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Evangelizacion en América:
conquista espiritual vs. utopia

* Alfredo Echegollen Guzmdn

La conquista de América revistié maltiples caracterfsticas, entre las cuales est4

la dimensién espiritual que tiende a ser considerada como secundaria o
accesoria respecto de la dimension polftico-militar. A pesar de 1a cantidad y calidad
de las investigaciones que el tema ha generado, con frecuencia sigue aplicAndose

" el tipico esquema reduccionista que subraya la «alianza entre la espada y 1a cruz»,
~como si la conquista espiritual del Nuevo Mundo fuera s6lo el hemisferio com-

plementario de un todo cuyo anélisis pareciera agotarse en sus aspectos materiales
e institucionales.

Aunque el reconocimiento de 1a importancia de las espiritualidades presentes
y operantes en la conquista no es nuevo, todavia hace falta continuar con las
reflexiones y reinterpretaciones que arrojen nueva luz sobre 1o que fue €l proceso
de evangelizacion durante 1a colonia y los sincretismos que resultaron.

El presente trabajo es un intento de analizar ambas caras de la moneda,
haciendo €nfasis en los contenidos ut6picos y antiutépicos del modelo franciscano
de evangelizacion, por un lado, y de la conquista espiritual-institucional, por otro.

L La conquista espiritual:
evangelizacion frustrada

La conquista de América recibi6 en su doble aspecto (polftico-militar y espi-
ritual) el influjo de dos fenémenos histéricos que se registraron en Espafia casi
simultdneamente con aquella: la Reconquista y 1a Contrarreforma.® No es posible
hacerse un cuadro mental satisfactorio del hecho de 1a conquista sin tener en cuenta -
estos factores, que determinaron el «talante espiritual y moral» de la accién de los

conquistadores.
Sin embargo, no basta consignar tales determinantes histéricos, ya que el

1 Alejandra Moreno Toscano, «El siglo de la conquista», Historia general de México, tomo 1,
COLMEX, México, 1987, pp. 325-326.
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Nuestra responsabilidad es no conformarnos a los moldes que impone la
sociedad no cristiana (Ro. 12.2; 1 P. 1.14), sino vivir segtin los criterios del Reino §
de Dios que son justicia, paz y gozo en el Espfritu Santo (Ro. 14.17) pues «como
comunidad del reino, la Iglesia es un testimonio vivo del amor de Dios para el

mundo».*® La Iglesia tiene que mostrar al mundo que es una auténtica comunidad: -3

La Iglesia debe ser una muestra de la clase humana dentro de la cual, por
ejemplo, se han superado las diferencias econdmicas y raciales. S6lo entonces
tendr4 algo que decir a la sociedad que la rodea acerca de c6mo deben tratarse
esas diferencias. De lo contrario su predicacién acerca de un nivel de reconci-
liacién que no nace de su propia experiencia, dejaré de ser honesta y efectiva.

En tercer lugar, la Iglesia tiene que hacer una autocritica de c6mo realiza su
misi6n de evangelizacién y discipulado. Deberd tener una misién, por sobre todas
1as cosas, encarnacional e integral. Debera «evangelizar a los pueblos aut6ctonos
con sensibilidad y preparacién, no con los esfuerzos residuales de las iglesias».”!
Los paternalismos impositivos de direccién, formaci6n y metodologia deben ser
transformados en un acercamiento personal y dialégico dentro de cada contexto

cultural. Sobre todo, la misién debe respeto y acompafiamiento al indfgena en la

transformaci6n de su persona y cultura.

Hacia afuera

La Iglesia tiene toda una responsabilidad hacia los pueblos indigenas en su
lucha por ser reivindicados. Debe emerger dentro de todo un folclore que utiliza
la cultura y la persona del indfgena como un producto del turismo internacional, y
que soslaya sus verdaderos problemas y su dignidad como persona. Es decir que
«el reto de 1a etnicidad indfgena y de su multinacionalidad no puede estar separado
del reto por la justicia en lo socioeconémico y politico de los pueblos indfge-
nas...»>> La reivindicacién de los pueblos indfgenas no ha de supeditarse a la
defensa de ciertos factores culturales o lingiifsticos, sino debe vincular la cuestién
étnica a las instancias econ6micas, sociales y polfticas, principalm ente.”> Amanera

de propuesta la Iglesia deberd tomar en cuenta los siguientes aspectos:

1. Los 500 afios no significan en modo alguno celebracién sino lamento. El
genocidio y etnocidio que sufrieron los pueblos indfgenas en la conquista y
colonizacién més bien llaman al arrepentimiento y lu retribucién. Es ocasion
entonces para el anélisis y la autocrftica de este hecho histérico que marc6 la

89 Orando E. Costas, El protestantismo en América Latina hoy: ensayos del camino (1972-
1974), Publicaciones INDEF, San José, 1975, p. 126.

90 John H. Yoder, Jesiis y la realidad politica, Certeza, B Aires, 1985, p. 114.

91 América Latina y la Evangelizacién en los afios 80, CLADE II, Fratemidad Teolégica
Latinoamericana, 1979, p. 346,

92 Paredes, op. cit., p. 31.

93 Sinchez, op. cit., p. 64.
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5 -@ruuura politica, econémica, social y cultural que hoy caracteriza a 1a mayorfa
" .de los pueblos en América Latina: sociedades que ain mantienen marginadas a 1as

o

fayorfas indigenas.

2. La Iglesia debe tomar clara conciencia de la situacién de marginacion,
desigualdad y pobreza que viven los pueblos indigenas de nuestro pafs y las
‘Sraudes mayorfas en América Latina. Consecuentemente, 1a Iglesia deber4 pro-
punciarse en favor de la «dignidad y derechos humanos» del indigena y de
toda persona, y promover el reconocimiento y respeto de la indentidad indfgena
(derecho a 1a tierra, marco juridico, idioma, etc.) a través de los medios que
considere correctos. Especialmente, la Iglesia ha de pronunciarse en aquellos
;_‘,cstados que manipulan la etnicidad, exalt4ndola a idolatrfa nacional o uséndola
como crikegl;o para negar derechos humanos...» © que «...marginan las minorfas
énicas...». Es en definitiva un compromiso para proclamar y vivir el Evangelio
de justicia en un contexto injusto que discrimina, oprime y margina.

3. En su denuncia profética, 1a Iglesia debe desmitologizar toda ideologfa o
sistema politico, econ6mico o cultural sin importar su tendencia, que pretenda
absolutizarse. A la vez ha de llamar al arrepentimiento y denunciar la idolatria, el
facilismo y 1a corrupci6n presentes en todos los estratos de nuesira nacién.”® Los
problemas ético-morales que aquejan a nuestros pafses en América Latina deben

“~ser denunciados en ese orden, sin minimizar el carécter econ6mico, politico o

social de 1a problemética.

4. Finalmente ha de anunciar la reconciliaci6n y la esperanza de una nacién
multinacional y pluriétnica, el surgimiento de una nueva sociedad. S6lo el Evan-
gelio puede transformar el contexto de division y alejamiento de los pueblos. La
Iglesia estd llamada a ejercer su diakonfa de reconciliacién y a proclamar la pal.';bra
reconciliadora en Cristo Jests. Constituye entonces tarea del cristiano proclamar,
en los conflictos reales del mundo en el que vive, el evangelio justificador, \rivi;'
lafe ]ibcradool;a ¥ ejercer el servicio de la reconciliaci6n en la comunién dc'lodus
los homb‘res. La Iglesia como embajadora de Cristo en el mundo debers asumi
una funci6n mediadora y encarnacional en medio de 1a realidad social que vi 1r
nuestros pueblos. En este sentido, los cristianos deben estar insertos u.?a!jtan"\rrcat-l

mente como lasal y la luz en la sociedad, para que los hombres glori
al considerar sus buenas obras (Mt. 5.47).0 9 glorifiquen al Padre

94 Declaraci6n de Osikej, op. cit., p. 4.

95 Brepohl, op. <it., p. 7.
96 Moltmann, ep. c’i.r., p. 23.
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i espiritual de Espafia en ese momento hunde sus rafces en el
mﬁimc]glgzgde gc localiza el impulso inicial de su despertar u{ltural y
espiritual. Al respecto ha afirmado Carlos Bosch Garcfa: «La Espafia antigua fue
paralizada en su desarrollo por ¢l Imperio Romano; pero tomé una nueva vida y
se volvi6 a encontrar bajo 1la dominacién poltica de los visigodos, al igual que
sucedi6 bajo €l dominio de los moros». Bajo este peregrinaje histérico marcado
por la dominacién externa y la frustracion del desarrollo propio y autogenerado,
va conform4ndose un proyecto de poder futuro que, como Fausto, abrigaba dos
almas en su seno. Este proyecto, al cobrar vigencia histérica en la época de los
Reyes Catblicos, se desarroll6 bajo el signo de la contradiccion:

Las tradiciones visigéticas del estado leonés legaron la tradici6n de una monar-
quia autoritaria y militarista, pero los castellanos se agruparon en comunida-
des autdnomas bajo la soberania real y lucharon por salvaguardar el espiritu
democritico que se mantuvo viv?en las organizaciones municipales, a pesar
de haber desaparecido las cortes.

De modo que ¢l matrimonio de los «Catélicos» fue mis una unién personal

entre coronas que una verdadera unificacién politica y administrativa; no obs-
tante, tal unién se inscribe en el proceso global en occidente que tendfa a la
formaci6n de grandes unidades territoriales y con ello a la aparicion y apun-
talamiento de formas centralizadoras de coordinacién y dominio. Asf, en la
construccién de un imperio ultramarine, el centralismo de la corona se estrell6
contra las tendencias particularistas y democréticas de la tradicién castellana
que habfa contribuido sustancialmente a la conformaci6n del poder absolutista
de los «cat6licos», de modo que el resultado polftico neto, pese a las falsas
impresiones de estabilidad que adn perduran sobre el perfodo, fue un fracaso.
Bosch lo analiza asf:

El particularismo no fue la causa del fracaso de la unidad coherente, sino el uso
de métodos de uni6n contrarios a la manera de ser de los espafioles, porque
provoct el choque de los partidarios de una tradicion de libertad politica con
quienes abogaban por el crecimiento del absolutismo resultante de tendencias
generalesde lasmnarqdqs europeas que se reforzaron con el Derecho Romano
al final de la Edad Media.

En América, esa contradiccién fundamental Serd trasplantada a través de los
conquistadores y encomenderos, en su mayorfa castellanos no naveganies, «gente
de tierra adentro» templada en la lidia de 1a Reconquista de Espafia, «con caracte-
risticas diversas entre ellos, pero que sentfan la necesidad de cumplir con una

2 Carlos Bosch Garcfa, Suefio y fio de los conquistadores, UNAM, México, 1987, p. 1.
3 Ibid. pp. 1-2.
4 [bid., p. 4.
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misién, al igual que sus propios reyes».’ Al hacer de Castilla el pivote sobre €l que
gird el Imperio, los reyes espaiioles facilitaron 1a reproduccitn de las condiciones
sociales y culturales para la conformacién de una «ideologfa misional» que
impregndé la totalidad del evento de la conquista, tanto en su aspecto material
(politico-militar) como espiritual (simbélico-religioso):

El castellano arrastraba detrés de sf la reconquista de su propio sueloy la lucha

con los moros ... En la tierra de moros se tratd de asegurar la pervivencia de la

soberania de sus reyes y de afianzar su religion; tareas ellas que se plantearon

de nuevo en América.

Al terminar la reconquista de Granada ... el pueblo castellano se proyects por
primera vez fuera de la Peninsula para complacer el orgullo de sus reyes y para
satisfacer sus propias esperanzas y alcanzar loque no pudo obtener en su guerra
contra el infiel islamita.

Al parecer, la conquista de América se realizé bajo el influjo de un «destino
manifiesto» catélico y castellano, que se plasmé, con el impulso de 1a Contrarre-
forma, en una cultura polftico-religiosa excluyente € intolerante; esta cultura oper6,
en ¢l mismo afio del Descubrimiento (1942), 1a expulsién de los hispano-judfos
del territorio espaiiol, lo cual signific6 la brutal eliminacién de un importante
legado religioso, filos6fico y literario de medioevo, que dinamizé fecundamente
miltiples aspectos de la cultura espafiola pero fue cortado de cuajo. Eduardo
Subirats dice al respecto: «...desde el punto de vista de 1a historia cultural espafiola,
la ulterior persecucién y destrucci6n de la cultura religiosa e intelectual judfa
signific6 un radical empobrecimienton.’

Asf, Espafia se ponia a la vanguardia de la colonizacién imperial, al frente en
Ial carrera occidental por la construccién de vastos dominios, pero a la zaga de la
historia y la modernidad, incapaz de lograrun perfil polftico-institucional en el que
ladiversidad y la diferencia fueran.respetadas; se convirti6 en un Estado nacional
teocrdtico, fundado en una ideologfa misional estructurada sobre categorfas reli-
gwsal:s, {:pem €on una vocacién de poder secular, «maquiavélicas; una teocracia
constantiniana que impone la sumision, e i i adoracion,
una auténtica «?}.ivinidl;?! impersonal»., B como

LabcristianizaciOn de los antiguos habitantes de América se bas6 en la «derrota
teolégica» de éstos, condicién indispensable para el establecimiento de 1a supre-
macfa religiosa de los conquistadores. Pero esta supremacfa se logré gracias al
fatalismo teolégico de los pueblos amerindios (en especial el azteca), cuyo univer-
so simbolico no facilitaba en principio una interpretacién adecuada de la presencia ~
de «otros hombres» en sus comarcas. El mito de Quetzalcdatl con sus resonancias

5 Ibid., p. 141.
6 Ibid., pp. 141-142,

7 Eduardo Subirats, «La memoria de la expulsién», La Jornada Semanal, N poca,
129, 1 de diciembre de 1991, p. 25, Sl s
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En cuanto a tal evaluaci6n, un connotado te6logo cat6lico launoammmbl;:

" o elementos criticos que a mi parecer deben ser tomados en cuenta. .
refiero al franciscano Leonardo Boff, quien al analizar 1a _teokogfa wbyaomt:sw
odelo colonial de 1a «primera evangelizacién» de América, cncucatra que

4 Tlev6 a cabo sobre cuatro identificaciones que funcionaron como supuestos
;:sj;;m: (i) identificacion del Reino de Dios con laTglesia, (A)m}eptﬁcagép dela

* fgtesia con €l mando crisiae {identidad cultura occidental-rfigi6o), (i) ident-

ficacién del mundd cristiano con el mundo (negacién uﬂn_la dg'a%cm), y_(n.r)

jfentificaci6n del otro y de Jo diferenie como expresitin A partir de
{zles SUPDESIOS, nos dice Boff:

apocalfpticas y el juicio implicito sobre la «ilegitimidad» y «usurpaci_ﬁn cullm:alx Y
— sentimientos que los mexicanos nunca pudieron superar— pareci6 cumplirse
ocon la llegada de Cortés, y el temor y la confusién hicieron presa del emperador 3
mexicano y de sus huestes, que no atinaban a ver en los espafioles simplemente a
«otros hombres»; por eso, Todorov afirmaba en 1979:

Los indios de México viven en una sociedad cerrada que no conoce una
verdadera alteridad h Hay por sup y diferencias entre aztecas, tlax-
caltecas y totonacas; pero esas diferencias son transpuestas inmediatamente en
un plano jerdrquico: los otros son aquellos a los que se subordina, entre los
cuales se reclutan las victimas sacrificiales. La llegada de los espafioles, que no
pueden asimilarse a los totonacas, desencadena el Ginico otro dispositivo que
conocen: el intercambio con los dicses. Por eso toman a Cortés por un dios,
incluso si no es Quetzalcéatl, y se dirigen a los magos, mejor que a los espias,
para obtener informes sobre los conquistadores. La alteridad pasa aqui por la
teologia, los indios escuchan un discurso divino alli donde no hay més que
hombres 4vides de oro y de poder.®

criterics de 1o gué es bueno y malo, de 1o gue agrada y desagrada a Dics. 128
condiciones socizles e ideolfgicas del fierapo o penmitian recoperar —sia
prodocir una crisis en e sistema— Ja relevancia de a doctrina tradicions de 1a
revelaci6n uoniversal de Dios y de las semillas del Verbo esparcidas en las
Cuando se percatan de que los que han llegado no son dioses, ya es tarde; s6lo culturas humanas.*?
quedaré lugar para una resistencia més trigica que heroica; los dioses los han
abandonado. Con este fatalismo reforzado, los americanos reciben el anuncio de
un supuesto evangelio de amor, que en su arrebato milenarista inicial no escatimé
esfuerzos ni acciones para «purificar» a los indios de su idolatrfa; aun las seme-
janzas formales entre los ritos prehispdnicos y la religién de los conquistadores
son subsumidas en la categorfa de «parodias diab6licas»; esto cerr6 €l camino de
un auténtico didlogo entre tradiciones religiosas y culturales. En este contexto no
puede negarse, sin embargo, el valor hist6rico del proyecto milenarista-utépico de
los misioneros franciscanos, que era en realidad un proyecto de nueva sociedad y
nueva humanidad, cuyos valores bisicos pueden recuperarse hoy en el didlogo
sobre la evaluacién histérica de la evangelizaci6n del Nuevo Mundo®

II. Evangelizacién y utopia:
algunos aspectos del modelo franciscano

A pesar de que la evaluacién que realiza Boff es, en términos generales,
acertada, no podemos aplicarla como tabula rasa sin més a todos los actores del
proceso evangelizador en el Nuevo Mundo. En particular, no les harfamos justicia
a los misioneros franciscanos, quienes por lo menos hasta 1564 desplegaron un
titénico esfuerzo por dar vida y proteger «de la codicia del oro» a un proyecto de
cristianizacién de vastos alcances politicos y utépicos, que contrast, tanto en su
originalidad como en sus «excesos», con la brutalidad de la conquista militar asf
como con el proceso de hispanizacién forzada impuesta por las estructuras ecle-
siales de la colonia.?

. No es posible en este espacio tan breve siquiera delinear todos los aspectos
relevantes del modelo de evangelizacién franciscano, que por otro lado ya ha sido
estudiado minuciosamente por historiadores muy competentes.* Por ello, aquf

8 Tzevetan Todorov, «Cortés y Moctezuma: de la comunicacién», Vuelta, no. 33, agosto de
1979, p. 21. Del mismo autor, cf. La conguista de América. El problema del otro, Siglo XX1,
Meéxico, 1987. V€ase también Jaime Rivera Veldzquez, «La derrota teolégica de los antiguos
mexicanos», LaJornada Semanal, Nueva Epoca, no. 129, pp. 40-44.

9 Al respecto son fundamentales las obras de Georges Baudot: Utopia e historia en México.
Los primeros cronistas de la civilizacién mexicana (1520-1569), Espasa-Calpe, Madrid,
1983; La pugna franciscana por México, Alianza Editorial Mexicana, México, 1990. Una
referencia fundamental es John Leddy Phelan, El reino mi 1o de los franci enel

Nucve Mundo, UNAM, México, 1972. Una interesante visién sobre la evangelizacién
franciscana se encuentra en Cristian Duverger, La conversion des indiens de la Nouvelle
Espagne, avec le texte des «Collogues des Douzes de B dino de Sahagiin (1564), Editi
du Seuil, Parfs, 1977, Un trabajo pionero en esta linea es el de José Antonio Maravall, «La
utopia politico-religiosa de los franci en Nueva Espafias, Revista de Estudios Ameri-

10 {\f;m%a evangelizacién. Perspectiva de los oprimidos, Palabra Ediciones, México, 1991, pp.

11 Idem.
12 John Leddy Phelan ha periodizado la historia de la Iglesia indiana de acuerdo con los criterios
de Fray Gerénimo de Mendieta, quien vefa el perfodo de 1524-1564 como «La edad de Oros

de la Iglesia indiana, y el periodo 1564-1596 como su «cautiverio babilénicos; cf. op. cit.,
canos, no. 2, Sevilla, 1949, reproducido en Utopla y reformismo en la Espafia de los Austrias, pp. 65ss.
Siglo XX1 de Espafia Editores, Madrid, 1982, pp. 79-110. 13 Cf. nota 9.
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s6lo podré referirme a los aspectos que considero centrales —su escatologfa y su 3
antropologfa— sobre los cuales haré algunas acotaciones que nos permitirdn 3

evaluar con mayor claridad la esencia y las implicaciones del modelo seréfico. Por
otro lado, intentaré indicar, aunque sea esqueméticamente, el contenido y la
funcién utépica de la préctica misionera de los franciscancs.

La accién misionera de 1os «primeros doce» que desembarcaron ¢l 13 de mayo
de 1524 en San Juan de Ulida tenfa como columna vertebral €l impulso de una
amplia reforma espiritual y misiologica que 1a Orden habfa experimentado desde
1496, por conducto de Fray Juan de Guadalupe, quien en esc afio obtuvo del Papa
Alejandro V1 la bula Sacrosantae Militantis Ecclesiae, que establecia un «retomo
a las fuentes» de la pureza original de la Orden en tomo de las ensefianzas y el
modelo de San Francisco de Asfs, y autorizaba la fundacién de una especie de
«casa experimental» en Granada con tal fin.'* La reforma de Guadalupe recogfa
ademds el espfritu joaquinista que produjo un amplio movimiento misticoa finales
del siglo XIII y que, en la Orden Serdfica, tuvo una importante influencia como
catalizador de los impulsos milenaristas de franciscanos, fraticelles y «espiritua-
les» catalanes, entre otros.

Como se sabe, el abate calabrés Joaqufn de Flore sostuvo una particular
interpretacion del milenio descrito en Apocalipsis 20; ésta consistfa a grandes
rasgos en la creencia de que ¢l advenimiento del milenio se iniciarfa con la
aparicién de un emperador de los dltimos tiempos que reconquistarfa Jerusalén,
asf como con la aparicién de un Papa angélico que, como pastor de «los alti-
mos dfas», pastorearfa a la grey del pueblo de Dios hacia una renovacion y
una restauracién espiritual que traerfa de nuevo la pureza original de la Iglesia
Primitiva."

Este nticleo de ideas escatolégicas era parte del conjunto de imagenes social y
medieval, y tenfa profundas rafces en la prictica de las 6rdenes mendicantes,
adem4s de sintetizar los anhelos utépicos por una sociedad més justa e igualitaria.
Cuando a mediados del siglo XIV, el redescubrimiento de Asia volvfa a poner en
marcha este niicleo simb6lico, 1o hacfa para reinterpretar el suceso inscribiéndolo
en una perspectiva escatolégica, en la cual la conversitn definitiva de judios y
mongoles serfa el preludio de la derrota final del islam, que a su vez darfa paso al
«reino apacible» en el que todos los pueblos (conocidos) serfan reunidos bajo «el
yugo de Cristo» para vivir los Gltimos tiempos de la historia.'® El descubrimiento
del Nuevo Mungdo, la sola noticia, también convulsion6 el campo religioso; €l
entramado de ideas apocalfpticas fue sometido a una necesaria reelaboracitn en
funci6n de 1os nuevos hechos. Surgfan ahora inquietantes preguntas sobre el origen
¥ 1a articulacién del Nuevo Mundo al aparentemente completo esquema cosmo-

14 Georges Baudot, «Las misiones franciscanas en México en el siglo XV1 y los ‘doce prime-
ros"», op. cif., p. 20.

15 Ibid., p. 17.

16 Ibid., p. 18.
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| Baudot:

Asf, en el lenguaje de los hombres, en el apartado de sus simbolos y de sus
significados, un «nuevo mundo» hizo su entrada y, lo que es mejor, con una
nueva humanidad de los indios de América, inesperada y hasta incongruente,
planteaba todavia més problemas que la sorprendente existencia de un mundo
situado en el ceste.

Al parecer tocd a Ger6nimo de Mendieta, otro entusiasta de las reformas
seréficas, elaborar lo que John L. Phelan ha llamado la «interpretacion mistica de
la conquista», que mmnie a la interpretacin tipol6gica de la Escritura y, a través
de ella, a la elaboraci6n de una utopfa polftico-religiosa que implicaba, como parte
orgénica, una reinterpretacién de los sucesos histéricos. Mendieta elaboré una
exégesis tipolbgica de la pardbola contenida en Lucas 14.16-24, en la que la
monarqufa universal de los Habsburgo aparecfa como el instrumento divino que
operarfa la conversién de todos los pueblos de la tierra. Segin Mendieta, el
anfitrién de la cena es Cristo; la cena que €l estd preparando es el banquete de
felicidad eterna en el cielo; y las tres invitaciones a los convidados simbolizan los

_tres diferentes modos de convertir a la gente de las tres fes principalesno cristianas:

judfos, musulmanes y gentiles (o paganos). La hora de 1a cena es el fin del mundo,
y la conversi6n de los tres grupos significa que el juicio final llegar pronto.

Mendieta identifica al primer grupo como los judfos, a los que llama «pérfidos»
(en la parébola son Jos que reciben la notificacion de que «todo est4 aparejadon y
ponen pretextos para no asistir), para quienes bastaba $6lo una invitacién. El
segundo requerimiento era para los «falsos» musulmanes, seguidores de un «falso
pmfeta»?, para quienes no bastaba la simple prédica del evangelio y por lo tanto era
necesario «persuadirlos» (en la pardbola son los pobres, mancos y ciegos que son
trafdos por ¢l siervo a la cena). E1 mayor grado de persuasi6n eta necesario para
los genu_les, yaqueadiferencia de los judfos y de 1os musulmanes, en menor grado,
los gentiles no habfan tenido ningtn contacto con la Escritura, ni tenfan uingar;
conocimiento de las buenas obras que ella inspiraba:

Y, por tanto, de éstos dijo Dios a su siervo, compélel

violentados ni de los cabellos con aspereza y malos o :?:mf Irlen. nf
lo hacen, que es escandalizarlos y perderlos del todo), sino guidndolos con
autoridad y poder de padres que tienen facultad para ir a la mano a sus hijos en
lo maloy d.nﬁgso, Y para apremiarlos a lo bueno y provechoso, mayormenie a
lo que son obligados y les conviene para su salvacién.!®

17 Ibid., p. 14.
18 Gerdnimo de Mendieta, OFM, Historia eclesidstica indiana,

1945, p. 28. CF. John L. Phelan, op.cit., pp. 17ss. Y Ou i Mo,
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De este modo. Mendieta incorporaba a los hombres de América en la categorfa -

de gentiles, y tal incorporacién se operaba en funcién del esquema apocalfptico-
milenarista que, como «niicleo duro» de representacién simbélica, incorporé
hermenéuticamente la «anomalfa» féctica de la nueva humanidad, que exigfa ser
explicada y articulada al cuerpo de «teorfa» vigente en la cristiandad, Esto nos
lleva a considerar brevemente la antropologfa serafica, que incorporaba, en forma
aparentemente contradictoria, una valoracion positiva del pasado indiano y de su
cultura y, por otro lado, una puerilizaci6n del indio.
Seguin un acucioso estudio de José Antonio Maravall, la «extrafieza indiana»
es interpretada por los religiosos serdficos en términos de otras coordenadas

fundamentales del imaginario social medieval: los mitos de la edad dorada y del
buen salvaje:

Y Jo que se cree descubrir en virtud de esa honda curiosidad por lo extrafio y
pecriliar de los indios es precisamente interpretado en el sentido del mito de la
edaddorada . Edaddarata y buen salvaje, estos dos conceptos que nos suenan
atan dieciochoescos, i que moderno.... 0.l pensamiento del siglo
XVi_.Loguedeextrafioofrecen los indios, sepfin estos frailes renacentistas, &5
sencillamente, el enadro snéipico del estado natual y primitive del hombre...*

En finci6n de tal base interpretativa, Motolinfa hace una valoracién compara-
tiva entre el cristianismo «puro», de humildad, pobreza, ascetismo y riqueza
interior de los indics, que no saben de las vanidades del mundo, cuyo veneno ha
infectado la préctica religiosa de los peninsulares, y estos (ltimos, los cristianos
«viejos», corrompidos por el afin de riqueza y dominio. En contraste, dice
Motolinfa, los pobres indios «no se desvelan en adquirir y guardar riquezas, ni se
matan por alcanzar estados ni dignidades. Con su pobre manta se acuestan, y en
despertando estén aparejados para servir a Dios... Son pacientes, sufridos sobre-
manera, mansos como ove;jas...» 2 Pero es Mendieta quien elabora explicitamente
las consecuencias de esta concepeion, que exagera, e incluso desfigura la novedad
de la humanidad del indio:

-..muchos de los indios e indias, en especial viejos y viejas, y més de ellas que
de ellos, de tanta simplicidad y pureza de alma, que no saben pecar no saben
murmurar, ni quejarse de nadie, ni refir aun alos muchachos traviesos, ni perder
un punto de la obligacién que la Iglesia les tiene impuesta.

La imagen del indio como «un nifio inocente € indefenso» es apuntalada por
Mendieta al compararlo con €l espafiol:

19 José Antonio Maravall, op.cit., p. 83. ) N

20 Toribio de Motolinfa, OFM, Historia de los indios de la Nueva Espania, Chivez Hayhoe,
México, 1941, p. 126.

21 Mendieta, op.cit., vol. 111, p. 106.
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-l indio para con el espafiol es como un gozquejo delante de un gran ledm, y
séibese a la clara que el espafiol tiene mala intenci6n y brio para acabar con todos
los indios de la Nueva Espaiia si se los dejasen eatre manos; y el indio tiene
tanta flema y mansedumbre, que no se acuerda de hacer mal a una mosca; y as{
siempre se ha de presumir en duda, que el espaiiol es el que ofende y el indio
el que pzadeoe.zz

Una de las consecuencias m4s importantes que Mendieta derivaba de esta
imagen del indio como «cera blanda» era la segregacion politica, ya que no era
bueno que anduvicran revuelios «los peces grandes con los pequefios»; por ello,
¢l historiador serafico propone una utopfa polftica y comunitaria en la que los
indios preservaran su estado de pureza o%ginal, que era, seghn la opini6n de
Motolinfa, «como en la Pridtitiva Iglesia».” Maravall ha mostrado convincente-
mente® que 1a vena de reformismo espiritual de tinte savonaroliano de los
franciscanos se traduce en un utopismo politico-social y eclesisstico, ajenoala
linea utGpica de Tom4s Moro. El gobierno tutelar que los franciscanos prayectaban
como el ideal para los habitantes del Nuevo Mundo tenfa en esencia Ia forma de
un aula monéstica,” pero constituy6 un proyecto metahistérico audaz de contra-
poder y contracultura, que aspiraba hacer realidad el reino milenario de paz,
felicidad, justicia y sosiego espiritual. Fue tal vez el canto de cisne del utopismo
occidental medieval, que la naciente modernidad, voraz y abarcante, engulld
parcialmente. ;Qué tipo de continente y de cristianismo habrfa surgido en América
si s¢ hubiera realizado 1a visién de Mendieta con la que cerramos esta reflexién?

La Nueva Espafia serfa mantenida en toda cristiandad
ni diferencia...sino en solas ocupaciones y ejercicios cristiancs y reli giosos con
sGlotener ... en cada provincia de ella un fraile de los muchos que en esta tierra
estén echados por los rincones, con tener las espaldas seguras y toda autoridad
¥ poder para hacer lo que conviniese ... no serfa mis una provincia entera bajo

la mano de un religioso, que una escuela de muchachos debajo de 1a mano de
su maestro.”* [

y paz y policfa, sin pleito

22 Mendieta, Cartas de religiosos de Nueva Espasa, Chévez Hayhoe, México, 1941, pp. 38-39;
Historia, vol. 1. pp. 52-57,
23 Motolinfa, op.cit., p. 190.
24 Op.cit, p. 99.
25 Cf. John L. Phelan, op.cit.
26 Mendieta, Cartas, p. 10.
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