro, €l Decdlogo, que habia adquirido
importancia durante el s. XV y el Bautismo y Cena, procedentes de la ensefianza post-bautismal de la
pastoral agustiniana. A estos elementos Lutero afiadié al Catecismo Mayor una “Instruccién para una
Buena Confesién” y, al Catecismo Breve, las “oraciones y citas biblicas”. Cfr. F. Helm, SVD, La -
mzszon catdlica durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto... op. cit., p. 220.

O ‘Malley, The First Jesuits..., op. cit., p. 116.

Marcel Bataillon, Erasmo y el erasmismo, Barceloﬁa, Critica, 1977, p 155.
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circular, como el de Constantino Ponce de la Fuente en la década de 1540, mas
erasmiano que el de Avila®®, -

La aparicién del Catecismo Romano en 1566 no sélo unific los coriteni_dos, sino
que cristalizo el nombre de un- género qpé hasta entonces no se reconocia
.directamente como “catecismo”. Su titulo original completo es Catechismus ex
' decreto Concilii Tridentini ad Parochos Pii Quinti Pont. Max. lussu editus ad
editione Romae A.D. MDLXVI publici iuris factam accuratissime expressus”.
Inmediatamente después del Concilio, el Papé Pio IV nombré un equipo de feélogos y
arzobispos bajo la supefvisic')n'de Carlos Borromeo para elaborar ﬁna primera edicion.
Los humanistas Giulio Poggiano y Paolo Manuzio se encargaron de la traduccién al
latin clasico y el cardenal Sirlet hizo la tltima rgvisién del texto. Se editdé por primera
vez en Roma en el afio 1566, en latin e italiano. El Catecismo Romano se articula de
la siguieﬁte manera: 1. El Simbolo de la fe***; 2. Los Sacramentos; 3. El Decélogo§ 4.
El Padrenuestro. Su originalidad respecto a la catequesis pfecedente consiste en situar

la doctrina sobre los Sacramentos entre el Simbolo y el Décélogo, o —en todo caso-

antes del Decélogo”s.' Pero el Catecismo Romano no establecia que la doctrina

38 O’'Malley, The First Jesuits..., op. cit., p. 116. En este sentido, Bataillon sefiala que el erasmismo de

. los canonicos e influyentes predicadores como Constantino Ponce de la Fuente y Juan Gil condujo a su .

simpatia por la doctrina protestante dc la Justxﬁcac1én por la fe sola. Cfr. M. Bataillon, Erasmo y el
erasmzsmo .op. cit.,p. 173.

* El Simbolo de los Apostoles también se conoce como Credo de los Apéstoles. Segiin la tradicién,

cuando los apdstoles estaban por separase y seguir cada uno su camino, sintieron la necesidad de
acordar sobre los contenidos del mensaje que iban a predicar. Se atribuye a ese momento el nacimiento
del Credo, que también se conoce como Simbolo. El credo se pensé como simbolo de fe estrechamente
asociado al misterio trinitario, mediante el cual los cristianos se identificaban entre si. Eventualmerite, .
pasé de ser una expresion de fe corporativa y personal a una prueba de ortodoxia, la regula fidei,
salvaguarda contra doctrinas falsas y heréticas. Berard L. Marthaler, The Creed. The Apostholic Fatth
in Contemporary Theology, Twenty Third Publications, 1993, Introduccién.
385 Segun una revisién critica de la obra esto podria deberse a la concepcién catdlica de la
justificacién. La gracia y las virtudes constituyen al hombre en nueva criatura. Por eso, antes de decir al
cristiano lo que debe hacer, el Catecismo Romano le explica quién y cémo es. Cfr. Francisco Varo, “La
edicién critica del Catecismo Romano ”, en Scripta Theologica 22 (1990/2), pp. 539-594, p. 549.
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siguiese exactémente eéte orden®®®. En cuanto a sus destinatarios, antes que a los
fieles se dirige ad Parochos —los pastores-, esto es, a quienes predicaban, rasgo
adoptado por la DTCL y sus complementos en Pert1. |

Podemos preguntarnos cémo se situé la Compaiiia d'e‘ Jesus respectd de la
consolida;ién y proliferacion del género catecismo, en el ‘escenario vde la “guerra
contra la ignoranpié y la supersticion” entre br‘qtestantes y catdlicos, segun sefiala
O’Malley. En este conteXto, la importancié que la joven Compaiiia de Jesus atribuy¢ a
la instruccién religiosa —la catequesis-, si bien tipica de la época, se forné _mas

37 Asf se explica —segun O’Malley-, tanto el temprano interés de Ignacio de

enfatica
Loyola y sus compaﬁerps por la catequesis corho el hecho de que la primera version
de las Reglas plantease “la instruccic')n.del cristianismo a las personas jévenes y no '
educadas;’ como un ministerio especfﬁco dela Cdmpafn’a de Jests. En un comiénzo,
" la Orden adopt6 el ya mencionado catecismo del religioso Juan de Aﬁla durante el
siglo XVI, antes que aqﬁellos compuestos por lbs propios jesuitas, como los del
alemén Pedro Canisio én_ ia Alemania catélica. Inclusive, en 1554 los jesuitas
aceptaroﬁ en la Compaﬁia a dos discipulos de Juan de Avila —Diégo dé Guzmén y
Gaspar de Loarte-‘ que.' representaban, atin en esos dias, una continuacién de
tradicion’es» previas>®, No obstante, a parte de Canisio, otros jesuitas prepararon
catecismos, aun bajo su iﬁﬂuencia, como Diego de Ledesma, autor de uno para lqs
“muy ignofantes” y otro para los “menos ignorantes”. Pero, segun O’Malley, la
| tradicion catequética de Juan de Avila permanecio enraizada en la Orden. En sintesis,

si bien los jesuitas apreciaban la labor de Canisio, no adoptaron un texto base, asi

386 E1 Proemio del catecismo termina asi: “Docendi autem ordinem eum adhibebit qui et personis et
tempori accommodatus videbitur”. Cfr. F.Varo, “La edicion critica del Catecismo Romano ”,0p. cit., p.
551. El Catecismo Mayor de la DTCL respeta este orden. : ‘

387 O'Malley, The First Jesuits..., op. cit.,p. 117.
388 O’Malley, The First Jesuits...,op. cit, p. 123.
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como tampoco un formato unico: ellqs se acomodaban a los tiempos, personas y
lugares. Y si bien en algunas partes de Europa la catequesis se torné un .instrumento
| para la defensa de la ortodoxia confesional, no era el propésito original de la
Compaiiia, asi como tampoco aquella defensa desvié a los primeros jesuitas de su
ideal de la catequesis como instruccién en el modo de vida y pféctica cristianas.
- Como sefiala O'Malléy en una de sus tesis -principales, la promocién de la
Christianitas penngnéciél como el ministeﬁo fundamentai de los primeros jesuitas,
tanfo en la teoria cc;mo enla préctica"’?g. |

Sin perder de vista la centrélidad de la pfomocién de la Christianitas como
ministerio fundamental de la Compaﬁia; en esta ségunda p.a~rte nos interesa pénsar
cual Christianitas y cémo se promovid. Estos intenogaﬁtes nos conducen
necesariamente a la proyeccion del género catecismo en las misiones, especiﬁcamente
las de la Compaiiia en Pert y China>*’. | | |
En el caso de Perd, ya hicimos 'referenciab en la primera parte de»este trabajo a la

' fﬁerte_ impronta tridéﬁtina- en la Américé colohial, combinada con la fuerza de los
* - atributos del Patronato regio, a partir de octubre de 1565 con la récepcién oficial de
“ los decretos del Concilio de Trento en Lima. En la provincia eclesiastica del Pert, la
apiicacién de las reformas tridentinas significé mucho mas que la imposicion de las
fomas y contenidos dbctrinales, ya (iue disciplind la. religiosidad y cpnﬁgur(') su
espacio, si bieh se tratd de toda una reorganizacion politica, econdémica, eclesiastica y
religiosa sobre todo desde la llegada al Peru del Virrey Toledd, la Compaﬁja de Jesﬁs

yel Santo Oficio de la Inquisicion, entre 1568 y 1569.

389 O’'Malley, The First Jesuits...,op. cit. pp. 125-126.

3 Erang Helm, quien realiza un estudio comparado de los dos catecismos que aqui nos convocan,
denomina catecismos de mision a aquellos que, publicados después del Concilio de Trento, trajeron
consigo la herencia de la catequesis europea y los desafios de sus respectivos contextos. Y entre ellos,
subraya, existe una gran diferencia entre los catecismos surgidos y utilizados en el contexto de la
dominacion colonial y los catecismos fuera del alcance de esta dominacion. Cfr. F. Helm SVD, La
mision catolica durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto... op. cit., p. 226.
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Como dijimos, en esta segunda parte dedicamos el andlisis a los dos catecismos én
los espacios de misién, y a sus contenidos doctrinales. En el caso del Peri resulfa
pertinente recordar los rasos de una primera evaﬁgelizacién, tal como la define Juan
Carlos Estenssoro,. quien analiza los céntenidos de la evangelizacion en P‘e;'l'l para el
abbrdaje delv 'proceso de incorporacién de los indios a la religion -y. a la iglesia
cafélicas. Sﬁ esﬁdio parte de lo que denomina primera evangelizaciéﬁ,., etapa que
cronolégicamente se inicia con la llegada de Pizarro en 1532 y concluye en 1583 con
la promulgaéién del Tercer Cdncil_io Limense (TCL). Con un sistema de jﬁrisdiccién
misi_ohera y Vp'asto;al incipiente, se trat6 de una experiencia marcada pof la
inestabilidad del mensaje de los catecismos, en un momento en que ¢1_ cristianismo
debié amoldarse a la tradicién indigena, dandb lugar a su percepcién del catolicismo.
La necesidad de cpnstljuir una> historia de la salvacién uhiversal obligd a los
’evangelizadores a ser receptivos y a reutilizar elementos paganos, entre los cuéles el
del léxico era ineludible™”.

En la introduccién general a esta investigaci_én hicirﬁos‘ referencia a la .difundida
creencia en la posibilidad de salvacion de los no cristianos, basada en la teologia
tomista, la mas difuﬁdida durante los siglos XVI y XVIL. Segﬁn Tomés de Aquino, los
seres humanos, como seres racionales creados a semejanza dg Dios, puédén reconocer
su existencia a través dé la razén; asi como poseen una incli-naéiéh natural de amar a’
Dios como ser 'suprémo y una capacidad natural para comprender 'sﬁ'llamado' a
participar en la felicidad eterna®”. Seguidores de la teologia tomista, hom‘bres. como’
el donﬁnico Bartolomé de Las Casa's c;,onsideraba;n indiscutible que el hombre tiéne un

conocimiento de Dios mediante la razon natural, si bien confuso, ya que no se apoya

B e, Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad... op. cit.,p. 31 y ss.
392 Handbook, p. 592 y ss. '
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enla réve]acic’)n y lg fe, esto es, en el éristianismo y la ensefianza de la iglesia®®. Las
Casas fue uno de los primeros en sefialar que los Incas, en una secuencia evolutiva,
trazaron una linea divisoria de aguas en las formas po.liticas y culturales andinas
porque representaban la forma mas elevada de organizaci(')h politica y. religiosa
conocida en el medio. Ellos introdujeron formas organizadas de culto en los Andes, a .
partir de su propio culto imperial al sol. En este contexto, la religién se definia no por
" un inmutable cuérpb de doctrinas, sino por-cambios y avances politicos y culfurales;
el conocimiento de Dios no se produjo en una ﬁnica revelacion, sino por uﬁa serie de
pasos que constituian uﬁa praeparatio evangefica 3% Algunos sostenian que el
ap6stol Santo Tomés habia pasado al Per, como indicio de una presencia cristian‘a‘ en
la Amériéa prehispanica®®. En efecto, la identificacién de personajes locales de las
tradiciones indigenas con apoéstoles de Cristo, como Santo Tomaés, abrié un juegé de
similitudes que revalorizé a lés reli.giones indigenas, al menos en su origen>®.
Posteriormente, cronistas como Guaman Poma de Ayala y Juan de Sénté Cruz
Pachacuti bYarnqui, escribieron —segun Sabine MacCormack- cuando los incas efan

todavia una memoria viviente entre la historia y el mito. Formularon la historia

religiosa de sus antepasados, inca o no inca, para hacer de la nueva religion la propia,

Sc. Bernand y S Gruzinski, De la idolatria. Una arqueologza de las ciencias relzgtosas Meéxico,
.F.CE, 1992, p. 41.

W, MacCormack, Religion in the Andes USA, Princeton University Press, 1993, pp. 212-213.
3% Cfr. I. Delumeau, EI miedo en occidente (siglos XIV-XVIII). Una ciudad citiada, Madrid, Taurus,
2002 cap. 8, p. 396; P. Duviols, La destruccion de las religiones andinas (Conquista y Colonia),
Meéxico, Universidad Nacional Auténoma de México, 1977pp. 55-70; ver también S. Mac Cormack,
Religion in the Andes, pp. 312-316 y A. Dumston, Pastoral Quechua. The History of Christian
Translation in Colonial Peru, 1550-1650, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007,
cap. 2. Es interesante notar que en China, el descubrimiento de la estela nestoriana en 1623, producto
de la presencia de los nestorianos durante la dinastia Tang, sirvié como prueba a los misioneros del
siglo XVII de la temprana presencia del cristianismo en China.
3% Cfr. Manuel Marzal, Historia de la Antropologza indigenista: México y Peri, Espafia, Anthropos,
1993,316 y ss.
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para lo que necesitaron integrar las religioﬁes andinas, ademas del cristianismo que
habian aceptado de forma voluntaria®®’

Alan Dumnston, en su estudio sobre la creacion de un quechua pastoral, adopta la
periodizacion d¢ -Estenssoro de una primera evangelizacion, que describe como
acémodacionista, tanto respectov a'los contenidos doctrinales como a la lengua. Como
vim(.)s,‘ estas prééticas acomodacionistas de la primera vevangelizaci(’).r; se conciben en
el conte)(.tbl de una vision de la religion andina a la que se le atribuyeron elementos
monoteistas e, inclusive, cristianos. Asimismo, ésta acomodacién tuvo un cérre_latd ‘en
: ‘bel plano de la lengua, a partir de la composicién de textos en quechua. La cateQuesis
consistia en la memorizacién de las plegarias bésicas -el Credo, Pater Noster y el Ave
.Maria-, los Diez mandamientos y otros contenidos que entran en la categorié de
cartillas o pldticas, que circulaban en forma manuscrita. Los textos mas tempranos
soﬁ dé la década de 1540 'y se atribuyeron a Juan de Betanzos (1510-1576), cronista
espaﬁol que aprendié el quechua y dedicé afios a la .tarea de traducir una doctrina
cristiana —probablemente una cartilla- y a la composicion de dos diccionarios, una
serie dé coloquiqs y un confesionario, aparentemente .por encargo real. Si bien
desaparécieron, Durnston sostiene‘ que Betanéos ﬁabria tr_aducido a Dios por
Viracocha,_ la divinidad més importante segin los cronistas. Betanzos séria el Unico en
hacerlo, .dado que los demas habrian uﬁlizado el término Dios**®. En 1540 Ilegé_a |

Pera el dominico Fray Domingo de Santo Tomés, quien representé a su orden en el

7 Cfr. S. Mac Cormack, Reltgzon in the Andes...op. cit., p. 11.

Dumnston, Pastoral Quechua...op. cit., p. 67. Segiin los cronistas, Viracocha era una divinidad
celeste, esto es, vinculada a los fenémenos atmosféricos, y cuya actividad principal se ejerce en el
plano superior del mundo, como por ejemplo la cumbre de las montafias. Cfr. Franklin Pease, “La
religion incaica”, en M.Carmagnani et alli (Comp.), Para una historia de América. I. Las Estructuras,
El Colegio de Mex1co México, Fondo de Cultura Econémica, 1999, p. 136. Viracocha tiene
caracteristicas solares, pero no es el sol. Asi define Polo a Viracocha: “Después del Viracocha (a quien
tenian por sefior supremo de todo y adoravan con summa honra) adoravan también al Sol, y a las
estrellas, y al trueno, y d la tierra que llamaban Pachamama...”, Cfr. Polo de Ondegardo, '
Informaciones acerca de la Religion y Gobierno de los Incas” seguidas de las Instrucciones de los
Concilios de Lima, Lima, Imprenta y Libreria Samnam y Ca., 1916, “De las huacas y Idolos”, Capitulo
Primero, p. 3.
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Primer Concilio limense afios después. Bajo patronazgo real compuso en la década de
1560 la Platica para todos los indios, con una breve historia'de la creacién 'y un
diccionario, utilizando términos prestados del quechua. Como seguidor de Las Casas, -
Tomés compartié su tendencia a ver un potencial cristiano innato en los indios® ?9.

Pero esta actitud hacia las religiones prehispanicas no perduraria. En este séntido, la
distincion entre teologia natural y sobrenatural nos brinda la posibilidad de
comprender este quiebre. Como vimos, segtin la teologia natural, todos los hombres
pueden reconocer la existencia dé Dios a través de la razén natural. Pero IaAcapacidad
de los seres humanos de amar esta limitada por» el pecado, y su amor no puéde
alcanzar su consumacion ultima a menos que esa capacidad sea perfeccionada por el
don adicional de la gracia sobrenaturgl dada al mundo por Jesucristo y mediada por la-
Iglesia. Los hombres no pueden forzarse a la conversién, pero aliin es necesaria la
explicita proclarriacién del Evangelio, y sélo entonces pueden salvarse. Porque el
hecho de que todos los hombres puedan reconocer la existenéia de bios a través de la
razén, y de que conozcan principios morales en su consciencia implicé también que
pudieran ser desviados por el diablo*®. La idolatria era reflejo de su obra‘y pof €so
habria que extirparlé, Y, ademads, para expresar el dogma bﬁstiano, se evitaria en
adelante utiliiar términos tomados en préstamo de las lenguas indigenas, invadidas
- por el demonio*”!. Consecuentemente, la teologia sobrenatural se impuso para dejar
esta primera evahgelizacién atras, y Acosta fue uno de los tedlogos en_cargados de
refutarla. Es cierto que —pdéteriormente— enla Histbria Natural y Moral de las Indias,
Acosta no va a 'negar qﬁe, si bien' las tinieblas de la infidelidad oscurecen el

entendimiento de los indios, obra en ellos alguna luz de verdad vy razon que se traduce

399 A. Durnston, Pastoral Quechua...op. cit,, 69-70.
40 Handbook, p. 596. ,
oty Delumeau, El miedo en Occidente..., op. cit., p. 394.
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en algin conocimiento de Dios; en el Pera se reconocia a Viracocha como supremo
sefior y hacedor de todo®™. Esto explica que quienes predican el evangelio a los

indios

no hallan mucha dificultad en persuadirles que hay un supremo Dios y sefior de todo,
y que éste es el Dios de los cristianos y el verdadero Dios. Aunque es cosa que mucho
me ha maravillado que, con tener esta noticia que digo, no tuviesen vocablo propio
para nombrar a Dios...por donde los que predican o escriben para indios usan el
mismo nuestro espaiiol, Dios, acomodandose en la pronunciacién y declaracmn de las
lenguas indicas, que son muy dlversas :

Creemos que-estas observaciones en la Historia obligan a no calificar como extrema
la postura de Acosta respecto a las religiones indigenas. Sin duda, el jesuita no va a
traducir el término Dios por el de algin culto local como el de Viracocha, pero
tampoco lo condena como mera imitacion demoniaca. Sobre este aspecto volvemos
en el quinto capitulo. Aqui nos interesa sefialar que la imposiciéon de una teologia
sobrenatural o positiva sobre la natural, que vino de la mano del catolicismo
tridentino necesariamente, fortalecié la conviccién de la necesidad de extirpar las
religiones prehispanicas en la medida que obstaculizaban la imposicién de una
ortodoxia colonial, que encontré en el jesuita Acosta a uno de sus mayores artifices.

Si Acosta orient6 la evangelizacion en Perti para dejar atrds una indeseable y
peligrosa concepcion de las religiones andinas concebidas desde la teologia natural,
Ricci busco probar la existencia de un antiguo monoteismo confuciano mediante la

raz6n natural. El jesuita estaba convencido de que el Sefior del Cielo (Tianzhu), a

veces intercambiable con el Sefior de lo Alto (Shang di) no eran otra cosa que €l Dios

2 HNYM; p. 141.
% HNyM, p. 142.
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404 Como vimos en la introduccién

unico creador mencionado en los Cldsicos chinos
general de este estpdio, esta manera de proceder, a partir de la revelacion natural y la
apologética —antes que desde lo dogmético- se coﬁoce como apostolado indirecto, que
‘en China encontré su expresién doctrinal eh el género catecismo, sobre el que
volvemos mas abajo. El método misionero del apoistolado indirecto consiste en limitar
la instruccién de loé gentiles a algunos aspectos de la apologética, con énfasis en la
teologia na@al 45 " El método de apostolado directo, en cambio, transmitia los
dogmas de la fe y la verdad revelada a 105 catectimenos y bautizados*®. -En China,
este método direéto a ?artir dé la transmisién de la verdad revelada y los més
importantes misterios de la fe se sustentaba doctrinalmente en la Dottrina Ch;‘istiana
(Tianzhu ﬁaoyao 0 Compendio de las Ensefianzas del Sefior del Cielo) (1605), como
la denominé Ricci en su lengua nativa, dirigida a los catectimenos que se prepa_raban
~.para el bautismo. Matteo Ricci fue responsable de la traduccién y revision de las
plegarias fundamentales integrantes de la doctrina, a lés que luego se afiadieron
comentarios del jeSuita Alfonso Vagnone (1566-1640). Se %:onvirtié en la base de la
literatura catequética en China duranfe el siglo XVII y mas adelante, aﬁn durante el

siglo XIX; la terminologia >y formulacion de estos textos casi no se modific a través

del tiempo. Por ultimo, la doctrina correspohde en gran medida a lo que se entiende

404 ’ . , . . .
Recordemos, una vez mas, las obras que comprenden los Cldsicos chinos. Por un lado, los Cinco

_ clasicos preconfucianos (Wu jing), esto es, el Libro de los Cambios (¥i 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
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 (Zkhong Yong) y el Mencio (Meng zi).

0 1a apologética refiere a la ciencia que expone las pruebas y fundamentos de la verdad. de la religién
catdlica. ' ' .

498 Cfr. Elisabetta Corsi (Coord.), Ordenes religiosas entre América y Asia. Ideas para una historia -
misionera de los espacios coloniales, México, E1 Colegio de México, 2008, Introduccién, pp. 37-38.
La autora hace referencia a los fundamentos teologicos de este apostolado, a partir de eminentes figuras
como los jesuitas Francisco Sudrez (1548-1619) y Juan de Lugo (1583-1660), quienes abordan el
problema de la extra Ecclesiam nulla salus (no hay salvacion fuera de la Iglesia) en los términos de la
posibilidad de justificacion mediante la sola ley natural. Volvemos sobre este tema mas adelante,
particularmente cuando mencionemos la defensa de Acosta de la necesidad de la fe explicita en Cristo
para la salvacién, para lo que refuta las tesis de Domingo de Soto, entre otros exponentes de Ia Escuela
de Salamanca.

197



por el catecismo moderno, € incluye las plegarias mas importantes: el Pater Noster, el
Ave Maﬁa y el Signo de la cruz, los Diez mandamientos, el Credo, los Siete
sacramentos, las catorce obras de piedad -material y espiritual-, las ocho beatitud_es, :
los siete pecados capitales y las siete virtudes opuestas*®’.

En sintesis, ség(m esta distincion, la metodologia misionera en China no f)resenté
como excluyentes los métodos directo e indirecto. Encauzados en dos génefos
mayores de escritos catequéticos; doctrina y catecismé, compuestos en idioma chino,
su uso estaba sujeto a sus destinatarios. El segundo género de obras doch*inalés, que
los jesuitas llamaban catecismo o catechismus, eS’ al que dedicamo.s toda nuestra
atencidn en este trabajo. Como sefialamos més arriba, en China fundamenté las
verdades del cristianismo mediante la razc')n. natural; su naturaleza es bésicémente
apologética y se presenta generalmente en forma de diélbgo. Fue destinado a los no
cristianos, eﬁ tanto primera aproximacion a la santa ley.

En el Este asiético,. en general, desde un cofnienzo los catecismos se escribiéron no
tanto para presentar la sola fe cristiana, sino para razonar. en términos cristianos. Un
antecedente es el ya mencionado Catechismus Christianae Fidei, de Alessandro
Valignano, publicado en Lisboa en 1586, seguido de una versién japonesa de 1591. '
Asimismo, el jesuita Roberto de Nobili (1577-1656) en India, fue con toda
probabilidad el autor, entre 1611 y 1616, de dos catecismos en tamil: el Catecismo en
28 discursos y del Gran catecismo. En China, como ya mencionamos en la pﬁmera
parte de este trabajo, Michele Ruggieri irﬁprimié su catecismo en chino, él Verdadero

relato del Sefior del Cielo o Tianzhu shilu (TZSL), en 1584 reemplazado por el TZSY

407 Handbook, p. 609 y ss. Para estudios recientes sobre el tema, cfr. Gianni Criveller, “Dar razén de
cosas de nuestra santa fe. Géneros literarios y mision jesuita en China al final del periodo Ming”, en P.
Chinchilla y A. Romano (Coords.), Escrituras de la modernidad. Los jesuitas entre cultura retérica y
cultura cientifica, México, Universidad Iberoamericana, 2008, especialmente pp. 207-219. La Dottrina
podia reunir otros items breves, que variaron de edicién en edicién, tales como listas de los cinco
sentidos del cuerpo, las tres facultades del alma, las tres virtudes teologales y -desde 1619- los cuatro
preceptos de la Iglesia. . '
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~ de Matteo Ricci de 1603. Posteriormente, uno de‘ los mas destacados sucesores de
Ricci, Giulio Aleni (1582-1649), compuso otro catecismo en 1628%8,
En China, entonces, el ejemplo mas t¢mpraho de este tipo de catecismo es el TZSL
de Michele Ruggieri, reimpreso y modiﬁéado sustancialmente alrededor de 1640.
Tianzhu o Serior del Cielo fue el término que desde un principio se utilizé para
referirse al Dios cristiano, y-que perdura hasta la actuaiidad, dado que actualmente el
" catolicismo se denomina en éhinc-)'Tianzhu jiao; jiao significa ensefianza, doctrina y — |
en un sentido occidental-, religion. En su cr(')hica,' Ricci explica que, dado. que en el
.idioma éhino no hay ningin nbrnbré que responda a la palabra Dios, ni se puede
pronunciar bien la palabra por no habét la letra “d”, comenzaron a llamar a Dios
' Tianzhu, que quiere deéir Sefior del Cielo, como hasta ahora se ha llamado en toda lé
Chinq. Segun Ricci, T janzhu era la prueba de que los‘ chinos habian conocido el
moﬂoteismo propio de un confuciaﬁismo primitivo que el jesuita busco reestablecer a
partir dé sus escritos en la era de los Ming tardios (1368-1644)409. Es interesante
fécordar las observaciones de-Acosta sobre la ausencia de un vocablo para referirse a
| Dios en las lenguas del Perti. Vemos enténces que, tanto Ricci como Acosta repararon
enla ausenc_iia de una letra o un vocablo para referirse al Dios cristiano. La diferencia
es que Ricci se mostré conforme conv la voz de Tianzhu para referirse a El. En cambio,
como vimos mas arriba, si Acosta resalta que en Peru se recqnocia a Viracocha como

supremo sefior y hacedor de todo -lo que sin duda facilité el persuadir a los indios que

5G. Criveller, “Dar razén de cosas de nuestra santa fe. Géneros literarios y misién Jesmta en
China...'...op cit., p. 218. '
“® FR, 1, p. 180. En un prmcnplo sin embargo, no fue el Gnico término utlhzado En los primeros afios
—los de la residencia en Zhaoging-, los padres hablaban del Sefior del Cielo, pero con el término Tiandi,
en lugar de Tianzhu. Y atin después, Ricci mismo lo intercambi6 con el término Sefior de lo Alto
(Shang di) indistintamente en su TZSY.
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hay un supremo Dios-, al no tener vocablos para expresarlo, debia usarse el espafiol
Dios*! 0., |

vEl TZSY de Matteo Ricci sébrevivié hasta avanzado el siglo XVII para la
introduccion de las ensefianzas cristianas basicas en China. No S(Slo fue reimpreso
sino traducido a otros idiomas, incluidos el coreano y el japonés. Desde la razén
natural y con las armas de .la légica y la dialéctica que Ricci conocia bien por su
forfnacién eﬁ el Colegio Romano, se explayd con argﬁmentos racionales para probar
la existencia del Sefior del Cielo. En efecto, la razc')n natural que tra(iujé .al chino
como /i fue el medio para transmitir sus ensefianzas. Lo que habia que borrar era una |
pﬁmera vinculacién de Tianzhu con toda una terminologia budista utilizada
apteriérmente en el TZSL de Ruggieri para presentar al cristianismo, como sefialamos
en la priniera parte de este trabajo. También aclafamos que esfo no impliéé qﬁa ‘
adaptacién al budismo eﬁ un sentido doctrinél, sino que se tdrﬁaron ciertos términos
para expresar las verdades de 1a fe. Ricci se pfopuso. reemplazar el TZSL para
legitimar la doctrina del Seﬁof del Cielo desde la ortodoxia confucianﬁ. Ya hemos
analizado en el tercer capitulo de la prifnera pérte como esta asimilacion con ¢1. '
confucianismo se expreso en una sintesis forjada por Ricci en el plano intelectuél_,
doctrinal, culturai y filoséfica. Ella implicd, como primer paso,vun'a interpretacion que
el jesuita hizo de un supuesto confucianismo monoteista antiguo, totalmente
deslindado de la influencia de las otras sectc.zs‘—idolétricas. Como vimos, Ricci aplicé
un esquema excluyente de las distintas tradiciones que no existia en suelo chino. En
esta segunda pa:rte nos interesa adentramoé en otros aspectos de esta sintesis qﬁe Ri-cci
procura con el confu.cianismO que, nuevamente, par_tia de una previé adaptacion y

hasta simplificacion, no s6lo del escenario filosofico, moral y religioso en la era de
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HNyM, p. 142.
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los Ming tardios, sino de la misma forma del pensamiento chino. Por momentos
pareciera que lo Que Ricc'i acomodé6 fue Chiﬁa misma a su cosmovision, y no a la
in‘}ersa. En el préximo capitulo volvemos sobre este tema en detalle. |

i’or ﬁItimo, conviene reiterar aciui que no proponemos un estudio lingiiistico de los
catecismos, si bien nos detuvimos en esta cuf:stién en la introduccion general de este
estudio. Solo reiteramos aqui algunos aspectos sobre el tema. El mundo de la
C_oﬁtrarreforma catdlica habia emprendido una politica de tradz{ccién; vinculada é los
intentos de ganar conversos*''. En este écntido, el Concilio de Trento dio ﬁn impulso
considerable a estas- iniciativas, al establecer que,la instruccion religiosa debia
impartirse en las lenguas vernaculas. Sin duda, la era tridentina impuls()_ el éprendizaje
de las ienguas verniculas en el Este asitico, y la Compaiiia de Jestis se sumo6 a ese
impetu.

Frente al problema de traducir el cristianismo fuera de Eur_opa, los misioneros
,eligieron disﬁntas opciones, Que variaron segun se tratase de regiones en las cuales los.
misioneros carecian de poder politico y de la capacidad de coerciéﬁ, como ocurrié en
Japon y China, donde prevaleci6 la politica de tomar términos locales para traducir la
terminologié cristiané‘“z. En efecto, en China, la actitud de los misioneros, quienes no
estabén involucrados en | la reforrﬁa de la iglesia, asi como tampoco estaban |
pféoéupados con la.ContraxTeforma ni en minuciosos debates teoldgicos, se dédicaron _
plenamente al estudio del mandarin y a la bﬁséueda de referéntespara traducir una
terminologia cristiana en la lengua local. Los jesuitas Ruggieﬁ y Ricci pronto
encontraron ese referente para Dios er;. Tianzhu vy, posteriormente, a partir de su
estudio de los Clasicos chinos, Ricci incorpofé al Seﬁbr de lo Alto (Shahg di), prueba

v

1! Burke, Peter y Po-chia Hsia, R., Cultural Translation in Early Modem Europe Cambridge,
Cambrldgc University Press, 2007. Introduccién, p. 17.

2p. Burke plantea el dilema de los misioneros, presos de la dificil decisién entre la
“extranjenzamén” —~foreignizing-y la “domestlcacmn ~domestication. Cft. Burke, op. cit., p. 29.
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del monoteismo de un confucianismo antiguo. En cambio, en los espacios misionales
coloniales en él siglo X VI existia la creencia entre los europeos de que la carencia de
términos cristianos en las lenguas nativas confirmaba su status inferilor‘“3 . En este
sentido, las reflexiones de Acosta sobre la carencia de un término paravreferirse a
Dios, cuando en Viracocha los andinos podian reconocer un supremo Dios, ﬁos dice )
mucho. La carencia de ese vocablo no dejaba otra opcién que la imposicién del
término espafiol Dios. En el caﬁo del Perti, el quechua fue blanco de estas
concepciones por sef la lengua mas hablada en suelo andino. Entonces, cdmo vimos
mas arriba, si durante la primera evangelizacién en Peru los textos catequéticos en
quechua_ tradujeroﬁ la terminologia cristiana, ya sea en forma de préstamos, de
términos adaptados o de neologismos, para los traductores del TCL lgs pﬁoﬁdades
habian cambiado. Asi se impusq la necesidad de est#bilizar y _ﬁﬂiform_ar la
terminologia pastoral, hosti_l alos préstarrios y neologismos414

A continuacién _detallamos la estructura de esta segunda parte. Comprende un cuarto
capitulo en el que nos centramos en la trayectoria doctrinal que antecede a los dos
catecismos que nos cdnvocan, la DTCL y el TZSY para vislumbrar su propésito a
partir de la reformulacién doctrinal que ellos represenian, por obra de Rjéci y Acosta.
~ El punto de llegada de este recorrido analitiéo son los misrflos textos, la DTCL y el
TZSY, donde nos ce;ntramos en el analisis de su estr,uctﬁra e indices tematicos. En un
primer aparfado analizamos esté tema'para el caso de la DTCL en Pert, y en un
seguhdo caso péra el TZSY en China. Un tercer apartado estd destinado a las
| conclusiones. En el quinto capitulo nos cen&amos en la l6gica interna de loé dos

catecismos, esto es, la articulacion de sus objetivos explicitos: el fin ultimo de la.

43 Cfr. Sabine Hyland, The Jesuit & the Incas, The Extraordmary Life of Padre Blas VaIera SJ,
Michigan, The University of Michigan Press, 2006, cap. 6.

414 Cf. Alan Dumston, Pastoral Quechua...op cit., pp. 206-217.
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salvacién mediante la fe explicita en Cristo en Acosta y la cultivacién de la virtud
confuciana en Ricci. A la vez, ellos encuadran los problemas centrales del
cristianismo en los espacios de -misic')n, que los dos catecismos ‘comparten: la
existencia de Dios tnico yA creador, la inmortalidad del alfna, las recompensas y
~ castigos en el mas alla. Pof tltimo, luego del quinto capitulo presentamos las

conclusiones finales de esta investigacidn.
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- CAPITULO CUATRO

Deshacer y crear la doctrina en la misién. La Doctrina christiana y catecismo del
Tercer Concilio Limense (1584-85) en Peru y la Verdadera Docirina del Serior del

' Cielo (Tianzhu shiyi) (1603) en China.

En este capitulo paftirnos del corpus doctf_inal qu_é antecede a cada uﬁo de los
respectivos catecismos, la Déctrina Christiana y catecismo para instrucc;io'n de indios
(1584-1585) (DTCL) compuesto por la autoridad del Tercer Concilio Limense (1582-
83) y que tiene a José de Acosta como autor principal, y la Verdadera Doctrina del
Seror _del Cielo (7 iaﬁzﬁu Shiyi) de Matteo Ricci (1603) (TZSY) en China.i
Proponemos un recorrido que comienza con el anélisis de la trayectoria del corpus
doctﬁnal previo ala DTCL‘ y el TZSY, y culmina con el anélisis de sus temas y
estructura. En un primer apartado nos centramos en Pert, en torno a la DTCL; én un
segundo apartado analizamos el TZSY en China. Un tercer y tiltimo apartado estd -

dedicado a las conclusiones.
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La Doctrina Cristiana y cathecismo para Instruccién de Indios

Desde la 'llegéda de Francisco Pizarrb,' el rasgo mas distintivo de la primera
evangelizécién (1532-1583) radicé, segun Juan Carlos Estenssoro, en la.diVersidad de
solﬁciones propuestas para la conversién de loé indios como consécﬁenéia de la falta |
de una estructura institucional .capaz de éontener a la iglesia. No habia un proyecto
global y, en ese escenario, cada orden —dominicos, mercedarios, franciscanos y, a
partir de 1551, agﬁstinos-,l asi como el clero secular, actuaba por cuenta prbpia. Sélo»
habia un incipiente sistema de jurisdiccién misionera y i)astoral y un poder episcopal .
que no lograba unificar y controiar ios contenidos de la evangelizaciéon. En este
sentido, dificilmente puedan evaluarse sus contenidos sin analizar previamente la
sucesion de los concilios limenses, dado que el de unificar 1a doctrina fue uno de sus
objetivos principales. En efecto, establecer un catecismo tinico que permitiera borrar |
contradicciones y divergencias fue 15 razo6n principal del Primer Concilio Liménse de
1551-52 (PCL), el primero celebrado en América.“‘15 .

Estenssoro sefiala las dificultades que presenta el -anéiisis de los textos de esta
primera evangélizacic')n, dado que el estableqimiento de la ortodoxia colonial tras el
Tercer Concilio Limense (1582-83) (TCL), sepultd y‘. retir6 de circulacion todos los

materiales catequéticos previos, y se legitimé como unico desde entonces*'®, De los

13 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 en ese momento los catecismos impresos mds otros materiales auxiliares se
habian multiplicado con aprobacién de la autoridad episcopal en el periodo que estudia. Cfr. R. Ricard,
La congquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de las
ordenes mendicantes en la Nueva Esparia de 1523-1524 a 1572, México, F.C.E., 1995, cap. V, “El
catecismo”. . _ '

Cuando se instal6 la imprenta en Lima para la edicién del DTCL, en 1584, no s6lo no se imprimiria
nada que no contase con el permiso del Consejo de Indias, sino que ademas se retiraron de circulacion
todos los escritos previos que se consideraran “dafiinos”. Cfr. Juan Villegas, SJ, Aplicacion del concilio
de Trento en Hispanoamérica, 1564-1600. Provincia eclesidstica del Perii, Uruguay, Institato
teoldgico del Uruguay, 1975, p. 77.
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existentes —también analizados por Alan Durnston-, dos son resimenes de la doctrina,
una suerte de catecismos en miniatura integrados a documentos episcopales: la
Instruccion que sé ha de tener en la Doctrina de los naturales firmada en 1545 por el
obispo de Lima, Jer6nimo de Loayza, y el Primer Concilio limense,‘ hecho puiblico en
enero de .1 552. El tercer texté esla Pldtica para todos los indios que el dominico fray
Domingo de Santo Tomas inserté al final de su Grammatica o arte de la lengua- en
general, imp;'esa en Valladolid en 1560. Este es el primér ejemplo. de prédica en el
Per, al que hay que agregar una breve Confesion general para los indios eﬁ-quechua
y castellano. No 6bstante, los textos mas tempranos escritos en quechua eran las
cartillas y dicéionarios compuestos por Juah de Betanzos (1510-1576). Por ﬁltiﬁo,
otros dos documentos, ambos de 1567: Una Suma cfe fa fe recogida por el licenciado
Matienzo en su Gobierno del Peru, apenas uﬁos rﬂeses antes que.e.l segundo concilio
estableciera su propia versién. En aquellos afios, el Gobierno del Perjzi logré formular
una reformé compleja y arnbiciosa, y la de mayor influencia sobre las decisiones
politicas inmediatas. El capitulo XXXV I de su obra comprende un pequefio manual
de .evangelizaciénm.

Tanto la Instruc’cio'n' de Loayza en 1545 como los decretos del PCL buscab‘an‘ la
estandaﬁzaci(')n de los contenidos de la catequesis que los indios debién memorizar.
Esto es, las plegarias basicas -el Credo, Pafer Noster y el Avé Maria-, los Diez
mandamientos y. otros contenidos en las cartfllas y pldtfcas paré la instruccién
religiosa, asi como breves y simples sermones, todos manuscritos. Lo que estos

decretos no especificaron fue qué lengua habria de usarse. Pero, como vimos, aparte

Respecto a la permanencia del catecismo del TCL, J. Castillo Arroyo sefiala que recién en 1944 se
propuso un cambio del catecismo tinico, pero no prosperd por quedar desierto el concurso propuesto
para el cambio. Por este motivo el Catecismo Unico no presentd grandes variaciones, lo que es muestra
de su permanencia de la DTCL hasta las nuevas perspectivas adoptadas por el Concilio Vaticano II.
Cfr. Javier Castillo Arroyo, Catecismos peruanos en el siglo XVI, México, Sondeos No 1, 1966, pp. 9-

14.

417 J. C. Estenssoro, Del Paganismo a la santidad...op. cit., pp. 33-34.
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de los textos de Betanzos y Santo Tomas en quechua, la catequesis dqrante este
periodo se expres6 en espafiol y latin*'®. El aprendizaje de las lenguas vernaculas por
parte del clero ﬁo comenzd a expandirse hasté las décadas de 1570-80. La Instruccion
de 1545 fue integrada al PCL como material de bas¢ para la evarigelizacién, e
incorporé la Pldtica para todqs lés indios publicada envla Grammatfca o arte de la
lengua general de los indios de los Reynos del Peru (1560) de fray Domingo de Santo
Tomas; esé mismo afio publicod su Lexicon o vocabulario de la lengua general del
Peru. Saﬁtb Tomas fue uno de los fundadores de la Urﬁveréidad de San 'Marcos, e
inici6 los estudioé de quechua con la publiéacién de la Gramdtica®”®. Esta platica fue
“durante veinticinco afios el Gnico texto para la prédica impreso en quechua, cuyo uso
se impuso a todos los doctrineros. | |

En el plano doctrinal, los contenidos de la' Instruccién de 1545 constituyen una
sintesis esenciai de la fe que establécia los elementos minimoé indispensables para la
cristiariizabién y la salvacién. No menciona la Trinidad ni fampoco los nombres de
Cristo, Jestis o Maria, y narra la encarnacién como un mito. Los contenidos miﬂiﬁioé,
ala vez, limitaban la administracién de los sacramentos al bautismo,'matﬁmdnio,

confesién y —eventualmente- confirmacién*?

. La presentacion de contenidos minimos
es un rasgo esencial de los textos de la época del PCL, que va a revertirse pocos afios

después con el Segundo Concilio Limense (SCL), que Acosta va a impugnar en De

Procuranda y que el TCL va a desterrar, a la vez que provbc() un giro respecto a los

18 A. Dumnston, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru, 1550-
1650 Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007, cap. 2.
® Cfr. Manuel Marzal Historia de la Antropologza indigenista: México y Peru, Espana Anthropos,
1993, p. 283. .

20 En la “Constitucion tercia deczma En que declara que sacramentos se les han de administrar a los
indios, se establece “hasta que estén mas instruidos y arraigados en la fée y conozcan mejor los '
misterios y sacramentos, solamente se les administren los sacramentos del baptismo, penitencia y
matrimonio. Podradn también los perlados, si les parecey vieren que conviene, comunicarles el
sacramento de la confirmacion”. Cfr. Francisco Mateos, S.L, “Constituciones para indios del primer
Concilio limense (1552), Missionalia Hispanica, Afio VI, Num. 19, Madrid, 1950, p. 28.
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contenidos para la evangelizaci6n42]. Segin Estenssoro, los textos peruanos de la
primera evangelizacion siguieron lﬁs corrientes bumanistas dominantes en la primera
mitad del siglo XVI, bajo el influjo de Erasmo y sus simpaﬁzantes espafioles, muchos
de los cuales luego fueron condénados por lé Inquisicion*??

En octubre de 1565 se pfodujo la recepcion oﬁcialv de los decretos del Concilio de
Trent§ en Lima, y entre 1567-68 se llevd a cabo el SCL para aplicar los decretos
tridentinos. Desde la defensa de conoéimieﬁtos minimos, la asamblea en el seno del
SCL elabor6 una Summa de la fe cathblica, que redefinia las 'condicione.s bara ser
.-cristiano. Mien&aé, a la espera de un catecismo unico que el Concilio de Trentb
ordenaria para toda la iglesia, cada uno de los obispos debia redactar para su didcesis
uﬁa cartilla o comﬁendio de la doctrina cristiana de la cual se servirian loé curas
exclusivamente. De los cuatro puntos a los que se redujo la doctrina, dos eran
novedadés absolutas: ‘€l misterio de la Trinidad y la mencién de Jesucristd. Sin
embargo, el SCL représenté s6lo en apariencia el alineamient_d dela Iglesia peruana al
orden romano, puesto que todavia permaneceria fiel a sus experiencias ‘de '

. ., B 4
evangelizacién anteriores*”

- Respecto a la administracion de los sacramentos, el SCL
se distanciaba del PCL, en cuanto que la confirmacién se habia de dar a todos los.
indios bautizados; para la confesion, los curas poco versados en las lenguas

autéctonas debian hacer uso del Confesionario que el concilio mandé a preparar con

| ese fin, pero que finalmente cobré forma en el TCL como complemento de los

2l En Pert, a diferencia de Nueva Espaiia, no habia en ese entonces una propuesta de catecismo
dogmatico anterior al Segundo Concilio Limense (1567-68) (SCL). Estenssoro compara aqui el
panorama en Perii con el de posteriores catecismos chinos en los cuales la prédica evangelizadora calla
sobre el misterio de la Trinidad, Cristo o la Virgen. Cita paiticularmente el de un franciscano de Nueva -

- Espafia, Pedro Piiiuela titulado “Preguntas y respuestas en un primer encuentro” (Chu hui wen da). Cfr. .
Estenssoro, Del paganismo a la santidad...op. cit.,p. 69 y ss.
2 Se trata de los reformistas espaiioles, como el tedlogo Constantino Ponce de la Fuente (1502-1560),
y €l humanista Juan de Valdés (1509-1541), entre otros. Inclusive, el primer obispo de Pen, el
dominico fray Vicente de Valverde era un lector de Erasmo.

4B Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad...op. cit., p. 169.
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catecismos. La eucaristia no debia negarsele a quienes desearan recibirla, siempre y
cuando los naturales conocieran este misterio, asi como también se establecio
obligatoria la admlmstracmn del -viatico a los que se ‘hallaran en peligro de muerte***,
No obstante, uno de los mayores obsticulos para la administracién de la eucaristia -
residi6 tanto en la escasa »preparacién dé los indios para re;:ibiflo como en la desidia
de los parrocos, algo que Acosta denunci6 en De Procuranda®®.
" Los decretos conciliares del SCL —éscritos exclusivamente en latin- ihtentaron
imponér el ;:oncepto tridentino de parroquia —un territorio claramente deﬁnido y un
grupo de personas asignadas a un cura- como institucién basica péra la conversion y
el cuidado pastoral de los indios. Esto respondia a una jerarquizacion de las funciénes '
-dela iglesia»indiana que debendia en gran medida de la organizacion y delimitacion -
_d¢ las di6cesis a cargo de los obispos para la accién pastoral. Al mismo‘tiempo; las
reducciones de indios propuestas por Matienzo y multiplicadas por el virrey Toledo,
asi como la vdivisi;')n de los indios por parrdquias fa;:ilitaron la constitucién
eclesiastica del Patronato indiano*?. El sistema dé parroquias erlab esencial no sdlo
para la implementacion de las normas tridentinas, sino para imponer el requerimiento
—tarﬁbién tridentino- de que el clero parroquial aprendiera las lenguas vernaculas. Sin
embargo, coﬁo mepdibnambs? este-requisito se diluyd en el tiempo, cuando ya en
tiempos del SCL fue de limitado alcance.

Alan Durnston sefiala ciue uno de los legados menos conocidés de Toledo fue el de
un programa éoncreto para la creacién de materiales catequétiéos én lengua
vemécula, algo que no se lograria hasta el TCL. Toledo criticé a su llegada la falta de

r .

M1a administracién de la Eucaristia y del Santo Viatico corresponden a las constituciones 58 y 59 del
SCL respectivamente. Cfr. R. Vargas Ugarte SJ, Concilios limenses (1551-1772), Lima, s/e, 1954,
Tomo III, p. 42.

425 Sobre las criticas de Acosta respecto a la magra administracion de la eucaristia por el ocio y desidia
de los parrocos, cfr. De Proc, p. 590. .
26 Cfr. F. de Armas Medina, Evolucion histérica de las doctrinas de indios, AEA, 1952, p. 112.
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unidad de la catequesis, y resi)onsabilizé a los obispos por haber permitido que cada
cura escribiese su propio catecismo. En 1572, el virrey desarroilé un plan por el cual
un catecismo espafiol preparado en Espafia seria traducido por los mejores lenguas,
“con gran cuidado en la seleccion de términos y frases*?’. La traduccién debia hacerse
en una variénte del quechua ainpliarﬁente impuesta pof los Incas, segﬁn el virrey. Y-
fue la Compaiiia de Jesus la 6rden que, a diferencia de las predecesoras, mostr6 gran
preocupacién por la competencia vernacula y' la tradhccién, que Acosta a la vez
expresa claramenté en De Procuranda. El jesuita se mostré implacable frente ala
desidia de los curas doctrineros, quienes no se dedicaban al estudio de la lengua‘
indica®®.

En la Primera Cpngregaci()n provincial jesuita' d¢ 1576 se desarfollé un ambicioso
programa para producir textos céte‘quéticos en lengﬁas vernaculas. Se orden6 que dos
catecismos, uno brevbe para memorizacion y ovtro‘para una instruvcci()n mas de fondo,
asi como. una cartilla y un confesionario se tfadujeran al quechua y aymara429. El
temprano énfasis en el quechua —antes que el aymara- era en cierto modo inevitable,
dado que pertenecia a la fafnilia d¢ lenguas mas hablada en Andes. El problema era,
segun Durnston, .cuél quechua traducir. En un comienzo los esfuerzos se concentraron
sobre el quechua costefio, utilizado anteriormente por fray Domingo de Santo Tomas.
Pero en las décadas de. 1570-80, los textos pastorales se concentraron en la variedad

del quechua del sur, cerca de Cuzco, que Dumston define como quechua .colonial

427 Durnston, Pastoral Quechua...op. cit., pp. 80-81.

428 Acosta insiste sobre el tema del aprendizaje de la lengua por parte de los parrocos en el Libro IV de

De Procuranda, desde el capitulo 3 hasta el 9; hace especial referencia al tema en el capitulo 6, “De la
 pericia necesaria en la lengua indica”, en el cap. 7 “De los parrocos que no saben la lengua indica” y el

cap. 9 “Conviene que los predicadores que vienen nuevos a las Indias aprendan con diligencia el ’

idioma indico”. ' _

429 En la carta Anua de Lima de 1576, Acosta hace referencia a estos dos catecismos en el colegio de

Cuzco: “Los muchachos, como son tan vivos y habiles, saben el catechismo breve y largo en su

lengua”,Cfr. E1 P. José de Acosta, Prov. Al P. Everardo Mercuriano, Lima 1577, MP, 11, p. 223.
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standard. El autor atribuye el creciente interés por el quechua del sur en la década
de 1570-80 a cambios demograficos y econdmicos. En primer lilgar, el vaciamiento
demogréﬁ'co en la ‘costa y la desaparicion de los contextos de interacéién de la elite
costefia. Luego, la cfeacién del sistema de mita y del polo.rﬁinero en Potosi donde el
qu‘echua qué se hablaba estaba vinculado al Cuico. Por otra parte, nuevamente,
éparece la vinculacion con los jesuitas, que se dirigieron a esa ciudad poco después de.
su liegada, donde organizaron la primera congregacion ;;rovincial en 1576. Asimismo,
los lenguas jesuitas mas importantes —Alonso de Barzana, Bartolomé de Santiago y
Blas‘Valera- Qabajéron activamente en Cuéco durante este periodo. Los jesuitas se
sentian atraidos por esa ‘ciudad, donde desplegaron las estrategias evangelizadoras
oriéntadas ala elite, como vimos en la pﬁmera parte de este trabajo, y donde

claramente tuvieron poder para codificar el quechua alli hablado**'.

Los cimientos de la primera evangelizacién comenzarian a resquebrajarse con la
imposicién de una nueva realidad politica, ‘aquella decidida en la Juﬁta Magna de
1568. Como virhos, en esa junta Felipe II definid loé términos de la reorganizacion
politica, econémica y religiosa para el Virreinato del Peru, luegq de‘ imponer los
decretos tridefxtinos como ley para las colonias. La puesta en marcha de la empresa
colonial quedaba ahora en manoé del Virrey Toledo, de la Compaiiia d‘ev Jests —péro
sobre todo de Acosta como te6logo principal de la‘ misién— y de la Inquisicién.

José de Acosta —llegado al Pert en 1572- haBia preparado De Procuranda como

documento teoldgico que senta_ré las bases del proyecto evangelizador de la Compafiia

Bk A Durnston, Pastoral Quechua...op. cit., pp. 37-49.

! Este énfasis en el quechua cuzquefio se ve en los escritos de Blas Valera segn cita Garcilaso.
Valera sefiala que la “lengua general” se habia extendido en Cuzco por colonias de nativos esparcidas
por los gobernantes Incas en las nuevas tierras conquistadas. La consideraba un medio providencial
para la diseminaci6n del cristianismo, como el latin lo habia sido en los territorios de Imperio Romano.
Cfr. A. Durnston, Pastoral Quechua -0p. cit., pp. 105-122.
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con ocasion de la Primera Congregacion provincial en enero de 1576 en Lima, que
abordo el tema, entre otros, de la redaccion de catecismos y corﬁplementos pastorales.
El tratamiento de esta cuestion continué en una Segunda Congregacion en octubre del
mismo afio en Cuzco, donde se dejé constancia en actas de la necesidad de redactar
dos catécismos en lenguaé indigehas43 2,

En voz del propio Acosta-, el fin prinéipal de la Compar”ﬁa en las Indias
Occidentales era el de procurar la salvacion de los indios, ya expresado en el titulo,
De Procuranda In?iorum salute. Pero para ello era necesario redefinir los éontenidos
dogmétiéos de. la catequesis, tal como se habia planteado hasta entonces, a la vez que
se reformularon las condiciones para la salvgcién dé los fieles. En su elaboracion
Acosta se perfilé como una figura ambigua, oscilahte entre su rol como miembro de la
Compaiiia de Jesus y, a la vez coino_ el tedlogo que respondia a los intergses del
Patronato regio. Analizamos este aspecto en la primera parte de este trabajo, donde
hicimos referencia a la actuacién de Acosta como teblogo consultor en el juicio al
dominico Francisco de la Cruz, acusado de hereje. En efecto, recordemos que Acosta
fue nombrado calificador de la Inquisicién en esta causa que termind con un auto de
fe celebrado en Lima en abril de 1578, cuando de la Cruz fue queﬁlado en la hoguera,
luego de seis afios de prision. Este proceso tiene mucha influencia en los escritos de
Acosta, en el sentido que contribuye a delimitar los errores acerca de la fe y lo que era
conveniente predicarl.e a los indios**. El domiﬁico sostenia que los indios tenian que
aproximarse al cristianismo de forma gradual, sin que se les exigiera asimilar dogmas

dificiles como la Trinidad o la Encarnacidn, o confesarse; la creencia general en la

32 El item dieciocho de las actas latinas de la Primera Congregaci6n provincial establecia: ” De
catechismis, et sermones indici studio agi coeptum est; visumgque est, plurinum referre, ut duo
catechismi scribantur utraque lingua in his Regnis usitata: quichua et aymara”. Cfr, MP, 11, p. 67.
433 Son temas que Acosta profundiza en De Procuranda, sobre todo en el libro V, desde el primer
capitulo, si bien las referencias al proceso de la Cruz son més explicitas en el cuarto capitulo. Cfr. De
Proc, pp. 551-553. :
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existencia de Dios creador era suficiente para su salvacién®**, La posicién de la Cruz
se cuestiond en torno al problema de los conocimientos requeridos para la salvacién
de los indios; de las condiciones minimas para salvarse, en total correspondencia con
la justiﬁcécién teologica de la evangeliiacién expr'esada en los ;:étecismos que
circularon desde 1545 y 1567*.

Nos detenemos ahora en aqueilos puntos en De Procuranda donde Acost_a'delimita
todos los aspéctos doctrinales que luego moldean, sin duda, la DTCL, que se alejan de
la evangelizaéién tal como habia sido concebida previémente,‘ sobre todo én el PCL.
Hay paﬁicularmente dos aspectos que Acosta refuta y que se reflejan posteriormente
en el corpus de la DTCL. En la Constitucion 13 del PCL, se establecen los
sacramentos que habian de administrarse a los indios, esto es, el bautismo, la |
penitencia y el rﬁatrimonio, vpero l»es- estaban prohibidos, en principio, €l orden, la

_eucaristia y el viatico inclusive*®. También aqui se habia. encargado | el SCL ‘d¢
enmendar }al primerb, prescribiendo que se les administrase la eucaristia a los indios, .
- una vez por Paécua como a los demas fieles cristiands, y por viatico siempre que ﬁere
necesario. No obsfante, la,lprohibicic’)n dé la ordenacién de los in:dios se mantuvo env el
SCL.

Recordemos que en el contexto del Concilio» de Trento, la Iglesia catc’)liéa insistid
- particularmente sobre la fuerza y el poder de lp_s sacramentos en el marco de las

discusiones sobre la justificacion®’’. Por su parte, el concilio establecié una normativa

A Dumnston, Pastoral Quechua...op. cit., p 60.
Cfr J.C. Estenssoro, Del Paganismo a la Santzdad...op. cit., pp. 185-188.

8 Constitucion tercia décima. En que declara qué sacramentos se les han de administrar a los indios,
Cfr. F. Mateos, S.1I., “Constituciones para indios del Primer Concilio Limense (1552) Missionalia
Hispanica, Madnd, Afio VII, No. 19, 1950, p. 28. .

"La mayor parte de los canones relacionados con la justificacién por la sola fc expresaban la
condena de las posiciones protestantes y, ante todo, de la que hace del hombre desprovisto de libre
albedrio el sujeto pasivo de la accién divina. El hombre no esta conducido por Dios, y la presciencia de
Dios no es, entonces, la predestinacion. De este modo, si no hay predestinacién sino aceptacién —o
denegacion- de la justificacion por parte del hombre, cuentan para la salvacion las buenas obras y no
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para pastores de parfoquias y sus curatos; y la orientacién disciplinar estaba
fuertemente dirigida a los ‘ritos sacramentales. Sin embargo, los jesuitas no eran
pastores, y no cayeron bajo estas normafivas. No obstante, la administraci(’)ﬂ de los
sacra‘n.lentos' fue desde el comienzo vuno de los ministerios mésvimportantes' de la |
Compaiiia de Jesus en cuanto a la consolacién espiritual de losvﬁeles de Cristq. Y el
sacramento de la eucaﬁstia era el ﬁnico; aparte dela penitencia, que admihistrarian en
circunstancias normales*%,

Acosta hace eco en De Procuranda de la ‘importancia de admiﬁisﬁar los

sacramentos a los indios, tema con el que inaugura el sexto y ultimo libro. Es

consciente de lo que requiere tratar de los sacramentos, y por eso aclara,

No intentaremos nosotros acometer empresa tan importante, sabiendo que la materia
de los sacramentos, en contra de calumnias devergonzadas de los novadores, la han

definido la 1g1e31a grave y copiosamente en el grande y general Concilio de

Trento...Asi, pues, no tratamos aqui de mover pleito a los herejes.. el

En los capitulos subsiguientes, especialmente a partir del tercero, Acosta se detiene
sobre la administracién de los sacramentos a los indios. La eucaristia fue el que la

Compaiiia de Jesis impuso en el Perx’;m. El Catecismo Mayor de la DTCL deja

sélo la fe, que es a su vez condicidn necesaria pero no suficiente para la justificacién. En una
construccion teoldgica tal —sefiala Delumeau- los sacramentos recobran su importancia. Si para Lutero
el rito sacramental era una confirmacién de la salvacion dada a quien lo recibe, la Iglesia catolica
 insistia sobre el poder y fuerza de los sacramentos porque, al no estar tomadas las decisiones de manera
anticipada, por lo que el hombre podia salvarse o perderse seglin el uso que hiciera de la gracia, los
canales por los que ella discurria —los sacramentos- se convirtieron en esenciales. En sintesis, los
padres del Concilio de Trento reafirmaron la fe en el septenario sacramental. Cfr. Jean Delumeau, E!
catolicismo de Lutero a Voltaire, Barcelona, Editorial Labor, 1973, pp. 12-18.
“8 1. O'Malley, The First Jesuits..., op. cit., p. 134 y ss.

9 De Proc, p. 580.
440 “Bion estd que a nuestros nedfitos no se les prive del sacramento de la confirmacion; mas en esta
parte por la penuria de obispos y aun tal vez por negltgencza rara vez consiguen esta gracias los
indjos”. Cfr. De Proc, p. 585. Hasta el capitulo once del mismo libro Acosta argumenta sobre la
administracién de los sacramentos desde la argumentaclon escolastlca, esto es, desde la exposicién y
refutacion de las proposxcxones
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constancia de su relevancia, al definirlo como el mayor de todos los Sacramentos, que
se llama Communion**'.

' Sin duda, es-mucho lo que puede decirse de la resf)uesta indigena frente a este
mundo catélic;o, implacable e incondicional. Nos referimos brevemente é un aspecto,
vinculado a los taquies o bailes. Luis Millones recopila una serie .d_e testimonios
convo’;:a.dos por el ciérigo Cristobal de Albornoz, quien realizé una investigacién
judicial en Cuzco en los aﬁosA 1570, 1577 y 1584, con motivo del movimiento llamado

Taki Onkoy™. Los testigos proveen informacién sobre su funcionamiento. Uno de los

testigos, Gerénimo Marin,

Descubrio entre los dichos naturales la seta y apostasia que entre ellos se guardaba
del Taquiongo que por otro nombre se dize Aira que muchos de los naturales la
predicaban e dezian a otros que los seguian que no creyesen en Dios ny en sus
mandamientos ny adorasen en las cruzes ny ymagenes ny entrasen en las iglesias ny
se confesasen con los clerigos sino con ellos e que ayunasen ciertos ayunos en sus
formas e gentilidades que tenyan de costumbre en tiempo de los yngas...**.

Estos testimonios describen el ritual que precedia las festividades precolombinas, al
que se agrega —como sefiala Mlllones- una nueva forma de confesmn admlmstrada
ahora por los sacerdotes indigenas*®. Acosta dedica un capitulo — el doceavo- del

libro sexto, titulado “Los indios usaban la confesion de los pecados en su

supersticién”. Podemos especular con la idea de que Acosta prefiere argumentar que

Cateczsmo Mayor, DTCL, p. 104

2 El Taki Onkoy fue un movimiento detectado alrededor de 1565 en las provincias del sur de lo que
es actualmente el departamento de Ayacucho, pero sus predicadores irrumpieron por los obispados de
Lima, y principalmente de Cuzco. Cfr. L. Millones, Mesianismo e Idolatria en los Andes Centrales,
Buenos Aires, Fundacion Simén Rodriguez-Editorial Biblos, 1989, p. 19. o

3 Luis Millones sefiala que esta practica de la confesién no se habia iniciado con el Taki Onkoy, sino
que seguramente constituia una adaptacién de dos desarrollos paralelos en las sociedades indigenas y
europeas. En este sentido, las crénicas del siglo XVI mencionan que a la llegada de los espafioles al
Perti, los indigenas tenian la costumbre de confesarse con hechiceros lamados ichuris. Cfr. L.
Millones, Mesianismo e Idolatria en los Andes Centrales..., op. cit., p. 5. José de Acosta se refiere a
los ychusires, y a esta costumbre de los bdrbaros que no es més que una falsa imitacion del diablo, que
<quiere copiar los sacrameéntos. Cfr. De Proc, p. 596.
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esta practica existia entre los indios como pura imitacién del diablo en las religiones
prehjspénicas, antes que resaltar su apropiacién**.

En sintesis, desde su llegada, fue en torno a estos sacramentos —comunién y
confesion- que los jesuitas definieron su carisma. en Peru, algo . clé.raménte
vcompr.obable en la incorporaciénfy mar;:ada presencia del septenario ;aéramental en
la DTCL. Previamente, en el libro qﬁinto en De Procuranda, Acostar plantéa una
relacién estrecha entre la enseﬁania de los misterios —el de Cristo, la Trinidad, y la
Iglesia-, que contienen la suma de la fe cristiana y los éacramentos. Y no -habia que
brivar a los indios de la ensefianza de los misterios por su corto entendimien’to, como
opinaban alguhos. Finalmente, sostiene Acosta, nadie se hacé cristiano con el
bautismo, si no sabe los misterios por ios cuales se ha hecho cristiano*’. Observamos
uﬁ segundo y . fundamental aépecto que distancia la‘ obra de Acosta de las
constituciones del PCL: se trata de la naturaleza (‘:rist:océhtrica del De Procuranda. De
los tres misferios, esto es, el misterio de Cristo, la Trinidad y el .d:e' la Iglesia, el de
Crisfo parece tener mayor protagonism;) que los otros en la obra de Acosta, aspecto

| fundamental que practicamente no ha sido resaitado. Es esencial no sélo para el-
. abordaje de la DTCL y las condiciones vpara la salvacidn, solamente posible segun
| Acosta a través de la fe explicita en Cristo, sino también para una mayor comprension
del De Procuranda como antecedente de la DTCL. En cﬁénto a la correspondencia en
el elenco tematico eﬁtre De Procu}*andd y la DTCL, Juan Guillermo Duré.ﬁ observa
mayor énfasis en la necesidad de la fe explicita en el misterio de la Iglesia, que Acosta
recomienda con insistencia suscitar en el catecimeno. Asimismo, sefiala la novedad
de esta exigencié pro.pia del pensamiento teolégico acostiano, si se tiene en cuenta

que la mayoria de los catecismos de la época no la incorporan a la exposicién de los -

444 De Proc, pp. 596-597. _
5 De Proc, p. 554. Esta afirmacién corresponde a su introduccién del misterio de la trinidad.
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contenidos de la fe**°. Sin embargo, nos inclinamos a creer en un mayor énfasis en la

necesidad de la fe explicita en el misterio de Cristo que en el de la Iglesia, tanto en De

Procuranda como en el corpus de la DTCL, tal como se observa, por ejemplo, en el

Catecismo breve™. En este sentido, es pertinente recordar la fuerte connotacién

cristologica de toda la teologia jesuitica, a partir de las premisas establecidas por el

mismo nombre, Compaiiia de Jesiis**®. Asimismo, la Imitatio Christi seria una de las.

obras por la que Ignacio de Loyola sintié devocién a lo largo de toda su vida.
Podemos pénsar, entoﬁces, que esta es la impronta de la Compaﬁia de Jeéﬁs —yde
Acosta- en todo el cofpus catequético de la DTCL, producto del TCL. Por. otra parte,
la insistencia de Acosta en la salvacién mediante la fe lexplicita' en Cristo se Vvincﬁla
* con el proceso inquisitorial del dominico De la Cruz en Perﬁ, y a un debate teolégico
que remite a Espaiia, pero que Acosta continia en Peru, cOmo vemos a continuécién.
En la Consﬁtucién quinta del PCL sobre el bautismo de los indios en peligro de
muerte, no parece exigirse la fe explicité enel dogfna de la Trinidad y la Encarnacién
sino que bastaria creer de modo implicito lo que creen los cristianos™®. Nuevémente,
esta teoria guardaba semejanza_ con ideas defendidés por el fraile dominico Francisco
de la Cruz, quien no exigia en los indios fe explicita en la Trinidad ni en Cristo para

‘salvarse. En De Procuranda Acosta refuta con vehemencia los errores del dominico,

446 Seglin Duran el misterio de la fe explicita en el misterio de la Iglcsia no se incorpbraba enla

mayoria de los catecismos de la época, que seguian la clasica distincioén de los articulos, en los siete
‘que se refieren a la Divinidad y los siete que se refieren a la Humanidad de Jesucristo. Cfr. J.G. Duran,

El Catecismo del IIl 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,
p. 245 y ss.

. 7 Catecismo breve, DTCL pp- 49-51.

s Cfr. Elisabetta Corsi (Coord.), Ordenes religiosas entre Asia y América. Ideas para una historia
misionera de los espacios coloniales, Introduccién, México, El Colegio de México, 2008, p. 29.

449 “Constitucién quinta. Cémo los enfermos y viejos pueden ser bautizados, aunque no sepan la
doctrina”. Cfr. F. Mateos SJ, “Constituciones para indios del Primer Concilio Limense (1552)”,
Missionalia Hispanica, Madrid, Afio VII, No. 19,1950, p. 21, nota 29.

217



sin mencionarlo nominalmente. La fe explicita en Cristo, necesaria para la salvacion,

es €l tema que inaugura el quinto libro del De Procuranda:

El fin de'la ley es Cristo para salvacion a todo el que crece, y el fin del mandamiento
es la caridad nacida de Corazén puro y de buena conciencia y fe no fingida. Esta es la
suma de toda la doctrina cristiana, la cual no persuade otra cosa que la fe de Cnsto
que obra por la caridad.. .
. El primero y prmmpal cuidado del ministro evangélico ha de ser, pues, anunciar a

Cnsto a las gentes, no habiendo otro nombre que haya sido dado a los hombres para
conseguir su salvaciéon®’.

En el cuarto capitulo, Acosta vuelve sobre el tema pero ahora si, implicitamente, ataca

a todos aquellos que sostienen que no es necesario el conocimiento de Cristo para la

salvacion.

...Todo cristiano en cuanto es cristiano profesa a Cristo; asi que ensefiar que'todb
hombre, para salvarse, debe ser cristiano, y, sin embargo, no es necesario que conozca
a Cristo, no es otra cosa que sofiar despierto y decir desvarios.. '
Es, pues, necesario ensefiar a los indios y a todos- los 1nﬁeles el misterio de Cristo.
Exceptuar de esta generalidad algin linaje de hombres, es grave error por no decir
abierta herejia, lo cual algunos graves autores lo afirman sin vacilar*’ :
Acosta pr031gue en lo que deviene parte de una discusion teoldgica que trasmende el
suelo andmo Segun Leon Lopetegui, que se detiene a analizar este tema, cuando
Acosta plantea la necesidad del conocimiento_de Cristo para la salvacion en el libro
quinto del De Procuranda; incorpora una cuestion netamente teoldgica, de tinte
escolastico. Discute con los grandes tedlogos de la época como Domingo de Soto,
Melchor Cano y Andrés de Vega, entre otros, que afirmaban que era posible la

salvacién sin el conocimiento de Cristo. En otros términos, era posible la salvacién

sin fe —sobrenatural-, s6lo con el conocimiento y practica de la ley natural. En los

430 pe Proc, pp. 543-544.
1 De Proc, pp. 551-552.
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capltulos dedicados a este tema, Acosta no los nombra directamente, pero deja
~ entrever que se trata de ellos*?,
. En sintesis, en De Procuranda Acosta ataca ambas normas del PCL, a la vez que
~ cita constantemente al 'SCL, especialmente en los dos ultimos libros que tratan sobre
la doctrina de la fe que hay que predicar a los indios y la administracién de los
 sacramentos®>,
Volvamos ahora a la idea de una rédeﬁnici()n d.e lo que sigﬁiﬁca ser cristiano y de lo
qué se requieré' para la salvacién, trayectoria observéble en la succsién de los
concilios y en De Procuranda. Segiun Estenssoro, con el abandono dé la primera
évangelizacic’)n, que deja atrds su maleabilidad, se uniﬁcan los principios de la
evangelizaci6n y la creacién de lo que puede verdaderamente llamarse una ortodoxia
colonial. Ella.queda fijada en las diqusiciones del TCL y en los catecismoé que
ordend publicar, cuyos textos se mantendran en vigencia, con autoridad, valor oficial
e influencia continental durante tres siglos***. En efecto, Acosta descarta una
evangelizacion cuya inspiracion en la téologia natural la induce a buscar referentes en .
las religiqnes ﬁrehjspénicas. Sin duda,. es un gran paso en la busqueda de B
redefiniciones de los términos y condiciones de la salvacion, que se nutren de este

distanciamiento con el pasado prehispanico. Pero en De Procuranda el salto a su

delimitaciéon como pura idolatria es todavia timido; en esta obra, la parte doctrinal

52 Cfr. Leén Lopetegui, £l P. José de Acosta S.1. y las misiones, Madrid, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1942, X, p. 273 y ss. Lopetegui sefiala que posteriormente Domingo de
Soto se retracté de estas afirmaciones, hecho al que Acosta hizo alusién. Cfr. Lopetegui, El P. José de
Acosta S.1 y las misiones... op. cit., p. 283.

453 Segin Francisco Mateos, el SCL es la guia oculta de las resoluciones del De Procuranda que, a su
vez resulta un espléndido comentario de este concilio. Cfr. F. Mateos, “Los dos primeros concilios
limenses de Jerénimo de Loaysa”, Missionalia Hispanica, No. 12, 1947, p. 521-22.

454 Respecto a las reediciones de los catecismos y del Confesionario, ya sea en forma aislada o en
conjunto, una de las mas destacadas es la de 1773, ordenada por el concilio celebrado en Lima ese
mismo afio. Posteriormente hubo otras reediciones y adaptaciones a dialectos quechuas en 1843, 1867
y 1871. Cfr. 1.C. Estenssoro, Del Paganismo a la santidad...op. cit., 248 y ss.
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concerniente a la idolatria de los indios es atin escasa*’. Sin duda, el tratamiento de la

idolatria en la obra de Acosta alcanza su mayor ﬁqueza en la Hi.;toria Moral y
Natural de las Indias, especificamente en el libro quinto456. Pero como es una obra
posterior, no nos detenemos ahora en ella. Es en la DTCL y su corpus catequéfico que
realmente se puede apreciar la donsolidacién de una condena ‘a las religiones
prehispanicas como ido}létricas. Como vemos a continuacion, antes que por las actas
conciliares, el impacto del TCL fue mucho mayor a través de sus catecismos y

complementos, que reflejan de modo nitido €l pensamiento de Acosta®’.

El Tercer Concilio Limense (TCL) de 1582-83 concreté un viejo anhelo

manifestado en los dos primeros concilios: la imposicién indiscutida de un tnico

catecismo que unificara la doctrina en el Peri colonial, asi como en las didcesis
sufraganeas. El orden pedia que primero se compusiese el texto castellano y luego se

hiciesen las versiones al quechua y aymara, las lenguas generales del Peri*®. Ya

435 Chr. L. Lopetegui, El P. José de Acosta S.I. y las misiones...op. cit., cap. X. Destaca que los
contenidos en De Procuranda remiten a la doctrina del Antiguo Testamento, sobre todo al Libro de la
Sabiduria. C . , : .

456 Nos referimos aqui brevemente a los temas que Acosta plantea respecto a la idolatria en el quinto
libro de la HNyM. La idolatria en el Peru, se manifiesta —seglin Acosta en su Historia- sobre todo en las
guacas, esto es, dioses andinos regionales —generalmente lugares u objetos vinculados a un ancestro o
protector-, que Acosta define generalmente como adoratorio. Asimismo, el jesuita profundiza su
andlisis sobre los distintos géneros de idolatria en ese mismo libro. Cfr. HNyM, V, 2, p. 140 y ss.
Respecto a las observaciones sobre el tema en De Procuranda, es interesante la distincién que hace
Acosta entre la idolatria del infiel y el nedfito, que ya mencionamos en 1a primera parte de este trabajo.
Cfr. De Proc, V, 11. ‘
47 Como vimos en el primer capitulo sobre la biografia de Acosta, las dctas conciliares del TCL

‘resultan de particular interés por la controversia que generaron en Peru por su rigidez respecto al clero

regular, lo que motivo las gestiones de Acosta para la aprobacién de las actas en Roma. _
8 R. Vargas Ugarte SJ, Los concilios limenses (1551-1772), Lima, s/e, 1954, Tomo III, p. 71 y ss.; F.
Lisi, El Tercer Concilio Limense y la aculturacién de los indigenas sudamericanos. Estudio critico con
edicion, traduccion y comentario de las actas del concilio provincial celebrado en Lima entre 1582 y
1583, Salamanca, 1990, p. 125. Lisi reproduce el corpus de actas directamente de la version latina.
Accion segunda, capitulo 3: De la redaccion y edicién de un catecismo: “Para que la poblacién
indigena -que aln ignora la religion cristiana se compenetre mas propia y seguramente de la doctrina -
salvadora y descubra en todas partes la misma forma de una tnica doctrina, se convino, en la linea del -
concilio general de Trento, editar un catecismo especial para toda esta provincia. Todos los indios
deberan aprenderlo segin su capacidad y, por lo menos, los nifios saberlo de memoria y repetirlo los
domingos y los dias festivos en las reuniones publicas de la Iglesia o recitarlo en parte, seglin parezca
oportuno para el provecho de los otros. Por tanto, en virtud de la santa obediencia y so pena de
excomunién, el santo sinodo ordena a todos los parrocos de indios que de aqui en mas usen el
catecismo autorizado con exclusion de cualquier otro y procuren instruir con él a la feligresia que le ha
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hicimos referencia en el primer capitulo de la primera parte de este trabajo al

protagonismo de Acosta respecto a su participacién en el TCL, asi como su influencia

en el corpus catequético: -

Lo que se imprime es un catecismo pequefio y otro mas largo y confessionario y
exhortacién para ayudar a morir y sermones, todo en tres lenguas, y muy
accommodado al ingenio de los indios. Esta impressién se nos cometié por el
Audiencia que aqui gobierna y assi se trabaja en ella con es‘?erang:a que sera de mucho
fruto para los indios y para los sacerdotes que les doctrinan*®. - '

Esta declaracion encuentra, una vez mas, eco en De Procuranda. En primer lugar,
alli se declara la necesidad de un catecismo vulgar para los catequistas —los curas

doctrineros-, principales transmisores de la doctrina. Porque Acosta piensa los textos

segun los distintos destinatarios, afiade un confesionario y reitera:

Pues para que con mayor comodidad ensefien los catequistas estas cosas y las
aprendan los indios se necesitan, primeramente, dos catecismos: uno breve y
compendioso que lo aprendan, si es posible, los indios, donde esté una suma de todo
lo que necesita el cristiano para creer y para bien obrar; otro, mas. extenso, donde las
mismas cosas se declaren y confirmen mas copiosamente. El primero es bueno para
los discipulos y el segundo para los catequistas. Se necesita también un confesionario

- breve y completo para que los sacerdotes mas 1gnorantes sepan examinar y purgar las

conciencias de los indios..

sido encomendada. Como para la salvacién de los indios es muy importante no sélo la concordancia de
los hechos con las palabras, sino también la forma misma del discurso, prohibe ademés que se haga
ofra traduccién en lengua cuzquense o aymara de las oraciones y rudimentos de doctrina cristiana asi
como del ‘catecismo aparte de la version hecha y editada con su autorizacién o que alguien use otra
diferente. Para obtener un resultado similar entre los que hablan una lengua diversa de las arriba
mencionadas, manda a todos los obispos que provean que este catecismo sea vertido en las restantes
lenguas de sus didcesis por traductores idéneos y piadosos y que la traducci6n aprobada por el obispo
sea adoptada sin discusién por todos, no obstante cualquier costumbre contraria”. Cfr. F. Lisi, E/
Tercer Concilio Limense y la aculturacién de los indigenas sudamericanos...op. cit.,p. 125

459 - MP,TIL p. 401,
% De Proc, p. 568.

221



Podemos ver que la ddctrina y sus complémentos estan destinados, en primer lugar, a
los curas doctrineros como intermediarios, para luego llegar a los indios. Y con este
fin, un aspebto No menor es la‘ necésidad de acomodar los contenidos del catecismo a
los indios, lo. que Acos.ta reitg‘ra en De Procurancfa y, cOmo vemos mas adelante, a
través de las paginas de la DTCL **'. Es una obra vasta y rica en complementos. A
continuacién nos detenemos en el indice de la DTCL, con un breve recorrido de cada
uné de sus partes.

El texto completo de la tapa de la primera impresion de 1584 de la DTCL reza:

DOCTRINA/CHRISTIANA/ y CATECISMO PARA INSTRUC/cmn de los Indlos
-y de las demas perso-/nas que han de ser ensefiadas en nuestra sancta Fé. /CON UN
'CONFESIONARIO, Y OTRAS COSAS/necesarias para los que doc-/trinan, que se
. con-/tienen en la pagina siguiente./COMPUESTO. POR AUCTORIDAD DEL
CONCILIO/Provincial, que se éelebro en la Ciudad de los Reyes, el éﬁo de 1583./Y
por la misma traducido en lasrdos lenguas genérales de este Reyno, Quichua y
- Aymara./Impresso con licencia dela Real Audiencia, en la/Ciudad de los Reyes, por
Aﬁtonio Ricardo primefo/Impressor en estos Reynos del Piru./ ANO DE
M.D.LXXXIIII ANOS. Esti tassado un Real por cada phego en papel (en letra'

manuscnta se lee “Concuerda con el or1g1nal”)462.

41 De Proc, IV, especialmente los capitulos 3, 6 y 9.

462 Corpus Hispanorum de Pace, Doctrina Christiana y catecismo para instruccion de indios,
elaborado bajo la direccién de Luciano Perefia, Volumen XXVI-2, Madrid, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1985, tapa y pag. 5. Reiteramos aqui que esta es la versién principal que
consultamos. El indice incluye en una columna a la izquierda el niimero de folios.
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LO QUE SE CONTIENE EN ESTA/primera parte es lo siguiente.

-Doctrina christiana, o Cartilla.
-Catecismo breve.

-Platica breve de la fe.

-Silabario de la lengua _cast.ellana y Anotacionés y vocabularios para las lenguas

quechua y -aymara.
-Catecismo mayor.
-Annotaciones, 0 Scolios, sobre la traduc-/cion en las lenguas Quichua, y Aymara.

- Tercero cathecismo y exposicion de la Doctrina christiana, por Sermones.
LO QUE SE CONTIENE EN LA/segunda parte, es lo siguiente*®.

-Exhortacibn para bayudar a bign morir.

-Confesionario. | |

-Instruccién contra las cer¢m0_nias y ritos que usan los indios conforme al t_iémpo de
su inﬁde}idad.

-Los ritos de los indios. Los errores y supérsticiones de los Indios sacadas del Tratado
y averiguacién qﬁe hizo el Licenciado Polo. |
-Exhortacion breve para los indios que estan ya muy ai cabo de la vida para que él
sacerdote, o alglin 6tro les ayude a morir.

-De algunos privilegios y facultades.concedidas para las Indias por diversos Summos

Pontifices.

483 Esta division de los contenidos se incluye en esta impresién facsimilar que contiene toda la obra
catequistica del Tercer Concilio Limense. Cfr. Corpus Hispanorum de Pace, Doctrina Christiana y
catecismo para instruccion de indios....op. cit., p. 7.
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- La Forma que se ha de tener en publicar los impedimentos del Matrimonio.

- Los impedimentos que hacen que no valga el matrimonio.

La obra comienza con ‘cinco decretos que anteceden a los complementos pastorales:
un_é Provision Real,.dada por la Reél Audiencia en nombre del Rey*®, seguida de la
Epistola del concilio. El Santo Sinodo a todos los fieles de esta su Provincia. Alrli se
subraya una cmacteﬁética de la doctrina que Acosta ya seﬁa]a en De Procuranda, esto
es, la de una prédica acommodada, cuando el ‘entendimietnto humano es co.rto y flaco
463, Luego, el Décreto del S. Concilio Provincial de Lima sobre el catecismo (Ex
Actione 2. Cap. 3) en latin, una epistola sobre la traduccién en quechua — traducido al
latin éomo Cuzquensem- y aymara y, por ultimo, un decreto sobrg la tradgccién (Ex
Act.2, Cap.3) en latin, con una enumeracién de las Erratas*®®. Juan Carlos Estepssoro
eétablece uné distincién entre las dos partes seiialadas mas arriba: una primera parte
de caracter dbctrinal, y una segunda. penitenciaria. Nos dedicamos ahora' a la primera -
parte de cardcter doctrinal, que se divide, como vimos mas arriba, en: Doctrina
i Christiana, Sumé de la fe catholica, Catecismo _breve, Platica breve y Catecismo

mayor.

4 L
64 “Porquanto haviendo nuestra Real persona proveydo con el zelo y affecto, con q desses y procura

el bien de los naturales destos Reynos del Piru, se juntasse, y celebrasse el Concilio provincial q por
decreto del Sagrado Concilio de Trento esta proveydo, se celebre como cosa tan necesaria para la
doctrina, y conversion de los dichos naturales, y reformacion de los sacerdotes, q los han de doctrinar,
y 6para que en lo uno y en lo otro se diesse orde tan cierta, y uniforme...”, Provision Real, p. 8.

La Epistola comienza afirmando que “LOS MYSTERIOS dela Religio xpana son tan altos y el
entendimiento humano tan corto y flaco, que como no pueden los hombres sin la lumbre...que Dios
infunde de su fe, creerlas y assentar en lo que les conviene seguir para salvarle asi tambien han
menester diligencia e industria en el q exteriormente se los propone y predica acomodada para

- . percebir lo que ha de creer y seguir”, Epistola del Concilio, p 12. Asimismo, se establece el modo de

‘preguntas y respuestas para que (los indios) *“...mejor percebillo y tomalla de memoria...Y porque no
son todos de una misma habilidad y memoria: ordenose tambien que se hiziese un catecismo mas breve
?“am rudos, y otro mayor para los mas habiles...”, Epistola del Concilio, p. 14.

DTCL, pp. 18 y 19. Los dos decretos son textos sacados del tercer capitulo de la segunda accion
conciliar; refuerzan lo establecido en las epistolas con fundamentos legales de sus disposiciones. Se
decreta la excomunién en caso de no utilizarse el catecismo en las provincias, Cfr. Helm, La mision
catdlica durante los siglos XVI-XVII: Contexto y texto...op. cit., p. 283.

224



La Doctrina christiana, tﬁlingﬁe, contiene el texto de las principales oraciones que
deben ser memorizadés por los fieles: la Sefial de la Crﬁz, el Pater Noster, el Ave
Maria, el Credo, la Salvé; los articulos de la fe -catorce: siete penenecigntes a lé
divinidad y los otros a la humanidad de Cristo-, los Mandamientos de la Ley de
Dios 7, los mandamientos de la Iglesia, los Siete sacramentos, las Obras de
misericordia -siete corporales y siete espirituales-, las virtudes teblogﬁles y
cardinales, los pecados capitales, los enemigos del alma, los cuatro novisimos, la -
confesién general. En cuanto a la sigﬁiente pieza, la Suma de la fe cathblica, esta
destinada a aduellos quienes por enfermedad peligrosa se baut;'zan, y asi mismo los
viejos y fudos, que no son capaces de Catecismo mas largo, algb que ya habia sido |
| establecido en las constituciones del SCL468”. |
. Nos interesa ahora centrérnos en los temas principales que se pléntean en los dos
cétecism(')s en la primera parte, el Catecismo breve y el Catecisrﬁo Mayor. Ambos
adoptan el fofmato de pregﬁntas y reépuestas, si bien lo Que varia es la extension: 17
preguntas en el Catecismo breve y 117 en el Catecismo Mayor. Es siempre el
catequizando el que responde, mostrando su conocimiento al catequista. Observamos
que el Catecismo breve se concentra en la existencia de Dios tunico, creador,
omnisciente y omniprg:sente, que se distingue de su cre_acién —el Sol, la Luna,
Estrellas, Luzero, etc. Asimismo, como menciohamos mas arriba, en este catecismo
se resalta la salvacion mediante la fe e);plicita en Cristo*®. El Catecismo Mayor

intenta seguir de cerca el modelo del Catecismo Romano en cuanto al esquema

467 Respecto al Decalogo, en De Procuranda Acosta le da un sentido vinculado a la necesidad de '
formar las costumbres y estilo de vida cristiano, que depende de amar a Dios como al préjimo. Cfr. De
Proc, V, 9. : :

A8 .conforme al Concilio Segundo de Lima en la constitucion 33 y 34 de la tercera sesion, y
conforme al capitulo 4 de la segunda accion del tercer y ultimo concilio de Lima”, La Summa de la Fe
catholica, p. 43. A ' )

4% De este Catecismo breve constituye una version en forma de narrativa la Pldatica breve en que se
contiene la summa de lo que ha de saber el cristiano para salvarse, pp. 56-66.
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general y orden temaético, pero adaptado al espécio peruano. Los temas se introducen
en el siguiente orden: Introducciéon a la doctrina cﬁstiana, el Simbolo, los -
Sacramentos, los Mandamientos de la Ley de Dios, los de la Iglesia, Obras de
misericordia y el Pater Noster. |

La parte doctﬁnal finaliza con un apartado concerniente a los criterios de traduccion
en quechua y aymara*’®. En la seccién dnnotaciones o escolios sobre la traduccién en
las lenguas quechua y aymara, en el apartado sobre el quechua se sgﬁalan dos
extremos de esta lengua:_v el modo fosco y corrupto de hablar que hay en algunas

provincias, y el que se habla en Cuzcd, donde

usan de vocablos, y modos de decir tan exquisitos, y obscuros, que salen de los
limites del lenguaje. Para escapar al vicio de estos dos extremos, se tomo el medio,
que es lenguaje comun, facil y proprio, observando en la traduccion, la regla de
interpretar sentido por sentido, mas que palabra por palabra... 47

Respecto a la lengua aymara, también se declara la intencién de la traduccién:

Lo principal que se procurd en esta traduccidé Aymara fue no hazer el lenguaje
exquisito y obscuro al comun-de los indios, y muchas naciones, que hablan esta
lengua corruptamente, y que tapoco fuesse tosco y grossero en demasia. Y assi se
procuro usar de vocablos generales entendidos de quasi todos los Aimaraes, y de
lenguaje acomodado alas mas naciones que usan esta lengua Aymara, q son
muchas...y mucho mas al estilo, que tiene los Indios nacidos y criados e pueblos de
Espafioles, y especialmente en Potosi*’>.

70 ANNOTACIONES, O SCOLIOS, SO-/bre la traduccion de la Doctrina christiana,/ y Catecismo en

- las lenguas Quichua y Aymara./ Con la declaracion de las phrases, y vocablos que tienen alguna

dificultad, los quales se hallara por su ordé de Alfabeto. DE LA QUICHUA, pp. 167-174.
4! Se atribuye la imperfeccié o barbariedad de quienes hablan la lengua quechua no tanto en la
conexidn de las dicciones sino en la variedad de los vocablos asi como en su pronunciacion en las
distintas provincias, diferentes a los que se hablan en Cuzco. Cfr, DTCL, Annotaciones..., p. 167. Mi

~ subrayado. Respecto al criterio de traduccion, Peter Burke contrapone una tradicion medieval de
traduccion palabra por palabra a una humanista, que se guia por la traduccidn sentido por sentido. Cfr.
Burke, Burke, Peter y Po-chia Hsia, R., Cultural Translation in Early Modern Europe, Cambrldge
Cambridge University Press, 2007, p. 26
472 En las ANNOTACIONES GENE/RALES DE LA LENGUA AYMARA se mencionan las distintas
naciones: Aymaraes, Cachis, Canas, Contes, Cellas, Lupazas, Pacajas, Charcas, Carangas, Quillazas, y
otras naciones...p. 175. A continuacién, se destacan los atributos de la lengua aymara: “Esta legua
'Aymara es copiosa y de mucho artificio, y suave de pronunciar: y en phrases y modos estan elegante, y -
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Una vez redactado el catecismo y hechas las versiones al quechua y al aymara, se

procedié a su aprobacioén, otorgada por el arzobispo Toribio de Mogrovejo en julio de

1583 para el Catecismo Mayor y Menor*" o

~ Si bien, como sefialamos, dificilmente se discuta el protagonismo de Acosta. en la

composicién de la doctrina y corpus del TCL, asi como de sus actas, no resulta tan

claro quién.es fueron los responsébles de las traducciones al quechua y aymara. Segun _'
los datos en el texto original del Concilio (Cédice G) que se guarda en el Archivo del

Cabildo Eclesiastico de Lima, Vargas Ugarte sostiene que los autores de la ﬁaduccién

al quechua del catecismo fueron el Dr. Juan de Balboa, criollo de Lima, que tuvo a su

cargo la cétedra de esta lengua en la Universidad de San Marcos; el canéfligo Alonso

Martinez, y el jesuita Bartolomé de Santiago, criollo nacido en Arequipa“'74

. Ademas
de estos tres responsables, Alan Durnston afiade el nombre del clérigo ‘secular
Francisco Carrasco. Toribio de Mogrovejo y los obispos reunidos entregaron
igualmente la versi6n preliminar a algunés peritos en la lengua para su revision: el
agustino Juan de Almaraz, los mercedarios Alonso Diaz y Lorenzo vGonzvélez, el

- dominico Pedro Bedén y los jesuitas Blas Valera y Martin de Soto. En base a estos

datos, a Blas Valera, a quien comunmente se ha considerado como uno de los autores

pulida como la Quichua en el Cuzco, y en la copia de vocablos, synonimos y circuyciones mucho mas
abudate”, Ibidem.
473 L as fechas de la aprobacion ultima del axzoblspo para los demas complementos pastorales se
sucedieron desde julio hasta diciembre de 1583. Cfr. R. Vargas Ugarte, Concilios limenses (1551-
1772), Lima, s/e, 1954, Tomo III; pp. 95-96.
7 Del jesuita Martinez, Vargas Ugarte afirma que no se sabe mas que fue versado en el quechua, pues.
ya en 1560 el arzobispo Loayza le encomendo la catedra de este idioma que habia de leerse a los curas
en su iglesia; del jesuita Bartolomé de Santiago, poco después de su ingreso en la Compaiiia fue
enviado al Cuzco y alli permanecié unos afios; luego lo llamaron a Lima en 1583 para tomar a su cargo
" la congregacion de los naturales. Cfr. Vargas Ugarte, Los concilios limenses, op. cit., p. 89. A
diferencia de Vargas Ugarte, dentro de los estudiosos del tema, Francisco Mateos atribuye la
traduccién al quechua y aymara a Barzana, ayudado por Blas Valera y Bartolomé de Santiago, si bien
ninguno de los estudiosos que investigaron el tema confirman estos nombres. Cfr. José de Acosta,
Obras completas del P. José de Acosta SJ . op. cit., Introduccién, p. XVL
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del texto quechua, sélo le cupo la revision del mismo*”. El caso de Blas Valera es
particular; fue convocado a Lima en 1582 para trabajar en la traduccién al quechua
del catecismo del TCL. El proyecto de traduccidén puso a Valera en estrecho contacto

con Acosta, provincial en ese entonces, con quien disentiria €n Numerosos aspectos,

especificamente, respecto al método de traduccién y los significados de términos.

religiosos quechua. En los restos de su obra compilados por Garcilaso en la Relacién
de las Costumbres antiguas, Valera argumenta que la religi(')r.) Inca poseia una
comprensién del verdadero Dios y tenia términos nativos phra el po_ncepté de'Dios.
Pero, como a esta. altura sabemos —o podemos imaginar- sus traductores evitaron
deliberadamente los términos religiosos nativos*’. |

Segun Durnston, el TCL amplié el alcance del quechua pastoral qué informaba
todo el corpus doctrinal con una inusual homogeneidad en el plano terminolégico,
dialectal y ortografico. Como ya mencionamos, en el plano termiriol()gico, la principal

caracteristica del corpus reside en su absoluta preferencia por los términos en espafiol,

en lugar de términos tomados en préstamo o adaptados del quechua. Sélo unos pocos

casos “inofensivos” se mantuvieron: hucha para pecado, supay para demonio y mucha

475 para Durnston no deja de ser sorprendente que no figure el jesuita Alonso Barzana, uno de los mas
versados en lenguas indigenas que tuvo la provincia de Peri. Pero Vargas Ugarte sostiene que no es
improbable su intervencion en la traduccién al aymara, porque en diciembre de 1582 se encontraba en
Lima, adonde habia acudido para la Congregacién Provincial de la orden. Barzana habia compuesto
una cartilla y un catecismo en esta lengua que circulaban manuscritos por las casas de la Compaiiia,
especialmente en Juli, en donde se hacia necesario el conocimiento de este idioma, segiin lo establecido
por la Primera y Segunda Congregacién provincial de la Orden. Cfr. Vargas Ugarte, Concilios limenses

(1551-1772)....0p. cit., p. 90.

7 Cr. Sabine Hyland, The Jesuit and The Incas. The Extraordinary life of Padre Blas Valera, S.J.,
Michigan, USA, The University of Michigan Press, 2006, pp. 63 y ss. Este posicionamiento de Valera
explicaria, segun Hyland, su tragico destino dentro de la Compaiiia de Jests. En 1583 Valera fue
condenado por un misterioso crimen. Segiin un manuscrito inédito en los archivos de la Inquisicién
espafiola, los jesuitas en Peru dijeron que Valera habia sido condenado por la Inquisicién por abuso
sexual. Sin embargo, segin Hyland, los documentos de la Inquisicién muestran claramente que Valera
nunca estuvo en conflicto con el Santo Oficio. En su opinién eso se debe a que Valera fue encarcelado
- ¥ luego enviado al exilio- por los mismos jesuitas. El castigo de Valera implicé la prohibicion de

“ensefiar gramatica. En sus escritos sobre gramética, Valera desafiaba la legalidad de la conquista

espafiola de los Incas, una proposicién rayana con la herejia en el siglo XVI en Peri. Valera también
usd la gramética en sus argumentos para referirse a similitudes en las religiones inca y cristianas. Cfr.
Hyland, The Jesuit and The Incas..op. cit, ver especialmente el capitulo 8.
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para la accién de v_enerarm. Asimismo, ademdas de ser un instrumento de control y
ortodoxia, el objetivo de la homogeneidad lingtiistica se ﬁndmenté en que la
instruccién doctrinal era entohces mas detallada y extensa que la precedente, por.lo
que requeria mayor precisiénvy estabilidad*’®. En éste sentido, el catecismo que el
jésuita Antonio Ruiz de Montoya tradujo al guarani en Paraguay, inspirado en la
Doctrina cristiana de Ripalda, es una excepcién. El Cdtecismo de Montoya de 1640 —
sefiala Bartomeu Melia- no sé6lo representa uﬁ trabajo de catequesis y teoldgia, sino
~ también denlingﬁistica, ‘en el sentido que en la tarea de convertir el texto niodelo a lg

lengua guarani, su autor »bﬁséa mostrar el potencial de esta lengua.“tan copiosa y
| | 479

elegante, que con razon puede competir con las de fama

A la parte doctrinal, sigue una segunda de caracter penitencial:

El CONFESSIONARIO PARA LOS CURAS/DE INDIOS./CON LA INSTRUCCIO'N
- CONTRA SUS Ritos y Exhortac?‘qn para éyudér ‘:a bien mofir.' y sﬁmma de sus -
pribilegios y forma de Impedimentos del Matfimonio. El Confesionario para losb
curas de indios es un manual de confesion que contiene ademas la intencién de
mostrar los errores de los ritos y supersticiones de los indios, dado que es imposible
recibir la fe sin conocer primero su error*® . Esaesla céusa de una evangehzacﬁm

pasada superficial, sobre todo en Pert, donde

"7 Para la transformacién del término supay, no necesariamente maligno en la tradicién prehispanica,
adiablo, cfr. Sabine MacCormack, Religion in the Andes: Vision and Imagination in early Colonial
Peru, USA, Princeton University Press, 1993, Cap. 6 “The Mind of the Missionary: José de Acosta on
Accommodation and Extirpation, circa 1590”; P. Duviols La destruccion de las religiones andinas
( Conquzsta y colonia), México, UNAM, Direccién General de publicaciones, 1977, p. 38 y ss.

478 A Durnston, Pastoral Quechua..., op. cit., p. 89.

7 Antonio Ruiz de Montoya, Catecismo de la lengua guaram, Introduccién y notas por Bartomeu
Melia, SJ, Asuncion, Paraguay, FONDEC, 2008, Introduccién, p. 21. Melid sefiala que este catecismo -
retne los tres recursos para la traduccién: el de préstamo, neologismo y adopcién de palabras de la otra
]engua en lo que fue una obra de traduccién que buscé una armonia con la lengua guarani.

480 pPROEMIO SOBRE EL CONFESSIONARIO, E INSTRU/CION DE LAS SUPERSTICIONES, Y
RITOS/de los Indios, en q se declara como se han de aprovechar desto los Sacerdotes, pp. 199-202.
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...es cosa de admiracion ver la muchedumbre y variedad de supersticiones y
ceremonias y ritos y agiieros y sacrificios y fiestas que tenian todos estos Indios, y
quan persuadidos y assentados les tenia el Demonio sus disparates y errores. Y
mientras no les desengafiare de sus errores los que doctrinan, por de mas es pensar
que ayan de rescebir la fe esstos indios, aunq mas les repitan y hagan repetir la
doctrina xpana como seria en balde...*". '

El objetivo explicito, como se sefiala a continuacion, es hacer

...una relacién de los mas usados errores y supersticiones destos Indios, para que los
Sacerdotes tengan noticia dellos para dos effectos. El uno para que en sus Sermones y
platicas les desengafien reprobando y destruyendo sus errores y vanidades...El otro

effecto...es para los confessores para que cuando oyeren confessiones de indios viejos
o hechizeros o semejantes pueda preguntarles y entenderse con ellos*®.

Este cochinxientb responde a la voluntad explicita y ultima de extirpar los errores y
supersticioﬁes de los indios. El Confesionario propiamente dicho se divide en dos
| etapasi antes de la confesién, seguido de una Exhortacién o Plitica después de oydd
toda la confesion®®. Pefo, dado que para extirpar los ritos y supersticiones de los
indios es necesario conocerlos priméro,_ se inclﬁye una seccion, Los ritos de los
indios. Lo; errores y supersticiones de los Indios sacadas del Tratado y averiguacion

484

que hizo el Licenciado Polo™". Como sefiala Duviols, por su accién y sus escritos, el

corregidor Polo de Ondegardo es un ejemplo del nexo indisoluble que existia entre la’

_ 481 DTCL, Proemio, p. 199.

“2 DTCL, Proemio, pp. 200-201. _
“B Ya desde comienzos del siglo XIII se redactaron las sumas de confesores, que —como vemos en este
caso- intentaban poner en manos del sacerdote todos los conocimientos tedricos y practicos que se
consideraban necesarios para el ejercicio de su ministerio. A. Garcia, “La Reforma del Concilio
Tercero de Lima”, en Doctrina cristiana y catecismo para instruccion de los indios, Corpus
Hispanorum de Pace, Elaborado bajo la direccién de Luciano Perefia, Madrid, Consejo de
Investigaciones Cientificas, 1986, p. 186. El autor sefiala también que el estilo literario de la exposicién
. es algo diferente en esta version indiana. Las sumas de confesores estaban redactadas en un estilo
pesado, atiborrado de citas juridicas y en lengua latina, mientras este Confesionario esta escrito en un
estilo mas 4gil, menos escolastico y en lengua vulgar. '
8 . DTCL, Los ritos de los indios. Los errores y supersticiones de los Indios sacadas del Tratado
y averiguacion que hizo el Licenciado Polo, pp. 265-283. Esta seccién reproduce textualmente el
escrito homénimo de Polo de Ondegardo, Informaciones acerca de la Religion y Gobierno de los
Incas por el Licenciado Polo de Ondegardo (1571) seguidas de las Instrucciones de los Concilios de
Lima, Lima, Imprenta y Libreria Sanmarti y Ca., 1916, pp. 3-43.
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Iglesia y el Estado en la politica religiosa espafiola »en el Perd, y su aporte en el
terreno de la extirpacion entre 1555 y 1565 no tuvo precedentes. Conveﬁcido de que
la refutacion debe preceder a la represion, es indispensable un sélido conocimiento de
los ritos; con ese fin redacta su tratado, del que José de Acosta sac gran provecho*®>.
A los dos catecismos impresos, el Mayor y el Menor, se afiadié un Tercero
cathecismo, por sermones (1585) compuesto por una serie de sermones en caétellané
quechua y aymara *_El Proemio de este catecismo por sermones resume el espiritu
de todo el corpus producto del TCL, no sélp respecto a los contenidos,. sino a la
forma. Y es aqui donde podemos apreciar atin més la irﬁpronté acqstiana. En primer
lugar —o primer éviso-, siguiendo el ejemplo de San“Agustin se incita a no predicaf a
los indios cosas exquisitas, As.ino que se trata de acomodar en todo a la capacidad de
los oyentes. Esto se debeAno s6lo al hecho de que los indio.s sean nuevos en la fe, sind _
a su corto entendimiento®®’. En segundo lugar, se trata de inculcar a los di.écipulos

rudos los puntos mas essenciales de nuestra religio. El objetivo es que fijen en su

memoria y que se vuelvan familiares estos puntos esenciales, y que ellos ignoran:

...la unidad de un solo Dios, y q no se ha de adorar mas de un Dios, que Iesu Christo
es Dios, y hombre, y es unico Salvador de los hombres, que por el peccado se pierde -
el Cielo, y se codena para siempre el hombre, que para salir de peccado se ha de
bautizar, o confesar enteramente, que Dios es padre, E hijo, y Spiritu Sancto, q ay otra
vida, y pena eterna pa los malos, y gloria eterna pa los buenos. Tales cosas como
estas, q son los fundamentos esseciales de nuestra fe (y assi los llama la Scriptura) es

8 . P. Duviols, La destruccion de las religiones andinas, ... op. cit., pp. 124-126. En De
Procuranda, Acosta presenta a Polo como un “curioso investigador de cosas de Indias y estimador
prudente”, cfr. De Proc, p. 511. Acosta prosigue con la observacién, presente en la DTCL, de que la
escasa y superficial evangelizacion en Indias se debe mas a “los malos ejemplos de los nuestros”, que
. pusieron poco empeiio en conocer y extirpar sus errores, antes que la lentitud o pertinacia de los indios,
Ibidem.

% E1 t1tu10 se complementa con el agregado “Para que los curas y otros ministros prediquen y
enserien a los Yndios y a las demas personas. Conforme a lo que en el Sancto Concilio Provincial de
Lima se proveyo”, Tercero Cathecismo, p. 333. Estenssoro sefiala que, si bien en el frontispicio se
exhibe la frase “conforme a lo que en el santo concilio provincial de Lima se proveyo”, en el Proemio
se explican las circunstancias de su elaboracién al margen de la aprobacion del concilio. Cﬁ J.C.

. Estenssoro, Del paganismo a la santidad..., op. cit., p. 256.

487 DTCL,Tercero cathecismo, pp. 352-353.
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necessario con todas occasiones repetillos, e inculcallos a los Indios hasta que esté
muy enterados en ellos, y no lo sepan como a poco mas o menos*®® :

" El cuarto aviso —el tercero reitera el modo sencillo y claro de los sermones-,
explicitamente e/ mds importante es el que subraya la necesidad de persuadir con la

doctrina, sierripre con razones llanas, con ejemplos de las Escrituras pero, sobre todo,

..el descubrir sus errores, y mostrarles la burleria y falsedad que contiene, y
desauthonzar a sus maestros los hechiceros declarando sus ignorancias, y embustes, y
malicias. Lo qual es muy facﬂ de hazer, como se tenga cuydado de saber de raiz sus
ritos y superstlclones 489,

Se sugiere ademas utilizar todo tipo de recursos como exclamaciones o figuras
propias del arte“de la oratoria, .dado que los indios se mueven por affectos que por
razones, lo que también da cuenta de la dimension oral que tiene este catecismo por
~ sermones, que a la vez respondia a lanecesidéd de las aﬁtoridades de desarrollar la
prédica de los vcuras. Y a paﬁir de. la memorizacion del catecismo, los sermones del
concilio incitan a qﬁe los vindios ya no simplemente sepan, sino a que 'c;rean lo que
éste ensefa. 'Al -igual que en el céso de las exhortaciones del confesionario, la
principal funcion del sermén es superar un saber limitado a la palabra, fijada por la
rﬁemoria, y que pudiera pasar a fe, propésito que amerita que la colecciéon de
éermones tenga él nombre de Tercero cathecismo”o.’Por otro lado, algunos de los
sermones contienen una fuerte carga anti idolatrica, observable pof ejemplo en la
prohibiciéﬂ de los faki que el TCL no habia prohibido de forma explicita.

- Nuevamente, eran preocupaciones que Acosta ya habia manifestado en De

DTCL Tercero cathecismo, pp.354-355.
DTCL Tercero cathecismo, p. 356.
Estenssoro Del paganismo a Ia santidad..., op. cit., p. 257 y ss.
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Procuranda, donde dedica algunos capitulos del libro tercero al tema de las
borracheras de los indios, cuyo mal mayor es que llaman a la idolatria; y los takis, ya

prohibidos en el SCL, son la situacién donde todo esto rebrota*’’

. Pierre Duviols
subraya esta fuerte carga anti idolétric‘;a del Tercero Cathecismo, y presenta aquellos
que refieren directamente a la idolatria,A cuya concei)cién, redaccién y bublicacién
.atri.buye a la Compaiifa de Jestis** .4 Conciuye que estos manuales en lenguas
indigenas que suministran modelos de exposiciéon de preguntas y respuestas, de
sermones, etc. debian suplir las deficiencias pedagégicas y lingiiisticas del c;lero ruralf :
Asi, su publicacién implicéd la‘realizacién de uno de los deseos de la Compaiiia:
diﬁ}mdir los rnedios. materiales que cahalizaran la accién espiritual con‘ducentel ala
extirpacion de la 1dolatr1a493

Por ultimo, nos interesa sefialar cémo‘ .el Decalogo, ademé.s. del sermonario, se
adapt6 al mundo andino para castigar su idolatria y provocar, una vez mas, la fractura

~con su pasado prehispanico. La idolatria en suelo peruano atenta contra el primer

- mandamiento, “Honrar a Dios sobre todas las cosas™:

P: Quién quebranta el mandamiento de horar a Dios?
R: El que adora cualquiera criatura, o tiene ydolos, o guacas o da credito a falsas
sectas, y heregias, o suefios, y gueros, que son vanidad, y engafio del Demonio.

491 Respecto a las borracheras, dice Acosta: “...se ha observado en los indios tanta maria e industria
para este crimen, que apenas conservan ya nada de su-antigua idolatria fuera de la ocasion de estas
solemnes borracheras y danzas. A esto van enderezadas todas sus fiestas famosas llamadas taqui...
De Proc,p.497. :

2 P. Duviols menciona en particular los sermones XVIII, XIX y XX si bien no se corresponden con
la numeracion de los de la edicidn facsimilar que consultamos, a saber, los sermones XVII, XVIII y
XIX de esta edicion. Cfr. 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 como toda la ley de Dios esta en diez palabras y cémo 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 imagenes de los Santos y adorar los infieles sus idolos o guacas™,
pp- 564-581, y el sermon XXII1 “Contra las borracheras...que es el principal medio para destrulr la fe

y sustentar las supersticiones e idolatrias”, pp. 624-642.

% Ctr. p. Duviols, La destruccién de las religiones andinas...op. cit, p. 175.
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Segun esto, todas las éeremonias, que esefia los ladios viejos y hechizeros, contra la
ley de los cristianos, son vanidad, y engafio del Demonio***.

Podemos concluir que la redefiniciéon doctrinal de la salvaciéon para los indios
cristianos, por obra de Acosta, toma dos direccionés. Por un lado, un abandono de la
pvrimerav evangeliiécién, defnasiado -imbuida env la razén natural . como . para ser
‘ aceptada por la ortodoxia colonial que se nutria de la tridéntina. En el plano doctrinal,
lds primeros intentos de uniﬁcar la doctrina descansaron en llos contenidos de la
Instruccion de 1545, que ofrecia una sintesis esencial de la fe que‘ estéblecia los -
elemehtoé ﬁiﬁimos indispensables para la cristianizacion y-la salvaci()'n‘ de los indios.
Los cimientos de la primera eVangelizécién comenzarian a resquebrajarsbe éon la
imposicién de una nueva realidad politica, aquella decidida en la Junta Magna de
_15'68, cuando Felipe II ya habia decretado el catolicismo tridentino ’c;omo ley para las
colonias pero su implémentacién estaba ain pendiente. José de Acosta como tedlogo
principal de la misién va a incOfpdrar ese catolicismd tridentino a lo que era ei
objetivo mayor y ﬁn principal de la Compaiiia en las Indias 0ccidentale.§: el de
procurar la salvacion de los indios, ya expresado en el titulo de su ‘obra, De
Procuranda Indorum salute. Pero para ello era necesario redefinir los contenidos
dogmaticos de la catequesis, asi como reformula; las condiciones para lé salvacion de
los ﬁeles. La salvacién dellos indios a través de los contenidos minimos era no sélo
imposible, sino inaceptable; algo habia hecho y;i el SCL al respecto, al incorporar los
sacramentos. En Perﬁ, la Compaiiia de Jesus impuso la administracién de los
sacramentos; tanto la confesion sacramental como la introduccién de la comunién
implicaron la consolidacién de una evangelizacion que se apraba en la fe,

sobrenatural en esencia. Para Acosta no era requisito que los indios accedieran a la

- #94 Catecismo Mayor, pp. 135-136.
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comprension de los misterios; pero atn asi debian conocer y recibir los sacramentos
para salvarse, y sobre eso no habia dudas. Es desde este lugar que Acosta reafirma la
fe explicita en Cristo, asi como los misterios de la Trinidad y la Iglesia para la
salvacion. Pof btfo lado, el quiebre con el pasado prehispénico se fundamenta en su
- éarécter idolatrico, que rechaza de ahéra en mas cualquier semejanza con el
cristianismo. La influencia de Acosta como teéiogo en el espacio de la misidn, y la
tradicion de la Compaiiia de Jesﬁs reflejadas en la DTCL -que ya en la primera y
‘segunda congregacion provincial habia coménzado a delinear los dos Catecismos-,- s_,é
combinaron con la fuerza y autoridad del Patronato regio. En efecto, Felipe II
esperaba que la Compaiiia de Jests implementara y adaptara el catolicismo tridentino
~en Pert. Y el resultado fue, segun ﬁuestro enfoque, la consolidacién de la DTCL a
partir de una operacién simultinea \que deshace la primera evangelizacién y los.
requisitos para 15 salvacién herencia del PCL, fijada en sus constituciones y refutadas
por José de Acosta en De Procuranda, quien juzga, en el mejor de los casos, esta
evangelizacién como superficial y —ppdriamos pensar-, politicaménte péligrosa. Como
vimos en la introduccién, fue Las Casas uno de los primeros en sefialar que lavcultu‘ra
incaica, en una secuencia evolutiva, trézé una linea divisoria de aguas en las formas
politicés y culturales andinas, porque lors incaé representaban ia foﬁna maés clévada dé

a*>. En este sentido, dentro de la Compaiiia de Jests,

organizacion politica y religios
una posﬁra mas que contrastanté con la de Acosta es la de Blas Valera, el jesuita
mesﬁzo de triste final, condenado y encarcelado en 1583. En la voz de Garcilasd, sﬁ
aprecio pdr el gobierno de los Incas corre péralelo con el simulté.ﬁeo rechazo hacia la -

visién del historiador Sarmiento de Gamboa, bredilecto de Toledo, que resalto la-

tirania de los incas para legitimar la conquista y dominio de los Reyes Cat6licos.

493 MacCormack, Religion in the Andes, op. cit., pp. 212-213.
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Junto con esa vision sobre los incas, posicioné al quechua como lengua equiparablev al
latin y como véhiculo apropiado para la transinisién de la doctrina cristiana dado que
albergaba conceptos cristianos. Lo_ que no era otra cosa‘fnés que uﬁa muestra de la
éapacidad de la cultura inca para preparar a los habitantes del Peru para el
cristianismo**®

Ahora los términos y condiciones par_a la salvacién de los cristianos estén claros y
‘ﬁ'jados en la DTCL. Y, como Acosta establecié en De Procuranda, el cuidado de
procurar la salvacién de los indios recae, en ﬁltima instancia, sobreb. los reyes ‘

7 Acosta nunca dejé de pensarse como un defensor de los justos-titulos,

catolicos
‘cuando la salvacién de los indios, sus stibditos, sélo es posible a partir de ellos, como

su fundamento ultimo.

La Verdadera Doctrina del Sefior del Cielo (1603) o Tianzhu Shiyi de Matteo

Ricei

- Mencionamos en la introduccién la distincién entre doctrina y catecismo tal como se
produjo en Ios éscrités doctrinales en”C.hina.-El'catecism-o se articuld segﬁn los
principios .de la razén natural, como obra apologética —esto es, la cienéia teologica ‘
que explica y defiende la doctrina de la religion- segﬁh el formato de preguntas y
respuestas. Se compuso para los ;no cristianos, por lo que no aborda los misterios de la

fe como la doctrma reservada a los catecumenos Tamblen senalamos en la

196 Cfr. Hyland, The Jesuit and The Incas...op. cit. Este es un tema que recorre su libro, para sostener
la hipétesis de que Valera fue condenado por la propia Compafiia de Jesiis, y no por la Inquisicién,
como se suele creer. El problema es que fundamenta una hipétesis creible en la legitimacién de
documentos de dudosa procedencia, como los llamados Documentos de Napoles, donde aparentemente
consta esta hipdtesis sobre la condena del jesuita Blas Valera.

DeProc 11, 3.
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introduccion de esta investigacién que, desde una perspectiva que parte del concepto
de un catecismo moderno para ‘abordar el TZSY? su definicion como tal fue puesta en
duda por sus traductores al ihglés, Douglas Lancashire y Peter Hu Kuo-chen S.J, que
lo definen co;no un “diélogé pre evangélico”, en ‘el sentido que Ricci préctiéamente
no incluye aquellos clérnentos de fe pertenecierites a la revelaciéon pura. Pero,
'nuevémente, esta deﬁniciéﬁ toma como referente al catecismo moderno y no al qué
definimos mas arriba, tal como se desarroll6 en China 8

El antecedente mas temprano del TZSY de Matteo Ricci en China es El i/erdadero _
relato del Seﬁor dél Cielo o Tianzhu shilu (TZSL) (1584) del jesuita Michele Ruggieri,
‘reimpreso y modificado sustancialmenté alredecior de 1640. En los primeros afios en
la prqvincia de Cant6n —lés de la residencia en Zhaoqing-, los jesuitas se presentaron
como boﬁzos -monjes budistas- que servian a Tiqndi, provenientes de la India (Tian
zhuguo), lugar que para los chinos representaba todos los paises al oeste de China, las
naciones occidentales. En ese entonces hablaban del Sefior del Cielo con el término.
Tiandi, en lugar de Tianzhu; taﬁto di como zhu refieren a sefior, unido a fian, que
significa cielo 99, Fue uno de 10§ primeros bautiz'ados,' de apeliido Cheng, quien
sugirio a los jesuitas el nombre de Tianzhu. Cierta vez que los misioneros le visitaron,
vieron que en el altar en su sala ;-sin imégenes, aclara Ricci- habia escrito en una tabla
los c_aracteres'chino:s de Tianzhu’™. En la Doctrina cristiana (Tianzhu jiaoyao), Ricci

utilizé exclusivamente la voz Tianzhu, pero en el TZSY Ricci usa de modo indistinto

% M. Ricci, SJ, 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 J. Malatesta, S.J., St. Louis, The Institute of Jesuit Sources, 1985, pp.13-15.

FR I, p. 180. El caracter di refiere a un titulo honorifico que también se traduce como sefior.

O Asi se consolidé el nombre utilizado actualmente para referirse al Dios cristiano en el idioma chino.
y en todo el Este asiatico. FR, I, p. 186. P. D’elia sefiala que los misioneros ignoraban que Tianzhu era
un titulo honorifico budista para referirse al Sefior de los devas, y que hasta inclusive los da01stas
honraban a una divinidad bajo este nombre. Ibidem, nota 1.
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el de Tianzhu o Shangdi, e inclusive T ianshangdi —éste wltimo se usé hasta 1588°".
De todos ellos, es el término Shang di el que, ya desde las inscripciones oraculares de
la dinastia Shang (c. 1520—1030-a.n.e.), reveld la creencia en la existencia de una

divinidad suprema todopoderosa que imponia su voluntad al hombre®®?

. El término Di
(sefior, amd) en huesos oraculares estaba asociédo a cultos ancestrales én l_a dinastia
| Shang, la mas temprana tradicionalmente. Pero, la derrota de la Dinastia Shang por
los Zhou (1V046-256 a.n.e) implicd un cambio de términos,-lpo‘rque la vencedora
dinastia Zhou >reémplazc’) la nocién de S.eﬁor (Di), por la de Cieio (Tian),
especificamente, la del Mandato del Cielo (Tian ﬁu’ng),‘ que permaneceria en 1a base
de téda la teoria politica china. De este modo, el ejercicio del péder no era patrimonio
éxclusivo de un solo liﬂaje, sino que el mandato ciel cielo podia paéarse de un linaje a -
503

otro

-Respecto a lo que signiﬁéaba el Cielo para los chinos, Ricci dice:

Y venia bien a nuestro propoésito porque, adorando los chinos por supremo numen al
Cielo, que algunos pensaban que era material, con el mismo nombre que habiamos

dado a Dios, se declara en forma manifiesta cuanto mayor es nuestro Dios de aquello
‘que ellos tienen por supremo numen, porque Dios es el Sefior de aquello [del cielo]*®.

Las objeciones a la interpretacion de Tianzhu como el Dios cristiano formaron
parte de la Controversia de los ritos y términos chinos en el siglo XVII. No obstante,

los primeros cuestionamientos provendrian, antes que ninguna otro, del interior de la

501 pR 11, p. 193 y ss, notas 5 y 6. , ,

302 No es precisa la datacién de la dinastia Shang; se data su inicio alrededor de 1766 a.n.e, pero hay
evidencia arqueoldgica que se remite al 1300 a.n.e. , _

503 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino, Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2002, p. 51.

5% “E cadde molto bene per il nostro proposito, percioché, adorando i Cinesi per supremo nume il
Cielo, che alcuni anco pensano esser questo cielo materiale, con |’istesso nome che habbiamo dato a
Dio, manifestamente si dichiara nume, poiché Iddio é il Signore di quello”, FR, 1, p. 193. Mi
traduccién. Mi subrayado. Por “material” Ricci se referia a lo opuesto de “espiritual”, como vemos en
el proximo capitulo.

238



propia Compaiiia de Jesus, especialmente por quien sucederia a Ricci como superior

de la misién, Niccolé Longobardo, como vemos mas adelante.

Pocos afios después de su entrada en China, ante la irﬁpeﬁosa necesidad de Michele
" Ruggieri de transmitir la'doctrinavl, el jesuita se disp;lso a componer una: el Verdadero
relato del Serfior del Cielo o Tianzhu Shilu (TZSL) de 1584°%. No obstanté,_ D’elia
nieéa la posibilidad de que Ruggieri pudiese componer el catecismo en chino por
estos afios. Sostiene que compuso un texto en laﬁ'n jur;to con el padre Géﬁez en la
segunda mitad de 1581, luego traducido por jovenes catequizados por ‘Ruggién' en
Macao, que a la vez servian de maestros e intérpretes’®®. Obra destinada a no
cristianos, el TZSL résume aspectos centrales de la doctrina cristiana con un marcado

507

tono apologético, bajo la forma de preguntas y respuestas’ . Responde quien presenta

los articulos de fe siguiendo la estructura del Credo —el monje (seng)-, y un

58 Aqui se configuran los

interlocutor anénimo 'formﬁlé preguntas o pide aclaraciones
rasgos del catecisrho como geénero qﬁe en China no profundizé sobre la verdad
' révelada, dado que la exposicién del credo no es completa. No incluye cuatré de los
principales articulos de fe: el Espiritu Sanfo, la Santa Iglesia, la Comunién de ‘los

Santos, y la Resurrecciéon de la carne. Uno de sus méritos fue la creacién —los

primeros pasos- de una terminologia china cristiana, muchos de cuyos términos se

051 primera publicacién en chino de los padres fue el Decélogo; por lo que —segiin D’elia-, tiene que

haber sido impreso antes de fines de noviembre de 1584 cuando fue impreso el TZSL. El 30 de
noviembre de ese afio se mand6 una copia a Roma junto con la traduccién del Pater Noster, del Ave y
del Credo. Cfr, FR, I, p. 195, n. L.

% Drelia refuta la tesis de Leén Wieger, para quien Ruggieri tradujo el texto al chino. Cfr. D’ eha,

“Quadro storico sinologico del ano libro di dottrina cristiana in cinese”, Comentarii Historici, Roma,

s/fp 197 y ss.; OS, 11, p. 493, n.1.

97 Las preguntas se presentan bajo la forma “Algulen pregunta” (huo wen) o “Alguien dice” (huo yue),
y las respuestas comienzan con la expresién “Respuesta dice” (da yue) o “El monje budista dice. .
(seng yue)”, D’elia, “Quadro storico sinologico del Primo libro di dottrina cristiana in cinese”...op. cit.,
p- 207.
%8 E1 cardcter chino para refenrse a religioso (seng) es tomado del budismo, y es uno de los términos
que Ricci eliminé en el TZSY por orden del Visitador Valignano.
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usan actualmente: Dios (Tianzhu), Iglesia (Tiantang), Diablo (Mo gui), Gracia (Chohg
a?), Inﬁemb (Di yu), entre otros®®. En su crénica Ricci narra cémo a raiz del interés
de algunos letrad’os por un mayor conocimient§ de la santa ley ademas de los
Mandamientos, los padres —no. especiﬁcél que fue Ruggieri- en su residencia, con
ayuda de un letrado, compusieron un catecismo —el TZSL- en chino. En esa obra se
refutaban algunos puntos.de las sectas de China y' se declaraban los principios
cristianos, especia_lrﬁente aquellos que 'podl'an entenderse a través de la luz natural®'’.
Sus principales destinatarios fueron los létrados que conocieron en la prbvincia de

Canton. Los dieciséis capitulos de este catecismo se dividen de la siguiente manera:

1- Hay un Sefior del Cielo.

2- Atributos del Sefior del Cielo.

3- - Se explica como los hofnbres no habian tenido un correcto conocimiento del
Sefior del Cielo. |

4- El Sefior del Ciélo gobierna el cielo, la tierra, los hombres y todas las cosas.

5- Sobre los angeles —literalmente “hombres celestes”- y Adan.

6- Sobre la inmortalidad del alma humana, que difiere de la de los animales y las
bestias. . | |

7- Los cﬁatro novisimos.

8- »De la antigiiedad hasta entonces el Sefior del Cielo ha -dado.su ley solo tres

veces: ley natural, ley mosaica y ley (‘:ristianasu.

D elia, “Quadro storico sinologico del Primo libro di dottrina cristiana in cinese”...op. cit., p. 207.
30 “g desiderando molto i letterati sapere qualche cosa piti di quello che della nostra legge si diceva
-ne ‘Comandamenti stampati, con un letterato che stava in casa accomodorno i Padri un Catechismo
(Tianzhu shilu) e in questa lettera, nel quale se confutavafno alcuni punti delle sette della Cina e si
dichiaravano i principali capi della Santa Fede, spezcalmente quelli che si potevano ptu faczlmente
mtendere col lume naturale”, FR, I, pp. 196—197

' FR, I p. 198, nota 2.
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9- La tercera ley del Sefior del Cielo dio a los hombres cuando descendié al
mundo.

10- Se explica la propiedad de 1a tercera ley dada a los hombres.

11- Se explican los misteﬁos del‘ Sefior del Cielo qué el hombre debe creer.

12- Los diez mandamientos del Sefior del Cielo.

13- Los tres mandarﬁientos de la primera tabla.

14- Los siete mandamientos de la segunda tabla.

15- Se explica que el camino r_écto que conducé él cielq es el de los reliéiosos que
con un corazon sincero practican la virtud.

16- Sobre cémo el agua purificadora anula los pecados pasadossn.

El manuscrito circul6 entre letrados de Cantén y Zhaoqing, dentro de la prdvincia de
Cantodn. Lavprimera' edicién fue de 1.200 copias, pronto seguida de otra para alcanzar
los 3.000 ejemplares. Es aqui donde Ricci, en su crénica, reafirma la importancia de
la difusion de la obra éscn'ta en China antes qué en la prédica pérg difundir la ley
- cristiana, asiaecto que sin duda marca un contraste con la dimensi6n oral de todo el
‘corpus doctrinal impuesto por el TCL**?,

Hemos sefialado més arriba un aspecto fundamental qué sefiala Gianni Criveller
respecto al TZSL, y es que las respueétas y éxplicaciones dadas por Ruggieri no

reVelan_ una particular adaptacion al contexto chino, cuando es cierto también que el

- 12 B texto de Ruggieri en la version latina fue editado en 1913 por P. Tacchi Ventura. Cfr. OS, 11, pp.
498-549. Para la version original en chino, cfr. N. Standaert y A. Dudink (Eds), Chinese Christian
Texts from the Roman Archives of the Society of Jesus, Taipei, Taipei Ricci Institute, 2002, Vol. I, pp.
1-87. ' o

B «Di questo derono i Nostri molte centiania o migliaia, con che pii presto e pit longi si divulgo il
nome della legge christiana, mai udita né saputa da’Cinesi; percioché i libri arrivavano dove i Padri
non potevano, e le nostre cose assai meglio si dicharano con lettere in questo regno che con parole,

per il grande vigore che le loro lettere tengono”, FR, 1, 198.
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jesuita no habia pasado tanto tiempo en China para lograrla®'. Esta observacién es
importante para entender la aproximacién doctrinal al confucianismo que Ricci
procur6 afios més tarde. El TZSL buscé exprésar una terrril;n_olvogia cristiana mediante
términos torﬁados del budismo cuando los jesuitas — y Ricci especialmente- no
conociﬁn aun la tradicion confuciana. Pero esto nunca implicé un interés por .
compatibilizar las verdades de la fe con el budismo si bien, como seﬁalamos;
| presentaba similifudés con el cristianismo: la penitencia; el celibato, las limosnés, las
imagenes en los templos, los canticos, etc. Pero estas similitudes fomentari_aﬁ aun mas
la necesidad de Ricci de separarse'del‘ budismo, mediante una fuerte condena, como

vimos en la primera parte de esta investigacion.

Ricci comenzd a corﬁponer su catecismo por orden de Valignano en 1593.
Recordemos que el ﬁsitador de la orden habia compuesto un catecismo.para el Japdn, |
el Catéchismus Christianae Fidei, traducido al japonés, completado en su mayoria a
fines de 1580, y publicado por pﬁmera vez en Lisboa en 1586, s.in conocifniento de su
autor. En aquél catecismo Valignano ya habia hecho explicita la voluntad de
transmitir el mensaje cristiano en un formato que no fuera exclusivamente europeo. A
fines de 1593 el jésﬁita De Sande escribia a Acquavivé que., si bien el TZSL de
Ruggieri habia sido bien recibido por los letrados y habia logrado difusién en Japén y
Corea, Valignano deseaba que se hiciera otro mas completo en el aspecto apologético
y en la fefutacién de la idolatria. Poco t.iem'po después, en diciembre de ese rﬁis’mo
afio, Ricci hizo eco de esa directiva de Valignano; asi se referié el jesuita —en tercera
persona- a la composicién del TZSY, -del cual se preséhta como ﬁnico autor-, con

claras intenciones de reemplazar el TZSL:

514 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. Los jesuitas entre
cultura retorica y cultura cientifica, México, Universidad Iberoamericana, 2008, p. 211.
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En ese momento el Padre Ricci compuso un Catecismo de las cosas de nuestra Santa
Ley..., mas vasto que el anterior, el cual, ademés de ser breve, fue hecho segiin como
estaban los padres en ese momento y de acuerdo a como eran llamados, similares a
los monjes budistas, por lo que se dieron 6rdenes de romper las tablas. Y nosotros
hacia tiempo que no usabamos este libro, ni se daba a-nadie. Y de aqui en méas usaron
este otro nuevo, transcribiéndolo en todas las casas, hasta que se imprimié’"’.

Como mencionamos mas arriba, éntre los escritos doctriﬁales, lo que distinguia al
catecismo dé las doctrinas era que aquél, mediante el método de apostolado indirecto,
" apelaba a quienes no eran cristianos, por lo que no se profundizaba eﬁ los rﬂisterios de
lla fe. En Aefecto, Ricci mismo explica que el catecismono trata de Atodos los misterios

de nuestra santa fe,

sino de algunos principales, especialmente aquellos que, de algin modo u otro, se
pueden probar con razones naturales y ser entendidas con la misma luz natural, de
manera que pueda servir a cristianos y gentiles, y que pueda ser eéntendido en partes
remotas, donde no podamos llegar para abrir el camino a los misterios que dependen -
de la fe y de la ciencia revelada. Como seria decir de haber en el universo un Sefior y
creador de todas las cosas, que continuamente lo conserva; de ser el alma del hombre
inmortal, y de recibir el pago de las buenas y malas acciones en otra vida por parte de
Dios; de ser falsa la trasmigracion del alma en el cuerpo de hombres y también de
animales...Y todo esto fue probado no sélo con muchas razones y argumentos
recabados de nuestros sagrados doctores, sino también con mucha autoridad de sus
antlguos libros anotados por el Padre, que dieron mucho crédito y autoridad a esta
obra'®

Stn questo tempo fece il P. Matteo un altro Catecismo delle cose della nostra Santa Fede (TZSY),
mds vasto del que se habia hecho anteriormente, il quale, oltra l'esser breve, era fatto al modo e statu
in che allora stavano i Padri, nominandosi i Nostri in esso con nome simile agli osciani, per questo si-
diede ordine che si rompessero le tavole. Et i Nostri gid molto tempo aveva, che non usavano pii
questo libro, né si dava a nessuno. E da qui avanti usorno tutti questo altro novo, transcrivendosi per
tutte le case, sino che si stampo, come dipoi si dird”. FR, 1, p. 379. Mi traducci6n. Ricci se refiere a las
tablas de madera donde se grababan los caracteres para las reimpresiones.

516« ma solo di alcuni principali, specialmente quelli che di qualche modo si possono provare con
ragiom' naturali et intendere con |istesso lume naturale; accioché potesse servire a ‘christiani et

a ‘gentili e potesse esser inteso in altre parti remote, dove non potessero cosi presto arrivare i Nostri,
aprendo con questo il camino agli altri misterio che dipendono dalla Fede e scientia revelata. Come
sarebbe a dire: di esser nell ‘universo un Signore e Creatore di tutte le cose che continuamente le
conserva; esser l'anima dell 'huomo immortale, et essergli dato il pago delle buone e delle male opre
sue nell altra vita da Dio; esser falsa la tresmigratione delle anime in corpi di altri huomini et anco
animali...E tutto questo provato non solo con molte ragioni et argomenti cavati da nostri sacri dottori,
ma anco con molte autorita de loro libri antichi, le quali il Padre aveva notate quando gli legeva; che
diede grande autorita e credito a quest 'opra”, FR, 11, pp. 292-295. Mi traduccxon
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De modo sintético, en este pasaje de la cronica ricciana quedan resumidos los temas
principales dél TZSY, como vemos mas adelante en el indice. Ricci cuenta que
* Valignano le habia encargado la traduccién de los Cuatro Libros (Si shu) para basar
en ellbs la compésiqién del nuevo catecismo. A fines de 1595 comenzd a reescribir -
las partes usables del TZSL, sustituyendo el vopabulario budista por términos y frases
de los Clasicos chinos, especialmente los Cuatro Libros confucianos, aspecto sob:e ‘el
cual volvemés mas adelante’’’. En 1596 Ricci habia terminadb el catecismo y estaba
plenémente dedicado a su. revisiéh. Apaﬂe de las copias que hizo para lés leﬁédos
mas cercands, Ricci envid una version latina al Obispo de Japdn residente en Macao,
Luis Cerqueira. El Visitador Valignano, y el Superior de la misién, el Padre Duarte
De Sande, examinaron el texto y sefialaron ‘aquellos puntos que nec'esita.banv
correcciones —.‘que se hicieron sobre los contenidos pero no. sobre los términos en
chino. Por distintos motivos, entre ellos la muerte de De Sande, Ricci recién recibi6 el
borrador corregido cuando llegd a Pekin en 1601, apenas se otorgd el permiso de: la
Inquisicién en Goa a coniienzos del afio 1601, requisito indispensable para la
impresiéﬂ de todos los libros neéesarios para ’esz;a cristiandad®"®. Fue en esé
moment(; que Ricci —segin narra en tercera persoﬁa- mandé a imprimir una nueva -

version del Compendio de la doctrina del Seﬁor del Cielo o Tianzhu Jjiaoyao®®®. D’elia

317 1 as sustituciones de los términos budistas eran observables ya en la misma forma de presentar a los -
padres en el formato dialogado de los catecismos. Si en el catecismo de Ruggieri son referidos como
seng y he shang, dos términos asimilables a monje budista, Ricci los substituy6 por los de tradicién
confuciana, que refieren a graduado - en el sentido de doctor o scholar (shi).

S8 « i libri necesarij per questa christianitd”, FR, 11, p. 289. Mi traduccién.

519 Respecto al Compendio de la Doctrina cristiana (Tianzhu jiaoyao), recordemos que una de las
primeros emprendimientos de los misioneros fue el de traducir el Decalogo, asi como el Pater Noster,

el Ave y el Credo, que se imprimieron en 1584, Otras traducciones circularon manuscritas, que los
cristianos copiaban. Eventualmente se reemplazaron con las traducciones de Ricci del Decalogo, y de

las plegarias principales, como el Padre Nuestro, Ave Maria y el Credo. Con el permiso desde Goa,

Ricci pidi6 que todos se atuviesen a esta versién que habia logrado una ansiada uniformidad. Ricci .
afirmaba: “Fue necesario usar y hacer muchas palabras eclesidsticas y nuevas en China, pero en todas
se agregaron aclaraciones en letra chica (cita numerosas explicaciones a traducciones de distintos
términos como “amén”, “ave”, “Maria”, “gracia”, etc.)”. Segin D elia, Ricci continuaba una
tradicién iniciada por el mismo Francisco Javier, quien llev consigo la doctrina contenida en la
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corrigid, no obstante, la precisién de las fechas, y aclara que -con el permiso de Goa- |
el brimer texto impreso fue el TZSY en 1603, y Iuego la doctrina, en 1605°%. Una vez
que la primera edicién —de doscientas copias; fue publicada env la capital impelfial,'
' -répidamente siguieron otras imprésioﬁes’ en distinfos lugéres Atlie China durante la
dinastia Ming (1368-1344). Una segﬁnda edicién xilografiada fue publi;:ada en
Céntén en 1605 bajo ‘la orden de Valignano, quien queria énviarla a Japon. Existe
también un sumario en latin escrito por el mismo Ric;:i, adjunto. a una de las versiones
mas antiguas, bajo el titulo De Deo verax disputatio, donde Ricci deﬁne su ‘obra' comb
un catechismus sinicus. Es la version que se envia a la Compaiiia en Roma para su
aprobacion®!.

Ni los preceptos de la teologia naturai, ni tampoco el tono apologeético del TZSL
estaban en cuestion a la hora de planear su sustitucion; el problema éra el vocabulario
budista y -como habia sefialado Valignano- una insuficiente refutacion de la idolania.
Ambos motivos ameritaban la composicién de otro catecismo que utilizara la

terminologia confuciana que Ricci habria de extraer de los Cuatro Libros, asi como

Gramatica de lengua portuguesa com os mandamentos de santa madres Igreja de Giovanni de Barros
- (Lisboa, 1539), y adapto en la mision en India en 1542. La doctrina portuguesa, manuscrita, se tradujo
por fonética al japonés a fines de 1549 por el japonés Paolo Anjiro; se pasé a caracteres chinos en
1552, pero jamas llegd a China. El manuscrito javeriano de la doctrina se imprimi6 en Goa en 1557. De
los 19 items que contiene, Ricci reprodujo en chino 12. FR, 11, pp. 289-90, nota 2.
FR, 11, pp. 289-90, nota 1. D’elia explica que se traté de un permiso especial para estas dos obras,
reservado al Visitador, por cuya orden se imprimid la doctrina. El permiso general, en cambio, dado al
Superior de la misién de conceder el imprimatur fue pedido por Ricci en 1606, pero se otorgd recién en
1612. ‘ ;
- 32! La versién latina bajo el titulo De Deo verax Disputatio (1603) se incluye como apéndice en la
edicion de Edward Malatesta. Cfr. Matteo Ricci , S.J., The True Meaning of the Lord of Heaven (T’ien-
chu Shih-i),...op. cit., pp. 460-472. Respecto a posteriores ediciones del TZSY, en 1604 se hizo una
reimpresion para mandar a Japén por orden de Valignano, donde no habia todavia un catecismo
japonés y los hombres cultos podian leer chino. En 1607 se public6 una tercera edicién en Hangzhou
(Zhejiang), con algunas correcciones en estilo y terminologia por el amigo de Ricci, el destacado
converso Li Zhizao. El mismo Li Zhizao en 1629 edité una famosa coleccién de obras cristianas, que
incluian el TZSY. Cfr. G. M. Ferrero, The Cultivation of Virtue in Matteo Ricci’s The True Meaning of

the Lord of Heaven...op. cit., p. 137. Del inventario de los libros encontrados en la residencia jesuita
de Nankin en 1616 parece que s6lo en aquella residencia habia 56 copias del tratado. Cfr. A. Dudink,
Christianity in Late Ming China (Five Studies), Doctoral dissertation, s/f, p. 177. Con el correr del
tiempo, el TZSY se tradujo en Manchu, coreano, vietnamita y mongol, y se reimprimié innumerables
veces, mas recientemente en Shanghai en 1935, en Hong Kong en 1939, en Tianjin en 1941 y en Taipei
en 1965, 1967 y finalmente en 1985 con la traduccion al inglés, citada y consultada en éste trabajo.
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algunos clasicos preconfucianos — especialmenté el Libro de los Documentos, el

Libro de las Odas; el Libro de los Cambios y los Anaies de Primavera y Otofio.

Antes de continuar con los motivos de sustitucién del TZSL al TZSY, debemos

deteﬁemos en un aspecto. intimamente relacionado con la interpretacién que hace

Ricci dé los Cuatro Libros, ya qﬁe aqui se abre una brecha, germen de la Controversia

de los Ritos chinos, que también involucré una controversia por los términos que

coﬁemé dentro de la rnismaiCompaﬁia, como mencionamos mas .a_rr'iba. El principal

conflicto surgié por el desacuerdo del jesuita' Léngobardo con la intérpretacién‘
- ricciana de los: Clésicos. Nos detenemos ahora a explicér este punfo. ‘Los Cuatro

‘Lz’.bros confucianos (87 shu) -esto es las Aﬁalecta’s (Lun yu), el Mencio (Meng zi), 1a

Gran Ensefianza (Da xue), la. Doctrina del Medio (Zhong Yong)- se habian agrupado y

presentado como corpus principal de la tradicién cénfuciana por Zhu Xi (1130-1200), '
uno de los mayores exponentes del neoconfuciénismo de la Dinastia Song (960-
1279). Todos los Clasicos confucianos, por su estilo criptico, requerian'A de
comentaﬁos para posibilitar su interpretéciéri. En los dos milenios a partir d-e su
composicidn, se habian desarrollado distintas tradiciones de comentarios y cada una
de ellas enfatizaba una particular perspectiva e interpretacion filoséfica. Bajo Ibs
Ming, la tradicion ortodbxa de los comentarios era la del néoconfucianismo de la era
Song, particularmente la del filésofo Zhu.Xi5 2 Perb Ricci no elabord su teoria sobre
_el monofeismo del cdﬁfucianismo antiguora .partir de los comentarios, sino de los

Cuatro libros, cuando ignor6 los comentarios por completo. Y fue Longobardo quien

522 Dado que los jesuitas tradujeron los libros confucianos, desde Ricci en adelante, tuvieron que

- decidir cual de estas tradiciones seguir. Entonces buscaron otra tradicién de comentarios més apropiada
para la sintesis cristiano-confuciana de Ricci que aquella proveniente del neoconfucianismo. Segin D.
Mungello, esta biisqueda se resolvié en afios posteriores.a Ricci. Los jesuitas siguieron los comentarios
de Zhang Juzheng (1525-1582), y sus Comentarios coloquiales de los Cuatro Libros (Sishu zhejie).
Zhang fue responsable de la educacion del Emperador Wanli, que goberné desde 1573 hasta 1620,
antes de que asumiera el trono. Sus comentarios fusionaron la filosofia confuciana con el pragmatismo
de los asuntos de gobierno. Cfr. David E. Mungello, “The Seventeenth Century Translation Project”,
en Charles Ronan y Bonnie Oh (Eds), East meets West. The Jesuits in China, 1582-1773,p. 254 y ss.
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rechazo esta separacion de los libfos en si respecto de Ioé comentarios de Zhu Xi, tal
como habia hecho Ricci. Porque si se tomaban en cuenta estos comentaﬁos, las
perspectivas eran totalmente diferentes, dado que se’observaba que los chinos —segt’m.
bLongobardo- eran ateos y materialistas, porque carecian del concepto de “espiritu”, tal
como lo revelabg la métaﬁsica neoéonﬁlciana.'Entonces, el mismo término de Shang
di podia representar un ser material y asi.malinterpretarse_- comoA equivalente de los
concepfos cristianos de seres espirituales®®. Como mencionamos més arriba, la
controversia que trascendié como Querella de los ritos chinos -y malébares- en
Europa, también fue una controversia por los términos chinos. Y comenzd con estas
- criticas en el interior de la Compéﬁfa de Jeéﬁs, de llasb que luego se apropiaron los
dominicos, entre quienes se destaca Domingo de Navarrete®24.

Volvamos ahora a la ela‘boracién del TZSY como catecismo destinado a reempia’zar
al TZSL de Ruggieri, un pasaje para el cual nos remontamos a mediados de la década
de 1590, cuando cobr6é mayor protagonismo la prpximidad de Ricci al circulo de los
letradés confucianos, que leyeron los pﬁmeros borradores del TZSY a partir de 1596.
En efect(;, entre 1596 y 160-1, Ricci hizo copias para sus amigos chinos como
| borradofes manuscritos que circularon mientras \}iajaba desde Nanchang a Nankin,

dos ciudades donde eran frecuentes los debates entre letrados en las academias. Desde

523 En su obra Traité sur quelques points de la religion des Chinois (1668), escrito entre 1622 y 1625,

Longobardo refuta la idea de que los chinos alguna vez hayan tenido conocimiento de Dios, los dngeles
o el alma racional. El dominico Domingo de Navarrete preservé y publicé este tratado entre 1676-79.
Cfr. Longobardi, Nicolo, Traité sur quelques points de la religion des Chinois, Paris, Jacques Josse,
1701 (respetamos el nombre del autor como figura en la edicidn consultada en la New York Public
Library), Avant-propos, pp. 2-10. Sobre la mencién al tratado respecto a la controversia por los
términos chinos, cfr. P. Rule, K ‘ung-tzu or Confucius? The Jesuit Interpretation of Confucianism,
Allen and Unwin, Australia, 1986, p. 79.; J. Germet, China and the Christian Impact. A Conflict of
_Cultures, Cambridge, Cambridge University Press, 1985, Introduccién. .
S Domingo de Navarrete fue un critico de la aproximacién ricciana, y compartia puntos de vista con
el jesuita Longobardo. No se podia basar la comprension del pensamiento religioso chino sin
considerar los comentarios de la tradicion neoconfuciana. Por otra parte, consideraba poco realista la
postura de los “riccistas” en torno a un supuesto monoteismo confuciano antiguo, en el que Navarrete
no creia. Cfr. J. S. Cummins (Ed.), The Travels and Controversies of Friar Domingo de Navarrete,
1618-1686, Cambridge, The Hakluyt Society, Cambridge University Press, 1962, Vol. L, Ixiv y ss.
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1595, Ricci tuvo muchas oportunidades de participar en ellos y discutir cuestion'eAs‘
filosoficas y religivosas con sus cada vez més numerosoé amigos y pares, los letrados
confucianos. Asi, trabé amistad con literati muy destacados‘, entre ellos Feng Yinjin,
enemigo de la secta de los idolos —el budismo-, como lo presenfa Ricci, cjuien murié
antes de ser bautizado. Feng Yinjin compuso los prefacios del Tratado de la Amistad
(Viaoyou lun) y del TZSY. También p-arece haber escrito un libro en el que registra
todas las menciones al Sefior de lo Alto (Shang di) en los Clasicos, del que
'segurameﬁte Ricci hizo buen uso 'para compdﬁer el TZSY. Las converéaciones y
debates en las academias influenciaron tanfo el contenido como el estilo de las
siguientes ediciones del TZSYSZS. |

Muchos de los capitulos dei TZSY reproducen debates que Ricci mantuvo una vez
consagrado como un mandarin mas, a niediados de la década de 1590, en la ciudad de

526 Asimismo, en las academias y circulos letrados de Nanchang y Nankin

Nanchang
Ricéi tomé consciencia de que los mismos textos de’Confuciov estaban siempre sujetos
a mﬁltiplés interpretaciones.

La integracion a los circulos de los letrédos chinos como explicacion para el pasaje
del TZSL al TZSY es un aspecto importante pero circular, dado que es por su
sugerencia que Ricci abandoné el habito de monje budista. Volvemos, .una vez mas, a
- la categoria de Iimper'ativo cyltural de Eric Zurcher que analizamos en la primera parte
de este estudio, que refiere a la imposibilidad de una religion foranea de arraigarse en
Chiha, a menos que,conforrnara con la ortodoxia de estado cdnfuciana (zheng), en un

sentido ritual, rellgmso social y p011t100 en contraposicién a la heterodoxie (xie)*>".

%5 Matteo Ricci » S.J., The True Meaning of the Lord of Heaven (T’ien-chu Shih-i),...op. cit.,
Introduccién de los traductores pp. 16-17.
526 g5 el caso de la que Ricci presenta como una gran disputa, la que sostuvo con el renombrado
budxsta San Hui. Cfr. FR,II, p. 72 y ss.

7 Eric Zurcher, “A Jesuit Accommodation and the Chinese Cultural Imperatlve enD. Mungello
(Ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History and Meaning, Nettetal, 1994, pp. 31-64.
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La ortqdoxié abarcaba Itodoé los 6rdenes en el imperio, ya ciue refiere a un orden
so_cio-p(;litico sustentado en el orden jerarquico del estado y la sociedad sobre la base
de las cinco relaciones confucianas (wu lun): gobernante-gobernado, marido-esposa,

hermano majror-hennano menor, padre-hijo y entre amigos. Asiniismo, la ortodoxia -
se relaciona con el orden (zhi), que se alcanza mediante la apropiada administracion
poiitica (zheng), en cuya cima se ﬁbica el emperador. Heterodoxia es todo lo que se
opone a la ortodoxia y ortopraxis, esto es, movimientoé o ideas que amenazan este
ideal de orden social, moral, politico y cultural, generadores de caos (lucim)5 2 Por
otro lédo, la’ ortodoxia (zhéng) es 'confuciana en varios sentidos. Principalmente,
pbrque la formacién de loé letrados como oficiales impeﬁaleé era confuciana. Desde
la Dinastia Tang (618-907), el sistema de educacién imperial era confuciano, y
proveia una vision del rﬁmdo inculcada a través de un riguroso sistema de
examinacién oficial que preparaba a los académicos, muchos de los cuales llegaban a
ser muy influyentes a nivel .po.litico, dado que llegaban al misAm(‘): emperadérszg.
Respecto a la formaci6n de los candidatos al servicio civil, lé académia oficial Hanlin
era la méé prestigiosa. Progfesivamentg, fueron surgiendo academias privadas, entre
las Que se destacd la Academia Donglin, que se torné un centro de discoﬁformidad
politica. En efecto, durante el periodo Ming tardio los letrados de Donglin
emprendieron una dura lucha cbntra los eunucos, qﬁienés dominaban la politica de
corte frente al vacio de poder producto del ausentismo del Emperador Wanli (1563-
| 1620). Los eunucos eran budistas asi como también lo eran' la emperatxfiz y
concubinas. Al mismo tiempo, muchos de los letrados allegados a Ricci que

simpatizaban con o pertenecian a la Academia Donglin, eran “integristas”, en el
2 b

52 Handbook, p. 504.
2 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.
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séntido que rechazaban la excesiva influencia del budismo sobre el confucianismo
propio del neoconfucianismo imperanté en esa época; ellos proponian la vuelta a una
ortodoxia confuciana. En este sentido, la tesis de Jacques Gernet es que Ricci adoptd
spbre todo el punto de vista de los letrados de la Academia Donglin, a quienés
frecuentabz;. Claro estd que las motivaciones eran bdiferentes, cuando Ricci se apfopié
del concepto de un confucianismo mas ortodoxo que interpreté como monoteista, y
fechazé al budismo en tanto secta idolatrica®®

Como sefialamos a lo 1argo de este trabajé, la concepcién confuciana dev ortodoxia
referia a una armonia en el Celeste Imperio, donde convivian. las principales
tradiciones filosoficas y religiosas, confucianisfno, budismo y daoiémo, desde hacia
siglos. En sintesis, desde el punto de ﬁsta de los circulos gobernantes y letrados, las
religiones eran aceptables solo si reforiaban el orden total, que al mismo tiempo efa
cosmico, natural, politico y religioso. Y eso mismo tenia que prometer el cristiam'smo,.

tal como Ricci percibié en su momento:

Si todo aquél que desea promover su Propla re11g10n no mezcla dos o tres elementos
de ortodoxia en ella, nadie le creera

Su intencién fue entonces la de presentar las ensefianzas del Sefior del Cielo como
totalmente compatibles con la ortodoxia confuciana, y para eso habia que reemplazar-

al TZSL como primera medida®*2. Como vimos en la primera parte, a pesar de estos

07, Gernet, “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; ver también J. Gemet, “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, Introduccmn pp- 5-
22.
531 TZSY, 111, 130. Los niimeros romanos corresponden a los capitulos del TZSY y los arabigos a los -
g?ragrafos .Para el original en chino ver Apéndice II, nota 1.

Un culto era autorizado s6lo a partir del reconocimiento oﬁcxal para 1uego mtegrarse a la jerarquia
de cultos bajo el patronazgo del emperador, quien reconocia y otorgaba titulos a las divinidades. Cfr.
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intentos de Ricci, posteriormente el cristianismo no estﬁvo exento de ser tildado como
heterodoxo; entre 1616 y 1617 tuvo lugar una persecuci6n anticristiana en Nankin de
considerables dimensiones. Afios antes, Ricci llegd a presenciar atisbos de
persecucién en 1607, con fnotivo de la compra de una casa‘.para fundar la residencia
en Nanchang. A banir de esé hecho, los oficiales del lugar lanzaroﬁ un libelo contra

33 | Los misioneros

los misioneros, acusandolos de diseminar una leyA nueva
continuamente tuvieron que recordar a la.clase dirigente que ellos no amenazaban el
orden publico, argumento que‘no logrd frenar la persecucién anticristiana d.e' Nankin.
Como vimos en la primera parte de esta investigacién, muchos contemporaneos
‘ .occidgntales concibieron esta persecucion contra el cristianismo como tal, cuando en
- cambio se originé por dos amenazantes roles atribuidos a los misioneros y conversos
por las autoridades locales: en tanto faccién de letrados disconformes, o como un
movimiento popular subversivo>>*.

Los jesuitas, desde Ricci en adelante, esbozaron argumentos para aplacar estas

preocupaciones: el cristianismo reunia virtudes para el buen gobierno de la

Gemet, China and the Chnstzan Impact A Conﬂzct of Cultures, Cambridge, Cambridge University
Press, 1985.

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 persecucion
anticristiana del 1616. Cuando el cristianismo trascendié el circulo de literatos 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 carécter 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 Padres y la practica del celibato generaban algunas dudas. 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

“supo de esta identificacién y hablé posteriormente de esta secta. Cfr. Matteo Ricci, Della Entrata della
Compagnia di Giesu 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, p. 539, n. 1.
534 Cfr. A. Dudink, Christianity in Late Ming China (Five Studies), cap. 3. Pp. 89-159. El motivo que
desencadend la persecucién fue la apertura de una congregacién, o sociedad para la ensefianza del
Sefior 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 gener6 la persecucion y expulsién de los jesuitas en esa ciudad.
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“Ricci frecuentaba

Republica, como decia Ricci, y ejercia una benévola influencia.sobre la conducta

moral, a partir de un retorno a una época dorada en China, de un confucianismo

—monoteista- antiguo. Y muchos de los letrados conversos aceptaron esta tesis de que
la doctrina del Sefior del Cielo no era otra cosa, en sus fundamentos, que la verdadera
doctrina del confucianismo 'antiguo cuya vuelta anhelaban, sobre todo los letrados que

35 En este sentido, Eric Zurcher analiza el modo en que los

- conversos chinos se apropiaron del mensaje cristiano. Uno de los letrados conversos,

; amigo de Ricéi,. Yang Tingyun, creia en la congruencia y complementariedad con la

doctrina del Sefior del Cielo, mientras proclamaba un retorno a un confucianismo

'limpio de especulaciones neoconfucianas>®. Entonces, los conversos chinos también

se apropia;on de las 'énseﬁanzas del Sefior del Cielo para manifestar ‘su
disconformismo con el clima intelectual y poh’ticp de la época. Al misinq tiempo,
R_icci:se aferra a este concepto de ortodoxia (zhéng) para darle un sentido exclusivista.
De una critica a la excesiva impregnacién budista en el confucianismo de la era Ming
tardia, Ricci hizo una lectura cegada por el exclusivismo del cristianismo, como ya
sefialamos en 1a primera parte de  esta investigacion. La distincién entre ortodoxia
(zheng) y heterodoxia (xié) es fundamental y pfécticamente recorre todo el TSZY. Al

ubicarse del lado de la ortodoxia, Ricci se convirtié en un critico implacable del

budismo y daoismo, pero sobre todo del budismo. Dedicé una obra, las Veinticinco

Sentencias (Ershiwu yan) a refutar sutras -escritos candnicos- budistas. Ricci se -

atribuy6 la autoridad para delimitar y rechazar la heterodoxia, contrapﬁesta a las

" ensefianzas del Sefior del Cielo:

35 . . Gernet, China and the Christian Impact V| Conﬂzct of Cultures, Cambridge, Cambridge

Umversxty Press, 1985, p. 109 y ss.

® Eric Zurcher, “A Jesuit Accommodation and the Chinese Cultural Imperatlve en D. Mungello
(Ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History and Meaning, Monumenta Serica Monograph Series
XXXIII, Nettetal, Verlag, 1994, p. 41 y ss. 4 -
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Todos deben amar al Sefior del Cielo, reverenciarlo, alabar su obra, proclamar sus
ensefianzas, difundir su doctrina y frenar la heterodoxia®’

En el TZSY, Ricci sdstiené que los chinos’no conocen la Doctrina del Sefior del
Cielo .porque cuando el emperador envié una embajada a buscar sus escritds
canénicos, se dirigié equiVocadamenfe a India, trayendo en su lugar escritos
candnicos budistas. Por otra parte, prosigue Ricci, Sakyamuni — el jesuita siempre se
refiere a Buda como Sakyamuni- tomé de Pitagoras muchos aspectos que 'tergiversé e
incoxporo al budismo, como la transmigracién del alma, y asi engano a la gente’ S,
- Nos interesa subrayar .el hecho de que Ricci interpreté al concepto de ortodoxia
| vv(zheng) desde una pefspectiva occidental, exclusivista, sustentada al mismo tiempo en
la deslegitimacion de las otras escuelas o sectas. Afirma entonces que si en China

existen el budismo y el daoismo, €s porque se auto convocaron y no porque sean

ortodoxas:

...no puede haber dos verdades. Si la religion del Sefior de lo Alto es verdadera,
entonces la otra no lo es; si ésta es verdadera, entonces la del Sefior de lo Alto no lo es.
Budismo y daoismo...no reverencian al Sefior de lo Alto, sino a ellas mismas... Sus
oscuras enseflanzas claramente difieren de las que estableci6 el Sefior del Cielo, por lo
que se podria decir que se auto convocaron, o podria acaso pensarse que las convoco
el Sefior del Cielo®>%?.

- Nos interesa resaltar esta apropiacion de Ricci de la ortodoxia (zhéng) confuciana
para darle esta connotacién occidental, cristiana, hegeménica y exclusivista. Para

- afianzarla, no obstante, Ricci no discutiria s6lo con el budismo sino también con los

'neoconfucianos. Mencionamos més arriba a Zhu Xi (1130-1200), uno de los mayores

3 TZSY, VI, 476. Para el original en chino ver Apéndice II, nota 2. En esta Gltima frase, “frenar la |
heterodoxia” (pi bi yi duan zhe), Ricci no utiliza el cardcter xie para heterodoxia, sino el de yi duan en
-un sentido similar, que intercambié mas de una vez a lo largo de la obra.

538 , TZ5Y, V, 260261, V, 281.
ZZSY, VII, 494. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 3.
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eprnentes del neoconfucianismo de la dinastia Song (960-1279), que consolidé a los
Cuatro Libros como el corpus pﬁncipal de la sabiduria especulativa confuciana, y
escribié los comentarios. Zhu Xi critic fuertemente la me;taﬁsicé religiosd budista y
su tendenc1a al pes1mlsmo cosmico y la indiferencia ética. Sin embargo, tomo
términos e ideas del budlsmo en su reinterpretacion de las ensefianzas confucxanas a

part1r de otra concepcion del mundo y del hombre. Desde los primeros Ming en
adelante, las mterpretaciones y comentarios de Zhu Xi y su escuela prevalecieron
oficialmente en el sistema de examinacion imperial. Ya hemos mencionado la
oposicion a esta oﬁqdoxia, de’éde ciertos ambitos como las academias, sobre t{)dd la
A 'Academia Donglin, que impugnaban la preeminencia neoconfuciana, proponiendo'a "
la vez la vuelta a un confucianismo rnés. puro. Si la retorica oficial Ming era la
neocoﬁﬁmiana, creciéfon los debates .entre ciertos grupos -de letrad05 qﬁe se
pro';:lamaron como estandartes de la ortodoxia confuciana. Asirr__li_smo, como vimos,
habia un disconformismo politico respecto un vacio de poder durante el reinado de
Wanli, oéupado‘ por los eunuéos de la corte, budistas. Ya mencionamos la tesis de
Gernet, quien s.ostiene que el rechazo dé Ricci hacia el neoconfucianismo se debié a
su alineacién con los miembros de la academia Dong!in, a la que pertenecian la
mayoria de sus amigos confucianos conversos>®. Pero, atn asi, el mismo Gemnet
sefiala que la hostilidad hacia el budisfno_ de Ricci y sus amigos letrados no era de la
misma naturaleza. En primer lugar, porque la divisién tajanté que Ricci buscé
permanenteniente entre budismo y conﬁmianisfno no eré pensable ér_l China; mlichqs
de loé. letrados eran ambas.cosas. En segqndo lugar, en su hostilidad hacia el budismo
_ellos atacaban la influencia de ciertos pfeceptos y su derivacién en una tendencia

sincrética en la interpretacion de los Clésicos en el siglo XVI con efectos negativos en

0 Cf Jaques Gemet en Matteo R1c01 Lettere della Cina, Ancona, Italia, 1999, Introduccién, p. 15 y
ss.; J. Gemet, China and the Christian Impact. A Conflict of Cultures, Cambridge, Cambridge
University Press, 1985, p. 23,
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" la ortodoxia. No tenia que ver con la hostilidad de Ricci hacia los templos budistas,
sus idolos y sus monjes, esto es, hacia el budismo qua religién o secta, tal como la
‘denominaba el jesuita®*'. Por otro lado, el reconocido espiritu ecléctico y sincrético de
la era de los Ming tardios ofreci6 mas elementos para la contienda: ‘las Trés
ensefianzas (San jiao). En efecto, bajo los Ming tardios primé un espiritu sincrético,
que no era nuevo, pero —segun sefiala Edward Chien- era diferente. El sihcretismo de
las tres ensefianzas sé nutre de la influencia del budismo y daoismo en el
neoconfucianismo, 1o que a su vez ggnéré la reaccién de los mayores expoﬁentes del
neoconfu_cianismo como Zhu Xi, quien recha26 esas ensefianzas c;omb heterodoxas,.
chando él neoconfucianismo bajo los Ming gozaba del status de ortodoxia®**.

Como sostiene Gernét, los misioneros, aferrados a rigidos dogmas y creencias,
estaban impactados al ver las distintas manifestaciones sincréticas de los letrados.
Ricci siente aversion por lo sincrético, y en el TZSY no deja dudas sobre este rechazo.
Para un cristianovhébia una sola religion. Eso es lo que Ricci trata de explicar en el
TZSY, seiialando lo absﬁrdo del sincretismo de las fres ensefianzas, o son todas .
ciertas, Y en ese caso una es suficiente, o una es ‘cierta y las otras falsas, y por lo tanto
deben ser repudiadas. Esta claro que una ortodoxia rechaza cualquier posibilidad de
compartir y s6lo admite un compromiso absoluto. Pero en China, sefiala Gernet, la

| éuestién de si una religion era verdadera o falsa nunca surgié; bastaba con que fuera
sancionada por ‘la tradicién para n6 éer considerada como heterodoxa y, en los

. circulos gobernantes, estos aspectos dependian a la vez de circunstancias politicas®®.

o Gernet, “Gli ambienti intelettuali cinese all'epoca del Ricci, en Atti del Convengo
internazionale di Studi ricciani, Macerata-Roma, 22-25 Ottobre 1982, p. 107.

32 Cfr. Edward T. Ch’ien, Chiao Hung and the Restructuring of Neo-confucianism in the Late Ming
Chma New York, Columbia University Press, 1986, cap. 1.

3 . Gemet, China and the Christian Impact ...op. cit., p. 64 yss.
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Esta claro que las criticas de Ricci hacia las tres ensefianzas provenian de su horror
frente al sincretismo, y no desde la ortodoxia de los neoconfucianos, cuyas
ensefianzas Ricci también refutd. Asi se dirige Ricci al letrado chino respecto a esta

doctrina ecléctica;

Anteriormente, en tu es}timado pais, cada una de las tres religioneé tenia sus propids
libros. Ahora aparecié. un monstruo: tiene un cuerpo y tres doctrinas; se llama las Tres
Ensefianzas®*,

En la tradicion del pensamiento chino, donde las cdtegon’as absolutas no
encuentran asidero y se acoge a lo que uﬁ réligioso occidental podria llamar
sincretismo, sostenemos que, para Ricci, encontrar un término autdctono como zheng,
que referia a ortodoxia, fue un remanso en -su éontienda para ga_mar'la pretendida
exclusividad que mereéia la doctrina del Seiior del Cielo. |

Segiin el desarrollo de nuestro anlisis, concluimos que Ricci-se apropi6 de las
categori‘ésA de brtodoxia (zheng) y heterodoxia (xie) para introducir la doctrina del
Sefior del Cielo en territorio Ming, en lés términos qué él encontraba concebibles. En
- este sentido, la ac’omodaéién como método misionero guiado pof una actitud tolerante
hacia la cultura local tantas veées celebrada en Ricci, que anélizamos anteriofmente,
se torna una categoria analitica -dudosarﬁente vélida cuando consideramos estos
aspectos doctrinales de la obra delv jesuita. Volvemos é sefialar lo ‘que analizamos en el
tercer capitulo» de la primera pafte. Ricci necesité crear una ﬁcci(’)_ﬁ, a la que luego se
acomodo. Esa ficcién no es otra que 1;1 de la exclusividad y universalismo del
cristianismo, que expresé mediante el concepto de ortodoxia (zheng);

_Todos los temas Ique plantea Ricci en el TZSY estén cruzados UaﬁsverSalmente por

esta distincién y demarcacion entre zheng y xie, de la cual hace un uso poco tolerante.

344 TZSY, V11, 508. Para el original en chino ver Apéndice II, nota 4.
' 256



El TZSY se desarrolla en el estilo de didlogo entre un graduado occidental (Xi shi) y
uno chino (Zhong shi); este ultimo interviene para cuestionar y objetar, si bien sobre
el cierre de cada uno de los témas en cuestién prima el acuerdo y la aceptacién de las
ensefianzas impartidas por el gradua&o occidental. La forma de diélégo €s un pu‘nto. en
cémt’m de las tradiciones‘orientales y occidentales, algo que Ricci capitaliza a la hora
de escribir su catecismo®*. Como sefialamos, muchos de los conténidos reépondén a
debates (iue Ricci efectivamente sostuvo en los circulos letrados. La argu.mer;tacién
que introducé Ricci es la de la tradici()n.escolé.'stica ariétotélica, aunque este aspecto lo
Vemos con mas preci_sic’)ri lIuego de la presentacion de los temas.

Si bien los traductores del TZSY al inglés, Douglas Lancashire y Peter Hu Kuo-
chen SJ, ofrecen un .detallado indice del catecismo, consideramos que presenta ciertas
distorsiones en los criterios de traduccion, comenzando por el mismo término, Sefior
del Cielo, que traducen como Dios: Por eso, preparamos un indice por capitulos del
texto original en phino, acérde a los ejes analiticos propuestos en esta

. . ., 54
1nvest1gac10n5 6

Verdadera doctrina del Sefior del Cielo

Introduccién: La introduccidn esta redactada en primera persona. Antes de presentarse
Ricci inicia esta seccién con la afirmacion de que una doctrina que procura la paz en
el universo y el buen gobiemno s6lo puede ser una. Ricci se presenta como un viajero
que recorrié el mundo entero y asi descubrié que hay doctrinas que envenenan las
mentes de las personas. Sus amigos lo exhortaron a decirlo, y por eso retine aquellos
dialogos en este libro.

Todos los hombres virtuosos creen que hay un ser en lo alto para venerar. La doctrina
del Sefior del Cielo es misteriosa y dificil de aprender, pero hay que hacerlo.

5 M. Ferrero, The Cultivation of Virtue in Matteo Ricci’s The True Meanmg of the Lord of Heaven
Taipei, Fu Jen Catholic University Press, 2004, p. 144.

546
Los nimeros romanos refieren a los capitulos.
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I: Una discusién en tomo a la creacién del cielo, la tierra y todas las cosas creadas por
el Sefior del Cielo, amo de su creacion.

Sobre la doctrina del Sefior del Cielo (Tianzhu) como ensefianza universal y
verdadera. Explicacion sobre los principios (/) en los que se basa.

El Sefior del Clelo como creador del cielo, la tierra y todas las cosas. Pruebas de su
existencia.

El Sefior del Cielo es la fuente de todas las cosas. No tiene principio ni fin. El cred la
categoria de todas las cosas. Explicacion basada en las cuatro causas (suo yi ran) — -
segun la Metafisica aristotélica: activa (zuo zhe), formal (mo zhe), material (zhi zhe) y
final (wei zhe). El Sefior del Cielo es causa activa y final. No es causa formal o
material. No puede ser parte de la materia porque es perfecto, completo y tinico.

Hay un solo Sefior del Cielo que ejerce control sobre su creacién, y es uno en el
universo (gien kun).

II- Una explicacion de las concepciones erréneas mas comentes entre los hombres,
concernientes al Sefior del Cielo.

Sobre las tres religiones (jiao) de China: daoismo (lao di), budismo (fo di) y
confucianismo (ru). Sobre el concepto de “nada” (wu wei) segin Lao zi y de “vacio”
(kong) de los budistas, dos falsas ensefianzas (Ja miu)’*’. El confucianismo como la
religion més cercana a las ensefianzas del Sefior del Cielo, que rechaza al budismo y
daoismo. :

La razé6n (/i) como medio para ensefiar ensefianzas heterodoxas (yi duan) y explicar la
verdad.

Discusion en torno al Gran Supremo (Tai _]l) No es mencionado en los escritos
canénicos de los chinos, donde si aparece el Sefior de lo Alto (Shang di). El Gran
Supremo no es el creador del cielo y el infiemo, cuyo tinico creador es el Sefior del
Cielo. .

Explicacion sobre las distintas categorias (/i) de las cosas creadas por el Sefior del
~ Cielo, a través de los conceptos aristotélicos de “substancia” (zi li zhe) y “accidente”
(vi lai zhe). El Gran Supremo pertenece a la categoria de accidente, y por lo tanto no
puede ser el creador de todas las cosas.

El Sefior del Cielo (Tianzhu) y el Sefior de lo Alto (Shang di) son 10 mismo, pero con
distinto nombre, y su existencia se prueba por su mencidn en los antiguos 11bros de los
chinos. :

II- El alma humana no se extingue, y es diferente a la de péjaros y bestias.

Este mundo terreno no es el del hombre, sino el de péajaros y bestias. El verdadero -
hogar de los hombres esta en el cielo. Refutacion de cualquier asimilacién con la
transmigracién de los budistas, cuyo jefe, Sakyamuni, se apropi6 de las ensefianzas
del Sefior del Cielo para difundir sus ensefianzas heterodoxas.

Argumentacién en torno al alma humana, que no se extingue. Hay tres tipos de alma:
vegetativa (sheng hun), sensitiva (jue hun) e intelectiva (ling hun), superior, que no
depende del cuerpo y que sélo tienen los hombres. El alma humana no se destruye

7 En el quinto capitulo analizamos estas criticas de Ricci a los conceptos de “nada” y “vacio” de
budistas y daoistas.

258



porque es espiritu, y no esta conformada por los cuatro elementos —agua, tierra, aire y
fuego.

Esta ensefianza sobre el alma humana inextinguible es fundamental para la cultivacién
del Camino (dao). Las recompensas o castigos impartidas por el Sefior del Cielo son
justas e 1mpa101a1es y no son en este mundo terrenal.

IV- Sobre los espiritus y el alma humana. Explicacion sobre porqué los fenémenos de
este mundo no pueden ser descritos como una unidad organica.

En los antiguos escritos canénicos chinos las ofrendas a fantasmas y espiritus del Hijo
de Cielo —el emperador- y los nobles prueban que ya en la antigiiedad los chinos
creian en la inmortalidad del alma. Distincién entre espiritu y energia material (gi),
que solo da forma corpdrea a las cosas, pero no es espiritu. Los espiritus no forman
parte de la materia; ellos (4ngeles) supervisan las cosas creadas por el Sefior del Cielo.
- Refutacion de la asimilaciéon del Sefior del Cielo a su creacién, como un-todo
- orgénico. Explicacién de la Caida y Lucifer, quien se proclamé igual al Sefior del
Cielo. Condena al budismo y sus mentiras.

V- Refutacion de las falsas ensefianzas concernientes a la reencarnacion y las Seis
direcciones. Una explicacion sobre el verdadero significado del ayuno.

La teoria de la reencarnacion es pitagérica en su origen, apropiada por Sakyamuni
para establecer una nueva religion en India, a la que le agregd las Seis direcciones
(este, oeste, norte, sur, arriba y abajo). Argumentos que refutan la reencarnacién, con
la conclusion de que los hombres no pueden transformarse en péjaros y bestias, ni en
otras personas.

Sobre el ayuno. Las verdaderas razones para ayunar no son las de los budistas. El
ayuno es necesario para el cultivo-de la virtud, la tarea principal del hombre. El
hombre superior (jun zi) es quien encuentra satlsfaccwn en las acciones morales, y
reprime deseos eg01stas

VI- El hombre no esté libre de intenciones. Discusion en torno al bien y el mal en la
tierra y su recompensa en el cielo o castigo en el infierno®*®

El graduado chino afirma que el hombre superior hace el bien sin ulteriores motivos,
y sin duda sin el calculo de pérdida o ganancia. La teoria de que el hombre actua sin
intencion —voluntad- viene de otras escuelas heterodoxas (yi duan), y no es original
del confucianismo. El confucianismo considera el motivo de la sinceridad (zheng xin)
como el fundamento para la rectificacién de la mente, para la auto-cultivacion, la
regulacion de la familia, el orden del estado y la paz. Es inadmisible por lo tanto
considerar que no hay intenciones. No podria de otra forma haber bien y mal, y
entonces no habria distincién entre el hombre superior (jun zi) y el hombre inferior
(xiao ren). Los hombres son capaces de medir sus acciones mediante la razén, a

8 Eneste capitulo Ricci hace referencia al libre albedrio, y el término motivo o intencién que traduce

con el carécter yi, debe interpretarse en realidad como la voluntad, esto es, la voluntad de los hombres
de hacer el bien o el mal.
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diferencia de los animales, metales o piedras. En los antiguos escritos candnicos
chinos los emperadores de las primeras dinastias mencionan los castigos y
recompensas (de las acciones) y las consecuentes pérdidas o ganancias, que no
pueden medirse en esta vida, sino en el Cielo o el Infierno. Razones que prueban la
existencia del cielo y el infierno. .

En los antiguos textos chinos hay referencia al cielo como lugar de ascenso. Si hay
cielo, hay infierno. El hombre superior cree necesariamente en el cielo e infiemo,
aunque no las podamos ver con nuestros ojos.

VII- Discusién sobre la ensefianza sobre la bondad de la naturaleza humana..
Exposicién del estudio ortodoxo de quienes siguen al Sefior del Cielo.

Definicion de naturaleza como la esencia de las categorias de las cosas. Es la accién
individual de cada hombre la que determina si la naturaleza humana es buena o no, en -
la interaccion con los sentimientos y pasiones. La naturaleza humana es diferente a la
de pajaros y bestias, incapaces de hacer bien o mal. Hacer el bien o el mal depende
del mérito de la virtud. Quien hace el bien cultiva el mérito de la virtud. '

El hombre superior se dedica a cultivar el espiritu. La humanidad (ren) es la principal -
en la educacion del hombre superior, y la mas noble de las virtudes. La definicién de

humanidad se define en dos sentencias: Amor al Sefior de] Cielo, y amor a los otros ‘

como a ti mismo.

Las reglas de la Compaifiia de Jests ¥ su método -de examinacién de las virtudes
buenas o malas, que debe hacerse dos veces al dia.

El Sefior del Cielo brind6 personalmente estas ensefianzas a los hombres los escritos
canénicos que sabios y santos (sheng) han transmitido a todos los hombres y
mujeres>*.

Sobre la falsedad de las enseflanzas de Buda y Lao zi. Sobre la monstruosidad de las
Tres ensefianzas (San jiao). S6lo una religion puede ser verdadera.

VIII- Sumario de las costumbres de occidente. Una discusion sobre el significado del
celibato del clero, y sobre por qué el Seﬁor del Cielo naci6 en occidente.

En occidente todos se dedican al cultivo del camino (Dao), y qulenes gobiernan
preservan su transmisioén ortodoxa®>’. Hay otra autoridad, el papa, quien cuida de que
las ensefianzas falsas y heterodoxas no ganen terreno. Hay sociedades, como la
Compafiia de Jesus, cuyos miembros célibes viajan para ensefiar los principios del
Camino y erradicar las ensefianzas heterodoxas. No se puede debilitar esta misién con

placeres terrenales

49 ¢ - . .

El término santo (sheng) se remonta a los Clasicos preconfucianos, y a los primeros reyes
idealizados como Yao en el Libro de los documentos, o el Rey Wen, fundador de la dinastia Zhou, que
representan las virtudes de lo que va a ser posteriormente el gobernante confuciano destacado por su
modo respetuoso, modestia, mesura, preocupacion por los otros, etc. Cfr. T. De Bary, The Trouble with
Confucianism, Cambridge, Cambridge University Press, 1991, cap. I, pp.2-3. El santo es también el
sabio (xian), pero a la vez se diferencia porque es ejemplar, un modelo a seguir en el que confluyen lo

- ético y religioso. Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino, Barcelona, Ediciones Bellaterra,
2002, p. 71. Los misioneros -y Ricci el primero-, se apropiaron del término para referirse a los santos
a?ostoles en la tradicién cristiana. :

El Dao no se referia al daoismo, sino que es un término corriente en la literatura antigua, que
significa “camino” y, por extension, método o modo de proceder. Y éste es el sentido que toma Ricci.
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Sobre el celibato y la piedad filial. La virtud no se define simplemente por la
descendencia, sino antes hay que determinar la relacién entre padre e hijo. Hay tres
tipos de padre en este mundo: el primero es el Sefior del Cielo, el segundo el
soberano, y el tercero el padre de familia. El Sefior del Cielo es el creador del cielo, la
- tierra y todas las cosas, y la humanidad no es filial si no lo reverencia. Cuando el
hombre desobedecié al Sefior del Cielo sucedieron una serie de desastres, cuando
anteriormente el hombre estaba libre de enfermedad y muerte. Por compasion, el
Sefior del Cielo bajo a la tierra, se encarné en hombre, Jesls, € impartid sus
ensefianzas en la tierra por treinta y tres afios.
Un emperador de la dinastia Han escuché sobre estas ensefianzas y envi6 una misién
de embajadores a buscar los escritos canénicos. Pero por error tomaron la ruta de la
India y tomaron los sutras budistas, y por eso la gente aca vive engafiada e ignora el
verdadero Camino (Dao).
El graduado chino desea traspasar la puerta conducente hacia el Camino, para lo que
debe recibir primero el agua bendita (sheng shui).
Una vez detallado el indice por capitulos y temas, nos referimos a continuacién a los
aspectos generales del TZSY, antes del tratamiento porrhenorizado de algur*xas-
cuestiones en el proximo capitulo. Todo el texto estd atravesado por una
argumentacién segun la tradicién escolastica, que Ricci despliega para probar la
existencia de Dios, desde el primer capitulo. ElAmedio o la herramienta que Ricci
utiliza para argumentar es el de la razén (/). El de /i era un término muy utilizado en
el neoconfucianismo, y no tiene un significado definido y claro. Si bien se traduce
como principio, el /i podia ser también una fuerza creadora. Ricci lo utiliza
.basicamente como razon o intelecto, si bien no logra encerrarlo en esos significados,
dado que mas de una vez lo usa como principio. Igualmente es la piedra de toque para
la argumentacion propia del tomism_d aristotélico que Ricci desarrolla, y que responde
a la necesidad de probar; probar la existencia de Dios tnico y creador constituye la
primera cuestion a tratar. Para eso Ricci introduce las cuatro causas de la metafisica

aristotélica: activa, formal, material y causal, asi como los tres tipos de alma:

vegetativa, sensitiva e inteligible, para lo que tuvo que crear estos términos, que no se
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1 Asimismo, con los mismos fines

conservaron del todo posteriormente
afgumentativos crea y utiliza términos chinos especificos para “substancia” (zilizhe,
donde zi significa independiente, que no depende) y “accideﬂte” (vilaizhe, donde yi
refiere a dependiente). Otra forma que Ricci int_roduce para probar la existencia de
Dios es la de la causalidad, para 1o que utiliza el termino sﬁoyiran, usado actualmente
para indicar el ‘porqué de una cosa, para explicar porqué las cosas son como son>>2.

En este sentido, el TZSY de Ricci mtroduce un estilo discursivo nuevo, guiado por
una argumentacién de t1po europea, cuando los letrados chinos, en los circulos
acadérnicos y en sus escritos preferian proceder a través de alusiones a textos clasicos
y citas de autores, segin .una secuencia légica que puede denominarse una
“i{luminacién progresiva” del tema y su argumentaé:ic')ns53 . Segun sefiala Anne Cheng,
el pensamiento éhino no procede tanto de forma lineal o diéléctica sino en espiral.
Delimita su tema, no de una vez por fodas con un conjunto de definiciones, sino
describiendo a su alrededor circulos cada vez mas cerrados. No se trata de un
pensamiento indeciso ni impreciso, sino mas bien de la intencion de profundizar un

sentido antes que de aclarar un concepto o un objeto de pensamiento. La ausencia de

teorizacion a la manera griega o escolastica explica sin duda la tendencia china a los

5! La metafisica aristotélica parte de la explicacion de que el conocimiento es siempre conocimiento
por las causas; distingue la causa formal, material, la eficiente —o activa- y la final. Cfr. Aristételes,
Metafisica, Edici6n trilingtie, Gredos, Madrid, 1982, Libro I, 983b.

552 Sobre la traduccion cultural, especificamente respecto al término suoyiran, Standaert observa que
no sdlo se trataba de crear una nueva terminologia, sino de darle un nuevo sentido. El nuevo discurso
matematico, por ejemplo, a través del suoyiran, y de explicar los porqués, provee no sélo métodos (fa),
sino explicaciones (yi). Cfr. Handbook, p. 742, también citado en Nicolas Standaert, “Christianity in
Late Ming and Early Qing China as a Case of Cultural Transmission”, en S. Uhalley y Xiaoxin Wu
(Eds), China and Christianity, Burdened Past, Hopeful future, USA, M.E. Sharpe, 2001, p. 100.

53 Giorgio Melis distingue una primera parte del TZSY, del primero al cuarto capitulo inclusive, mas
arida y de poca intervencién del interlocutor chino. Prima una metodologia inspirada en la exposicién
escolastica de las tesis en discusion, sobre todo en el momento de apertura, donde se presentan las
distintas opiniones -sfatus quaestionis- para luego dar lugar a la instancia conclusiva, de respuesta a las
objeciones. En la segunda parte, del capitulo quinto al octavo, la temética es sobre todo moral y
préctica, y méas dialogica. 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,p. 69 yss.
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sincretismos. En lugar de- términos que se excluyen, predominan las oposiciones
complementarias, esto es, se pasa » del Yin al Yang, de lo indiferenciado a lo
| diferenciado, por transicién imperceptible554.

Sostenemos que Ricci fuerza los contenidos en términos absolutos y eXcluyentes y
pares de opuestos, de los cuales, Ortodoxia (zheng) y heterodoxia (xie) son totalmente
abarcadores del resto. Creemos que tan importante como el par de opuestosvzheng y
xie es la distincion entre hombre superior (jun zi) y hombre inferior (xiao ren) que
Ricci va a usar pafa todas sus obras doctrinales y rﬂorales. Son términos témados de
las Analectas de Confucio®™. El de jun zi u hombre superior es un término muy
ﬁecuente en este libro confuciano; significa literalmente “noble”, pero en el lenguaje
- de Confucio cobra un nuevo sentido, un valor moral. La valia del hombre noble deja
de estar exclusivamente determinada por su nacimiento parav.depender de su valor
como ser humano. El jun zi es un hombre de bien, contrario al xiao ren, que significa
literalmente “hombre pequeﬁb” en sentido moral®. Pero son conceptos que en el "
TZSY Ricci lc;gra alinear con 'su pfopo’sito doctrinal; el hombre superior, virtuoso, es
quien sigue la doctrina del Sefior del Cielo que es ortodoxa (zheng). Es cierto, no 
Qbstante, que el hombre inferior (xiao ren), no sé ubica necesariamente del lado de la
heterodoxia en el texto ricciano. Porque Ricci lo interpréta tambiéﬁ desde un sentido
cristiano, por ejemplo, como el hombre que se dedica a los placeres terrénales.

Ricci proclama la cultivacion de la virtud (xiu de) como el camino posible de la
salvacion. Pero, una vez maés, adapta a su conveniencia los pilares de la tradiciéon

china, dado que la virtud — si es que se puede hablar de virtud de forma genérica- en

5,54 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino, Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2002,
Introduccion. : '

353 James Legge, The Chinese Classics, New York, John B. Alden Publisher, 1885, 1. Analects, - ‘
336 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino.. .op. cit., p. 60. La dimensién moral del jun zi en
Confucio remite a su creencia en la perfectibilidad del hombre. Cfr. Wing-Tsit Chan, 4 Source Book in
Chinese Philosophy, Princeton University Press, Princeton, New Jersey, 1963, p. 15.
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la tradicién confuciana es netamente humana, en el sentido que afianza la humanidad
del hombre, que no sélo no estd dada, sino que siempre es perfectible. La virtud
confuciana que refiere a Ja humanidad del hofnbre es ren, cuya grafia se representa
- con el numero dos y ei caracter de per;ona557. Para Confucio, el hombre es humano
- en relacion con los demds, y eso lo constituye a la vez como ser moral én- el
entramado de sus relaciones, cuya complejidad es similar al universo mismo>>%. Pero
_para presentar el cultivo de las Qinudes confucianas ‘como garantia de las
recompensas en el cielo Ricci trastoca el humanismo confuciano, que eﬂ el TZSY
adquiere una dimension trascendental. En efecto, Riéci dota a la cultivacién de la
virtud confuciana de una dimension trascendental, en tanto la tarea mas importante
del hombre no sélo en esta vida, sino en el més alla, que responde al mandato del

Sefior del Cielo:

Cuando el Sefior del Cielo me trajo a este mundo, €] quiso que sélo me dédicase
diligentemente a la cultivacién de la v1rtud de manera constante, para obtener
felicidad eterna>>’.

‘Antes de adentrarnos en las virtudes de la tradicion confuqiana quertoma é incorpora
“Ricci en el TZSY para fundamentar las ensefianzas del Sefior del Cielo, y ver como
las adapta ad bhoc, es necesario detenernos en la dimensién y distincion de lo terréna‘l
Y de lo trascendente que Ricci debe introducir, dado que asi planteado es inexistente
en el pensarhiento chino. Para Confucio, el hombre tiene una mi.sién sagrada: la de
afirmar y siempre elevar su propia humanidad. La cultivacién de la virtud —también
traducida como auto-cultivacién- es la ﬁiéién que predomina Sobre todos los demas

deberes sagrados. Lo sagrado no es tanto el culto a las divinidades como la

57 Ver Apéndice L.

8 Ctr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., pp. 60-61.
559 TZSY, V11, 441. Para el original en chino ver Apéndice II, nota 5.
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consciencia moral individual, la fidelidad incondicional a la Via (Dao), fuente de todo
bien®®. Julia Ching, en su estudio sobre el cristianismo y confucianismo subraya la
distincién nodal entre un confucianismo basado en el hombre y un cristianismo
basado en Dios; pero soséiene que ambols pueden encontrarse en el terreno de la ética.
La comunidad cristiana, sefiala Ching, es 1a Iglesia (Ecclesia), cuyos mielﬁbros se
ﬁnen como creyentes; la fe es la esencia de la vida de la comunidad cristiana.vLa
5001edad confuciana, segun la define, es rehglosa y secular al mismo tlempo a partir
- de la unidad del Cielo y el Hombre. El hombre confuciano mira al Cielo y busca su

561 - El confucianismo

proteccion, mientras la tierra es su habitat, en vida y ﬁluerte
muestra un gran optimismo en la naturaleza humana y su perfectibilidad —16 que
contrasta con la falibilidad del hombre cristiano.

La principal 'idéa de la .moral confuciana es la auto-perfeccion del hombre, mientras
que la cristiana piensa sélo en la sal§acic’>n del alma, por lo que para el cristiano el
presente slo tiene séntido en la medida que se relaciona con el més éllé562. En esta
direccion, podemos decﬁ_‘ que, de un modo u otro, es aquella dimensién de lo
trascendente lo que el cristianismo dgbia incorporar a la tradicion china. Y Ricci dio
el primer paso al dar a la éultivacién de la virtud confuciana la dimeﬁsién
trascendental en~ la cual entra en esc;ena el Seﬁor del Cielo. Sélo .es posible cuvljtivar la
virtud siguiendo sus ensefianzas como tnico Camino (Dao) posible. be esté modo,
uﬁa vez rﬁés Ricci busca fusionar la doctrina del Sefior del Cielo con la ortodoxia

confuciana (zheng).. Esta complementariedad que busca Ricci para posicionarse del

lado de la ortodoxia se apoya en esta creencia suya del confucianismo-como tradicién

60 Anne Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., p. 68. Reiteramos que aqui Dao no refiere
al daoismo como escuela o corriente filoséfica, sino a un camino en tanto método o modo de proceder.
36! fulia Ching, Confucianism and Christianity, A Comparative Study, Tokyo, Kodansha Intematlonal'
in cooperation with The Institute or Oriental Religion, 1977, p. 93 y ss.

562 Gemet, China and the Christian Impact...op. cit., p. 145.
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secular, no religioéa. Nuevament_e, como recuerda Gernet, Ricci consideraba al
confucianismo como una ensefianza puramente civil y politica la cual, en su esencia,
era compatible con el cristianismo. Se trataba, entonces, de dotar con una dimension
trascendental va una doctrina que Ricci concibié como puramente civil y terrenal. |

A continuacioén nos detenemos eﬁ las virtudes Qonfhcianas y el uso que Ricci hace
de ellas para presentar la doctrina del Sefior del Cielo como la tinica via posible para

su cultivacion:

Cuando observo subrepticiamente a los letrados de tu preciada nacién, noto un
defecto. Ubican en primer lugar la cultivacién de la virtud, pero no consideran que la
voluntad del. hombre se cansa facilmente, por lo que no podemos cultivarla por
nuestra cuenta. No se dan cuenta que deben mirar al Sefior del Cielo y pedir su
proteccién y cuidado, por lo que entonces no es frecuente alcanzar la plena virtud>®.
Para Confucio, se aprende a ser humano y eso es un fin y virtud en si mismos,
expresado en la virtud general de humanidad (ren), que no estd dada, sino que se
construye y se teje en los intercambios entre los seres y en la bisqueda de una
armonia comun. El campo relacional se expresa en la grafia misma de este término,
con el radical de persona y el nimero dos. Si bien se encuentra en algunos textos
preconfucianos, Anne Cheng sefiala que la humanidad (ren) es la gran nueva idea de
Confucio que se cristaliza en su apuesta por el hombre, que es humano sélo en

relacion con los demaés; y el hombre de ren es el hombre superior (jun Vzi)s % En las

Analectas, el Maestro dice:

563 T75Y, VIL, 487. Para el original en chino ver Apéndice I, nota 6.

64 A Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., p. 60 y ss.
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El hombre superior [jun zi] piensa en la virtud; el hombre inferior [xiao ren] pienéa
en el confort. El hombre superior piensa en la sancién de la ley; el hombre inferior
piensa en los favores que ha de recibir’®.

Confucio hizo de ren el principal tema en las Analectaé, y la transforma en una
\.Iirtud general’®. El ren se manifiesta, pues, en aquellas rélacioneé basadas en la
reciprocidad y la solidaridad, cuya importancia \es patente todavia en los vinculos
jerarquicos y de obligacidn que caracterizan la soéiedad y comunidades chinas. Todas
esas relaciones son para Confucio de indole ritual. La dimensién ritual del hunianismo
confuciano le confiere una cualidad estética, ho solo en la belleza formal del gesto y
el sutil refinamiento .del comportamiento, sino porque contiene una ética- que
encuentra una justificacion én si rﬁisma. Comportarse humanamente es cbmbortarse
ritualmente®®’.

La rglacién natural eﬁ que se basé. la pertenencia de cualquier individuo al mundo
asi como a la comunidad humana es la del hijo respecto a su padre. En la tradicién
china, la piedad filial (xiao) es la piedra angular del ren por cuanto es la excelencia de
la relacién de reciprocidad: es la fespue_sta natural de un hijo al amor de sus padres
hacia ¢€l, en el contexto generai de armonia familiar yv solidaridad entre
genera'ciones“s} Si bien Ricci va a apfopiarse dé las virtudes para incorporarlas ala
doctrina del Seﬁorvdél Cielo, y asi demostrar que es' pafte_de la ortodbxié (zheng), sin
embargo, la piedad filial presenfaria algunos obstéaculos en lq adaptacion del jesuita,

dado que necesaﬁam_ente antepuso a la piedad filial el amor a Tianzhu, el Sefior del

Cielo. Y, al hacerlo, socavé uno de los pilares fundamentales de la cosmovisién china.

585 dnalectas 4:11. Cfr. James Legge (Trad), The Chinese Classics, New York, John B. Alden, 1885,
Vol.1. B

566 En los textos preconfucianos, la humanidad (ren) se asociaba a la bondad de los gobernantes

* respecto a sus subditos. En Confucio es un tema principal en la Analectas, como virtud general; de sus
499 capitulos, 58 estan dedicados a la discusion de ren. Cfr. Wing-Tsit Chan, 4 Source Book in
Chinese Philosophy, Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 1973.

567 A, Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., pp. 64-65.

568 4. Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit.., p. 64.
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Pero, como vemos, la virtud de humanidad, ren, era la mas adecuada para expresar el
sentido de la caridad cristiana. Cuando sus discipulos preguﬁtan a Confucio sobre el
significado de ren, no dio una solé respuesta: “Es amar al hombre”, dijo el maestro>®’;
luego respondi6 con la famosa regla en las Analectas “Lo que no déseas que otros te
hagan, no lo hagas a los demas™"°. Siﬁ embafgo, nuevamente irrumpe la distincién
entre lo humano en Confucio y la dimensién traséendente que Ricci procura darle a la
' viﬁud en China. En este sentido, Anne Cheng subraya que esta comparacion de ren 'y
caridad cristiana se olvida de que, lejos de referirse a una fuente divina, ei amor del
cual habla Confucio es netamente humano, y ¢sté. arraigado en la relacién afectiva asiv

como en la reciprocidad®”*

. De acuerdo a los Cla’siéo.s", el Cielo es la fuente de la vida, .
el protector del hombre y el proveedor de sus ﬁecesidades. Pero la virtud de
humanidad, ren, esta sobre todo basada en la natufaleza humana. Por su parte Gernet
tambié_n subraya la incompatibilidad entre la moral cristiana y la china; en el sentido
que aquella se vincula con un Dios trascendental, entonces su punto de partida es algo
inaccesible para los chinos. Amar al préjimo, como predica el cristianismo, nace del
- amor a Dios y sélo es pensablé en relacion a El. La moral china, en cambio, ensefia a
- | 572

la gente a ser responsable de sus sentimientos de humanidad, naturales al hombre™'“.

No obstante, en el TZSY Ricci ubica al ren como la mayor virtud:

Hay muchos tipos de virtud, y no me puedo remitir a todos, sino a los aspectos
esenciales. La humanidad [ren] es 1a mas importante de las virtudes. ,

El Libro de los Cambios dice: “...El hombre superior, que corporiza la humanidad, es
el que puede dominar a los hombres™ . : |

569 Analectas, 12:21.

570 Analectas 12:2; 15:23. Cfr. Julia Ching, Confucianism and Christianity ...op. cit., p. 93 y ss.
571 Anne Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., p. 62.

12, Germet, China and the Christian Impact...op. cit., p. 160 y ss.

573 TZSY, V11, 467. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 7.
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Y luego el jesuita transforma la humanidad en caridad:

La definicién de humanidad [ren] puede resumifse en estas dos frases: Ama al Sefior
del Cielo, porque es supremo; y ama a los otros como a ti mismo® '+ .

Respecto a la piedad filial, dicé Ricci, el primer deber es amar a Dios, no a los
padres, y fue el mismo Dios quien establecié los Diez Mandamientos por lo que no
hay bien si no es é través suyo. Ricci encu_eritra que amar a los padres es demasiado
facil, y por lo tanto no hay mérito en ello. Al sefialar que hay tres padres, y que si un
hijo obedece las 6rdenes del Sefior del Cielo, y pér hacerlé desobedece a un padre
inferior, eso no es un ataque a la piedad filial. Pero, sin duda, segin Gernet, eso podia
ser visto como un incentivo a Ié sublevacion y desobediencia filial, crimenes que la
ley condenaba severamente. Conseéuentemente, subraya Gernet, Ricci ataca la
primera de las virtudes chinas: la piedad filial’”. Porque, si para el cristianismo el
principio de moralidad reside en Dios, para los chinos reside en el cumplimiento de
105’ déberes filiales. Sin duda, concluye, Ricci distorsiona el signiﬁcédo de los

Cldsicos’'®.

5™ 1ZSY, V11, 468. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 8. En este paragrafo los traductores
del TZSY remiten a Mateo, 22:34-40: Marcos 12:28-34; Lucas 10:25-28. Cfr. TZSY, Ibzdem nota 11.

" 3 Gernet, China and the Christian Impact...op. cit.,p. 118.

576 Gernet, China and the Christian Impact.. .op. cit., p. 56.
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Conclusiones

En este capitulo nos ccnﬁmnos en el analisis de la trayectoria previa de la DTCL y del
TZSY para comprender cémo a partir de ella estos catecismos proponen un
cristianismo ‘hegemc')nico en tanto doctﬁna qué busca recortarse respecto de las
réligionés autéctonas, de un modo u otro, asi como definir una doctrina que se
preténde ortodoxa. En el caso de la DTCL, como vimos, hay un doble movimiento,.
relacionado con desechar una primera evangelizacién receptiva de .elementos
prehispanicos, y por otro, afirmar la ortodoxia tridentina a partir de la definicién de
cualquier elemento de las religiones prehispanicas como idolatrico. En el caso del
TZSY de Mattf_:o Ricci, es un catecismo que busca —o sella- una alianzé dela doétn'na
del Sefior del Cielo con ia ortodoxia confuciana (zheng), a partir de un confucianismo
antiguo que conocié el monoteismo en el Sefior del Cielo (T ianzhu) o Sefior de lo
Alto ‘(Shaﬁg di).. Esa complémentaﬁedad que Ricci forja con un antiguo
confucianismo monoteista es producto de su estudio de las obras ciésicas chinas,
motivado para desp]azar un catecismo anterior, el TYZSIL-de Michele Ruggieri, que
expreso las verdades del cristiarﬁsnio con uné terminologia budista. Al ;nismo tiempo,
al ubicar las enseﬁanzas del Séﬁof del C-ielo del lado de la ortodoxia, Ricci trazé una
linea divisoria ‘con los idélatras budistas, los daoistas y el repudiado ;&:incretismo
propuesto por lés Tres enéeﬁanZas (San jiao), esto es, el confucianismo, budismo y
daoismo, que el jesuita ubicé del lado de la heterodoxia (xie).

Los dos catecismos, la DTCL y el TZSY, ségﬁn nuéstré hipétesis priri_cipal,
representan la creaci(m y unificacién de una doctrina que se vpret.ende hegemonica, en
el sentido que no'admite alternativas, por lo que ignora y rechaza cualquier expresi'c’)n

doctrinal previa.
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José de Acosta no fue el unico aut.or de la DTCL, dado que en Peri esta siempre
presente la ingente empresa colonial y su iglesia estructurada a partir de los
condicionamientos del Patronato regio en el &mbito de'los concilios limenses. Pero su
responsabilidad sobre .los contenidos del texto como autor principal se corrobora en su
obra De Procizfanda, que sento los lineaxniéntos doctrinales para la mision en Pert.
3 Por otra parte, Ricci tampoco estuvo completamente. solo en la composicién del
- TZSY dado que conté con la ayuda de sus pares confucianos, no sélo en cuanto al
idioma sino a los contenidos. D.e todas formas, no es éste el punto que n(A)s‘ importa
destacar aqui, después de todo. lo dicho. Nos interesa, por tultimo, resaltar una
dimension claramente individual en los dos textos, y ese es otro aspecto que los une,
aun considerando las distintas condiciones de produccion en ios respectivos espacios
de misién, esto es, Perti y China. En efecto, Acosta y Ricci dejan su impronta en los
respectivos catecismos en lo que es, al mismo .tiempo,v un objetivo comun: la
' promoci(')n de una Christianitas que busca definirse como hegeménica; pero en esa
busqueda se muestra maleable y receptiva a los condicionamientos y caracteristicas
del espacio misional. Podemos pensar que el mérito de Acosta y Ricci fue el de
adaptarla a ese espacio. Y esa éapacidad de adaptar la doctrina para erigirla_ como
exclusiva y hegeménica respondic’); al mismo ‘tiempo, al espiritu y ambicién
universalista de la Compafiia de Jestis que se refleja, sobre todo, en su vocacic_’m

misionera®’’.

517 Cfr. Antonella Romano, “Understanding Kircher in Context”, en Paula Findlen (Ed.), Athanasius

Kircher, The Last Man Who Knew Everything, USA, Routledge, 2004, pp. 409-412.
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CAPITULO QUINTO

Entre la fe y razén: la Doctrina Christiana y catecismo y la Verdadera Doctrina

del Serior del Cielo (Tianzhu shiyi).

En el cai:itulo anterior nos centramos en el recorrido conducente a la DTCL y al
TZSY para comprender como estos catecismos pfopqnen un cristianismo hégeménico
en tanto doctrina que busca recortarse respecto de las religiones autéctonas y fijarse
como ortodoxa. En el caso de la DTCL, como vimos, hay un Vdoble movimiento'
relacionado, por un lado, con desechar una primera evangélizacién imbuida de
teologia natural, y que ofrecia .conten.idos minimoé para la salvacion y, por otro,
afirmar la ortodoxia tridentina a partir de la definicion de cualquier manifestacion
religiosa prehispanica cdmo idolatrica®™®. En el caso del TZSY de Matteo Ricci, es un
catecismo que procu.ré una alianza de la doctrina del Sefior del Cielo con la ortodoxia
}confuciana (zheng), seglin su concepcién de un confucianismo antigub que conocié el
monoteismo en el Seﬁor-del-Cielo (Tianzhu) o Sefior de lo Alto (Shang di). En esa
reivindicacién de ﬁn confucianismo primitivo discute con la ortodoxia neoconfuciana
vigente en la era de los Ming tardfos. Al mismo tiempo, al ubicar las ensefianzas del
. Sefior del »Cielo del lado de la ortodoxia, traza una linea divisoria con los idc’)latras'
budistas, los daoistas y el repudiado sincretismo propuesto pdr las Tres ensefianzas
(San jiao), esto es, €l confucianiémo, budismo y daoismo, que Ricci ubica del lado de
lé heterodoxia. Ademés de ser dos destacados jesuitas, lo qlie tienen en comun José de

Acosta y Matteo Ricci en Peri y China respecﬁvamente, en este periodo de fines del

578 En‘el caso de la DTCL nos centramos sobre todo en los catecismos, esto es, el Catecismo Breve

(CB), el Catecismo Mayor (CM) y en el Tercero catecismo, por sermones (CS).
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siglo XVI y comienzos del siglo XV II, es que son artifices de una definicién doctrinal
que busca imponerse a expenéas de las religiones autoctonas. Desde ya, esto no
implicé necesariamenté una acepta;cién unidireccional, y en el caso del TZSY, los
mismos jesuitas sucesores :de Ricci en China manifestarian su desacuerdo _cbn la
' interpretacion doqtrinal ricciana. |

Donde estos dos jesuitas se separan es en el mismd punto de partida para transmitir
las verdades de la fe: la razén natural como piédra angﬁlar de exposicién de la |
doctrina. Mientras que parﬁ Ricei la razén natﬁral (li) - la ragione natur;ale, como
decia Ricci eﬂ su lengua nativa- alcanzaba para llegar donde no puede hacerl_o a través
de los misten'és de la fe en su catecismo, eso era inconcebible para Acosta en Pérﬁ,
como vimos en el capituld anterior. La via,para la salvacién es la fe explicita en
Cristo, a expensas de la impronta lascasiana y la idea de que el hombre posee un
conocimiento innato de Dios y ‘de lo divino mediante la razén natural % Ese
conocimiento como suficiente ﬁara la salvacion se torn$ total e irreversiblemente
impugnable.

Si bien Ricci‘ estuvo convencidd que el conﬁxcianismo primitivo en China gozé de
ese cdnocimiento de Dios en Shang di o Tianzhu, el de la salvaciéon como fin ultimo
para transmitir las ensefianzas del Sefior del Cielo no parecia facil de transmitir. Asilo

manifestaba a Acquaviva en una carta, a raiz del catecismo de 1584 y las copias —mil

aproximadamente- que habian entregado, con magros resultados: -

...como esta tierra hace tan poco caso de las cosas para su salvacion, y nosotros ahora
para no exponernos a una situacion que nos saque de aqui, no contamos hasta ahora
mas de doce cristianos..

57 Carmen Bernand y Serge Gruzinski, De la idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas,

Meéxico, F.C.E., 1992, p. 45.
580 “Havremo datz sin adesso presso de mille: con tutto cio, come questa terra fa tanto puoco caso delle
cose della sua salvatione, e noi adesso per non ponere alcuna occasione di bottarci di qui, non
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La unica guia posible que Ricci propone en el TZSY para imponer la doctrina del
Sefior del Cielo es la razén (/i), en tanto principio basico sobre el cual se basa esta

ensefianza universal, asi como para refutar las falsas ensefianzas:

Antes que od1ar es mejor refutar [la doctrina de budistas y daoistas] con palabras y,
antes que con palabras, es atin mejor refutar mediante la razén®®'.

Mas adelante, Ricci reitera:

...es mejor considerar las cosas en términos de razén antes que con los 0jos, porque

los ojos pueden equivocarse, mientras la razén no>2.

Y prosigﬁe diciendo .qﬁe los confucia.nos.-como sinénimos de leﬁados—, son los que
examinan las cosas por medio de la razf’)n, a diferencia de la gente comun. Sin .
embargo, es necesario repetir que, en el pensamiento chino, el concepto de /i tiene unﬁ
trayectoria y profundidad que Ricci omiti6, en su afan de aferrarse a la razén natural
en su version china. El /i puede ser principio, razén y para el neoconfucianismo
también puede referir a la misma esencia de los seres®®>

Porel contrario, como vimos, €n la DTCL las razones no deben ser complejas. Y,

particularmente, en el Tercero cathecismo, por sermones (CS), aprobado fuera del

 4mbito conciliar:

habbiamo sin adesso piu di dodici christiani...”, OS, 11, Al P. Claudio Acquaviva a Roma, 20 de

octubre de 1585, p. 55. Mi traduccién, : :
IIZSY 11, 69. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 9.

582 T75Y, 1V, 181. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 10.

8 ¢k Giorgio Melis, “Temi e tesi della filosofia europea nel “Tianzhu Shiyi” di Matteo Ricci, en A#i

del Convengo internazionale di Studi ricciani, Macerata-Roma, 22-25 Ottobre 1982, p. 72.
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Va pues toda la doctrina christiana por medio de sermones accomodados a la
capacidad de Indios...Se trata de una doctrina simple, y que la misma doctrina lleve
alguna mezcla d exhortacio y affecto’™*. :

Entonces, tanto la DTCL como e1 TZSY representan y corporizan una doctrina que se
pretende hegeménica; donde los caminos se bifurcan es en la razén natural como guia
de sus contenidos en el caso del TZSY, y de la fe explicita en Cristo en la DTCL, que
s6lo se fundamenta en la fe —lo sobrenatural. Pero cada uno de ellos pfopone un fin,
un objetivé explicito, que comunica abiertamente a los gentiles y cateéﬁmenos, y que
no es otro que el de lé éalvacién. En el capitulo anterior e);plicamos que la salvacién a
través de la fe explicita en Cristo se plantea desde Acosta en una doble refutacién: la
de una primera evangelizacién sustentada en contenidos minimos para la salvacién,
asi comé la impugnacién de la postura de los tedlogos de Salamanca comb Melchor
Cano y Domingo de Soto; ‘Luego nos centramos en la finalidad que Ricci plantea en
su TZSY: la cultivacion de la virtud, no s6lo en esta. vida sino en el mas alla, como
via paré la salvacion.

Una vez explicados los propésitos explicitos de cada uno de los catecismos, en este
- capitulo nos centramos en el analisis de tres temas que tienen en comun: la existc;ncia
de un Sefior y creador de todas las cosas en el universo, la inmortalidad del alma y las
recémper_xsas 6 castigos en la‘ otra vida. Todos ellos, segin Ricci, son accesibles

mediante la razén natural (i), como

...seria decir de haber en el universo un Sefior y creador de todas las cosas, que
continuamente lo conserva; de ser el alma del hombre inmortal, y de recibir el pago
de las buenas y malas acciones en otra vida por parte de Dios, de ser falsa la
trasmigracion del alma en el cuerpo de hombres y también de animales, que muchos
acé siguen...’®, . ' ' ‘

58 s, p. 358. _ } _
385 “Come sarebbe a dire: di esser nell ‘universo un Signore e Creatore di tutte le cose che
continuamente le conserva; esse l’anima dell huomo immortale, et essergli dato il pago delle buone e
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En efeéto, mas alla de la diferencia esenciai que plantean los catecismos, en el sentido -
que la DTCL se apoya en la verdad revelada y el TZSY en la razén natural, éstos son
temas comunes en los dos catecismos. En la DTCL su tratamiento recorre los tres -
cétecismos que la integran, esto es, el CM, el CB y el CS. El TZSY, en cé.mbio, es
una ﬁnica piezé donde Ricci plantea estos temas, si bien nc.)’tAodos con la misma
insistencia. La idea de Dios tinico y creador y la inmortalidad del alma cobran
protagonismo, dado que son los qﬁe generan mas .resistencia en el sentido que no -

encuentran facilmente un anclaje en la tradicion del pensamiento chino.

Dios tnico creador: probar su existencia o creer en El

En China, Michele Ruggieri y Matteo Ricci fueron los primeros en asumir la tarea de
introducir la nocién de Dios tinico creador, omnisciente y omnipresente. Pero lo qhe
Ricci queria era probar su existencia a los chinos, para vlo que deben considerarse dos
éspectos. En primer lugar; la terminologia escolastica que Ricci traduce, sobre todo
las cuatro causas de la metafisica aristotélica —activa, material, formal y final- para |
fundamentar la ex1stenc1a del Senor del Cielo. Un segundo aspécto c;)ns1§te en ver
cémo Ricci buscé asimilar el Dios cristiano con Tianzhu o Shangdi a partir de los
Clasicos chinos. En efecto, su pfopuesta de una vuelta a un confucianismo antiguo,
libre de las 'ipﬂuencias de las falsas doctrinas como el budismo .y daoismo se
fundamenta en los Clasicos y en todas aquellas ménciones al Sefior de lo Alto (Shang_

di) en ellos, que Ricci intercambi6 muchas veces con el Sefior del Cielo (Tianzhu)’®.

c

delle male opre sue nell altra vita da Dio; esser falsa la transmigratione delle anime in corpi di altri

huomini et anco animali, che molti qua seguono...”, FR, 11, pp. 293-294. Mi traduccién.
%8 Ricci cita la mencién de Shang di en el Libro de los Cambios, cfr. TZSY, II, 106-107, y en el Libro
de los Ritos, 7ZSY, I1, 108.
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..€s muy claro que el Sefior de lo Alto y el Sefior del Cielo son diferentes sélo en
nombre

Pero los dos se refieren al Dios cristiano:

Nuestro Sefior del Cielo es el mismo a quien en China llaman Sefior de lo Alto5 8,

Ricci también apela a la tradicion de los Cldsicos chinos:

..Nuestro Sefior del Clelo es el Sefior de lo Alto mencionado en los antlguos textos

canomcos589

De ese modo Ricci creia fundémentér el caracter universal de la doctrina del Sefior
del Cielo, umco y creador de todaé. las cosas, que loé chinos vieron mediante la luz
natural. En ¢l segundo capitulo del TZSY titulado “Una explicacion de las
concepcjonés erroneas mds corrien‘te& entre los hombres, concernientes al Sefior del )
Cielo”, el jesuita insisfe en el caracter universal del Sefior del Cielo, asi como de sus
enseﬁénzas, también 'unive;éales (gon-g xue).

En este contexto, Ricci tiene que introducir la nocién de Dios tinico y creador — con
el deseo de imponeflé; en las vias del pensami;nto chiné, en él cual segin Anne‘
Cheng, el fnundo como orden organico no se percibe fuera del hombré, y el hombfe
que encuentra su lugar en €l no se percibe fuera del mundo. Esto:nos conduce a

~ centrarnos nuevamente en el concepto y significado de Serior de lo Alto o Shang di,

que no habia estado 'asbciado en la'antigﬁedad a una creacién. ex _nihilo, aspecto de lo

divino que sin duda Ricci tiene que introducir. Hemos mencionado en el capitulo

58 TZSY I, 108. Para el original en chino, ver Apéndice I, nota 11.
IZSY I1, 103. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 12.
TZSY, 11, 104. Para ¢l original en chino, ver Apéndice II, nota 13.
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anterior 'el pasaje del Sefior de lo Alfo (Shang di) como divinidad suprema
todopoderosa -en las inscripciones oraculares — al Mandato del Cielo (Tian ming), que
- tuvo lugar en el pasaje de la Dinastia Shang a la Zhou. Lo que esto significo es qhe,
»»desde ese mbmentb 1en adelante, el ejercicio del poder no era patrimonio exclusivo de
un solo linaje; sino que el Mandéto del Cielo podié modificarse y pasar de un linaje a
otro. Los Zhou, entonces, fueron los primeros en valerse de vesta idea del mandato
_ celeste, que permaneceria en la baée de toda la teoria politica china, que se reflej6 en
€l pasaje de Di (divinidad suprema) a Tian (Cielo), y asi recusaron cualquier vinculo
famiiiar entre la divinidad y un linaje determinado®”. El Cielo se percibia cada vez
mas como fuente y garantia de un orden ritual y de una armorﬁa preestablecida. Nos
interésa resaltar, siguiendo a Anne Cheng, que ¢l predominio del culto a los
antepasados en la China antigua —que los. jesuitas tendrian que “tolerar”- sufgié dela
“veneracion de la divinidad suprema, antepasado por excelencia, pero no como una
omnipotencia creédor‘a o un primer motor de creacion ex nihilo ‘por un. poder
trascendeﬁte. Se trata de una ’representaci(’)n cosmogoénica en la cual la divinidad
suprema remite a una instaﬁcia de orden que desempefia un papel axial entre el
mundo cédsmico, constituido por entidades y energias en armoniosa interaccion, y el
mundo sociopolitico humano, dominado por enﬁ’amados de relaciones de tipo familiar
y jerérqui;:o 'y por cédigos de comportamiento ritlllal5 o

En este plano, entonces, se trata de introducir al Dios tnico cr¢ador, para lo que‘
Ricci desplegé argumentos que probasen a los chinos su existencia. Pero habia otros
aspeétos, inconcebibles para el jesuita, que tenia que refutér. Uno de ellos residia en la

energia —caracterizada como “material” en contraposicion a la “espiritual”- del soplo,

%0 1 os Zhou fueron los primeros en valerse de esta idea de “mandato del Cielo” (Tianming),; que
permaneceria en la base de toda la teoria politica china. Asi, el mandato del Cielo podia ser
modificado, pasar de un linaje a otro, supuestamente el mas digno de gobernar. Cfr. Anne Cheng,
Htstorza del pensamtento chirio, Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2002, pp. 49-51. -

%1 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino...,op. cit., p. 50.
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-~ influjo o energia vital (gi) que anima al universo entero. Ni por encima, ni fuera, sino
en la vida, el gi, lejos de representar una nocién abstracta, se percibe hasta en lo més -
profuhdo de un ser y de su cuerpo*%. Pero para los jesuitas, lo impugnable del gi es

que es una energia material, no espiritual, distincién que en China no existe’*®

. Estos
ataques se combinaron con aquellos dirigidos al Gran Supremo (T&i Ji), muy presénte
en el pensamiento neoconfuciano, si bien ya se menciona en el Libro de los
Cambios’ _94. Ricci desestima al Gran Supremo al servuna fuerza material o una suerte
de materia indiferenciada que no tiene inteligencia, y que por lo tanto no pﬁede crear
pof su propia iniciativa. De hecho, para los seguidores de Zhu Xi, el Gran Supremo
~ era asimilable al Princiﬁio (/i), una ley natural e inmutable que informaba todos los
fendmenos. Recordemos que este mismo i es el que Ricci utilizé en el TZSY para
réferirse ala raién —natural-, lo que no respondia ni remotamente a la polisemia del
término en China®®>.

El punto central aqui es la distincion entre trascendencia e inmanencia, que no
existe en el pensamiento chinb, ‘cu_ando Aderriés el neoconfucianismo insistia en la
unidad esencial de todas las cosas,‘ en la cual el hombre como cn’aﬁxra no se distingue‘ '
del resto de “lo creado”. Ricci no introduce esta distincion, sino que mas bien se
 concentrd en la réfutacién_ de los conceptos como el del soplo vital (qi) y del Gran

Supremo (7ai ji)596. En una carta al P. General Claudio Acquaviva, Ricci explica el

concepto de 7Tai ji, de una doctrina nueva -de cincuenta afios atras —, lo que era una

592 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino...,op. cit., pp. 35-36.

593 Dice Ricci: “Los seres espirituales no son parte de la materia, y pertenece a la categoria de cosas
que carecen de forma corporea. El deber fundamental de los seres espirituales es hacer la voluntad del
Serior del Cielo: supervisar las cosas creadas. No tienen poder sobre el mundo”, TZSY, IV, 206.

394 Si bien el término Tai ji aparece en el Libro de los Cambios (Y7 Jing), es un concepto que adquiere
particular relevancia entre los pensadores neoconfucianos, desde Zhou Dunyi (1017-1073) en adelante.
395 Para los seguidores de la escuela “idealista” del filésofo Wang Yang Ming, la realidad tltima no
era el /i, sino la mente (xin, mismo caricter de “corazén”). Para esta corriente, mente y Principio (/)
eran uno, y el universo se contenia en la mente. Cfr. Douglas Lancashire, “Anti-Christian Polemics in
Seventeenth Century China”, Church History, Vol. 38, No 2. (Jun., 1969), p. 225.

596 Handbook, p. 639 y ss.
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falacia total. Ademas contradecia a los antiguos sabios de China, quienes tenian una

idea mas exacta de Dios. Prosigue:

Hemos preferido en este libro [TZSY] antes que atacar lo que dicen, torcerlo de
manera que acuerde con la idea de Dios, de manera que no parezca que seguimos las
ideas de los chinos, sino que ellos siguen las nuestras. Y dado que muchos hombres
" de letras que gobienan en China se ofenderian si atacamos este principio [el de Tai
jil, h;egr;ms tratado de cuestionar su explicacion de este principio, antes que el principio
en si

" Por otra parte,' las criticas al budismo y daoismo en ei tratarniénto y pruebas que Ricci
despliega sobre la existeﬁcia dé Dios muestran un gran desconoéimientb del jesuita de
los preceptos de estas @étrinas, algo que. los monjes budistas no dudaron en criticarle |
en los Escritos Anticristianos (Poxie j"i). Sus criticas a la nada de los daoistas (wu wei)
y a_l vacio de los budistas (kong) en el TZSY son muestras del poco conocimiento que
~ Ricci tenia de estas escuelas. Cﬁando en el segundo éapitdlo menciona las tres
religiones en China, el letradq chino enfatiza la nada (wu wei), de los daoistas y el

vacio de los budistas. Frente a esd, Ricci responde que ambas

..discrepan con la doctrina del Sefior del Cielo, por lo que son falsas y erréneas, y no

deben venerarse. En cambio, cuando se trata de la existencia y sinceridad de los

confucianos, parecen acercarse mas a la verdad®®®,

Uno de los monjes budistas, autor de una de las secciones de los Poxie ji, Ju Chun,
sostenia que Ricci no se dio cuenta de que, tanto los conceptos como “nada” y
“vacio” refieren a lo real que, en ultima instancia, resulta indescriptible. Porque tanto

el budismo como el daoismo, ambos desean evitar nombrar la realidad ultima, algo

*7 Se trata de una carta en latin que Ricci envia a Acquaviva en 1604, que D’elia encontrd en la
Biblioteca Casanatense de Roma (ms. N. 2136). Cfr.FR, II, pp. 297-298, nota 1. También c1tada enl.
Gemet, China and the Christian Impact ...op. cit., p. 27. :

IZSY II, 67. Ver Apendlce 11, nota 14,
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que Ricci no comprendi6®”. Por otra parte, su desconocimiento no se reduce sélo a
estos conceptos. El bao, la fuerza central en el universo daoista; era un creador activo
y consciente, que no consider(')l600

Un ﬁltimo aspecto que nos interevsa analizar es la presencia de Cristo en el TZSY.
Ya nos referimos en esta investigacién a la distincién entre los géneroé qatecismo y
doctr_iﬁa en China. Es en el Compendio de doctrina cristiana (Tianzhu Jiaoyao),
dedicada a los gateg:ﬁmenos donde Ricci presenta a Jestis desde una ensefianza directa
conocida como kerigma, esto es, ei éontenido sustancial de la buena nﬁeva de: la
salvacion, muerte y resurreccioén de Cristo como 'fundamento de la fe cristiana. En el
TZSY Ricci se refiere a 15 enc_arnacién en el octavo y ultimo capitulo. Introduce la.
figura de Cristo luego de mencionar la existencia dél horﬂbre antes de la Caidé,
cuando era un mundo libre dc enfermedad y muerte, de felicidad etem;aéol. Por eso €l
mismo tuvo que descender para salvar él.mundo; de ahi su nombre Jesucristo (Ye su)
“el que salvé al mundo”®?. Ricci sitiia la encarnacién segtin la cronologia imperial
china, esto es, en el segundo: afio después que el Emperador Ai de la dinastia Han
adoptara el titulo de Yﬁanshou mﬂ seiscientos tres afios atras. Las pruebaé de su
descenso son los testimonios de los santos (sheng) titulo que, aclara Ricci, se aphca :

603 . Como mencionamos maés arriba,

en Occidente de forma mas estricta que en Chma
Ricci no apel6 a los misterios de la verdad revelada para los nuevos en la fe; por eso,

en el TZSY no incorpora mas que esas referencias al misterio de la Encarnacién que,

% D. Lancashire, “Anti-Christian Polemics in Seventeenth Century China”, Church History, Vol. 38,
No 2. (Jun., 1969), p. 239.

El mismo Lao zi (no se sabe con exactitud la fecha de su nacimiento; se sostiene que vivié durante
el siglo IV a.n.e), primer maestro daoista, no es concebido naturalmente sino por intervencién divina,
como Jesis y Buda. Cfr. Livia Kohn, “Embodiment and Transcendence in Medieval Taoism”, Roman
Malek SVD (Ed) The Chinese Faces of Jesus Christ, Sankt Augustin, Monumenta Serica Monograph
Series L/1-5, Vol. I, 2002. Kohn analiza a la vez dos manuscritos daoistas del siglo II d.C., que
muestran tanto al Dao como al mismo Lao zi como creadores, pp. 65-86.
6ot *TZ5Y, VILL 577,

TZSY, VIII, 580.

603 178y, VIII, 582. .
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como ¢l Fmisrno declara, se explica mejor en otros escritos®®, Seria el jesuita Giulio
Aleni (1582-1649) -quien consideraba a Ricci su maestro-, el primer misionero que
introdujo de modo exhaustivo Ia vida de Jesus, asi como las reﬂexionéé teologicas
sébre el misterio de Cristo _ven China®>. Pero la ﬁg'ura. de Cristo —especialmente la
Pasién- gener6 controversias entre los chinos. En los posteriores Escritos
anticristianos la figura de Cristo va a asociarse con la de un criminal. Gernet cita un
extracto de la Proclal;lla luego del arresto de las asociaciones heterodoxas
contemporaneas .a-la persecucion de Nankm de 1616-1617. Los datos .qﬁe citan

respecto a Cristo son los mismos que cita Ricci en el TZSY:

..estos bdrbaros han publicado una Breve Versién de la Doctrina del Sefior del
Cielo, en la cual afirman claramente que el Sefior del Cielo nacié en un afio particular
durante el Emperador Ai de la dinastia Han, que su nombre es Jestis y que su madre
era llamada Yalima [Maliya]. Asi que es s6lo un barbaro de los mares occidentales. -
También dicen que muri6 clavado por malvados oficiales en una estructura que
denota la forma del niimero diez. Por lo que sélo es un barbaro convicto condenado a

muerte. Cémo puede un bérbaro ejecutado ser llamado el Sefior del Cielo?%% .

Por ultimo, Julia Ching compara a Jeshcristo y Confucio, en tanto respéctivds
modelos, uno para Occidente y el otro para Oriente. La gran diferencia que subraya es
que asi como Jesucristo dijo “Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida”, Confucio

nunca se proclamé como un modelo para imitar. Lo que constituye un modelo para

84 FR, 11, p- 297. También citado en Gernet, China and the Christian Impact ...op. cit., p. 56.

Los primeros doce afios de misiéon de Aleni se centraron en la revelacién natural y, segiin Gianni
Criveller, en un segundo periodo que dur6 veinticinco afios, Aleni incorporé la revelacién positiva a
partir de la Cristologia dogmatica. El catecismo de Aleni, EI origen de todas las cosas o Wanwu
zhenyuan continia el método apologético de Ricci, segin la revelacién natural como punto de partida
comin en didlogo con los letrados confucianos, a quienes el libro esta dirigido. Sin embargo Aleni
evita cuidadosamente reducir el Dios cristiano al concepto natural de Ser Supremo, que puede
conocerse a través de la simple busqueda del hombre del origen de todas las cosas. Cfr. Gianni
Criveller, “Christ introduced to Late Ming China by Giulio Aleni SJ (1582-1649)” en Roman Malek
SVD (Ed), The Chinese Faces of Jesus Christ, Sankt Augustin, 2003, Vol. II, p. 441 y ss.

% Huihuo xiedang hou gaoshi, PXJ, 11, 22a-b, citado en J. Gernet, China and the Christian

Impact...op. cit., cap. 1, p. 57, nota 196. Mi subrayado. En todos los escritos anti cristianos los jesuitas
eran referidos como “barbaros” que quieren socavar la tradicién china. Cfr. Gernet, China and the
Christian Impact ...op. cit., pp. 126 y ss. El numero diez en chino tiene forma de cruz.
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sus alumnos es su constante biisqueda de la perfeccion®’. Segin Ching, lo que no
pude encontrarse en los feyes sabios (sheng) o en el Mandato del Cielo (Tian ming)
de la tradicién china es la singularidad e historicidad de la revelacién de lo divino. Es'
el caracter historico de la revelacion divina —primero a los judios en el Monte Sinai'y
lﬁego a todo eli resto de la humanidad, en Jesucristo- lo que marca una diferencia muy
importante entre la nociévn'del Dios cristiano y el éonfucianismo. Jesucristo es una
auténtica ﬁgura histérica; toda su vida representa esta revelacion histérica. Segin
Ching, 'al'm. si en la ensefianza confuciana de la sabiduria hay una ;iimensién_
soteriologica por la cual el sabio es concebido como una persona ‘coﬁ una mision
consciente de salvar al mundo de una degeneracion moral y socio-politica, la
singularidad de la dimeﬁsién histérica de la salvacién estd ausente. La tradiciéon
confuciana habla de muchos sabios, muchos legendarios. La religion cristiana conocid
muchos hombres santos y mujeres, pero establece en Jesucristo la tinica revelacién de
Dios. El cristianismo lleva el sello de la historicidad del evento cristolégico de
maﬁera diferehte a'la que el confucianismo lo hace con Confucio u otro sabio, desde

1a unicidad del Cielo y el Hombre®®.

En el caso de Acosta, como vimos, el Dios cﬁsﬁaﬁo éstaba lejos de ser el que
muchos de los cronistas espaiioles asimilaron a Viracocha y Pachacamac. Pero, como
notamos en la introduccién, la creencia de lds andinos en Viracocha como sﬁpremo
sefior y. hacedor de todo facilitd a ciuienes predicaban el evangelio a los indios el

persuadirles de que

607 g, Ching, Confucianism and Christianity ...op. cit., pp. 79-80.
608 5. Ching, Confucianism and Christianity. A Comparative Study, Tokio, Kodhansa International-
The Institute of Oriental Religions, Sophia University, 1977, p. 143 y ss.
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..hay un supremo Dios y sefior de todo, y que éste es el Dios de los cristianos y el
Verdadero Dios®®.
Entonces, Acosta no descarté el potencial cristiano de los indioé, si bien no va a
admitir otro nombre paré el Dios cristiano. Mencionamos mas arriba que, desde un
comienzo, los europeos habian buscadd en Andes la ascendencia mediterranea de sus
-habitantes. Segin Franklin Pease, para ellos el mundo habia sido creado una vez; por |
lo que, desde el comienzo, “vistieron” con tonos épostélicos los mitos que hablaban
de la ordenacion del mundo y de divinidades creédoras ex nihilo®"°. En esfe sentido, |
Enrique Urbano sefiala que el abordaje de Viracocha fue tratado po'r los antigﬁos
cronistas en funcion de la crgencia del hombre precolombino en un dios criador. En
efecto, desde muy temprano, los gramaticos y crbnistas atribuyeron a la palabra
viracocha un contenido diferente al que tenia- en tiempos precolombinos. Intentaron
reducirlo a un solo persénaje y a una sola funcién, la de “criador y hacedor de todas v

las cosas®!'”

. Pero los datos -ﬁlolégicos, segin desarrolla Urbano, permiten una
amplia visién de lo que fueron los distintos héroes Viracocha. En éintesis, las crc')njcasv
adaptaron e incbrporaron los relatos de los mitos andinos, recogidos por los primeros
espafioles en los Andes. Muchos de ellos presentan la éoncepcién dualista del espacio
andino, tfaducida en las mitades Aanan y urin; que pédian sér entendidas como arriba- -
abajo, adelante-atris, deﬁtro-fuera, derecha-izquierda, masculino;fgmenino, etc. Cada
parte del fnundo .debi6 estar representada por una divinidad. Pachamama era

claramente conocida como la divinidad de la tierra. En una concepcién dualista de -

opuestos y complementarios, ella se correspondia con una categoria equivalente en la

HNyM p. 142,
Cf.F. Pease, “La religion incaica”, en M.Carmagnani et alli (Comp.), Para una hzstorta de

Ameérica. I. Las Estructuras, El Colegxo de México, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1999, p.
132 y ss.

S cfr. Henrique Urbano, Wiracocha y Ayar. Héroes y ﬁmctones en las sociedades andinas, Cusco,
Centro de estudios rurales andinos “Bartolomé de las Casas”, 1981, pp. XXIII-XXV.
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mitad superior. Segin Pease, el unico que cumple coﬁ ésas _caracteristicas en ‘el
conjunto de dioses andinos es Viracocha, divinidad claramente “celeste” con
caracteristicas solaljesm.

El legado de los cronistas espafioles fué continuado por los escritos de autores
andinos, no espafioles, en un mbmento en que —segt'vaacConnack- la memoria de
los incas se debatia eﬁtre historia y mito en el cambio de siglo, esto es, .del siglo XVI
al XVII, lo que se refleja en sus escritos. Como sefiala Mac Cormack, la dureza del
régimen colonial habia obligado a los habitantes de los Andes a éceptar el.
cristiaﬁismo como unica religion. La aceptaron de forma volﬁntaria, segun escribian,
pero en cambio refbnﬁu]aron la hisforia religiosa de sus 4antepasados, inca’ 0 no inca,
para hacer de la nueva religién la propia. Y fue la conversién al cristianismo de-
historiadores é.ndinos como Guaman Poma de Ayala y Jﬁan Santa Cruz Pachacuti
Yamqui en el Siglo XVII lo que los llév() a reflexionar y revisar taﬁto la religion
andina de lds Incas como la religién en Andes eﬁ generalm . Segun Durnston, si bien
lés referencias éobre la naturaleza de la religion Inca hecha por Garcilaso, Guaman
Poma, Pachacuti Yamqui o el .Jesuita Anénimo estin lejc.).s de ser uniformés y
éoherentés, aun asi revelan una fendenpia interpretativa comiin®'*. Todos estos autores
comparten la misma preoéupacién por proveer pruebas filologicas de monoteismo o
elementos protocristianos previos a la conquista. _Junté a este argumento de tipo

historico estaba la nocion de;que la lengua quechua habia sido un instrumento

12 g Pease, “La religién incaica”,...op. cit., p. 136.

13 Sabine MacCormack, Religion in the Andes, ... op. cit., p. 11. En los mitos cuzquefios, lnego de una.
divisioén del mundo que manda al sol y la luna al cielo, Huiracocha procedié a dividirlo en cuatro
partes Chinchaysuyu (oeste), Collasuyu (este), Antisuyu (norte), Contisuyu (sur).

814 No se sabe con certeza quién es el Jesuita Andnimo, autor de la Relacién de las costumbres
antiguas de los naturales del Pird. Segiin J.G. Duran, varias personas se han inclinado a pensar que era

- Blas Valera, entre quienes cita a Ledn Lopetegui, E! Padre Acosta SJ y las Misiones, Madrid, 1952, p.
87, nota 73. Cfr. Juan Guillermo Duran, E! Catecismo del Ill 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, p. 286, nota 89. Pierre Duviols, en cambio, lo
identifica con el jesuita Luis Lépez. Cfr. P. Duviols, La destruccion de las religiones andirias
(Conquista y colonia), México, UNAM, Direccién General de publicaciones, 1977, p. 76.
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adecuado para rendir culto a Dios aln antes dé la conquista. Las implicancias de tales
afirmaciones en el temprano siglo XVII ya.habian perdido su tono politico. Pero para
indios éomo Guaman Poma y Pachacuti Yamqui, o mestizos como Garcilaso, estos
.argumentos constituian a la vez una reivindicacién étnica. Guaman Poma en
particular reclamaba el reconocimiento de los andinos como fieles cristianos. Pero no
todos coincidieron respecto a la identidad del Dios 1’1nico y creador en ‘tivempos
prehispanicos. Si bien para muchos V1ra®cha fue elegldo para _]ugar el rol del DIOS
creador Inca, como mencionamos mas arnba no todos los cronistas vieron al Dios
creador en Viracocha, corﬁo es el caso de Garcilaso. En lds Comentarios ‘t“eales de los
Incas (1609), enfatiza que los Incas habian conocido a Dios, tnico y verdédero, con el
nombre de Pachacamac, que consideraba el término correcto para Dios®®. Pero cabe
decir aqui que, detras de Garcilaso esté el jesuita mestizo Blas ‘Valera, dado que es
Garcilaso quien éompila los restos de la.obra del jesﬁita mestizom. Sabine Hyland
atribuye directamente a Valera la argumentacién de que la religion Inca poseia una
comprension del Qerdadero Dios, asi como términos ﬂatiQos para el concepto de Dios.
"Valera consideraba a Pachacamac, también Ilainé.do Illa Tecce (luz eterna) como él

verdadero Dios, equivalente al dios supremo adorado por los hebreos y cristianos®’

Ba Durnston, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru, 1550-
1650, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 2007, p. 84. Es pertinente sefialar en este
sentido que, en el conjunto de mitos andinos recogidos por Avila en Huarochiri, Pachacamac se
presenta como la huaca a la que se rendia mayor culto junto con el Sol. Cfr. M. Marzal, Historia de la
Antropologia indigenista: México y Peru, Espafia, Anthropos, 1993, p. 358.

! Respecto a las traducciones del término Dios en los textos catequéticos, Durnston sefiala que Juan
de Betanzos, en su crénica de 1557, afirm6 vehementemente que la voz Viracocha era la correcta para
Dios, lo que sugiere que sus textos catequéticos en quechua desde 1540 fueron escritos siguiendo ese
criterio. Sin embargo, sefiala, hacia fines del siglo XVI, Pachacamac reemplaz6 a a Viracocha como
Dios creador, si bien Dios nunca fue nombrado directamente como Pachacamac — u algin otro término
natlvo- en la literatura pastoral existente. Cfr. Durnston, Pastoral Quechua ...,op. cit., p. 206 y ss.

Tct. Hyland, The Jesuit and The Incas. The Extraordinary life of Padre Blas Valera, S.J.,
Michigan, USA, The University of Michigan Press, 2006, p. 139 y ss. Hyland va més lejos al sefialar
que, para Valera, Viracocha era el mismo Cristo. Sostiene que las opiniones de Valera sobre
Pachacamac y Viracocha retratan una imagen de creencias andinas nativas que, en términos europeos,
ubicaban a la religion peruana en un nivel alto. Al sostener que los andinos veneraban al verdadero e
invisible Dios, junto con el encarnado, Cristo, estaba implicando que la religién y las costumbres Incas
podian ser una sélida base para el cristianismo. Y esto se oponia a las ideas de Acosta, su superior, que
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Es en la Relacién de las Costitmbres ‘antiguas donde Valera trata el tema de la
r'eligi(’)n incaica a la luz de la teologia natural. Alli sostiene que los antiguos peruanos
vivieron por muchos afios sin idolos; adoraron a Illa Tecce como su Dios creador®'®,
" Valera fundament6 sus reflexiones sobre religi{_m Inca en una tipologia desarrollada
por Marco Teréncio Varro (116-27 a.C.); de ese modo, defendié la ’religién_Inca
fomando el analisis de Varro del paganismo romano®"®

Cabe preguntan'los‘d(’)nde veia Acosta a los competidores del Dids ﬁnico creador.
No ﬁxerén ni Viracocha ni Pachacamac, o al menos no parece ’ha’ber at‘acado esa
creencia como si lo hizo, por ejerﬁplo, con las guacas. Este término, tan 'difundidé,
podia designar a dioses no principales, asi como a lugares de culto, ya que se trataba
de una -categoﬁa fnuy ami;lia para referir a lo sagrado. La idolatria en.el Peri, se
manifiesta —segt’m Acosta en su Historia- sobre todo en las guacas, esto es, dioses
andinos regionales -genefalmente lugargs u objetos vinculados a un ancestro o
protector-, que Acosta define generalmbente como adoratorios®®’. Sostenemos aqﬁi
que la impronta acostiana — a través de Polo de Ondegardo- se refleja claramente en la
DTCL, donde los fenémenos natﬁrales y su idolatria eranv los Iﬁayofes competidores

del Dios tnico creador. En efecto, se trata de una forma de idolatria que Acosta sefiala

como propia del Perii. Asi lo expresa en su Historia, en el capitulo donde clasifica los

demarcaba la linea con lo falso e idolatrico. El problema es que Hyland fundamenta sus observaciones
en la “Lettera apologetica™ de Sansevero (1750) que habria sido informado por Valera y su creencia de
Viracocha como el mismo Cristo, y Pachacamac como Dios. Pero las pruebas para esta identificacién
no nos parecen suficientes.

Hyland The Jesuit and The Incas ...,0p. cit., p. 157.

Segun Hyland, Valera busca analogias entre la religién romana y la inca, basadas —entre otras

" cosas- en la similitud entre los dioses celestiales andinos y los del panteén romano. Hay una unica

distincion crucial, y es que los. incas, a diferencia de los romanos, distinguen los dioses secundarios

como creacién del Creador, como manifestaciones del gran Dios, creador y unico. Cfr. S. Hyland, The
Jesuzt and The Incas ...,0p. cit., cap. 7.

HNyM p. 140. El segundo género de idolatria que pextenece a la invencién humana se subdivide en
dos formas: una que consiste en adorar idolos, que se diferencia de la que adora lo que fue y es algo,
como es la idolatria con los muertos. En el cuarto capitulo del mismo libro de la HNyM, Acosta se
refiere a éste como género de idolatria con los difuntos, tomado del Libro de la Sabiduria. Sefiala que
los incas no se contentaron con esta idolatria de los cuerpos de los dlfuntos sino que también hacian
sus estatuas.
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géneros de idolatrias titulado: “Del primer género de idolatria de cosas naturales y

universales™:

Después del Viracocha o supremo, fue y es en los infieles el que mas cominmente
veneran y adoran, el sol, y tras él esotras cosas, que en la naturaleza celeste o
elemental se sefialan como luna, lucero, mar, tierra. Los Ingas, sefiores del Pert,
después del Viracocha y del sol, la tercera guaca o adoratorio y de mdas veneracidn,
ponian al trueno, al cual llamaban por tres nombres Chugiilla, Catuilla e Intiillapa,
fingiendo que es un hombre que esta en el cielo con una honda y una porra...Esta era’
guaca (que asi llaman a sus adoratorios), general a todos los indios del Perq, y
ofrecianle diversos sacrificios...También adoraban a la tierra, que. llamaban
Pachamama...y al mar, que llamaban Mamacocha...%%.

Acosta sigue al libro de la Sabiduria, porque de él,

se pueden tomar argumentos muy maravillosos y. eficaces para convencer el grande
engafio de los idélatras infieles, que quieren mas servir y reverenciar a la criatura, que
al Criador®®. ‘

En la DTCL, todos los catecismos plantean el monoteismo en contraste con la

adoracién a los fenémenos naturales:

62! En opinién de Acosta, la idolatria de los mejicanos “fue mas errada y perniciosa que la de los
Ingas... Porque la mayor parte de su adoracién e idolatria se ocupaba en idolos y no en las mismas
cosas naturales, aunque a los idolos se atribuian estos efectos naturales, como del llover y del
ganado...” Cfr. HNyM, pp. 143-144. Se puede ver claramente la referencia directamente tomada del
informe de Polo de Ondegardo, que primero trata sobre “De las huacas y idolos”: “Después del
Viracocha (a quien tenian por sefior supremo de todo y adoravan con summa honra) adoravan
también al Sol, y a las estrellas, y al trueno, y a la tierra que llamaban Pachamama y otras cosas
diferentes. Entre las estrellas comiinmente todos adoravan a la que ellos llaman, Collca, que llamamos
nosotros las cabrillas ...”., p. 5. Prosigue: “2. El modo de hazer oracion al Viracocha, al Sol y a las
estrellas era uno mismo: que es abrir las manos, y hazer cierto sonido con los labios (como quien
besa) y pedir lo que uno queria: y ofrecerles sacrificio. Aunque en las palabras habia diferencia,
cuando hablaban con el gran Ticci Viracocha. Porque a él atribuyan principalmente el poder y mando
de todo, y d las otras Huacas...3. Después del Viracocha, y del Sol, la tercer a Huaca y de mds
veneracion era el trueno: al que llamavan por tres nombres Chuquilla, Catuilla, Intuillapa...Esta es

- Huaca general a todos los Indios, y ofrésenle diversos sacrificios, y en el Cuzco se le sacrificaban
-también nirios como al Sol”. Cfr. Polo de Ondegardo, “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, cap. I, pp. 5-7". ’

622 HNyM, p. 144.
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P: Pues el Sol, 1a Luna, Estrellas, Luzero, Rayo, no son Dios?
R. Nada de esso es Dios, mas son hechura de Dios que hizo el cielo y la tierra y todo
lo que hay en ellos, para el bien del hombre.
P. Como alcanga el hobre la gracia de Dios en esta vida, y después della la vida eterna
del cielo? :

‘R: Creyendo en Iesu Christo y guardando su ley®®.

En el CM, el Dios creador se explica en la parte del Symbolo:

P. Pues el sol, la luna, las estrellas, el trueno, las cumbres de los montes, y los rios,
fuente y tierra fertil, y las otras cosas que adoran los indios viejos, no son Dios?

R. Nada de eso es Dios, y quien lo adora enoja a Dios, y le quita su honra cometiendo
contra el grandisimo pecado y ofensa.

P. Pues que es el sol, la luna y lo demas?

R. Son obras de Dios. Ayudado por los Angeles®**.

Y se reitera en la parte correspondiente a los Mandamientos:

P. Quien quebranta el madamiento de horar a Dios? '
R: El que adora cualquiera criatura, o tiene ydolos, o guacas, o da credito a falsas

sectas, y heregias, o suefios, y gueros, que son vanidad, y engafio del Demonio®®.

La segunda parte que, siguiendo a Estenssoro, denominamos disciplinar, incorpora
esta explicacion sobre la idolatria de fenémenos naturales en la Instruccion contra las

Cerimonias, y Ritos que usan los Indios conforme al tiempo de su infidelidad:

- Comun es casi a todos los indios adorar Guacas, Idolos, Quebradas, Pefias o Piedras
grandes, Cerros, Cumbres de montes, Manantiales, Fuentes y finalmente cualquier
cosa de naturaleza que parezca notable y differenciadas de las demas.

2. Item: es comun adorar al Sol, la luna, las estrellas, el Luzero de la mafiana, y el de

la tarde, las Cabrillas y otras Estrellas®*.

623 B, pp. 47-48.

624 cM, Del Symbolo, p. 81.

625 CM, De los Mandamientos, p. 135.

626 DTCL, Instruccion contra las Cerimonias ..., Cap. Primero, De las idolatrias, p. 253.
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Esta claro que la fuente tltima de donde se obtiene esta informacién es del tratado de

Polo de Ondegardo:

Después del Viracocha (a quien tenian por sefior Supremo de todo y adoravan con
“summa hora) adoravan tambien al sol, y a las estrellas, y al trueno, y a la tierra que
llaman Pachamama, y otras cosas dlfferentes627

Por ultimo, en el CS, se repite el tema de la adoracion a los fendmenos naturales, y se

afiade la idea del desorden que genera el creer en mas de un solo Dios:

No penséis hijos mios que un Dios es el que manda en el cielo, y otro en la tierra, y
uno en el mar, y otro en el ganado...ni es uno el Dios de los Viracochas, y otro de los
Indios. Esto dixero vuestros antepasados...No veys que entre los hombres, quando ay
muchos sefiores, ay guerra, y discordia, y no van bien las cosas...porque cada uno
quiere sujetar al otro®?® '

Es comun encontrar a lo largo de las paginas de la DTCL la expresion de “cristianos

viracochas”. Acosta se refiere a esta expresion al comienzo del libro quinto de la

Historia:

Y también hacian al Viracocha sacrificios y ofrendas, y tenia el supremo lugar entre
- los adoratorios que los reyes Ingas tuvieron. Y el llamar a los espafioles viracochas
fué de aqui, por tenerlos en opinién de hijos del c1e10 y como divinos, al modo que los
otros atribuyeron deidad a Paulo y a Bernabé..

En este sentido, los cronistas debatieron sobre las razones por las cuales los indios
llamaron viracocha a los espafioles, si bien no habia acuerdo entre ellos. Domingo de

Santo Tomas codificé una de las primeras expresiones en que el término significa

christiano. El cronista Pedro Cieza de Ledn, por ejemplo, creia que este nombre habia

7 DTCL, Los ritos de los indios. Los errores y supérsticiones de los Indios sacadas del Tratado y
averiguacion que hizo el Licenciado Polo de Ondegardo, “De las guacas y Idolos”, p. 265
628 cs p. 405.

IﬂVyA/I, V,3,p. 142.
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sido puesto a-los espafioles porque los indios creian que aquellos habian sido
“enviados por mano de su gran dios Ticsiviracocha, y eran hijo suyos”®°. Esto
encuentra un paralelismo con México, donde Cortés atribuy6 a Moctezuma la idea de
que su pueblo siempre habia aguardado la llegada de un sefior dé allende los mares,
descendiente del cacique originario. En su discurso, los espafioles representaban para
los indigenas el retorno de un s_eﬁof ancestral, y el mismo Cortés era el retorno del
dios mexica Que'tvzalcoatl63 L

Para concluir, segun el analisis podemoé decir que, a diferencia del TZSY, en la
DTCL Dios es Dios, y no hay que probar su existencia; el empefio estd en que sus

destinatarios distingan entre el creador y su obra. Esta distincion es ahora fundamental

para no quebrar el primer mandamiento: honrar a Dios por sobre todas las cosas.

630 o ) L : .
Posteriormente, Garcia Holguin escribia que Viracocha era epicteto del sol honrroso nombre del

Dios que adorauan los indios y de ay igualandolos con su Dios llamauan a los esparioles viracocha.
Cfr. Henrique Urbano, Wiracocha y Ayar....op. cit.,, p. XXIV.

631 Algunos cronistas reprodujeron este discurso, como Lépez de Gémara, quien —probablemente
tomado de la carta de Cortés- introdujo la idea de que los indigenas de México confundieron
inicialmente a los espafioles por dioses. Cfr. Matthew Restall, Los siete mitos de la conqutsta espafiola,
Barcelona, Paldos, 2004, pp. 145-146.
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Sobre la Inmortalidad del alma

La demostrabilidad ﬁlos()ﬁcé de la inmortalidad del alma fue sancionada en el
Concilio de Letran en 1513; es la tesis de la teologia neoplaténicé que se insert6 en el
nticleo de la tradicién aristotélica®*. El tema de la inmortalidad del alma plante6 un
desafio en las respecti\;as misiones, dado que ni los chinos ni los andinos crefan en
ella. Pero Ricci‘te'nia, nuevamente; una Id‘(‘)ble tarea: no 5610 imponer la cfeéncia enla
inmortalidad del alma, sino al mismo tiempo refutar la .transmigracién del aima de los
budistas, porque ambés presentabari similitudes --entre Qtr;cls- qué despeftaron'
particular vehemencia en Ricci para separarse del budismo, que €l siempre ubicd del
lado Vde la heterodoxia (xie). Por eso dedica dos capitulos enteros a este tema. Héy
' Qarios niveles a distinguir aqui. En primer lugar, la introduccién que hace Ricci de las

tres almas segiin el aristotelismo tomista: .

En este mundo hay tres clases de alma: la vegetativa, que es la de los arboles y las

plantas...la del medio, el alma sensitiva, es la de pajaros y bestias y la superior de

todas, el alma intelectiva, que es la de los hombres®®.

Ricci prosigue sefialando-que es el alma intelectiva, que incluye los poderesv de las
otras dos, la que nunca muere®*. El término hun que Ricci utilizd para traducir
“alma” es el que denota, segun Gemnet, mas volatilidad de las dos almas atribuidas a

los hombres pdr los chinos, hun y po. El hun es inseparable de la energia vital (gi), y

532 Cfr. Elisabetta Corsi, “Del Aristételes latinus al Aristoteles sinicus”, en Elisabetta Corsi, (Coord.),
Ordenes religiosas entre América y Asia. Ideas para una historia misionera de los espacios coloniales,
Meéxico, El Colegio de México, Centro de Estudios de Asia y Africa, 2008, p. 176. El punto de partida
de la teologia platéonica en el Compendium Theologiae Platonicae de Animorum immortalitate es el de
una metafisica que se orienta permanentemente a mostrar y probar la inmortalidad del alma. Cfr., M.
Ficino, Théologie platonicienne de | immortalité des ames, Edici6n bilingiie francés-latin a cargo de
Raymond Marcel, Paris, Societé d’édition “Les Belles Letres”,1964, Introduccion.

633 TZSY, 11, 133. Estos términos se usan actualmente. Para el original en chino ver Apéndice II, nota
15. : ’

834 175v, 111, 134.
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tarde o temprano se disiparia con la muerte, como el po, la mayor de las dos almas.

Pero ninguna tiene algo en comun con la distincion cristiana entre alma eterna y

cuerpo perecedero. Para los chinos, el universo estaba compuesto por una sola

substancia (gi), y todo dentro de él era una cuestion de combinaciones y grados. Por

supuesto, Ricci combatié esa idea .

Hemos mencionado ya las criticas de
Longobardo é la eleccién de ciertos férminos utilizadbs por Ricci, y el de alma fue
uno de los que objeté Longobardo en su Traité sur quelques points de la réligion des
Chinois (1668), vdado que los chinos no tenian conocimient_o alguno sobre ei almay su
inmortalidad. A la muerte de Ricci algunos misioneros optaron por otro término,
como el de “naturaleza humana” (xing), uno de los mas importantes en la filosofia
neoconfuciana. Pero, dice Gernet, si el férmino_ chino Aun de ningin modo evocaba el
alma racional y eterna como uha substancia espiritual distinta del cuerpo, menos lo

hacia el término xing o “naturaleza”®®. El problema fundamental era que los chinos

no tenian un concepto unico que refiriese a alma, sino que era intercambiable, segin

-el contexto, esto es, si referfa a una actividad fisica, a las emociones, actividades

mentales, etc®’.

Como fuere, Ricci tenia que insertar uno de los grandes temas del cristianismo, el de
la inmortalidad del alma, en la via o camino (Dao) de la cultivacion de la Virmd,
especialmente a lo largo del capitulo tercero del TZSY:

Aquellos que se dedican al cultivo del camino correcto en este mundo van al cielo,

experimentan infinita felicidad y evitan el infierno. Entonces, los hombres saben que

el alma humana nunca se extingue 638

635 Gernet, China and the Christian Impact.... op. cit., p. 146.

636 Gemet, China and the Christian Impact... op. cit., p. 150.

637'En este sentido, habia dos pares de conceptos: hun y po, como ya mencionamos, y jing y shen, .

todos traducibles como *“alma”. Pero, finalmente, todos estos principios controladores del cuerpo se
reducian a la presencia y accion del gi, la energia vital que es también la constitucion itima del cuerpo
como tal. Cfr. Qiong Zhang, Jesuit Scholastic Psycology and the Confucian Discourse, en O'Malley et
al (Eds.), The Jesuits. Cultures, Sciences, and the Arts, 1540-1773, Toronto, University of Toronto
Press, 2000, op. cit., p. 368. o

638 TZSY, 111, 130. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 16.
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Nuevamente, es necesario para Ricci ubicar esta creencia en la tradicién de los
Clasicos Chinos, y por eso refiere a esto en una cita a los Anales de Primavera y

Otorio, uno de los clasicos:

El letrado occidental dice: Ya que en lo§ Comentarios a los Anales de Primavera y
Otofio se afirma que el Conde de Chan aparece como espiritu luego de su muerte; esta
claro que en tiempos antiguos la gente creia que el alma humana no se destruye®®®. 9

Sin duda, la filosofia china descansaba sobfe bases diferentes a las de la .ﬁlosoﬁa
européa. Por eso, Ricci estaba obligédo a dedicar la mayor paﬂev de su tratado a la
demostracién de la existencia de espiritus, ya que de lo contrario no podia hablar de
alma®®. Por otra parte, el septido practico de la cultivacién de la virtud en los chinos,
cuya piedra aﬁgular era la piedad filial —virtud que Ricci justamente nunca reconocio6
en importancia- se ménifestaba en la déscendencia, en este mundo, antes que en la
inmortalidad del alma en el mas alla®*'. En efecto, la relacién natural eﬁ que se basa la
pertenencia de cualquier individuo tanto al mundo como a la comunidad humana es la
del hijo respecto a su padre. Como mencionamos en el capitulo anterior, la piedad
filial es la relacién de reciprocidad por excelencia: es la respuesta natural de un hijo gl
-amor de sus padres en el contexto general de la armonia familiar y de la solidaridad
entre generaciones®*%. Pero Ricci la tuvo ﬁue ignorar, no sélo para intentar desviar la
mirada de los chino ﬁacia lo trascendental, sino porque el amor al Sefior del Cielo
estaba primero.

Tan importante. como probar la inmortalidad del alma era demostrar la falsedad dela

transmigracion del alma de los budistas, que para Ricci se ubicaba clara_menté del

IZSY IV, 185 Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 17
Gemet, China and the Christian Impact ...op. cit.. pp. 172 y ss; 202 y ss.

841 Usieh Yu-wei, “Filial Piety and Chinese Society”, Philosophy East and West, Vol. 9, No. %, -
Prelunmary Report on the Third East-West Philosophers’ Conference. (Apr.-Jul,, 1959), p. 57.

N Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., p. 64.
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lado de la heterodoxia (xie). En este sentido, respeéto al bu&ismo y las similitudes
aparentes que pudiesen establecerse con la inmortalidad del alma, Gernet subraya que,
a diferencia del pensamiento griego, el budismo nunca hizb una distincién
homologable a ia de alma inteligible y sensible. En definitiva, se tfataba de una
distincién més entre pares de opuestos, inexistente en la tradicién china, como lal rde
~ espiritu-materia y lo trascendente-terrenal. Ricci, como muchos hombrés de su ‘época,
recurrié al demonio para desestimar y refutar las créencias de las religiones locales;
en este caso se trataba de la transmigracion del alma de los budistas, <cua’ndo el

budismo no era mas que vulgar idolatria®*’

Es el diablo el que engafia a la gente para que lo sigan. Se adosa a los cuerpos de las
personas y animales, obligandolos a hacerse pasar por hijos de ciertas familias y decir -
mentiras. .

A continuacién Ricci pregunta maliciosa y retéricamente —dado que no espera

respuesta- porqué siempre son los discipulos de Buda y Lao zi los que recuerdan sus

existencias pasadas, y nadie mas salvo ellos...

Para el caso del Perﬁ, Estenssoro sefiala que si bien cuando la DTCL menciona un
elémento o costumbre indigené. es en el- marco de la refutacion de la idolatria y de su
.impugnaci()’n violenta, una sola excepciéh deb_ehacerée respecto a la inmortalidad del
'alma, que se explica a partir de la opinic')n de Polo de Ondegardo y su tratado recogido
en el concilio. En la Instruccion contra las Cerimon;'as. Y rifos que usan los Indios
confbrme al tieméo de su infidelidad, en el tercer capitulo De los difuntos, se sefiala

que:

83 J. Gemet, China and the Christian Impact ...op. cit.,, p. 214.
TZSY, V, 266. Por diablo Ricci traduce al chino mo gui, un espiritu maligno. Para el original en
chino, ver Apendlcc II, nota 18. .
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Es cosa comun entre Indios desenterrar secretamente los difuntos de las
iglesias...para enterrarlos en las guacas, o cerros, 0 pampas, o0 en sus casas o en las
del mismo defunto, para darles de comer y beber a sus tiempos®*’.

Una vez mas, resulta evidente que la fuente de esta informacion es el tratado de Polo

de Ondegardo:

Comunmente creyeron que las Animas vivian después de esta vida, y que los buenos
tenian gloria, y los malos, pena. Mas que de los cuerpos oviessen de resuscitar con las
animas nunca lo entendieron. Y asi ponian excesiva diligencia en conservar los
cuerpos y sustentarlos y honrarlos después de muertos®*,

Si el de la inmortalidad del alma —o anima — no es un tema con tanta presencia en la
DTCL, ni en los catecismos ni en los complementos, aun asi inaugura el primer

sermoén del CS. En este sermdn se pide a los indios seguir el mismo razonamiento de

los espafioles, al menos desde el cronista Cieza de Ledn, esto es, el de deducir la

inmortalidad de las almas bor}lbs cuidados que se prestaban a los cuerpos de los

difuntos, afirmando ademas que tales cuidados eran de su agrado®’. En efecto, Cieza
ﬁabia registrado distintas creencias en Andes respecto a la vida én el mas alla, algunas
reﬂejadaé, por €j empio, en la costumbré generaiiz;aé de énferrar a loé nobles ‘dirf;unfos
con sus esposas, posesiones y comida, para que pudieran disfrutar en el mas alla del

mismo status y placeres que en la vida terrena®®. Sin embargo, Cieza también estaba

645 DTCL, Instruccion contra las cerimonias..., p. 256.
646 DTCL, Instruccion contra las cerimonias..., p. 266.

647 Segun Bemnand y Gruzinski, lo que inicia Cieza es 1a homologacion de la creencia en la
inmortalidad del alma de los incas con la existencia de una moral en torno a la certeza de una
recompensa o castigo segun las acciones realizadas en este mundo. La expresion terrenal de esa
creencia se observa en la autoridad del Inca, el respeto a las leyes y costumbres civilizadas. Cfr. C.
Bemand y S. Gruzinski, S. De la idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas, México, F.C.E.,
1992, pp. 50-51. _ '

648 Cfr. Sabine MacCormack, Religion in the Andes: Vision and Imagination in Early Colonial Peru,

USA, Princeton University Press, 1993, p. 89.
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convencido de que las practicas funerarias andinas eran inspiradas por el demonio,

que en Pert llamaban Sopay®”

. Creemos necesario detenernos aunque sea brevemente
sobre este término de sopay o ¢upay, dado .que mércé la tendencia del TCL respecto a
las traducciones del quechua. En efecto, el término supay, que el TCL consagré como
el término en quechua para diablo o demonio, en la Pldtica de Santo Tomas de 1560
no tenia una connotacién negativa, por lo qué se especificd su naturaleia “mala” en

650 En este sentido, segliin Estenssoro,

quechua como ¢upay malos —mana alli gupay
supay se deﬁne en los pﬁmeros diccionarios y textos como g};asgo, esto és, duendé,
fantésma 0 “la sombra d¢ una pérsqna”; su valor no era a pﬁoﬁ negativq, aunque Su
autoridad imponia respéto. Ninglin elemento permite inferir que hubiera buenos y
malos supay, sobre todq porque ello dependia del comporfamiento de los vivos.
También sefiala que hubo un temprano intento de adaptar este término al concepto
cristiano de esp_z'ritu, el cuél pudiera .aplicarse a z’mgelés y demonios asi como también
a las almas de los muertos. Pero este inteﬁto se abandono y ¢upay significo vsélo
demonio®!. En este sentido, Acosta no dejél lugar a dudas sobre la naturaleza
dgrnoniacé del cupay, como enemigo de Dios. Sabine .MacCormack sefiala que Acosta
expresa directamente esta vcc;nnotaci()n demoniaca en De Procuranda, en tanto
adversario de Ijios, a lo que agregamos que es algc; qﬁe se refleja en los sermones delr
CS552.

Volvamos ahora a las préctiqas funerarias que Cieza habia registrado‘en Andes, y

que quedaban ya expresadas en el primer sermén del CS para introducir el tema de la

inmortalidad del alma:

Cfr S.MacCormack, Religion in the Andes...op. cit., p. 254.
0 Cfr. Gerald Taylor, El sol, la luna y las estrellas no son Dios. La evangeltzacmn en quechua (siglo
: XVI) Lima, IFEA- Institut francais d’études andines, 2003, pp. 24-25.

YA Durnston, Pastoral Quechua. ...op. cit., pp. 212; J C. Estenssoro, Del Pagamsmoala
Santidad...op. cit., p. 103 a 110.
652 g, MacCormack, Religion in the Andes .op.cit., p. 257
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...todos los hombres aca dentro deste cuerpo que veys, tenemos una alma...quando
sale de este cuerpo, no se acaba, ni muere como se acaban las bestias, y animales, que
en muriendo el cavallo, o el perro echays en el muladar, y no ay mas cuenta co el, por
" que ya se acabo del todo. Mas los hombres no somos assi, antes quando el alma sale
de este cuerpo, va luego a otra vida, donde para siempre ha de durar, y nuca jamas se
ha de acabar. Por esso los hombres tienen tanta cuenta, con dar sepultura a los cuerpos
y hazelles enterramiento... Porque si pensays? por que el alma vive todavia, y huelga
que se tenga cuenta con su cuerpo. Y esto assi lo entendieron sus antepasados, aunque
en muchas cosas anduvieron muy errados y engafiados, pero bien atinaron a que habia

otra vida, y que las animas de los cuerpos no se acaban luego mas vivian en la otra

- vida®, -

Este excepcional acercamiento a las creencias indigenas se traduce eﬁ una minima
continuidad con ellas, a‘l'mi a pesar de ser opuestas a las précticas cristianas que
negaban prestar atencion y cuidados a los cuerpos de los difuntos. Pero los catecismos
anteriores se limitaban a explicar la inmoﬁalidad del alma en contraste con los
animales. Segun el criterio de traduccién, como regla, el TCL impuso el latinismo
dnima —en lugar de alma- y consagrd por compieto el uso de este hispanismo dnima
como el unico Vocab16 legitimo capaz de expresar este concepto fundamehtalmente
cristiano®*. Consecuentemente, abamlionc')‘por completo los préstamos del quechua,
como habia hecho Santo Toinés, quien en la .seccivén Espafiol-Quechua de- su
diccionario recurrid a distintos nombres como songo —corazén-, camaquem, ¢camaynin
—aliento-, y en la Plﬁtica se feﬁere a alma como songo, camaquem y ucupi cac runa —
persona interior. En este sentido, segun Estenssoro, como las ﬁaducciones al quechua
y aymara utilizaron el térmiho de dnima y ya no de cama o songo, 1o se trata de una
verdadera asimilacién de la creencia prehispanica®>. Segtin Durnston, el término

camaquem es sumamente interesante dado que refiere a la actividad de animar seres

653 s, pp. 363-365.
64 Gerald Taylor, El sol, la luna y las estrellas no son Dios... op. cit., p.23.
655 Estenssoro, Del Paganismo a la Santidad. ...op. cit., p 260.
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vivos. En la cosmologia nativa camaquem designaba una especie de doblc vida que
tienen todos los seres vivos, una ent_idad que otorgaba su vitalidad®*®.

Poderﬁos concluir que, si bien el término dnima fue el que se impuso en el sermoén
de la DTCL sobre la inmortalidad del almé, hubo un acercamiento. a las creencias‘
indigenas, un referente local a partir de las practicas de atencién y cuidados a los
cuerpos de los difuntos. En China, Riéci tuvo que imponer la dimensioén traScendentél
pafa pfobér la inmortalidad del alma, y soslayar la piedra angular de la cultivacién de
la virtud en los chinos: la piedad filial, virtud qué Ricci justamente nunca'reconocié
- en importancia. El letrado chino con quien discute en el TZSY insistiré en la virtud de
la piedad filial, la descendencia en este mundo, antes que la recompensa- en el mas
alla. Si a eso sumamos su acusacion de que la transmigracion del alma de lo budistas

era una tergiversacién de Sakyamuni a partir de Pitagoras, la inmortalidad del alma

despert6 una poco sutil vehemencia de Ricci en el intento de probarla a los chinos.

Las recompensas y castigos en el mas alla

" Las recompensas y castigés en el més allad estan iﬂﬁrﬁamente ligadés a la
inmortalidad del élma, pues solo se entier_xden a paﬁir de ella. Por lo que es otro tema,
cbmo dijimos, que Ricci tiene que int;oducir en la tradicion china, en armonia con la -

“ortodoxia confuciana. En este caso el jesuita se enfrent6 con una tfadicién_ que

reconoce en el hombre una predisposicion natural al bien, como vemos a

656 Durnston, Pastoral Quechua...op. cit., pp. 213-214.
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continuacién. A este optimismo chino, sefiala Gernet, se contrapone el pesimismo
cristiano, que no reconoce el bien en el hombre ni la virtud sin esfuerzo®’

A partir de una gira pais por pais —actuales provincias-, donde dialogé con los
soberanos chinos, el discipulo de Confucio, Mencio (Meng zi) (380-289 a.n.e),
sostuvo que la mejor forma de gobernar consistia en poner en practica el sentido de lo
humano: el ren®®. Pero lo que lo convierte no sélo en heredero de Confucio, sino en
pensador independiente, es su concepcion de la naturaleza humana, que constituiria el
centro de toda la reflexién confuciana ulterior. Lo que en el Maestro —Confucio- era
s6lo una intuicién del sentido de lo humano se convierte, con Mencio, en afirmacién
categorica de la bondad de la naturaleza humana como base de la moralidad en su
participacién en la armonia césmica®®. Claramente, esto contrastaba con el hombre
cristiano, pecador, que sélo puede salvarse a través de las buenas obras. Entonces,

-Ricci tiene que introducir la nocién de libre albedrio, esto es, poder explicar la
voluntad del hombre de hacer bien o mal. Quien hace bien, l6gicamente, es el hombre
superior:

Puedo no hacer el bien, pero es sélo cuando me decido a hacerlo que soy un hombre
superior que hace buenas obras. Cuando el Sefior del Cielo concedid su naturaleza al
hombre, éste fue capaz de hacer el bien tanto como el mal. Entonces, porque el
hombre puede hacer tanto el bien como el mal, eso incrementa el mento de hacer el
bien.

El mérito del que hablo no es el del rango, si no el verdadero mérito de la virtud.

Si bien la naturaleza humana es fundamentalmente buena, uno no puede decir que

todos los hombres son buenos. Sélo aquellos que afiaden virtud lo son. As1 es como el
hombre perfecciona lo que es fundamentalmente bueno660 '

Gernet, China and the Christian Impact ...op. cit., p. 163. .

Recordamos que el Mencio (Meng zi) es uno de los libros que componen los Cuatro Libros
confucianos. :

659 Cfr. Anne Cheng, Historia del pensamiento chino ...op. cit., Cap. 6, “Mencio, heredero espiritual
de Confucio”, p. 139 y ss. .

660 TZSY, VII, 432. Observamos aqui la impronta tomista en la ulnma frase, que se expresa en el
precepto segun el cual la gracia perfecciona la naturaleza. Para el original en chino, ver Apéndice I,
nota 19.

658
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Segun Ricci, la fuente del bien o el mal reside en la intencién o voluntad (yi). Si no
hay motivacién no puede haber bien o mal, ni tampoco una distincién entre el jun zi y

661, .Las recompensas 0 castlgos una vez mas, estan vinculadas al cultivo de

el xido ren
‘1a virtud, como fin mas alto en si mismo. Ricci establece tres motivos correctos para
hacer buenas obras, si bien no estz'm al mismo nivel. El mas bajo es hacer buenas
obras para ir al cielo y evitar el infierno; un segundo motivo consiste en hacer el bien
para devolver los favores al Sefior del Cielo. El tercero, el mas alto, hacer el bien para
armonizar con el Sefior del Cielo, y obedecer su volﬁntad662. Los malos, dice Ricci,
evitan el mal por el miedo al castlgo y los buenos por amor a la v1rtud pero
1gua1mente es necesario mostrar a la gente las penas y castigos en el 1nﬁemo663 Si
deseamos que la gente s6lo ée ampare en la virtud —dice Ricci-, y sélo les sefialamos -
la vbelleza de la conducta moral, nunca lo veran por si mismos, porque estan llenos de
deseos egoistas. Solo contandoles los martmos del ‘infierno para asustarlos, y las
glorias del c1e10 para incentivarlos, con el tiempo escucharan®®, Pero el tlempo en
esta vida es demasiado corto para la cultivacion de la virtud y, entonces, el cielo no es
otra cosa que el lugar glorioso donde los del pasado y el presente que -culti\-/aro_n la
.humanidad y rectitﬁd ;en este mundo- se retinen®®.

. Si bien habia un equivaienfe del budismb bastahte c¢rcarib para inﬁemé,i el término

di yu, que significa “cércel terrena”, lo que no habia en China era una idea de

demonio, de Satan, esto es, alguien que incentivara y condujera a los mortales al mal,

IZSY VI, 324; 335.
YZSY VI, 366.

83 El término que Ricci toma para mﬁemo es el de di yu, que en realidad significa “prision en la
tierra”, lo que difiere de la concepcidn occidental trascendental de infierno. En la tradicién budista, la
" idea de salvacion es pasar a través de las cortes de Di yu para luego, eventualmente, renacer. Di yu es .
un lugar de retribucién, de pago de los pecados. Uno recibe ahi lo que forjo; uno hace su propio
_ infierno. Cfr. Anne Swann Goodrich, The Peking Temple of Eighteen Hells and Chinese Conceptxons
-of Hell, St Augustin, Monumenta Serica Series, 1981, p. 67.
4 1ZSY, VI, 367.
5 TZSY, VI, 370; 376.
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as

a pecar. El mal es tinica responsabilidad de quien lo hace, y eso es lo que estd en

juego y se prueba en la cdreel terrena®®.

La DTCL deja en claro que la salvacion del hombre es posible si cree en Jesucristo.
Ya mencionamos la centralidad de la fe exﬁlicita en Cristo para la salvaciéon como
piedra angular,.de la DTCL. Si bien esti presente en el CB y en la Pldtica como

principal condicion pﬁra escapar del infierno, el CM s'e.expla’ya mas sobre este

tema667:

;

P: Pues q es menester para agradar a Dios y salvarse?

R: Creer en Iesu Christo hijo de Dios y Sefior nuestro confesando Su Sancto nombre,
y guardar su ley, esperando en el, y esto haze el q es un buen christiano.

P. Quien cree en Iesu Christo?

R. El que tiene firmemente de todo coragon los mysterios que el por su d1v1na palabra
nos ensefid, q se contienen en el Symbolo, o Credo. v

P. Quien confiessa su Sancto nombre?

R. El que recibe el Bautismo, y los otros Sacramentos®®®,

Asimismo, la gracia divina es imprescindible para la Salvacién, asi como Jesucristo es
el unico remedio para volver a la gracia luego del pecado original : -

P. No ay algun remedio para bolvernos a la gracia, y amistad de Dios, y ser librados
de muerte eterna?

R: Si ay, y el unico remedio es IESU Chl‘lStO hijo de Dios, verdadero Dios, y hombre,
que es nuestro Salvador, y esso confessamos en la segunda palabra del Credo
diziendo, que creemos, En Iesu Christo, unico hijo de Dios, y Sefior nuestro®®.

666 Cfr A_.S. Goodrich, The Peking Temple of Elghteen Hells ...op. cit., P. 68.

T «Los que no creen en Iesu Christo y los que aunque tienen fe, no tienen obras, ni guardan su ley, no
se salvan. Mas seran condenados a penas eternas del Infieno”. CB, p. 51; en la Pldtica, “De aqui
entenderas hijo como para ser salvos los hobres, han de creer en Iesu Christo y recl"mr suley”, p. 62.
668

CM pp. 72-73. A :

CM p. 88 (del Symbolo). Sobre la gracia divina: ” P. Puede el christiano ser salvo, y cuplir la ley
de Dios, sin su ayuda, y gracia?

R. Sin la gracia de Dios, no puede el hombre hazer el bien, ni hu1r del mal, como le conviene”, CM, p.
156 (De la oracion del Padre Nuestro). En el CS, los Sermones ITI y IV retoman el tema de la salvacion
y Jesucristo como unico remedio: “En que se declara, como el unico Remedio de los hombres para
librarse del peccado, es Iesu Christo...”, CS, p. 382; IV, “En que se declara lo que hemos de hazer para
ser salvos...”, p. 393. '
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La idolatria es la via al infiemo y la condena con el demonio, dado que siempre esta
ligada al quebrantamiento del primer mandamiento, honrar a Dios sobre todas las

cosas:

P. Quien quebranta el madamiento de horar a Dios?

R: El que adora cualquiera criatura, o tiene ydolos, o guacas, o da credito a falsas
sectas, y heregias, o suefios, y gueros, que son vanidad, y engaiio del Demonio.

P. Segun esso, todas las ceremonias, que esefia los ladi(n)os viejos, y hechizeros,

cotra la ley de los cristianos, son vanidad, y engafio del Demonio?

R. Asi es padre sin duda ninguna, y los que las usan seran condennados con el
Demonio®”. ‘

Las referencias en la parte doctrinal se complementan, “en este sentido, con la parte
disciplinar de la DTCL, plenamente dedicada, como vimos en el capitulo anterior, a
la idolatria sobre todo concebida como obra del engafio del Diablo o Zupay, lo que
conduce a los hombres al infierno. En esta pafte, hay una premisa “pedagégica”,
podriamos decir, con la inclusion del tratado de Polo de Ondegardo. Segiin el Proemio
del ConfeSionario, se trata, antes que nada, de conocer los ritos y supersticiones de los
indios para extirparlos -algo que los doctrineros jamas hicieron anteriormente-,
porque sélo asi podran recibir la fe y escapar del infierno®”!. En La Exhortacion o

Platica despues de oyda toda la confesion el lugar del demonio es maYor que en la

parte doctrinal:

Llama a Dios y no hagas caso de las guacas que no pueden nada. No te engafie el
Diablo que te quiere llevar al infierno: y por esso te dize que la ley de los Christianos
no es buena: y que hables con los Hechizeros, y que adores las guacas...Tu no ves
como los Cristianos Viracochas desprecian las guacas...Anda que todo eso es burla y
engafio del Diablo: no seas tonto. Adora al gran Dios hazedor de todo, y cree en

%70 M, pp. 135-137. |

67 “...y quando mucho les dizen las cosas de nuestra fe sin persuadilles la verdad que han de creer, ni
manifestarles las mentiras y engafios que el Demonio les tiene ensefiado: siendo imposible recibir la fe
sin conocer primero su error...”, Cfr. DTCL, Proemio sobre el Confesionario, e instruccion de las

supersticiones, y ritos de los Indios, en q se declara como se han de aprovechar dessto los Sacerdotes,
p- 200. .
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- Jesuchristo de todo tu coragon...Mira que los cuerpos muertos no comen, ni mienten:
N . 672
mas la tierra los come y deshaze: y las almas no se sustentan de comida corporal 2,

El Sermon IX “Que no basta solo la fé para salvarse, y que es menester que el que
ha peccado haga penitencia: y exhotase al arrepentimiento de los pecados”, es aquél
que reune todos los requisitos necesarios para la salvacién en el sentido negativo, esto
es, lo que no hay que hacer para salvarse: -

Preguntareys me que es peccado padre y como sabreyo si estoy en peccado. Yo os lo
dire en pocas palabras. El que haze aquello que es contra la ley-de Dios, esse obra
peccado: el q adora las guacas, el que da credito a los hechizeros; el que hiere o0 mata
- al projimo [prosigue con los mandamientos]...Y cada dia peccamos, y el Demonio
nos engafia...los hechizeros nos engafian, que las guacas, ni el sol, ni el trueno no
perdonan peccados, ni los ychuris y confessores libran de culpa, ni por ofrecer cuyes,
0 coca, O carneros, 0 mayz, o otras cosas se perdona el peccado que todo esso es
mentira y engafio del Diablo, y embustes de los hechizeros que comen y beven®”.
Sin embargo, una vez mas, el CS llega a su fin resaltando la fe explicita en Cristo

como la condicion fundamental para que el hombre sea salvo, como se establece en el

sermén XXX:

De las animas de los malos que van en peccado porque no creyeron en Iesu Christo, o
ya que creyeron, no guardaron sus mandamientos, ni hizieron penitencia ni se
confesaron bien, y asi murieron, que se haze de ellas? Donde van, o que es lo que
passa en la otra vida. ...Son condenados a tormentos y fuego del infierno para
siempre jamas sin remedio son entregados a sus enemigos®’*.

Nos interesa, nuevamente, insistir en la naturaleza cristocéntrica de la DTCL,
aspecto que no se enfatizo lo suficiente, y que creemos se remite a la naturaleza

jesuitica del catecismo, como sefialamos en el capitulo anterior. La refutacién de la

idolatria, que sélo prometia su extirpacién, a través de las paginas de la DTCL en

872 DTCL, Exhortacion..., pp. 244-45.
873 s, pp. 449-451.
874 ¢s,p. 745.
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ocasiones no llega a igualar el excesivo énfasis en la fe explicita en Cristo,
indispensable para la salvacion del hombre, salvo en los complementos de la parte

disciplinar de la DTCL.

Conclusiones

En este capitulo nos centramos en tres temas que la DTCL cbmo el T-ZSY‘ tienen en
comun, planteados desde la finalidad de cada una d¢ las doctrinas, esto es, la‘ :
salvacidn mediante la fe explicita en Cristo en la DTCL y a través de la cultivacion de
la virtud en el TZSY. El ﬁn' de la salvacién cruza transversalmente estos temaé
compartidos, planteados desde la exclusién de las ‘rleligiones locales. En este sentido,
- Acosta y Ricci eran herederos de una éjﬁoca y, para ambos, las falsas enseﬁanzaé eran
obra y engaiio del demonio.

VEn el caso de la DTCL, sé trata de plantear un catolicismo cuyé hegémonia,
nuevamente, se plantea a partir de estas dos lineas que remiten a Acosta, segun todo
| Alo que hemos desarrollado hasta ahoré. La inclusién de la teologia positiva, y de los
misterios vde_ la fe rec;)n.'eln SI;S pagmas, éi;rnpre con el éﬁf“aéis en la fe expliéita en
Cristo para la salvacién. En segundo lugar, la DTCL en tanto doctrina hegerhénica
solo es tal en la medida que todos léé- elementos prehispanicos se asocian a lo
idolatrico, -al ¢upay y al infierno. Como vimos, Acosta contribuy6 a asimilar al cupay
con ‘el demonio. Y, por otra paﬁe, el sello de Acosta se observa también en la
insistencia sobre lo que se define como idolatrico, especialmente a éartir dé 1§s
fenéménos ﬁaturales, tema que el jesuita desarrolla en su Historia. Como vimos, esto

- era algo que tornaba la idolatria de los peruanos menos condenable que la de los
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mejicanos, que si la manifestaban en los idolos. Asimismo, toda la inclusién de la
obra de Polo de Ondegardo, remite una vez mas a la impronta acostiana de la DTCL,
dado que fue una de las fuentes principales del jesuita para el Perti. Uno de los aportes
de la obra de Polo reside en la idea de que para persuadir a los indios a que '
abandonaran sus errores, habia que conocer sus ritos y supersticiones antes que nada.
Pof ﬁltimo, nos interesa observar que el tono coercitivo de la DTCL logra un
distanciamiento con los contenidos doctrinales que la f)recedieron, en el sentido Que a
lo largo de todo el corpus se insiste de distintas formas, y a través de sﬁs distintos
complementos, en los errores de los indios, y €l necesario abandono de sus practicas
idolatricas que los llevaran al infierno. Asimismo, la coercién en la DTCL reside én la
obligacién a éreer, cuando creer implica el abandono de todas sus practicas
prehispanicas; deben creer en las verdades de la fe y abrazarlas. Pero, por otro lado,
1o se trata de extirpar de raiz sus creenciés, §ino de persuadir a los indios para que
abahddnen las practicas idolétricas. LéneXtirpacién seria el paso posterior, cuando la
evangelizacién no descansara en el abandono dé esas mismas practicas. Pero Acosta
no estaria en Perti cuando .ese moment§ llegara.

En el caso del TZSY, su ortodoxia se asocia a la confuciana (zheng), algo que Ricci
pretende corrobbrér en los Cldsicbs chinos. Antes lcllue la fe, Ricci apela a la raéén ),
necesaria para probar la ortodoxia de la doctrina del Sefior del Cielo, que también
hace de la cultivacién de la virtud el fin principal del hombre: su salvacién, por lo que
adquiere uﬂa dimension trascendente, ya que se continfia en el mas alla.

Como sefialamos, y segﬁn una de las principales hipétesis de este trabajo, los
catecismos qomparten la misma finalidad: crear una doctrina vl.legemc')nica. En un
contexto misional en el que la prédica no iba junto a la espada, Ricci se topd, ademas,

con una caracteristica del pensamiento chino que por momentos parece haberlo
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obsesionado, esto es, que no se correspondia con un pensamiento religioso
exclusivista, como proponia el cristianismo. Fue un motivo de impugnacién
recurrente a través de las paginas del TZSY, que hasta puso en boca del graduado

chino, su interlocutor, quien sefiala que son tiempos tan turbulentos,

...que hasta los confucianos han adoptado las opiniones de budistas y daoistas de la
vida por venir. Como mendigos buscando sobras, trajeron confusion a la ensefianza
ortodoxa. No son como los estimados hombres de tu pa1s que se refieren a una
ensefianza de origen, a la que nada puede compararse®””. :

No era suficiente que solamente Ricci hiciera referencia a la existencia de una tunica
ensefianza en Occidente, algo que —por otra parte- tampoco era cierto, pero que pudo

‘ocultar en China.

675 ’ TZSY, V111, 570. Para el original en chino, ver Apéndice II, nota 20.
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CONCLUSIONES

Entre la fe y 1a razoén o la universalidad de la Christianitas

En la introduccidn de esta investigacion planteamos tres preguntas ﬁlndafnentaleé: por
qué José de Acosta y Matteo Ricci? Pdr qué Perti y China? Por qué dos catecismos?
Asimismo, también esbozamos algunas respuestas. Como punto de pai‘tidé para ello
nos remitimos a la misma Compaiiia de Jesus y a su universalismo. En efecto, su afan
universalista se expresé en la mision en tanto encomienda pastoral. Sin perder de vista
la centralidad de la promocion de la Christianitas como ministerio fundamehtal de la
Compaiiia, en esta investigacion nos preguntamos _ cual Christianitas y cémo se
~ promovio. Pensamos las respuestas a partir de los dos catecismos que compusieroh
Acosta y Ricci, como reflejo de esa Christiahitas, tal y corﬁo ellos la forjaron en las
respectivas misiones en Pert y China.

José de Acosta y Matteo Ricci,; ambos fueron, en gran medida, artifices de las
misiones a las que fueron enviados a cada lado del Pacifico, en el sentido qué su
apostolado las posibilitd, asi como garantizd en gran parte su preservacion, tal como
hemos demostrado en esta investigacién. Sin duda, su obra prolifica y vérsétil en
éqntinuo estudio hasta la actualidad, sin mencionar la agudeza y sensibilidad de sus
percepciones fortalecidas por su experiencia misional, no nos permiten alejarnos de su
caracterizacién como savants. Sin embargo, en esta investigacion cobré especial
prota'gonismb la respectiva actividad de Acosta y Ricci en el espacio de misién, que
abarcé una de las tareas fundamentales de la evangelizacion: la de componer

catecismos. En efecto, si el ministerio mas importante de la Compafiia de Jestis —
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como sefiald O’Malley- era €l de la promoéi()n de la Christianitas, su dimension
textual, doctrinal y dogmaética fue un aspecté central del apostolado de los padres de
la Compafiia de Jesus y, en 1ltima instancia, de la evangelizacién en genéral. Pero,
como vimos, lo que unié a Acosta y Ricci no sélo fue el compromiso en la tarea de
unificar el mensaje cristiano para intentar imponerlo éomo hegemonico, ecuménico y
ortodoxo, sino que lo hicieron a partir de la corﬁprensién de los condicionérnientoé
surgidos en el espacio misional. De ese modo, el pretendido universalismo de la
Christianitas s6lo podia expresarse en su especificidad. Y es esta espgciﬁcidad del
cristianismo en los éspacios de mision la que nos interesé analizar en esta
investigacion, reflejada en los dos catecismos como sus fuentes principales.

Como- vimos a lo largo de este trabajo, tanfo José de Aposta como Matteo Ripci
tenian un objetivo cuando se dedicaron a componer los catecismds: el de deshacer la
proyeccion doctrinal de una evangelizacion previa que intencionadamente soslayardn,
para redireccionar la marcha del cristianismo en los respectivos espacios misionales.
Propusimos unvenfo'que histéﬁco ‘para el abordaje de estos dos catecismos jesuiticos, |
lo que a su vez nos llevé a plantear la investigacién én dos partes. En el prifner
capitulo partimos de los mismos jesuitas, José de Acosta y Matteo Ricci, autores
-principales de los catecisnios, ia Doctrina christiana y catecismo para Instruccio'; de
indios (1584-1.585),en su edicion trilingilie, y la Verdadera Doctrina del Serior del
Cielo (Tianzfzu shiyi) de Matteo Ricci SJ (1603) en China. Seleccionamos algunos
ejes de angilisis en cada una de estas dos biograﬁas. En el caso de José de Acosta, nos
centramos en el Acosta tedlogo y politico que, atin en sus afios en Peri, nunca resigné
el didlogo con Espafia. Probablemente los afios en tierra andina contribuyeron a sellar
esas dos voqaciones como una, a partir del proyecfo de evangeliéacién que

materializd en De Procuranda. Denunciado en el ocaso de su vida como cristiano
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" nuevo, José de Acosta siempre mostré devocién por la Corona castellana, lo que le
ocasiond recurrentes conflictos en el interior de la Compaiiia de Jests. La teologia, en
cambio, estuvo lejos de ser, en los veintisieté afios que Ricci vivid en China, un
aspecto i_mportaﬁté de su apostolado, cuando supo que a través de ella jamas llegaria a
su circulo principal de interlocutores, los letrados confucianos. Resaltamps un perfil
de Ricci como un gran politico, por dos aptitudes: como gran observador de las leyes
de la politica imperial y porque actu a.par—tir de la aceptacion de que las cosas eran
diferentes en ese otro mundo de la China, como él mismo lo describiria.' Sin duda,
Ricci tuvo que olvidarse de. Eurbpé, Vadonde jamas Vol&en’_a. Pafte de su habilidad e

-intuicién consistié, ademas, en aprovechar y saber combinar sus distintos
conocimi.entqs, en optimizar su versatilidad pafa captar permanentemente la atencién
de sus interlocutores chinps, quienes, sin distinciones, agruparon las obras del jesuita

- como Ensefianzas celestiales (Tian xue).

En el segundo éapitulo nos trasiadafnos de los dos jesuitas y la dimensién de lo
individual, a contextos ampiios: los .respectivos_ espacios de mision a partir de la
convocatoria de la Compaiiia de Jesis pof las Coronas de Castillé y Portugal. La
motivacion para dedicar un capitulo sobre la relacion. establecida entre la Compaiiia
de Jestis con el Patronato Regio y €l Padroado fue la de evitar uno de los mayores
riesgos cuando se trata de analizar las misiones jesuiticas: aislarlas de sﬁ contexto y
atribuiriés una falsa autonorrﬁa. En consecuencia,‘ nos adentramos en las relaciones
que sbbre todo Acosta y Ricci entretejieron con el podef real y sus representantes, asi
como el poder local, sébre todo en el caso de Ricci en China. La ﬂexibilidad y
capacidad de aciaptacic’m de la Compafiia de Jesus y sus miembros mas de una vez
implicd, como vimos, la resignacién de la pureza de su Instithto, riesgo ciertamente

inevitable y costo de su actitud flexible, tanto en las Indias Occidentales como en el
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Este asiatico. ‘En el caso de Pern, esta disyuntiva surgié del vinculo con los

representantes del Patronato regio, especificamente el Virrey Toledo en torno a las
doctrinas. Pero podia ser la mismé Compaiiia de Jestis la que, en su afan de
adaptacién, forzara los limites de sus formulas juridicas, como fue el caso de
Valignano en Japén. Asimismo, otras variables de andlisis intervinieron para
configurar las misiones, como la proyecciéh del catolicismo tridentino en ellas. En el
caso de Peru, fue un factor. fundamental en tanto objetivo en manos del Patronato
regio que a la vez cont6 con la Compafiia dé Jesus para imponerlo. En este éentido, la
ortodoxia tridentina por obra de José de Acosta, en calidad de tedlogo principal de la
mision se introdujo en De Procuranda, asi como éﬁos despﬁés informo los contenidos

doctrinales de la DTCL. Ricci, en cambio, no sélo estaba lejos de Trento, sino de

cualquier debate teoldgico que siguiera su curso en el Viejo Mundo, y que Acosta

continué desde Perd. Si Ricci intenté forjar una ortodoxia, expresada en el TZSY,

tuvo que expresarla en términos locales.

Como dijimos, el propésito fundamental de este capitulo fue el de alejarse de
visiones que parten de una supuesta autonomia de las misiones jesuiticas, guiadas por
el espiritu de sus misioneros, marcando, al mismo tiempo, las diferencias entre las

576 De aqui que el

misiones en las Indias Occidentales y aquellas en el Este asiatico
concepto de-acomodacién se impuso como leitmotiv: de las misiones en Oriente,

adquiriendo una dimension casi mitica del apostolado jesuitico, en contraposicién a .

87 Hemos mencionado ‘ya los trabajos de Andrew Ross y el clasico estudio de George Dunne,

Generation of Giants. Ambos plantean la acomodacién en Oriente en contraposicién a la
occidentalizacién o europeismo en aquellas misiones donde los misioneros eran mayoritamente
espaifioles o portugueses. Cfr. Andrew Ross, 4 Vision betrayed. The Jesuits in Japan and China, 1542-
1742, New York, Orbis Books, 1994, y George Dunne, Generation of Giants. The Story of the Jesuits
in the Last Decades of the Ming Dynasty, London, Burns & Oates, 1962.
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las _inisiones en la América colonial, donde el sello indeleble de la conquista hizo de
la cristianizacion un aspecto mas de la asimilacién —recordando a Todorov- de los
conquistados por parte de sus conquistadores. La occidentalizacion fue una aépiracién
(jue se sustentaba en el respaldo Iegislativo y coercitivo del poder esfatal, en la fuerza

y coaccion. Estas observaciones inspiraron un tercer capitulo dedicado a los dos

.conceptos de acomodacién y occidentalizacion, este ultimo como categoria analitica

desde la cual pensar la evangelizacién en Peri. Como vimos, la occidentalizacion
remite a un proceso 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. Pero

el método de acomodacién implementado por la Compafifa de Jests, en cambio,

- quedé circunscrito al espacio de las misiones jesuiticas en el Este asiatico — en el

sentido que no puede concebirse fuera del espacio de misidn-, donde se manifesté en
distintos aspectos. La conquista de América, de la que la occidéntalizacién es
producto, se reprodujo y se perpetud en el uso de la fuerza y coercién; y en ella réside,
sencillamente, la diferencia cualitativa entre la occidentalizacién y la acomodacién
reflejada en las misiones. Luego, pensamos a Acosta y Ricci a partir de estos dos
cdnceptos. Como vimos, en los primeros afios en ellPenfl, Acosta busco un equilibrio
entre la persuasion y la coercion implicadas en la evangelizaci(’)h de los indios, y en su
salvacién. Por otra parte, analizamos la acomodacién en Ricci desde su aproximacién
al confucianismq, en el plano intelectual, doctrinal y filosé6fico, a partir de un abordaje
hjstoﬁogréﬁco de la acomodacién concebida como una sintesis sino-cristiana que
Ricci forj6 para comunicar las verdades de la fe a partir de un anclaje local.
Inténtamos demostrar que ella es producto de la ficcién que €] mismo cred a partir de
la idea de un confucianismo monoteista antiguo que no tiene contacfo con el Budismo

y daoismo, algo. dificil de concebir en China donde no habia una concepcién
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excluyente de las distintas tradiciones y religiones. Creemos, eﬁtonce_s, qué Ricci se
acomod6 a su ficcién, lo que igualmente i)robé ser una ﬁerramienta de inestimable
ayuda que le permitié discutir en los mismos términos que sus interlocutores chinos,
ain cuando comunicacién no implicé aceptacion.

Si bien dedicamos una segunda parte de la investigacion al andlisis textual, en estos
tres primeros capitulos los catecismos esfuvieron de un modo u otro f)resentes en el
anélisig, como preparacién para s'u‘ pleno tratarﬁiento como fuentes.plincipales de la
investigacion y lo que ofrecen qua catecismos; En el primer capitulo, Biogréﬁco,
buscamos caracterizar a los dos jesuitas y construir un perfil, aquél que se reﬂej6 en
los catecismos desde la dimvensién ind_ividual, Unica y partiéular de sus autores. En el
segundo capitulo, el anlisis en tomo a la relaciéon que la Compaifiia de Jests
establecié con el Patronato real en Perti y las facultades.que_ este régimen otorgaba a
Felipe II nos explica la presencia de la ortodoxia tridentina Que informa el catecismo
de la DTCL. En el caso de China, la politiéa.local asi corﬂo las alianzas qﬁe Ricci
, 'éstablecié con los letrados confucianos guiaron loé contenidos del TZSY, a la vez que
lo motivaron a deshacer lo qﬁe el jesuita Rugéieri habfa volcado en el TZSL con
términos tomados del budiémo. En el tercer y ultimo capitulo de esta primera parte, a
partir de los conceptos de occideﬂtalizacién y acomodacidn, desde la ausencia de la
opcioén de imposiciéh, Ricci sélo pudo confiar eﬁ la razén y én una ficcién que cred,
funcional, a la Vez, a ese afan de exclusividad del cristianismo, que se piensa
universal, y que el jesuit-a buscod réproducir a partir de la ‘éompatibilidad con équél
" confucianismo monoteista antiguo que logra reivindicar cdnstantemente. Le étn'buye,
al mismo tiempo, una exclusividad que en China no era pensable, pero que aun asi él
feivi_ndica a lo largo dei TZSY. .Asimismo, la occidentalizaciéon en la DTCL se *

manifestd no sélo en el objetivo de la cristianizacién, sino también de la
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hiépanizacién como unico referente de policia, a la vez que ia coercién resolvi6 en
apariencia el problema de creer en las verdades de la fe.

En la segunda parte de este trabajo nos centramos directamente en los dos
catecismos. Como vimos, si Acosta orienté la evangelizacion en Pert para dejgﬁ atras
una indeseable y peligrosa concepcion de las religio'nes- andinas cpncébidas desde la
teologia.natural y de contenidos minimos para la salvacién,‘ Ricci se sirviv(') de la
teologfa natural para probar la existencia de un antiguo monoteismo confuciano; quiso
probar que los chinos tenian conocimiento de Dios. Nuestro analisis céménzé en
Pert, a partir de la preocupacion y dificultad por uniﬁcar_ la doctrina e imponerla, ya
manifestada en el Primer Concilio limense (PCL) de 1551. Asimismo, lo que estuvo
en juego desde un principio fue determinar los contenidos para la salvacién de los
inﬁeles, y lo que debian incluir o 0. La presentacién de contenidos rninimos eravun
rasgo esencial de los textos de la épocaAdel PCL que se revirtié pocos afios después
con el Segundo Concilio Limense (1567-68), que Acosta impugné afios deépués en
De Procuranda y que el Tercer Concﬁi_o limense terminé de desferrar. En efecto, en
el plano doctrinal, los éontenidos de la Instruccién de 1545 concebidos para la.
evangelizacion en el PCL constituyeron una sintesis de la fe que establecia los
elementos minimos indispensables para la cristianizacion y la salvacién de los indios.
No mencionaba todos los misterios y, a la vez, limitaba la administracion de los
. sacrameﬁtos al bautismo, matrimoniq, confesién y —eventualmente- a la confirmacion. |

Los cimientos de la primeré evangelizaciéﬁ comenzarian a resquebrajérse con la
imposiciéon de una nueva realidad politica, aquella decidida en la Junta Magna de
1568, dohde Felipe II defini6 los términos de la reorganizacién politica, econémica y
feligiosa péra el Virfeinato del Peri. La puesta en mafcha de una ortodoxia colonial

quedd entonces en manos del Virrey Toledo, de la Compafiia de Jesus y de la
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Inquisicién. La llegada de la Compaiiia de Jesus representé una linea divisoria de
aguas, en varios sentidos.’ Como pudimos observar, a diferencia de las 6rdenes |
mendicantes que habian llegadc_). previamente, la Compafiia de Jesus represent6 e
‘ implémenté un programa evangelizador en las Indias Occidentales que no tenia otro
fin, en voz del _propio .Acosta, que el de procurar la salvacion de los indios, ya
expresado en el titulo de su obra, De Procuranda Indorum ;alute. Ademas, desde un
comienzo asumié un compromiso total coﬁ la tarea de producir textos. catequéticos.
Ya en la Primera Congregacion .provincial jesuita de 1576 se desarrollé un émbjcioso
programa para componerlos en lenguas vernaculas, el quechua y aymara. Pero para
éllo era necesario redefinir, al mismo tiempo, los cqntenidos dogmaticos de la
catequesis. Y, sin duda, Acosta fue la figura clave en esa redefinicién, no sélo porque
efectivamente establecié las condiciones para la salvacién, sino porque al hacerlo, .
dejd su impronta en ella. La salilaéién, solamente posible para Acosta a través de la fe
explicita en Cristo, remite a la fuerte connotacién cristol(’)gicé de toda la teologia
jesuitica qué, segun nuestra hipétesis, Acosta fija en la DTCL. Al mismo tiempo, esto
nos condujo nuevamente a este continuo diélbgo que el jesuita mantiene coh Egpaﬁa,
dado qué la insistencia en la fe explicita en Cristo para la salvacion, si bien remitia al
proceso inquisitoriél contra el dominico Francisco De la Cruz en Peru, también se
vinculaba con la postura de algunos te6logos de Salamanca, como Domingo de Soto.
Gracias a Acosta, entonces, la fe explicita en Criéto se presenta como el (inico camino
conduceﬁte a la salvacion de los indios en Peri. La incorporacion de los misterios y
de la teologia sobrenatural para definir los contenidos necesarios para la salvacion
Vestaban, al mismo tiempo, indefectiblemente ligados é la imposicion de la ortodoxia
tridentina. En este sentido, en el caso de la DTCL, analizamos un doble movimiento,

relacionado con desechar una primera evangelizacién receptiva de elementos
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prehispanicos y, por otro, afirmar la ortodoxia tridentina a partir de lé definicién de
~cualquier manifestacion de las religiones prehispanicas como idolatrica, algo que
todos susvestudiosos observan, sobre todo, en el Tercero cathecismo por sermones.
En China, Ricci encontré el antecedente de su catecismo en el de su compaiiero
Michele Ruggieri, y su _Verdadero relato del Sefior del Cielo o Tianzhu shilu4 (TZSL)
(1584). En el TZSL, con ayuda de intérpretes, Ruggieri buscé expresar una doctrina
cristiana mediante términos tomados del b.udiSmo_ cuando Iés jesuitas — y Ricci entre
los primeros- aﬁﬁ no tenian_plend conocimiento de la tradicién confu.cian.a. Esto no
implicd, sin embargo, un interés por compatibilizar las verdades de la fe con el
budismo, si bien hébia algunas similitudes, como la penitencia, el celib.ato, las
limosnas, las iméagenes en los templos, los canticos, etc. Pero con el tiempp, y el
creciente rechazo de Ricci hacia el budismo, esas posibles similitudes no hicieron mas
que fornentar su hostilidad. Como vimos a lo largo de este trabajo, en la cercania y
.proximidad a lbs letrados chinos reside el reemplazo del TZSL por el TZSY, cuando
R.icci‘ comprendié la importancia de este cuerpo de letrados en el Imperio Ming. Pero
~ no se traté sélo de un calculo para el progreso de la misién. Fueron ellos quienes
enseguida mostraron interés por los conocimientos y obras del jesuita, sobre todo por
sus conocimientos cientificos. La foﬁnacién confupiana del cuerpo imperial condujo a
Ricci al estudio de los Cldsicos chinos, tanto‘los Cuatro libros confucianos como los
Cinco Clasicos. Luego de poco mas de una década de su llegada a China y hasta su
muerte, el jesuita siempre presenté al cristianismo como una doctrina absolutamente
compatible con el conﬁciMsmo, concebido como un sistema moral para el buen
gobierno de la Republica, compatibilidad s6lo demostrable mediante la razon. Y asi
trascendi6 lo que todos los estudiosos sefialan como su método de acomodacion; sin

duda, fue tal en el sentido que Ricci vislumbré la proyecciéon del concepto de
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ortodoxia (zheng) que regia en el imperio en todos los o6rdenes segin la tradicion
confuciana, e hizo lo impbsible para mostrar que las ensefianzas del Sefior del Cielo
conformaban con ella. El confucianismo, el budismo y daoismo principalmente
coexistian en armonia haci’a siglos, péro el cristiaﬁismo era una religiéon nueva y-
foranea, por lo E;ue sin duda debia acatar la ortodoxia de estado confuciana (zheng),
eﬁ un sentido ritual, religioso, social y politico, y alejarse de la heterodoxia (xie), para
evitar la expulsion de los jesuitas. Pero, como fue nuestro propésito demostrar aqui, a
paﬁir de una mirada critica de la acomodaci()n, ésta éonstituyé un paSo posfen'or alos
forzamientos que hizo Ricci de muchos preceptos de la tradicién confuciana. En
efecto, como demostramos | en esta investigacién, Ricci forzé sus categorias
constantemente y luego se acomodé a ellas. En este sentido, a partir del analisis del
TZSY nos propusimos demostrar que el jesuita se aferr6 al concepto de ortodoxia
(zheng) a partir de un tnico sentido, occi&ental, ‘hegemonico y exclusivista,
sustentado en la deslegitimacion de las otrasAreAligiones o sectas, cuando esto no era
dable en el pensamiento chino. Ricci no discutiria s6lo con el budismo, como vimos
en el cuarto capimld, sino con el neoconfucianismo, lo que era prueba de su real
participacion en la atmoésfera intelectual del periodo Ming tardio. Asimismo, aferrado
éﬁgidds dogmas y creencias, Ricci sintid aversion por lo sincrético, expresada 2.1'10
largo del TZSY, donde no se cansé de repetir que la ortodoxia era una, y no podia ser
de otra manera. Asi condent el sinérgtismé de las Tres ensefianzas (San jiao); o eran
todas ciertas y, en ese caso, una era suficiente, o uha era cierta y las otras falsas, y por
lo tanto debian rechazarse. Por otra i)arte,‘ si en su politica de acomodacion a la
tradicién confuciana Ricci i)roclamé la cultivacién de la virtud (xiu de) como el
éémino posible de la salvacion, una vez més adapt6 a su conveniencia los pilares dela

tradicion china también en este sentido. Ricci fundament6 la salvacién a partir de una
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dimensidn trascendental del cultivo de la virtud — si eé que se puede hablar de virtud
en forma genérica- en la tradicién confuciana, cuando ella es netamente humana, en el
sen?ido que afianza la humahidad del hombre, que no sélo no esta dada, sino que
' siemprebes perféctiblg.

En el quinto capitulo nos céntram_os en los temas en comun que presentan los
catecismos: la existencia de un Sefior y creador de todas las cosas en el universo. la
inmonalidad.del alma y las recompensas o castigos en el mas alla. Pero también
~ mostramos el punto del recorrido en el que se bifurcan: el de la razén neiturél. Cuando
para Ricci la razén (/i) es la guia para probar las verdades del cristianismo, Acosta
apela a la teologia sobrenatural, que se traduce en términos de fe. Desde esa distancia,
cada uno de los catecismos propone un ﬁn explicito, el de la salvacion, que comunica
abiertamente a los gentiles y catecimenos. Segun los tres ejes que mencionamos, la
existencia de Dios unico creador es lo primero que Ricci tiene que probar a los
chinos, para lo que recurre a la metafisica aristotélica. Pero al mismo tiempo buscé un
anclaje en los Clasicos, cuando asimila el Dios cristiano no sélo a Tianzhu, sino a
Shang di, el Sefior de lo Alto, que efectivamente ap.arece en los libros élésicos,
estableciendo un rjuego de alternancia entre ambos. Asi pretende fundamentar, en
ultima instancia, el cardcter universal de las ensefianzas del Sefior del Cielo ya
registradas en ellos. Para Acosta, en cambio, Viracocha no podia ser asimilado al
Dios cristiano, si bien su concepcién como sefior supremo en Andes facilitaria la
creencia en Dios ﬁnic_:o creador en los indios. En sintesis, a diferencia del TZSY, en la
DTCL Dios es Dios, y no hay que probar su existencia. Como vimos, Acosta se
detuvo sobre todo en las huacas, en tanto adoracion de fen(’)menos naturales -el sol, la
1una, el trueno, etc.-, y como forma de idolatria que Acosta sefiald prbpia de Peru.

Entonces, a través de sus catecismos, la DTCL enfatizé la diferencia entre Dios
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creador y su obra, distincion fundamental ya expresada en el primer mandamiento:
honrar a Dios por sobre todas las cosas. Sobre la inmoftalidad del alma, 'Ricci se tuvo
que despegar de cualquiér semejanza con la teoria de la transmi.gracién del alma de
los budistas, a quienes acusaba de haberla tomado y 'inalinterprétado de Pitégoras..
Ricci recurri6 a la divisién de las tres almas en la tradicién aristotélica: vegetativa,
sensitiva y racional para probar la inmortalidad del alma. Se salvan quieneé cultivan
la virtud, que van al cielo, lo qﬁe prueba que el alma —la racional, que solo es propia
del hombre- es inmortal. Respecto Va la DTCL, recurrié a las creencias indigenas y av
sus practicas funerarias que implicaban ei cuidado de los difuntos para demostrar la
inmortalidad del alma,‘ mientras Ricci desplegd sus falsas acusaciones contra los
budistas y sus plagios a la teoria de Pitagoras. El ultimo aspecto tratado en el quinto
capitulo, como vimos, es el de las recompensas y castigos en el mas alla, intimarhente
ligadas a la inmortalidad del alma. En China, el hombre pecador cristiano se
_ conﬁapuso a la teoria de Mencio sobre la bondad de la naturaleza humahé. En
consecuencia Ricci tuvo que introducir la nocién de libre albedrio (y/) —que puede
traducirse como voluntad o intencién- paré entonces poder explicar la voluntad del
hombre de.hacer bien o mal, porque el hombre se salva por'sus obras. En el caso del
' Perd, la DTCL introduce la gracia divina como condicion para la salvécién, cuando
Jesucristo es el unico camino para volver a la gracia luego del pecado original. El
castigo en el més alla se trata sobre todo en la parte disciplinar de la DTCL,
ampliamente dedicada a la impugnacién de la idolatria, concebida como obra del

engafio del diablo o Zupay, y a sefialar que son los idélatras quienes van al infierno.

José de Acosta no fue el unico autor de la DTCL, cuya composicién se gesto en el

seno del 4mbito conciliar. Asimismo, su responsabilidad sobre los contenidos del
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texto como autor principal se corrobora en suvobra De Procuranda, que sentd los
lineamientos doctrinales para la misién en Perd. Por otra parte, Ricci tampoco estﬁvo
completamente solo en la composicion del TZSY dado que contd con la ayuda de sus
pares, los letrados conﬁlcianos, no so6lo en cuanto al idioma sino a los contenidos.
Pero enresta investigacion resaltamos una irhpronta claramente individual en los dos
textos, como otro aspecto que los une, aun considerando las distintas condiciones de
produccidn en los respectivos espacios de misién, Pera y China. En efecto, Acosta y
Ricci dejaron su impronta en los respectivos catecismos en lo que fue, ‘al mismo
tiempo, un objetivo comun: la promocién de una Christiénitas que busca deﬁnirse‘
como hegemonica; en esa busqueda se muestra maleable, capaz de adaptarse a los
condicionamientos del contexto misional. Y creemos que el mérito de Acosta y Ricci‘
fue el de adaptarla a ese espacio, expresada en una docﬁina qﬁe se preténde exclusiva,
ortodoxa y hegemonica, en armonia con el espiritu uniyersalista de la Compaiiia de
Jesus reflejado, sobre todo, en su vocacic’m misionera.

Fey razon. Conclui_mos con algunas reflexiones sobre lo que ambas representén en
esta invéstigacién, a partir de los catecismos de Acosta y Ricci. No las abordamos
| desde 1a concepcion teoldgica de Tomas de Aquino, enmarcada en sus dos lineas de
fuerza: la validez de la razén humana, que fundamentalmente est4 sana en cuanto que
es imagen y reflejo de Dios, y la éportacién imprescindiblé de la fe entendida como
germen de la vision que los bienav'enturad.vos tienen de Dios y Dios de si mismo®”’. En
efecto, la fe es imprescindible en la teofogia tomista, dado que sin ella esta ciencia no
alcanza sus propios principios. Pero. esa fe no desconfia ni se opone a la razon
huména; por el contrario, es imprescindible el concurso de la razén natural, dado que

sin ella es imposible conducir la inteligencia al conocimiento cientifico de la verdad

677 Gregorio Celada Luengo, O.P., Introduccién a la Suma de Teologié de Santo Tomas de Aquino, en
Santo Tomas de Aquino, Suma de Teologia, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, XXI, P. 42.
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ensefiada por la fe. Pero en nuestra investigacién les dimos otro sentido. La fe y la
razén marcan los caminos de la Christianitas en Pert y China respectivamente,
expresada en los catecismos de Acosta y Ricci. La fe explicita en Cristo corﬁo unico
camino posible para la salvacion de los indios en Perd, o la razén en tanto-principio
basico sobre el cual se basa la doctrina univefsal del Sefior del Cielo en China.- Fey
rézén. Cuadl es el abismo quevlas separa desde la perspectiva de estos dos catecismos?
La respuesta es tal vez contundentemente sencilla: ese abismo es la coercién misma, a
partir de su presencia o ausencia. En €l Pert cqlonial, la coercion y el uso dé la fuerza
enla evaﬂgeliz_aciéﬁ siempre constituyé una espinosa cuestion de larga —e irresuelta-
trayectoria. La acomodacion de los indiqs a las presiones coloniales, el cristi.anismo
entre ellas, no los forzé al abandono de sus dioses y practicas religiosas. Hacia fines
de la primera década del siglo XVII, la confianza de la Iglesia cat6lica .y su‘ éxito en
ganar fieles en la archididcesis de Lima, en Pert, a la causa de la rigida y ortodoxa fe
cn'stiana habia sido fug:rtemente sacudida. El apego de. los indios a sus propios
sistermas religiosos habia sido “desenmascarado”, cuando una secreta y vil idolatria se
revelaba debajo de una aparente aceptacion cristiana. La extifpacién de la idolatria en
el Pert colonial seria la respuesta a la céninocién generada por este “descubrimiento”,
eh lo que representd el esfuerzo mas sistematico de represion de la feligién andina
para extirpar de raiz su supuesta perversion del catolicismo. Pero, una vez mas, no
todos estuvieron de acuerdo respecto al problema de fondo, esto es, él grado o medida
de fuerza que debia utilizarse para la evangelizacién de los indios®’®. Si los jesuitas
habian supervisado la instruccién y detencién de los principales ofensores desde Ioé

comienzos de las campafias en la segunda década del siglo XVII, la Compaiiia de

678 K enneth Mills, “The Limits of Religious Coercion in Mid-Colonial Peru”, Past &. Present, No. 145
(Nov., 1994), pp. 88-89.
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Jests retird oficialmente su participacion en las visitas de idolatria en la década de

1650, si bien reservo sus motivos.

"En el casd de China, la interpretacién de Ricci de un confucianismo monoteista
antiguo para el buen gobierno de la Republica, cuyos ritos se concibieron y aceptaron
como civiles, involucré a la Compaiiia de Jesus en la Controversia de los ritos y
términos chinos. En este senﬁdo, si bien David Mungello reconoce su complejidad,
sostiene que esta controversia, eﬁ términos generales, planted una cuestion

 fundamental, esto es, si era necesario cambiar una cultura para adoptar uﬁa religion
foranea. Especificamente, el problema de fohdo residia én si los chinos que se
conyertl’an al cristianismo tenian que adoptar también la cultura occidenfal, lo rque
necesariamente implicaba el abandono de sus ritos a Confucio y los antepasados®”.
Una 1ultima observacion de Sabine MacCormack nos induce aun ﬁltimo interrogante,
que no esperamos responder. MacCormack sefiala que los misioneros enr Andes

680

- concibieron a-las religiones locales a la luz de su propia cultura®™ . Ahora bien, si

pensamos en Matteo Ricci en el Imperio Ming, luego de lo desarrollado en esta
investigacion, podemos preguntarnos si acaso eso fue diferente en China, si él

encontré otro modo de concebir las religiones locales que no fuese a la luz de su

propia cultura. La diferencia resida, tal vez, en como intentaron imponerla.

™ D.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
X)Q(III Nettetal, Verlag, 1994,

0 Sabine MacCormack, Religion in the Andes: Vision and Imagmatzon in Early CoIomaI Peru, USA,
Princeton Umvers1ty Press, 1993, p. 11.
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APENDICE I

La primera columna de nombres en espafiol es seguida de una columna del nombre
chino segun el sistema de transcripcion fonética pinyin y una tercera columna con los
caracteres chinos correspondientes.

Nombre en chino de - Li Madou _ FES
- Matteo Ricci (1552-1610) _

Nombre en chino de Luo Mingjian FEBAER
Michele _
Ruggieri (1543-1607)
Nombre en chino de | Fan Lian : Ny
Alessandro Valignano
(1539-1606)

, Ai Rulue Y IER
Nombre en chino de
Giulio Aleni (1582-1649)
Cinco Clasicos Wu jing | g
Libro de los Cambios Yi Jing R
Libro de la Historia -~ Shu Jing ' =<2
Libro de la Poesia . Shi Jing st4m
Libro de los Ritos Liji s
Anales de Primaveray = Chun giu | E3
Otofio : | .

~ Cuatro libros ' - Shu jving wES

Analectas . Lun yu " ASE
La gran ensefianza Da xue o K=
La doctrina del medio Zhong deg | s
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Mencio

Obras de Matteo Ricci
(Se sigue un orden

cronolégico. No se incluye

" la totalidad de su obra)

- Mapamundi

(Zhaoging 1584, Nankin
1600, Pekin 1602, 1603,
1608, 1609) »
Tratado de la Amistad
(1595)

Tratado mnemotécnico -
Occidental

. (1596)

Verdadera doctrina del
Sefior del Cielo (1603)

Veinticinco sentencias
(1605)

Compendio de doctrina
~ cristiana (1605)

Diez paradojas

- (1608)

‘Términos del TZSY

Accidente

Alma vegetativa
Alma sensitiva -
Alma intelectiva
Causa activa
Causa ermal
Causé material
Causa final
Causalidad
Confucian_ismo
Diablo

Energia

Gran supremo

-Meng zi

Kunyu wanguo quantu

P
Jiaoyou lun

Xiguo Jifa

| .Tuanzhu shiyi

- Ershiwu yan -

Tianzhu Jiaoyao

Jiren shipian

yi lai zhe
sheng hun
jue huh
ling hun
zuo zhe
mo zhe
zhi zhe
wei zhe
suoyiran
ru

mo gui
qi

tai ji
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Heterodoxia
Hombre infefior
Hombre superior
Humanidad

Intencién, voluntad (libre
albedrio)
nada

Ortodoxia
Piedad filial
Principio o razér;
Sefior del Cielo
Seiior de lo Alto
Sustancia

Vacio

Via, camino

xie/ yi duan
Xiao ren
jun zi

ren

yi

wu

zheng

zhong dao -

li
Tianzhu
Shang di
zi lai zhe -
kong

dao
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APENDICE 11

En este apéndice se incluyen todas las citas textuales del TZSY en el original en
chino. ' : '

Nota 1:
AKEAEE  FUSMESRA , ERES,

Nota 2:

FREIE, B2 , SELHE , BHBYE , GHEE , BEEKE,

Nota 2 bis: en esta ultima frase, REREE (pi bi yi duan zhe), Ricci no utiliza el carécter xie ( 3P)

para heterodoxia, sino Rim (vi duan), en un sentido similar, que intercambié mas de una vez a lo
largo del TZSY.

Nota 3:

ER-R, REE2HE, MHER, RER2 , AEFIRER,
BH—K)FELS , 8- HD,
MEMMAFREZHATREME , EXRTEZF?

Noas
KA EP=HSEE— , ERFARAE—5E, — 5=, RA=EK.
' Notas:

| RIEREN, EREDETEE , ¥ABREZE.

Nota 6: | |

ERNEHEERIEL  SSHEZE , MAZASSE , THEMTE
R AP RZUFBR 24, REEFUE R, |

Nota 7:

RBLZREL , THEAR , ESATHERA , BC-HES,
HEE: BFRLC, BUERA.
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Nota 8:

K-z, INMA=SEZ , B BXE, HRELLUM, MHKEE, B

ANfnc.
Nota 9:

-ﬁZ%WZu%,%Z*HﬁzuEO

Nota 10: -
HESUTNNEEZ, X8  REFE, HEEBE,
Nota 11: ,

ML SRR TSRS

Nota 12:

EXE, EELH,

Nota 13:

BRI, BEERFELFE,

Nota 14:

[CE2E, BEAE RARTEAENE  ERESE  NHL,
AE2E RANST BFSHEE  BEST?

- Nota 15:

BERZHAE=S: TREE4H , PEAZREH ;
PREABEHR. NERZME;
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