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INTRODUCCION

El fundamento basico de la labor antropolégica ha sido histéricamente la escritura sobre la
diferencia. La representacion de lo otro, se ha pensado desde distintos horizontes a lo
largo de la historia. Su enunciacién busca darle sentido de acuerdo a la temporalidad que
lo destaca. En este trayecto, distintos mecanismos de mediacion se interponen.
Proyectos, planes y ambiciones se bosquejan. Grupos sociales, elites politicas vy
culturales recrean la otredad desde el filtro de su idea e imagen del mundo. La pregunta
que surge es ;coOmo y para qué se representa? ;Cual es el valor, el significado social,
cultural e ideoldgico de lo creado? Esta investigacion pretende comprender y explicar las
formas miticas como se construye y se representa culturalmente la nocién de otredad en
textos apologéticos de misioneros franciscanos, de la Compania de Jesus y distintos
funcionarios coloniales que narran la conquista espiritual, militar y posterior reduccién de
uno de los ultimos reductos en resistencia del occidente novohispano: el complejo cultural
del Gran Nayar.

Este complejo cultural se encuentra incrustado dentro del espacio geografico
colonial de frontera conocida en ese entonces como la mitica Gran Chichimeca, que
comprendia gran parte del norte de México. El espacio temporal de la tesis parte
formalmente desde finales del siglo xvi, y abarca hasta 1767 fecha en que la Compafiia
de Jesus fue expulsada de todos los territorios que comprendian el Imperio Espafiol. Uno
de los aportes centrales que pretende esta investigacion, es contribuir a desmantelar la
idea de que los documentos coloniales pueden interpretarse como protoetnografias,
haciendo un ejercicio anacronico de la critica de fuentes sin tomar en cuenta su horizonte
histérico de produccion. Recordemos que es la temporalidad de los textos y los
manuscritos lo que permite su comprension e imaginar las posibilidades de lo concebible.
Desde el presente, se pretende un reconocimiento y comprension del pasado, un pasado
que a su vez fue plasmado en textos y manuscritos desde un horizonte cultural distinto al
nuestro. Los plasmado y representado en esos textos obedecio a un ejercicio colonial de
la escritura sobre la diferencia fundamentado en un a priori distintivo y emblematico: la
interpretacion de la realidad y la disposicidon de todas las cosas siempre obedece
conforme a su Divina ordenacion.

Clarificar la posiciéon desde donde se escribe es crucial. Destacar la diferencia
temporal que nos separa, es importante si entendemos a la historia como un conjunto de
discursos sobre el pasado, y que toda observacion historiografica parte de una distincion

entre el horizonte cultural del sujeto que observa y el horizonte cultural de la realidad
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observada. El ejercicio antropoldgico e historiografico se inscribe dentro del paradigma
cientifico. Por su parte, durante toda la Edad Media y hasta bien entrado el siglo xvii, la
estructuraciéon y representacion del mundo que organizé la vida social y cultural de los
hombres en Occidente se basd6 en un tiempo reiterativo, de la ejemplaridad y autoridad

de los antiguos y un esquema del mundo fundado en la tipologia biblica.

Las fuentes escritas coloniales son un entramado de simbolos, mitos, rituales y
representaciones articuladas de la realidad y de la experiencia social: un mar de
cadaveres imaginarios incrustados en un soporte material: el texto. Un conjunto de
narraciones que materializan el acto vivo para crear en su esencia histérica los principios
fundadores de la cultura y de las entidades colectivas e individuales que nos permiten la
comprensién de la vida colonial novohispana. Si entendemos que el interpretar se define
como representar algo, designarlo y darle nombre, el impulso creado es la bifurcacién que
se da en un espacio y un tiempo predispuesto, “el lugar nos provee de la significacion y su
temporalidad nos ubica en él cuando fue, distancia de tiempos largos, cortos e inmediatos
que nos legitiman en el uso simbdlico, cuya vigencia traspasa del inconsciente al
consciente.”

El sentido tanto de textos impresos como de manuscritos se encuentra en el
horizonte de expectativas de los lectores. Esto es, la operacion comunicativa termina en el
momento de la recepcion: “Por ello, los enunciados sobre la interpretacién de un texto son
siempre relativos a una comunidad de lectores.” Cavallo y Chartier hablan mas bien de
comunidades de interpretacion: “circulos o comunidades que comparten una misma
relacion con lo escrito.” En este sentido, una serie de cdodigos linguisticos y culturales
atraviesan el discurso sobre la otredad nayarita. Habria que remontarnos a la herencia
cristiano-medieval que permea durante todo el siglo xvi, hasta arribar al siglo xvii con el
surgimiento del nacionalismo criollo teniendo el antecedente fundamental de los acuerdos
del Concilio de Trento y, en la misma linea, al surgimiento de las crénicas provinciales
enmarcadas en la escritura de lo maravilloso cristiano que exaltan los dorados origenes
de las provincias religiosas y las virtudes de sus primeros misioneros.

Asi mismo, se fue configurando la construccion social del espacio dentro de la
frontera nortena, y el conjunto de caracteristicas regionales que hicieron del Gran Nayar
una isla de idolatras y apostatas cercados por el avance cristiano. En la segunda mitad
del siglo xvii, el apostolado primitivo de Santo Tomas en el Gran Nayar dejara su huella
en las cronicas franciscanas. En la tercera década del siglo xviil, con la conquista del

Gran Nayar la melancolia de frontera hara estragos en el capitan y primer gobernador de



la sierra. En la batalla final entre conquistadores e indigenas, el apdstol Santiago definira
la batalla a favor del bando cristiano. El significado y verdadero sentido de las cosas es de
tipo divino. Como lo planteo en este pequefo recuento, las crénicas que recrean la
historia del Gran Nayar, reviven a un conjunto de metaforas, alegorias, simbolos y mitos
de identidad europea que aniquilan la légica de lo pagano y la identidad del indio
representado y recreado en los textos. El indio es solo un reflejo y calco cultural de factura
demoniaca. Lo ajeno es traducido como propio dentro del horizonte cristiano-medieval-
renacentista y después barroco.

Lo que pretendo en suma, es destacar el horizonte cultural que da coherencia a lo
plasmado en las crénicas sobre el Gran Nayar. Mitos, metaforas y alegorias de factura
europea configuran el imaginario novohispano sobre la alteridad y el paisaje nayarita. A mi
parecer, las cronicas sobre el Gran Nayar podrian entenderse como simulacros rituales;
divinos simulacros inventados y ambientados desde la teologia. Ficciones que
representan la otredad en base a modelos retéricos y figuras discursivas tomados del
lenguaje de la teologia biblica. Esto no hace a las crénicas mas o menos reales,
simplemente habria que situarlas dentro del contexto sociohistérico de enunciacion que
permiten su interpretacion. El contexto colonialista posibilita la escritura de los frailes; ese
querer saber sobre la otredad se fundamenta en la evangelizaciéon y las ambiciones de
colonizadores y administradores. Lo representado en las crénicas de frailes y
administradores coloniales no implica interpretar y comprender al otro desde la légica
pagana o el mundo nativo, es imposible, pues no son etnografos o antropdlogos. Mas
bien, los frailes y sus catecumenos aculturados que sirven como informantes, traducen y
borran la cosmovision indigena desde la idea del mundo europeo y el espejo de la
tradicion biblica. La ofredad demoniaca que desencadena el discurso no puede explicarse
por si misma, se incorpora a un sistema explicativo de semejanzas y analogias que nos

remiten a un emisor divino.

Este trabajo esta dividido en tres grandes apartados. En el primero planteo las
caracteristicas generales del marco tedrico sobre el cual baso mi interpretacién sobre las
fuentes coloniales. De esta forma, desarrollo mi argumentacion en dos frentes. En primer
lugar, propongo un acercamiento a la triada cultura, mito y simbolismo, herramientas
necesarias para tratar de bosquejar el horizonte de lo posible y lo concebible dentro de la
idea del mundo cristiano en la Nueva Espafia. En un segundo momento, planteo una
aproximacion a la relacion que se establece entre historia, tiempo y realidad. Mi

investigacion, parte del supuesto de clarificar la relacion que se establece entre pasado y



presente, destacando la diferencia temporal y de sentido que nos separa de nuestro
objeto de estudio. El punto es, clarificar el lugar social de enunciacion.

El segundo y tercer apartado versa sobre la problematica especifica de los mitos de
tradicidbn europea que se recrean en las cronicas tanto franciscanas como jesuitas. En
primer lugar, bosquejo los mitos y los simbolos identitarios que iran configurando el
escenario social y el paisaje natural del Gran Nayar principalmente durante el siglo xvii,
apartado que he titulado como Narrativas Fundacionales. La presencia del apostolado
primitivo del apdstol Tomas en el Gran Nayar sera el eje de esta unidad. El tercer y ultimo
apartado, destaco los mitos y simbolos que recrean el escenario de conquista y
evangelizacion y la posterior expulsién de la Compafila de Jesus del territorio
novohispano. De esta seccién, destacan la locura melancdlica que atacé en pleno camino
a la sierra al primer gobernador del Gran Nayar. Mas adelante, durante la batalla final
para la conquista y toma de la Mesa del Nayar hace su milagrosa aparicién el apdéstol
Santiago y define la victoria a favor del bando cristiano. Para rematar, analizo una
interpretacion reciente de un historiador jesuita que piensa que para entender el pasado
de la Compafiia de Jesus, es necesario analizarlo desde la antropologia de los mitos, y
especificamente desde la antropologia estructural de los mitos de Lévi-Straus utilizando

su conocida metafora del bricolage.

Del pasado nos llegan a nosotros no otra cosa que cadaveres y ruinas. Destruccion
y desolacién de una cosmovision hecha pedazos por el avance de un cristianismo en
expansion. En aquel espacio desolado, la resistencia nunca desaparecio. La obstinaciéon y
la tenacidad de los derrotados tomaron nuevas formas y nuevos caminos. Por su parte, la
geografia y el paisaje precolombino fueron borrados del mapa y los grupos sociales
replegados a enclaves de refugio y resistencia, a la oscuridad y formas clandestinas de
representacion. De los escombros se erigieron ciudades, villas y pueblos al estilo espariol.
El imaginario cristiano fue plasmado en la arquitectura, el paisaje y el trazado del espacio.
La magia cristiana hizo una apologia de la conquista y justifico la guerra contra el demonio
y la idolatria. La evangelizacién traté de materializar, inculcar y tatuar en la carne y el
alma de los indios en forma de rituales, cultos y ceremonias la nueva religion. Es claro
que este proceso no se dio en sentido puro. Hubo negociacion, acuerdos y traduccion en
donde la fuerza de la resistencia lo hizo posible. Baja California es un ejemplo del
desastre de este avance. Los indios californios fueron literalmente borrados del mapa en
menos de cien afios. Desde esta posicion me pregunto, por las continuidades y los

fundamentos que configuran la ficcidon-entelequia de gran alcance creada principalmente



por los jesuitas en el exilio y los fildsofos, politicos y literatos del siglo xix: el Estado
Nacién. Dentro del nacionalismo mexicano, el pasado indio es asimilado y domesticado
como simbolo primordial y, en alianza estratégica con el cristianismo justifica el ejercicio
del poder de grupos sociales en ascenso. Una nueva tradicion emerge. Destruccion,
rupturas y discontinuidades culturales se suprimen. A menos de dos afios del festejo del
200 aniversario de su “exitosa invencion”, me pregunto si desde el desconcierto, el caos

imperante y la crisis de legitimidad que nos envuelve es posible imaginar nuevos caminos.



1. CULTURA Y SIMBOLISMO: UN ACERCAMIENTO ENTRE HISTORIA Y ANTROPOLOGIA

Las culturas hegemonicas han definidos sus fronteras culturales en base a puntos de
inflexién y exclusion representados por sus practicas culturales. Han existido por tanto,
formas de encarnacion de la otredad que definen las fronteras identitarias de una cultura,
con un pragmatismo evidente en el que la funcion de los relatos de un grupo étnico
permite fortalecer los vinculos y refrendar un destino colectivo.

La construcciéon de la cosmovisidn requiere de afos de experimentacion con la
naturaleza, de observacién de los ciclos naturales, de experimentos sociales de
comunicacion y desarrollo del lenguaje, de invencion tecnolégica que permitan
posteriormente la construccién sistematica de un gran corpus de conocimientos que
posibiliten el mantenimiento de la realidad: “la morfologia y el comportamiento son

producto de la interacciéon continuada entre biologia, ecologia y cultura.”’

Entendemos por
cultura “una serie de mecanismo de control —planes, recetas, formulas, reglas
instrucciones (lo que los ingenieros de computacion llaman programas)- que gobiernan la

conducta.”

El hombre al zambullirse en estos esquemas de significacion o programas
simbdlicos extragenéticos, conoce su mundo y la naturaleza de una manera particular,
ordenando sus manifestaciones de acuerdo a la relacion mantenida con ella. Este corpus
o sistemas idealizados de conocimientos, creencias, valores etcétera, conforman un
equipo mental que orienta, define, categoriza e interpreta el comportamiento y se
encuentra al alcance social de un grupo.

El funcionamiento de estos esquemas de significacién se produce de la siguiente
manera. Dan Sperber, sefiala que ciertos fendmenos culturales son "simbdlicos" a los
agentes particulares cuando su interpretacion racional no conduce a un sistema limitado y
fiable de inferencias, esto es, no llegan a formar una proposicion: Las proposiciones en
términos de Sperber son “representaciones conceptuales integramente analizadas, sin
ambigliedad y dotadas de un valor de verdad”.® Esta pesquisa por el significado, acciona
un proceso de focalizacidn o desplazamiento de la atencién; una evocacion y una
busqueda de representaciones conjeturales que, si resultan efectivas, harian posible una
representacion conceptual. Cuando una representacion conceptual fracasa se genera un
representacion simbdlica. O, lo que es lo mismo, cuando una informaciéon nueva no se
adapta al dispositivo conceptual, esta informacion se vuelve simbdlica. La produccion y el

uso de representaciones y simbolos publicos funcionan de esta forma, se pueden

! Maria Jesus Buxo Rey, “Introduccion”, en Dan Sperber, El simbolismo en general, p. 9.
% Cliford Geertz, La interpretacioén de las culturas, p. 51.
*Dan Sperber, El simbolismo en general, p. 129.
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describir en términos de intenciones comunicativas. Qué hace la gente con las
representaciones y los simbolos publicos, precisamente lo mismo que hace con las
elocuciones verbales, debe participar y acoplarse en la busqueda de un objetivo y buscar
las interpretaciones posibles mas pertinentes y eficientes que iluminen las intenciones del
comunicador®, un ejercicio de evocacién que le otorgue sentido y reconstruya de forma
diferente la informacion emitida. El problema reside pues, en aproximar el uso de los

simbolos a la exégesis de estos:

En este sentido Sperber propone que la exégesis no es una interpretacién, sino un desarrollo
del simbolo que debe a su vez ser interpretado. Asi, los comentarios exegéticos de ciertas
sociedades no constituyen interpretaciones, sino mas bien datos suplementarios por
interpretar [...] es imprescindible poner en evidencia la constitucién de la forma simbdlica, o
infraestructura semidtica, para luego considerar la interpretacion de su contenido, no como

una descodificacién, sino como una improvisacién fundamental del conocimiento imph’cito.5

Esto funciona al interior de los grupos sociales como estructuras de significacion
socialmente establecidas y sistemas de interpretacion para dichas representaciones. Se
trata de un sistema cognitivo y de aprendizaje de caracter universal. Operaciones
cerebrales comunes, significados o evocaciones diversas. En este sentido, la cultura es
interpretable. La cuestién es identificar /as intenciones comunicativas del discurso publico.
Geertz mismo considera que lo que hacemos los antropdlogos son interpretaciones de
segundo y tercer orden, antes que esto, el informante o nativo hizo ya su propia tarea
interpretativa al interior de su cultura.

Nuestra tarea como antropologos se resume a crear modelos o ficciones y de
ninguna manera descripciones realistas de una sociedad. Esta idea se puede expresar y
resumir esquematicamente de la siguiente manera. Paul Ricoeur® sefiala que dentro del
lenguaje cientifico, un modelo tedrico imaginario o “ficcidén heuristica” es un procedimiento
heuristico “que sirve para descartar una interpretacion inadecuada y abrir el camino hacia
una mas nueva y precisa”’. Esta “construccion”, esta “nueva dimensién” de la realidad y la
verdad, se realiza por medio de una transferencia o “transposicion” de las caracteristicas
de esta ficcion heuristica a la realidad misma. La base de esta transferencia es el
isomorfismo que se presume entre el modelo y su dominio de aplicacién. Desde la

dimension antropoldgica, estas interpretaciones también se entienden como “ficciones”,

*Loc. cit.
° M. J. Buxo Rey, op. cit., p. 13.
® Paul Ricoeur, Teoria de la interpretacion: discurso y excedente de sentido.
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esto es, como algo “compuesto”, “formado”. La funcidon concreta de estos modelos
imaginarios es, pues, revelar el dominio de su aplicacion.

Este modelo aplicado a un horizonte cultural distinto al nuestro funcionaria de la
siguiente manera. Me planteo problematizar, objetivar hechos y expresiones sociales y
culturales que guardan algun significado o que pueden ser explicados e interpretados,
tomando en cuenta las diferencias temporales y la alteridad cultural. Seria una especie de
etnografia historica en busca de estructuras significativas en el sentido de Clifford Geertz
que husmearia en textos historicos la interaccion de signos interpretables que ha fijado la
escritura, recalcando la importancia no tanto en el hecho como hecho, sino en la
enunciacion, en el sentido y la intencién de lo dicho, mas alla de preguntarnos si existio
realmente. Esta intencionalidad, responderia a una funcidon dentro del sistema de
enunciaciéon y de produccion de sentido en el que se encuentra incrustado, esto es, una
serie de condicionantes historicas que permiten dar legitimidad y verosimilitud a lo dicho,
al mismo tiempo que lo capacita para excluir la diferencia: se escribe siempre desde un
lugar de poder.

Esta tesis se aclara, cuando sefialamos la operacion corriente de querer adjudicar el
contenido de las crénicas como producto de un ejercicio interpretativo sobre la otredad,
sin evidenciar primero la infraestructura discursiva que posibilita tal ejercicio. De esta
forma, lo plasmado en las crénicas adquiririan el estatus de etnografias, los frailes habrian
hecho ya nuestro trabajo y solo restaria ordenar la informacion, es decir, un trabajo de
gabinete. Se pasan por alto las discontinuidades temporales y las alteridades culturales
que nos alejan de tal ejercicio. Una operacion anacronica y ahistdrica que termina
concluyendo que Sahagun, Duran o el padre José Ortega no observaron bien, 1o que
explicaria que su informacién es producto de una mala etnografia dependiendo el caso;
nunca comprendieron al ofro, o lo comprendieron mal. Es necesario subrayar, que su
objetivo nunca fue hacer etnografia ni tampoco la realizacibn de una observacion
destacando la légica pagana o nativa. La labor misional durante la colonia debe
entenderse dentro de un proceso de involucramiento de los misioneros en una guerra de
conquista.

A contrapelo de este enfoque, lo que propongo es que los contenidos valorativos
sobre el indio, el paisaje o las construcciones materiales presentes en las fuentes
documentales, seran ininteligibles en tanto que no se les situé dentro del contexto
sociohistérico, la infraestructura discursiva y el patrimonio cognoscitivo en que tales
representaciones adquieren sentido y se interpretan. Bajo esta operacion, las

representaciones simbdlicas son situadas en un ambito de pertinencia en que pueden ser
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pensadas y reflexionadas, no como un proceso de descodificacion, sino como una forma
de conocer que se apoya en un saber implicito “y obedece a reglas inconscientes”.” Visto
de esta forma, el simbolismo es un medio para organizar la informacién. De lo que se trata
es de interpretar el contexto a partir de los fendmenos simbdlicos. La pregunta seria la
siguiente ¢cudles son las posibilidades de lo concebible y de lo imaginable dentro del
horizonte a considerar? Estas investigaciones ayudarian a elucidar como se representa al
otro por medio de los recursos retoricos y alegoéricos durante la época colonial, y con esto,
dejar de creer que esas descripciones se pueden usar como si fueran “neutras” o que
participan dentro del paradigma cientifico de la antropologia.

Continuando con el simbolismo, éste puede ser comparado dando el ejemplo del
himno nacional. EI himno cumpliria varias funciones y significados de acuerdo al contexto.
Como una funcién pedagdgica dentro de la formacion educativa elemental, asi como de
asimilacion e incorporacion a un paradigma identitario; como acto protocolario de la
burocracia; como fendmeno mercadolégico, sometido a derechos de autor a partir de lo
cual se pueden cobrar regalias por cada ejecucion publica; o bien, un simbolo vacio de
contenido y significado en el contexto ruinoso y enfermizo del nacionalismo mexicano.
Visto asi, el problema para un antropdlogo seria la busqueda y eleccidn de una
interpretacion adecuada acorde al contexto ritual y enunciativo. Esto le permitiria ordenar
y organizar una imagen mental del ritual simbdlico y de la vida social en general de modo
que el himno encuentre ahi su sitio, su pertinencia. Los simbolos no significan por si
mismos, sino porque representan conocimiento. Para un informante, los presupuestos que
organizan la informacion y el conocimiento, orientan, definen e interpretan la realidad no
son tematizados, dado que son pautas y patrones culturales inconscientes aprehendidos
culturalmente: de lo que hablamos es de un saber implicito. Un antropdlogo debe
interiorizar estos patrones que organizan la informacion y de esta forma poder explicitar
un saber y formas de conocer desconocidas, esto es, un saber tacito. Para un historiador,
el ejercicio no es muy diferente. Es imperativo situar histéricamente el marco cultural en
que ciertos enunciados adquieren pertinencia, y pueden ser reflexionados e interpretados.

Estas formas de conocimiento no pueden ser entendidas como actos de conciencia
individuales que representarian de forma exacta al universo de las cosas. La mente como
una especie de gran espejo de representaciones diversas de la realidad.® Por el contrario,
las formas simbdlicas son significativas porque representan conocimiento en tanto que

mediado por el lenguaje. Es decir, las formas simbdlicas son significativas hasta que son

'D. Sperber, op.cit., p. 19.
8 Guillermo Zermefio Padilla, La cultura moderna de la historia. Una aproximacion tedrica e historiografica,
p. 26.

14



comunicadas; por medio de la comunicacion oral, la escritura, los impresos, comunicacion
electronica, etcétera. Son pues productos sociales. “Comprender el simbolo es vivirlo.
Esta ahi, vigente, para legitimar el orden social cual signo.” Como manifestacion
pragmatica, produce un proceso de contraccidén y unificaciéon social “que legisla en su
contenido las posibilidades del control social, ya se le nombre creencia, mito religin,
politica, moral, ética o historia”.’

Un acercamiento a estos patrones de significado se produce desde la linglistica
saussuriana. El simbolo se compone de dos elementos: el significante y el significado. El
primero, es la forma concreta, perceptible que remite a un concepto, el significado. El
segundo “concepto que limita la intencidn y la comprension de la clase de objetos
evocados” por el significante. La mediacion del lenguaje es fundamental para nombrar a
algun objeto de la sociedad o la naturaleza. En este sentido, el signo es entendido como
todo objeto o fendbmeno que representa algo distinto de si mismo. Esta aproximacion
implica “sacar” al signo-simbolo de su contexto real social y enmarcarlo dentro de un
proceso linguistico, “representacion vacia que alimenta el sistema del lenguaje” y que deja
fuera otras formas de preservacion simbdlica o extra-linguisticos.”® En realidad de lo que
estamos hablando es del hecho que el simbolismo es una realidad viva, y los simbolos —a
partir del trabajo cientifico- “mueren para convertirse en escritura” y mito-historias. Sin
embargo, el hecho de nombrar dota de sentido a los objetos sociales y naturales, al
mismo tiempo que los legitima comunicandolos y exteriorizandolos. Desde esta
perspectiva, la mediacion del lenguaje posibilita “en un espacio histérico dado, la
ejecucion producida entre lo que esta y su designacidon abstracta que lo hace existir,
aunque el objeto suceso ya no esté presente [...] Asi, nombrar se convierte en la

herramienta simbdlica que sefiala, que crea una visién del mundo y de la civilizacion.”™

HISTORIA Y REALIDAD

Uno de los rasgos mas importantes de la antropologia de los mitos, es el hecho de tratar
sobre la reconstruccién de la cultura de lo intangible (el mundo de las abstracciones, las
creencias, las ideas, los mitos) partiendo de indicios y huellas fijados generalmente a
través de la tradicion oral, el texto impreso, los manuscritos y las imagenes. Esta
operacion implica hacer una diferencia entre lo real como pasado acaecido y por lo tanto

muerto e inaccesible, y, lo pasado en tanto proceso social comunicado y representado

° Rafael Pérez Taylor, “La antropologia y los simbolos”, en Aprender-comprehender la antropologia, p. 128.
"% Ibid., pp. 126-127.
" Ibid., p. 126.

15



determinado por el desarrollo de las tecnologias de la comunicacion: tradicién oral,
manuscritos, impresos, formatos electronicos, etcétera. El pasado como realidad, lo es, en
tanto que pasado social comunicado. En este sentido, pienso que las fuentes deben ser
consideradas como productos sociales y no como producto de experiencias individuales.

Cuando hablamos de configuraciones de realidad en el pasado, habria que tomar
en cuenta dos categorias que perfilarian las historias posibles, las realidades posibles.
Reinhart Koselleck nos habla del espacio de experiencia y del horizonte de expectativa,
como categorias antropoldgicas de la condicién humana universal.’> Uno se pregunta
¢,como construir una mirada que nos permita articular aquella concatenacion entre lo
antiguo y lo futuro? 4 Cémo privilegiar una mirada desde la antropologia que interprete y
explique la permanencia y las transformaciones de las formas simbdlicas y la tradicion
cultural?

Para Koselleck, espacio de experiencia seria aquella totalidad “en la que estan
simultdneamente presentes muchos estratos de tiempo anteriores”, una reunion y
estratificacion que no da referencia a un antes o un después, que no da referencia
cronoldgica. Es un pasado presente de un conjunto de acontecimientos incorporados que
pueden ser recordados. Esta “totalidad” admite también una fusién de contenidos
racionales e inconscientes, de lo sagrado y lo profano, de lo animado y lo inanimado, una
serie de contenidos que “al nombrarlos estamos clasificando, buscando sus similares y
sus contrarios”. En tanto que experiencia cultural, forma parte de la informacion y la
comunicacion de la experiencia ajena que es nombrada y clasificada. Koselleck utiliza la
metafora del ojo de cristal de una lavadora para representar el espacio de experiencia:
Una pieza multicolor.™

Por su parte, el horizonte de expectativa apunta al todavia-no, a lo no
experimentado “a lo que sélo se puede descubrir. Esperanza y temor, deseo y voluntad, la
inquietud pero también el analisis racional”’, aquella linea “tras de la cual se abre un nuevo
espacio de experiencia”. Es el futuro hecho presente. Se trata de una linea futura, de un
nuevo espacio de experiencia que aun no se puede contemplar, que todavia no es posible
llegar a experimentarla. Nos movemos en plano de las previsiones, las promesas, los
planes, las recetas y la espera angustiosa. Koselleck describe esta categoria narrando
con ingenio un chiste politico donde se destaca que la nocion de horizonte es “una linea

imaginaria que separa al cielo de la tierra, y que se aleja cuando uno se acerca.”™*

'2 Reinhart Koselleck, Futuro Pasado: para una semantica de los tiempos histoéricos, p 336.
' Ipid., p. 338.
" Ibid., p. 340.
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La tesis central de esta propuesta es que tanto espacio de experiencia como
horizonte de expectativa tematizan el tiempo histérico.” “La historia concreta se madura
en el medio de determinadas experiencias y determinadas expectativas.”™® De la misma
forma, el tiempo histérico es una magnitud dinamica que se modifica y se transforma en
el transcurso de la historia. Uno de los puntos medulares de esta dinamica se produce
con el surgimiento de la modernidad, entendida como un “tiempo nuevo en el que las
expectativas se han ido alejando cada vez mas de las experiencias hechas.”'” Con esto,
el pasado y el futuro no llegan a coincidir nunca. La tensién entre ambas categorias, es lo
que provoca nuevas soluciones y conocimientos nuevos: “Las experiencias liberan los
prondsticos y los guian.” A pesar de todo, en la historia “siempre sucede algo mas o algo
menos de lo que esta contenido en los datos previos.” Con la ruptura de un horizonte de
expectativas y la ganancia de una experiencia nueva, “la superacion temporal de las
expectativas coordina nuestras dimensiones de una forma nueva en cada ocasién.”*® Una
de las herramientas mas acabadas, producto de la tensidén entre espacio de experiencia y
horizonte de expectativa es la nocion de utopia. Utopia podemos entenderla, como aquel
proyecto que trata de vencer aquellas experiencias que no se podian derivar ya de las
precedentes. Entonces se formularon expectativas, que anteriormente no se habian
podido concebir.” “El hecho de que el futuro no sdlo se modifica, sino que también
perfecciona a la sociedad cada vez mas rapidamente...” de una forma optimizante y
perfectible fue una de las grandes expectativas de la llustracién. La aceleracion, se torna
como una categoria histérica que evalta al progreso.?

Pareciera esta concepcion una boveda imaginaria en donde el presente se ubica a
los 90° y funciona como el centro de produccion: “La dialéctica entre tradicidén y utopia que
se genera desde un presente que posibilita la comprension histérica.”?! En este sentido, si
consideramos que el pasado no se encuentra depositado en un espacio tangible sino
mediatizado por la cultura, un acontecimiento, un espacio de experiencia y un horizonte
de expectativas, la posibilidad de re-actualizacién se inserta en un presente, en un
contexto productor de enunciados, de discursos, en un lugar de poder. El pasado se

recrea en el presente para un intercambio entre vivos. No debe preocuparnos este trabajo

' Ibid., p. 337.

'®oc cit.

' Ibid., p. 343. En nuestro caso, un rompimiento similar de la tradicién cultural, se produjo con el contacto
cultural entre europeos y americanos y el posterior sistema de dominacion colonial instaurado.

'® Ibid., pp. 341-342.

' Ipid., p. 349.

2 1bid., p. 351. Es desde este contexto que podemos situar también el origen de la ciencia histérica.
Situados en el futuro del pasado, el pasado mismo se ha vuelto desconocido.

2 Miguel Angel Segundo Guzman, Infiernos Imaginarios, p. 20.
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incesante de vida y muerte de las tradiciones culturales y las formas simbdlicas. La
transformacién y “el movimiento es la constante que hace prevalecer al tiempo sobre los
efectos del desarrollo social para provocar en el deslizamiento la efectividad de la

tradicion o de la historia.” El mundo se manifiesta como movimiento:

“Este proceso... las culturas lo vienen realizando desde el principio de los tiempos. Producen,
transforman y dan muerte a los simbolos para dejar su lugar a otros nuevos. Esta organizacion de la

cultura genera representaciones que estan ahi, en el hecho real de la vida social, y que al convertirse

: : » 22
en evidencia pasan a formar parte del legado cultural...”.

Una herramienta clave en este trabajo de reconstruccion de las tradiciones culturales y del
pasado es el de la representacién. Por representacion podemos entender aquella
“posibilidad tedrico-metodolégica que nos acerca y pone en el camino de lo que se
precisa como entidad cultural; sobre todo si entendemos el representar como el hacer
presente lo que estamos describiendo, contextualizacion que permite construir una

imagen del proceso estudiado.”®

CULTURA Y COMUNICACION

¢Acaso la Historia puede asegurar una comunicacioén con el pasado?
Michel De Certeau

Los simbolos, los esquemas de significacion y los recursos culturales en general son
fundamentales para la operacién y funcionamiento de las sociedades. Jack Goody ha
planteado que formas externas al cerebro como la escritura, posibilitan formas de pensar
concretas. Es aqui donde podemos introducir la Iégica comunicativa y las tecnologias de
la comunicacién. La cultura persiste a través de la comunicacién y las formas de
transmision sociales y culturales. El bagaje cultural depende en gran medida de las
formas de produccién y circulacion del discurso. Las tecnologias de la comunicacion
influyen en la produccién y circulacién del conocimiento. La tematizacion de la conducta
ajena se realiza por medio de procesos comunicativos. Un hecho eminentemente social
en tanto que requiere “por lo menos de dos personas para que haya comunicacién.” “Y su
realizacion depende del estadio que guarde la evolucién social de los medios a través de

los cuales circula la comunicacion...”.?*

2 Rafael Pérez Taylor, “La antropologia...”, op. cit., p. 124.
% | oc cit.
 Guillermo Zermeio, op. cit., p. 28.
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En una tesis muy interesante que no discutiremos aqui, podemos pensar como
Roger Bartra, parafraseando su metafora sobre la conciencia del exocerebro®, en que las
tecnologias de la comunicacibn pueden imaginarse como prétesis culturales
extrasomaticas, que permiten al cerebro la superacion de una angustia y un sufrimiento
primigenio, al mismo tiempo que la resolucién de un problema, que en el caso de la
evolucion de la oralidad a la escritura, representa la capacidad de potencializar la
acumulaciéon de conocimiento abstracto, asi como el aumento de la velocidad en la
reproduccién y circulacion del conocimiento. Siguiendo esta tesis, estas prétesis culturales
no deben entenderse como sustancias o herramientas apartadas del cuerpo haciendo una
divisién entre el medio interior, precursor del yo individual y su contorno exterior. Todo lo
contrario, las tecnologias de la comunicacion pueden imaginarse como poderosas redes
culturales y sociales estrechamente vinculadas al cerebro y sus circuitos neuronales.
‘Para decirlo de otra manera: la incapacidad y disfuncionalidad del circuito somatico
cerebral son compensadas por funcionalidades y capacidades de indole cultural. El
misterio se halla en que el circuito neuronal es sensible al hecho de que es incompleto y
de que necesita de un suplemento externo. Esta sensibilidad es parte de la conciencia.”®

Tres grandes modelos se nos presentan: las formas de comunicacion orales, las
formas de comunicacién escritas y las formas de comunicacién electronica (radio, cine,
television, internet) que caracterizan a la segunda mitad del siglo XX. Los tres modelos
nos permiten la construccion de modos distintos de pensar. “Los distintos medios
demandan a los individuos el uso de diferentes habilidades, facultades y recursos para
codificar y decodificar los mensajes del medio en cuestién.”?” Estos recursos y habilidades
necesarios para la produccion y recepcion de las formas simbdlicas fijadas en

componentes materiales, %

son desplegados en espacios Yy mundos sociales de
convivencia e interaccién social, los cuales, son regulados por normas y codigos de
comportamiento, los cuales sirven como referente que orienta el sentido de la practica
cotidiana.

Siguiendo en esta linea, Walter Ong® y Jack Goody*® han argumentado sobre la
importancia de los cambios de la oralidad a diversos estados del conocimiento de la

escritura. En resumen, argumentan que la escritura incrementa la potencialidad de

i: Roger Bartra, Antropologia del cerebro. La conciencia y los sistemas simbdlicos.
Ibid., p. 23.
" John B. Thompson, Ideologia y cultura moderna. Teoria critica social en la era de la comunicacién de
masas, p. 246.
8 Podemos hablar de contextos de conversacion cara a cara; la piedra, el cincel, el papel, la tinta, la
imprenta, ondas electromagnéticas, etcétera.
2 Walter Ong, Oralidad y escritura. Tecnologias de la palabra.
%0 Goody, Jack, La domesticacion del pensamiento salvaje.
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acumular conocimiento de tipo abstracto “porque ha cambiado la naturaleza de la
comunicacion” llevandola mas alla del contacto cara a cara. La escritura hace al habla
«objetiva» al convertirla en un objeto de inspeccion tanto visual como auditiva. Todo
pensamiento ya sea oral o escrito, es hasta cierto punto analitico: “divide sus elementos
en varios componentes”. Sin embargo, el examen abstractamente explicativo, ordenador y
consecutivo de fendmenos o verdades reconocidas resulta imposible sin la escritura y la
lectura. En sintesis, dentro de una cultura oral primaria la experiencia es intelectualizada
nemotécnicamente, vinculada con lo efimero en recreacion, un mundo de las palabras
restringidas al sonido, en este sentido es contextual, las palabras influyen en el mundo y
conforman acontecimientos. Por su parte, dentro de la cultura escrita el ejercicio es ante
todo uno de tipo solipsista, mas abstracto y original, el texto se presenta cerrado y con
una trama continua, formandose como unidad para la comprension.

Por su parte, el texto se puede entender en dos niveles. En primer lugar, en tanto
gue manuscrito, se encuentra en un horizonte histérico a medio camino entre la oralidad y
la escritura. EI manuscrito es una forma de escritura que tiene sus fundamentos en formas
orales de comunicacion. El manuscrito “con sus observaciones y comentarios al margen
(que a menudo se integraban en el texto en las copias subsiguientes), sostenian, fuera de
sus propios limites, un dialogo con el mundo y se identificaban mas con la dinamica del
intercambio de la expresién oral.”' Por su parte, en tanto que texto impreso, nos remite a
formas de expresion moderna en las cuales Foucautl distingue dos problemas que no
deben ser confundidos. Por un lado, el andlisis sociohistorico del autor como individuo
social en tanto que vinculado a un sistema social y, en segundo lugar, lo que él denomina
como “funcion-autor’” en tanto que funcion del discurso, “caracteristica del modo de
existencia, circulacion y funcionamiento de cierfos discursos en el seno de una
sociedad”.® Dos entidades separadas por una evidencia empirica, esto es, entre el
individuo real y singular por un lado y, por el otro, la construccion discursiva 6 “el nombre
propio al que el discurso esta atribuido.” Esta tesis tiene consecuencias definitivas. La
funcidén-autor garantiza “la unidad, pese a las posibles contradicciones, de un conjunto de
textos, de una obra, remitiéndola a una fuente unica de expresion”, y, en segundo lugar,
esto nos remite a una investigacion que permita iluminar “el sentido atribuido (o no) a la
funcidén-autor en diversas practicas discursivas con la historia de la produccion,

diseminacioén y apropiacion de estas formas discursivas.” La funcién-autor tiene pues,

" Walter Ong, op. cit., p. 131.
%2 Michel Foucault citado por R. Chartier en “Trabajar con Foucault. Esbozo de una genealogia de la

‘funcién-autor’”, en Version. Estudios de Comunicacién y Politica, p. 115.
% Ibid., pp. 120-121.

20



sin duda una disposicion fundamental dentro de la tecnologia de lo escrito: organizar y
significar dentro de un orden que les es ajeno a las cosas, ofrece una unidad para la
comprension.

En ambos casos, tanto manuscritos como textos impresos la pregunta que surge es
¢ Como modifica ambos modelos el significado de la escritura? El sentido del texto se
encuentra en el horizonte de expectativas de los lectores. Esto es, la operacion
comunicativa termina en el momento de la recepcion: “Por ello, los enunciados sobre la
interpretacion de un texto son siempre relativos a una comunidad de lectores.” Cavallo y
Chartier hablan mas bien de comunidades de interpretacion: “circulos o comunidades que
comparten una misma relacién con lo escrito.”* La lectura como préactica social inmersa
en un contexto cultural. Con el surgimiento de la imprenta, lo que tenemos frente a
nosotros, es como una realidad basada ya en la escritura, interpreta a otra, inscrita en el
mundo oral, a través del manuscrito como intermediario. Es de esta forma, como la
funcién autor se constituye como uno de los rasgos fundamentales del orden del discurso
moderno; los antecedentes de este proceso pueden rastrearse desde el sigo xIv entre las
formas del libro manuscrito, y durante el siglo xvi en el contexto de la Inquisicidon
espanola, con lo que Foucault llama las formas transgresivas de los textos, en donde la
funcion-autor constituye “un arma esencial en la lucha de la Iglesia catdlica contra la
herejia y la heterodoxia.”® Hay que afiadir, que dentro de este horizonte cultural, lo oral y
lo visual siguen siendo la fuente de validacion de la verdad y la certidumbre. Sin embargo,
se necesita de una autoridad para nombrar, lo dicho o lo escrito se valida por un a priori
divino, de un Autor Divino. La tradicion complementa el trabajo: la Biblia y los autores
clasicos son el respaldo de los cronistas y misioneros.

En todo caso, este es el dilema y lo que habria que apuntar de manera clara, es que
no existe una relacion mecanica entre individuo real, en tanto que escritor como sujeto
singular vinculado a un sistema social y la produccion textual. La funcién-autor cumple
una funcidon mediadora inscrita en practicas discursivas concretas: “nuevas formas del
libro producen nuevos autores.”

En consecuencia, desde la dimension historica se comprende el cuestionamiento de
las implicaciones sobre aquellas comunicaciones que nos permitan el distanciamiento de
la personalidad o la autoridad que comunica. Con la comunicacion escrita, el
distanciamiento es claro de aquel que escribid el libro. Su presencia fisica no es

indispensable, “el escrito se transforma en algo que puede ser objetivado de manera

% Cavallo y Chartier, Historia de la lectura en el Mundo Occidental, pp. 15-16.
%% Michel Foucault citado por R. Chartier op. cit., p. 131.
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independiente de la personalidad del escritor y de la situacién en que lo dijo”, esto nos
permite una evaluacién separada de todos los elementos tanto contextuales, ideoldgicos y
lingiiisticos que intervienen en la comunicacién.*® No pasa lo mismo con la comunicacién
oral. En la oralidad el didlogo es finito “y no se puede volver a él para buscar
comprenderlo mejor, o rebatirlo de otra forma.”” Lo que es necesario tener claro es que
tanto en la oralidad como la escritura, la transmision de las formas simbdlicas “implica
necesariamente su separacion, en diversos grados del contexto de su produccion: se
distancia de este contexto, tanto espacial como temporalmente, y se inserta en nuevos
contextos que se pueden ubicar en diferentes espacios y tiempos.”® Se produce entonces
una ruptura entre contexto y significado. En este sentido, la escritura permanece mas alla
de su contexto de emision. El texto permanece pero el contexto desaparece. ;Como
reconstruir un significado aislado de su contexto de emision? ;Como reconstruir las
convenciones semanticas y literarias que guiaron la produccion textual y posibilitaron la
comprension (el acto de leer) a una comunidad de lectores?

Desde las huellas del pasado, a lo que nos enfrentamos en sintesis, no es al mundo
historico en si mismo, sino a un mundo histérico mediado por la cultura. La transmisién
cultural esta determinada por la evolucion de los dispositivos y tecnologias de la
comunicacion. Lo que supone esta tesis, es que el pasado no puede ser entendido como
producto de conciencias individuales sino como un pasado que refleja una realidad
transindividual; es imperativo trascender “el ambito de la conciencia para hacerlo
observable por otro”. Nos enfrentamos ante producciones sociales que nos remiten a
espacios sociales comunitarios y colectivos, a una realidad mediada por el lenguaje: “El
espacio historico define los sentidos del simbolo”. De ahi el interés por la preocupacion
del lugar social desde donde se emiten enunciados: la enunciacién. Se asume, “que solo
se entiende un enunciado, si se conoce el lugar desde donde se emite”. La realidad en
términos historicos es tal, de acuerdo a la construcciéon que cada sociedad hace del
mundo social, la naturaleza, las relaciones e interacciones sociales, la produccién,
circulaciéon y recepcion de las formas simbdlicas determinadas por la evolucion y
desarrollo de las tecnologias de la comunicacién. A fin de cuentas, una abstraccion de
practicas y reglas sociales. “Esto da lugar a la creacién de un imaginario social e induce
un sentido individual o colectivo de la relacién existente entre el hecho concreto y la

ilusién que se tiene de él.”*°

% Norma Duran, Formas de hacer historia, p. 33.
% Ibid., p. 34.

% John B. Thompson, op. cit., p. 249.

% Rafael Pérez Taylor, op. cit., p. 129.
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2. LA NARRATIVA Y EL PATRIMONIO COGNOSCITIVO

La narracion como emision textual es estudiada en tanto que, su relacién con la “realidad”,
o la funciéon de verdad que cumple en determinado contexto cultural. El estudio de las
formas de comunicacion y de los contextos discursivos, la enunciacion narrativa nos
acerca a la semantica histérica de cada sociedad. En este sentido, las posibilidades
cognitivas que nos ofrece una narracién estan dadas por el sustrato cultural y el sistema
de creencias en que esa emision textual circula. La narracién nos revela el lugar vy el
contexto social en el que fue producido. Un texto nos remite a una comunidad de
interpretacion, la cual atesora un patrimonio cognoscitivo dentro del cual la narracion
adquiere sentido. “La narrativa es la forma en que se expresan los contenidos

valorativos.””

Esto nos conecta con realidades complejas en tanto que, una serie de
discontinuidades temporales y alteridades culturales nos enfrenta con particularidades
histéricas que se vuelven opacas ¢ Como descifrarlas?

Las explicaciones en la historia cumplen una funcion muy diferente de las
explicaciones de las llamadas ciencias duras. Las primeras nos remiten a realidades
concretas, singulares y no cumplen la tarea de producir generalizaciones aplicables de
manera anacronica y ahistérica a contextos culturales diferentes. Si acaso, aquellas
generalizaciones se producen solo al nivel de los esquemas vy las estructuras, pero no al
nivel del contenido ni de la semantica cultural. Carlo Ginzburg llama a este tipo de
ciencias, ciencias indiciarias, se caracterizan por ser cualitativas y no cuantitativas,
concretas, estudian casos individuales, son aleatorias, se valen de conocimientos
indirectos, indiciarios y conjeturales. El paradigma indiciario segun Ginzburg, es aquel que
captaria una realidad profunda y compleja a través de huellas, sintomas, indicios y signos.
Esto es, una serie de datos aparentemente omitibles nos pueden dar luz para descifrar
realidades complejas. Un modo de narracién que nos remite a experiencias primigenias
para descifrar huellas; una disposicion de datos operada por un observador orientada al
analisis de problemas concretos. En resumen, es una ciencia no de las generalizaciones
tipo lenguaje matematico, sino una ciencia de lo individual: “La propension a borrar los
rasgos individuales de un objeto es directamente proporcional a la distancia emotiva del

observador.”

El sustrato cultural y el patrimonio cognoscitivo de un grupo, son el punto
ciego de las producciones discursivas. Los textos que llegan hasta nosotros como

informes o crénicas son huellas o indicios de una realidad que se nos escapa. De esta

! Alfonso Mendiola, Retorica, comunicacion y realidad, p. 271.
% Carlo Ginzburg, Tentativas, p. 129.
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forma nos enfrentamos a dos posiciones sobre lo real que se apoyan y relacionan en un
discurso. En primer lugar lo real en tanto que conocido, y comprende lo “resucitado” de
una realidad pasada, la “reconstitucion” de un pasado que fue; y en segundo lugar, lo real

como implicado por la operacién cientifica.’

‘Aquello que llamamos explicacion no es mas que la manera que el relato tiene para organizar una
intriga comprensible’ [...] La intriga debe entenderse como una operaciéon de conocimiento que no
pertenece al orden de la retdrica sino que plantea como central la posible inteligibilidad del fendmeno

e . . . 4
histdrico, en su realidad borrada, a partir del cruce de sus huellas accesibles.

Desde esta perspectiva dos posiciones historicas encontradas se materializan en la
disputa entre realistas y nominalistas. Los primeros que privilegian la herencia positivista
en tanto que entienden al pasado como una realidad que puede ser restaurada tal cual,
una literalidad frente al pasado por el peso de la frase “esta escrito, asi ocurrid”; y los
segundos que entienden a la Historia como una serie de discursos sobre el pasado, y lo
que buscan es la interpretacidon de un hecho mas que la veracidad del mismo. Lo que aqui
propongo, estd mas bien encaminado sobre la segunda postura, y orientado sobre
aquellos trabajos que se alejan del realismo en la historia, pues lo que buscamos no es la
realidad sino la mediacion; aquellas redes imaginarias que guiaban la accion de los
actores que hicieron posible aquel espacio geografico y cultural, no reducido hasta 1722

dentro del complejo cultural del Gran Nayar.

NARRATIVA Y CULTURA

El tema de la importancia y el valor de la narrativa en la representacién de la realidad y el
problema de como traducir el conocimiento en relato, es crucial para “configurar la
experiencia humana en una forma asimilable a estructuras de significacion humanas en
general en vez de especificamente culturales.”® Esto es, estructuras de significacién
parecidas, semanticas culturales distintas. El conocimiento simbdlico es el articulador de
la experiencia social. Su articulacion implica un desplazamiento y manifestacién narrativa
que nombra, hace vivir y lo desenvuelve. Lo narrativo va mas alla del signo escrituristico e
involucra un conjunto de variantes “de lo presentado”, “la narracion es el concepto que

materializa un acto vivo que, convertido en simbolo, ensefia una construccion

® Michel de Certeau, La escritura de la historia, p. 51
4 Roger Chartier, El mundo como representacion, p. 75.
° Hayden White, El contenido de la forma. Narrativa, discurso y presentacion histérica, p. 17.
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" E| simbolo “se apropia en su discurso del

representativa en su insercion material o no.
mito y su personificacion ritual para crear en su esencia el principio fundador de la cultura
y de las entidades colectivas e individuales.”’

Para Barthes, el estudio del relato, implica tener en cuenta una relacion de identidad
y homologia entre el lenguaje vy la literatura. La narracion esta organizada en base a
cbdigos linguisticos, sin embargo, no puede ser reducida a ellos. “La narracién tiene sus
unidades, sus reglas, que van mas alld de la frase, y si bien compuesta de frases, /a
narracion esta organizada por una pluralidad de codigos que remiten a la cultura.”®
Barthes distingue tres niveles de descripcion en el andlisis del relato: el de las funciones;
el de las acciones; y el de la narracion. El tercer nivel, el “narracional” “esta pues,
constituido por los signos de la narratividad, el conjunto de operadores que reintegran
funciones y acciones en la comunicacion narrativa articulada sobre su dador y su

Y es necesario recalcar que “la narracién no puede, en efecto, recibir su

destinatario.
sentido sino del mundo que la utiliza: mas alla del nivel «narracional» comienza el mundo,
es decir, otros sistemas (sociales, econémicos, ideoldgicos)...”.'® En el estudio de la
historia, nos enfrentamos a discontinuidades culturales y temporales. Un conjunto de
textos que necesitan ser interpretados dentro de un contexto histérico y un horizonte
cultural. Con nuestro pasado, establecemos un acercamiento que nos proyecta a una
relacion no de continuidad, uniéon y encadenamiento, sino mas bien, de discontinuidades y
distorsiones. Una relacién mas de distancia, nostalgia, pérdida y extraneza que de otra

cosa.

La pregunta es entonces ;Qué sucede con los textos de la historia colonial, por lo
demas, textos de hace tres o cuatro siglos? ;Qué pasa cuando los codigos de recepcidon y
de lectura cambian y se transforman? “; Qué pasa cuando una narracién pasa de una
cultura a otra? 0O cuando el cddigo del narrador no es el mismo que el de quien lo
escucha?”'! Barthes sostiene que la narrativa es «traducible sin menoscabo esencial», en
un sentido en que no lo es un poema lirico o un sistema filosofico. Es decir, de lo que
estamos hablando es de “la imposibilidad de reducir un mundo histérico a otro, y el

reconocimiento de que cada pueblo, cada nacién, posee un genio particular e

j Rafael Pérez Taylor, “La antropologia y los simbolos”, p. 133.
Loc. cit.
8 Roland Barthes, citado por Enzo Segre, Metamorfosis de lo sagrado y lo profano, p. 14. Cursivas mias.
® Roland Barthes, et al., Anélisis estructural del relato, p. 28.
% Ibid., p. 29.
" Enzo Segre, Metamorfosis..., op cit., p. 15.
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intransferible,”'? de una semantica que lo distingue. En este sentido, la pregunta es ¢qué
tipo de nocion de realidad autoriza la construccion de una descripcion narrativa de la
realidad? Es decir ¢que tipo de necesidad, fundamentacién y legitimacion autorizan a la
descripcidn narrativa? Como lo mencionamos mas arriba, las funciones legitimadoras del
orden politico se explican ‘culturalmente’, es decir en términos de un conjunto de
simbolos. White lo plantea en los siguientes términos: “Es esta necesidad —perspectiva
cultural especifica- o impulso a clasificar los acontecimientos con respecto a su
significacién para la cultura o grupo que esta escribiendo su propia historia la que hace

posible una representacién narrativa de los acontecimientos reales.”™

El impulso narrativo segun White parte de un deseo de realidad. Deseo que
justifique su representacion dentro de un horizonte cultural especifico y particular. Por
ejemplo Cristobal Colon murié creyendo que habia llegado a la India, en muchas de las
cronicas del siglo xvi; en el texto de Apostodlicos Afanes durante el siglo xviil en el Gran
Nayar, se menciona la aparicion del apostol Santiago durante la batalla entre indios y
espafoles siendo definitiva su participacion en la victoria a favor de estos ultimos. El
sentido de estos enunciados, lo podemos encontrar historizando el concepto de
experiencia, recurriendo a la nocion de paradigma o marco de supuestos que se aceptan
sin discusidn, y que establecen las lineas basicas de investigacion, delimitando el
conjunto de problemas importantes y las soluciones admisibles.™ En resumen, la nocién
de experiencia remite a la sociedad, y en esta, lo real se corresponde con aquello que es
creible para la misma. Desde una perspectiva antropoldgica, sumergirnos en estas
alteridades y discontinuidades culturales, el encontrarse en la otredad “es el inicio del
trabajo, es el espacio vivencial y descriptivo que posibilita la existencia del choque
cultural”, de entablar el contacto y el didlogo, y de sus correspondientes traducciones.
“Convertida en narracion, la actividad productora de sentido permite elaborar la

construccion de verosimiles mas cercanos a nosotros que a ellos.”"®

'2 Guillermo Zermefio, La cultura moderna de la historia. Una aproximacion teorica e historiogréfica, p. 51.
13 Hayden White, El contenido..., op. cit., p. 25.

" T.S. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, pp. 37-38.

'° Rafael Pérez Taylor, op. cit., pp. 122-123.
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3. UNA APROXIMACION A LA CRITICA DE FUENTES: FICCION Y CONSTRUCCION

Quisiera desplegar mi argumentacion sobre las fuentes en tres niveles. El primero
corresponde a la tensién entre teoria y las fuentes; un segundo nivel corresponde a la
facticidad de los acontecimientos; y por ultimo, todo lo relativo a las estructuras de
significado presentes en las fuentes, el horizonte histérico desde donde podemos
situarlas.

El quid de la presente investigacion esta relacionado con la tension fundamental que
se establece entre las fuentes y las premisas tedricas que posibilitan el discurso y la
narracion histérica. En este sentido es importante destacar a la historia, como
acontecimiento o concatenacion de sucesos dentro de un sistema que posibilita y funda
una unidad o conexién interna como parte de un todo o una historia en general. Es el
caracter procesual de la historia en la que estructuras dan sentido a los acontecimientos
y acontecimientos que traslucen estructuras. Para R. Koselleck, la verdadera y auténtica
tension “es la tension entre la teoria de una historia y el hallazgo de las fuentes.” Con
nuestras preguntas y cuestionamientos, la fuente se convierte en algo mas que el
fragmento escogido, se transforma en algo distinto: “Si no fuera asi, cualquier fuente clara
y fluida seria ya la historia misma de cuyo conocimiento estamos tratando.”’

Cualquier investigacion precisa desde un principio, interrogar a sus fuentes para
descubrir contextos de acontecimientos que se encuentran mas alla de las fuentes: “En
esta necesidad se encuentra también el limite de toda teoria de la comprension que
permanece orientada primariamente hacia personas, hacia sus testimonio o sus obras de

cuya comprension se trata.”

Y si un historiador tiene que partir de que le interesan tanto las condiciones de los posibles
acontecimientos como los acontecimientos mismos, entonces esta obligado a trascender los simples
testimonios del pasado. Pues cualquier testimonio icénico o escrito sigue estando vinculado a una
situacion y el excedente de informacion que pueda contener nunca es suficiente para abarcar

aquella realidad histérica que pasa a través de todos los testimonios del pasado.2

Como punto de entrada, habria que decir que la teoria fija las condiciones de la historia
posible. Cuando se toma esta decision es cuando comienzan a hablar las fuentes. Las
fuentes nos protegen frente a los errores, esto es, lo escrito como algo que puede ser

consultado y verificado, pero no nos dicen lo que debemos decir: “La parcialidad y la

; Reinhart Koselleck, Futuro Pasado. Para una semantica de los tiempos histéricos, p. 200.
Loc. cit.
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objetividad se limitan de un modo nuevo en el campo de la tension entre la formacién de
la teoria y la exégesis de las fuentes. La una sin la otra son indtiles para la investigacion.”

En segundo lugar, cualquier acontecimiento conocido y presentado histéricamente
vive de la ficcion de lo factico. Es decir, las representaciones de realidad del pasado que
nos llegan a nosotros a través de textos u otra formas de representacion, es solo una
construccion, es algo hipotético: “El caracter ficticio de los acontecimientos narrados
corresponde, en el plano de las estructuras, al caracter hipotético de su <<realidad>>.” La
condicion ficticia e hipotética de los acontecimientos no impide comunicar

linguisticamente la realidad pasada como un resultado real:

Los conceptos que abarcan estados de cosas, contextos y procesos pasados, se convierten para el
historiador que los usa en el curso del conocimiento, en categorias formales, que se aplican como
condiciones de las historias posibles. Unicamente los conceptos que poseen pretension de
permanencia, posibilidad de un uso repetido y de realizacion empirica, es decir, conceptos con
contenidos estructurales, desbloquean el camino segun el cual una historia que en su momento fue

real puede manifestarse hoy como posible y, de ese modo puede ser representada.4

En tercer lugar, es necesario dejar claro que las fuentes pueden leerse de dos modos:
‘como autoarticulacion histérica de aquellos que actuan segun se dice en las fuentes, y
como estructuracion lingiiistica de determinadas estructuras de significado.” Esto es,
partimos de una sociabilidad y de procesos simbdlicos de los hombres en el tiempo que
articulan la identidad de un grupo y define la relacion con su entorno. Este horizonte
sociocultural, es fijado en una narrativa y puesto en juego como una practica con un
resultado concreto que es el discurso, el cual posibilita su interpretacion. La estructuraciéon
linguistica de aquel horizonte nos enfrenta a espacios de experiencia distintos al nuestro.
La mediacion del lenguaje y de la cultura es evidente. La lectura, su interpretacion y
comprensién se modifican de acuerdo al contexto de recepcion. Nuevos horizontes se
bosquejan, nuevas expectativas se plantean. Las fuentes en tanto que textos, son restos
o cadaveres de un pasado fijados en una materialidad como el papel, que nos remite a
procesos de comunicacion, en los que no se accede al pasado en si mismo, sino que se
trata de instrumentos preformativos -esto es, nos remiten a acciones deseadas con el
sentido de producir algun efecto- que producen y produjeron actitudes particulares hacia

esa informacion: Lo interesante sera “reconstruir los procedimientos de interpretacion que

® Ibid., p. 201.
* Ibid., pp. 150-1.
® Ibid., p. 208.
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"6 Con el transcurso de los afios diversos

ponian en practica las comunidades de lectores.
discursos se han depositado como una barrera entre los lectores, creando una ilusion de
la realidad histdrica.

Pocas veces las cronicas se estudian por si mismas, y en la mayoria de los casos se
usan para explicar otra cosa, como las costumbres y la naturaleza del Nuevo Mundo.
Proporcionandoles el status de una neutralidad cientifica que no les corresponde. La
pregunta es entonces, si las crénicas pueden ser usadas para responder lo que se les
pregunta.7 Es importante senalar que el mundo de las etnias e historia del Gran Nayar
que se construye en Apostdlicos Afanes durante la primera mitad del siglo xvii, se
produce y se justifica desde la ejemplaridad y la autoridad de los antiguos, la tipologia
biblica y la teologia; las investigaciones en antropologia se justifican desde las ciencias
sociales modernas. Las diferencias son fundamentales. Como lo he sefalado mas arriba,
desde la Teologia, el tiempo del mundo se concibe como reiteracion, un tiempo
escatoldgico. Desde la antropologia y las ciencias sociales modernas, el tiempo es visto
como sucesion, cronoldgicamente. En este sentido es necesario adoptar una actitud
antropoldgica ante las fuentes. El uso corriente que se le ha dado al contenido de las
cronicas es el de reflejar tal cual una realidad hasta entonces desconocida para los
conquistadores. Ante algo nuevo y desconocido los cronistas se valieron de sus dos
sentidos favoritos: la vista y el oido. La realidad “descubierta” la hicieron propia
asimilandola a su esquema del mundo, dotandola de sentidos y significados ajenos. Son
entonces mal llamadas protoetnografias, o trabajos etnograficos inconscientes, sin
quererlo.

Un punto fundamental de la practica de la escritura es que esta sustentada en un
sistema social especifico que, en el caso de las crénicas del siglo xvi se puede
caracterizar como cortesano. Un sistema social estrictamente jerarquizado en el que la
comunicacion se da entre los miembros del mismo estrato y nunca entre estratos
diferentes: La corte funciona como “limite fronterizo de la comunicacion aristocratica de

las sociedades estratificadas.”®

En este sentido, la sociedad cortesana regula su
produccion cognitiva por medio de la retdrica, en la actualidad lo hacemos por medio de la
ciencia. La realidad comunicada en las cronicas de la conquista no se corresponde con la
realidad cientifica. Esta produccion cognitiva de tipo retérico se caracteriza por estar

dominada por la oralidad dentro del primer periodo de la escritura —hasta antes de la

® Alfonso Mendiola, Retérica, comunicacion y realidad, p.12.
" Ibid., p. 234.
8 Ibid., p. 204.
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imprenta. En el primer periodo de la escritura y “en las cronicas de la conquista la oralidad

sobredetermina a la escritura.”: escribir bellamente significa imitar modelos:

El sistema retérico opera con la forma persuasion/no persuasién, mientras que el cientifico lo hace
con la forma verdad/no verdad [...] la comunicacion cientifica se basa en la empiria (teoria) y la
inferencia légica (método), mientras que la retdrica en la memoria topoldgica (inventio) y en la

l6gica figurativa.9

De esta manera, la produccién de la comunicacién en una sociedad premoderna vy
estratificada se centraliza en el vértice de la piramide social: en la elite. En la actualidad,
la produccién de la comunicacién se diversifica por medio de lenguajes especializados. La
orientacion educativa de las elites en una sociedad con primacia retérica, estuvo
encaminada hacia la formacion en las formas de hablar, la gestualidad y en general de la
estilizacién de las conductas corporales y no en la ensefianza de cuestiones técnico-
artesanales: “La educacién retdrica tiene como objetivo el cultivo de si mismo.” En este
sentido, la realidad que construye la retérica es siempre moral, normativa: primero y al
final de todo “en forma de legitimacion religiosa.” El contexto cosmoldégico cristiano ofrece
otras salidas ante la decepcion y la frustracion: imperfeccién, corrupcion, pecado original:
“La historia para el escritor del siglo Xxvi, es la historia observada desde el esquema biblico
de la institucion eclesiastica.”*°

La teologia cristiana y especificamente San Agustin dispuso un plan divino que
organizaba el tiempo y el destino del hombre en dos planos: La Civitas Terrena y la
Civitas Dei. En el mundo terrenal, la paz era inalcanzable ya que cada quien buscaba la
suya. El sentido ultimo del hombre no se encontraba en la Civitas Terrena, sino en la
Civitas Dei, en la que encontraria la paz eterna. El eje central de esta construccion y en
general del pensamiento cristiano, es que estad basado en torno a la comunidad de los
redimidos por Jesucristo y el objetivo es la consumacion de la salvacion.’ El decurso del
tiempo y de las cosas, esta guiado por la intervencién de Dios, el tiempo es determinado y
decidido por Dios. El fin supremo es la salvaciéon y la gloria de los justos, los cuales
subiran a los cielos y los pecadores tendran al infierno como castigo. El hombre no tiene
voluntad y sélo le corresponde reconocer las sefales de los ultimos tiempos. El presente y
el futuro se coordinan en base a un tiempo mesianico y de los ultimos tiempos. Como
categoria de transformacién, hasta bien entrado el siglo xviii era usual utilizar a la fortuna

para la explicacién de la historia:

® Ibid., p. 409.
% Ibid., p. 247.
" Ibid., pp. 228-233.
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Fortuna ofrecia un elemento estructural para la interpretacién de las Historien particulares. Ella
indicaba la persistencia del cambio, el modelo del acontecimiento transpersonal, que se sustrae a la
intervencién de los hombres. Como siempre se le adjudicaban la virtud o la fe, tanto si se deducian a
partir de Dios como si —mas tarde- se las desligaba de él, Fortuna siguié siendo siempre un indicador
de la transformacién de los tiempos, de las coyunturas que se transformaban y que son mas

. 12
poderosos que los planes que comportaban las acciones de los hombres.

Durante toda la Edad Media y hasta bien entrado el siglo xvii, esta estructuracién vy
representacion del mundo, organizd la vida social y cultural de los hombres en Occidente.
Una organizacién y representacion del tiempo estatico y a la vez repetitivo regido por
necesidades constrictivas. Nos encontramos pues ante un futuro profetizable, esto es, una
prediccidon inspirada por Dios y la ejemplaridad. El tiempo como una categoria
escatoldgica. La divinidad y la naturaleza acaparaban todas las interpretaciones, bajo la
ejemplaridad de los antiguos o la tipologia biblica. La tesis de la repetibilidad y la
posibilidad de aprender de la experiencia histérica era algo vivo: Historia magistra vitae.™
Siguiendo a San Agustin, hasta antes del siglo xvii, el tema de la historia era
ciertamente las instituciones humanas, pero esta historia no es una creacion humana. La
historia misma procede de Dios y no es otra cosa que el ordo temporum que fija de
antemano todos los acontecimientos y segun él quedarian articulados: “Agustin podia
definir especificamente al tiempo como una tension animica al futuro, en la medida que el
tiempo no era mas que un modo de experiencia interior de si mismo como criatura de

Dios.”™

El conocimiento en general es una forma de responder ante la experiencia, y ese
modo de responder lo llamamos aprender. La produccion de conocimiento de tipo
cientifico obedece a una légica conceptual, objetiva-deductiva. La explicacion se basa en
una argumentacion y demostraciéon de los supuestos contenidos en los enunciados
cientificos: “Para una cultura cientifica la cognicidon se encuentra en los procedimientos de
la investigacion [en la retdrica en la fabricacidon del discurso] Mientras que la légica de la
investigacion se especializa en la busqueda controlada de nuevos datos, la retérica los
encuentra en la tradicién: en lo ya dicho.”"® Si concluimos que la retérica era un medio

especializado para elaborar todo tipo de discursos, en base a una serie de reglas para

'? Reinhart Koselleck, op. cit., p. 157.
" Ibid., p. 89.

" Ibid., p. 136.

15 Alfonso Mendiola, op. cit., p. 164.
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comunicar conocimientos almacenados, era también un medio, por medio del cual “se
incorpora la estructura moral de la sociedad en el cuerpo”, “mientras que la universidad
moderna educa para insertarse en el mercado laboral, la educacion anterior ensefiaba a
presentarse ante los otros por medio de una corporalidad refinada.”™

Ante este panorama, lo importante sera recrear las dinamicas de la representacion,
esto es, una serie de principios 0 axiomas mediados por un contexto histérico y un
horizonte cultural, que tienen como sentido final la colonizacion de la memoria y la
recreacion de objetos y sujetos (el indio, el espacio geografico, una region de frontera,
etcétera) desde un espacio de poder concreto: el dominio colonial, un proceso de
usurpacion que niega el orden vigente, instaurando al mismo tiempo un principio de

legitimidad.

'® Ibid., p. 218.
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4. PODER Y SIGNIFICADO

Al plantear la relacion que se establece entre poder y significado, de lo que estamos
hablando es sobre la configuracion del imaginario social en dos niveles. En primer lugar,
en tanto que construccion simbdlica de la realidad que se enmarca en la “experiencia-
memoria” o espacio de experiencia, es decir, un conjunto de acontecimientos y eventos
culturales socialmente significativos y dignos de ser recordados. En segundo lugar, este
primer nivel de construccion del imaginario social nos remite a una instancia de poder, es
decir, un tipo de “conocimiento-experiencia del grupo social producido desde sus espacios

de poder.” La eficacia simbdlica para elaborar procesos imaginarios proporciona un
sistema de creencias vigente y en movimiento. Es imperativo un conjunto de instrumentos
“‘que les resguarden de la intranquilidad, que produzcan seguridad en sus niveles para
recrear en su conmemoracion la existencia y manutencion del sistema organizativo y

operativo de la sociedad.””

Una serie de mecanismos de adscripcion que definen la
pertenencia a un grupo (mitos, rituales, ceremonias cdodigos). El aparato productor de
simbolos se encuentra inmerso en la mentalidad social, al mismo tiempo que delimita la
realidad y define en su practica todo aquello que puede ser cognoscible.

La otra cara de la moneda son los mecanismos de exclusion. Una unidad social o
politica se constituye a partir de una serie de clasificaciones que articulan la identidad de
un grupo y su relacion con otros. Estas clasificaciones se componen de un conjunto de
conceptos, imagenes, mitos, fronteras y caminos que delimitan y excluyen, y en virtud de
los cuales el grupo se constituye a si mismo. Una serie de “coordinaciones asimétricas”
en el sentido de Koselleck, es decir, “aquellas coordinaciones desigualmente contrarias y
que sélo se aplican unilateralmente.” La tradicién occidental es rica en este género de
clasificaciones o coordinaciones asimétricas: helenos y barbaros; cristianos y paganos;
humanos e inhumanos. Estas redes imaginarias estimulan y generan la creacion de mitos
polares de la normalidad y la marginalidad, de la identidad y la otredad, de franjas
marginales de enfermos mentales, indigenas demoniacos y salvajes, de apodstatas y
renegados que amenazan la estabilidad de la cultura politica hegeménica.

Hayden White parafrasenado a Hegel sostiene “que todo relato verdaderamente
histérico tenia que exhibir no sélo una cierta forma, a saber, la narrativa, sino también un
cierto contenido, a saber, un orden politico-social.” Es inherente a la narrativa histérica un

cierto tipo de entidad abstracta de tipo politico (una formacién social) que posibilita y

' Rafael Pérez Taylor, “La antropologia y los simbolos”, p. 130.
2 Hayden White, El contenido de la forma. Narrativa, discurso y representacion histérica, p. 27.
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autoriza el registro de hechos, eventos y acontecimientos, una entidad con “el impulso
necesario para registrar sus actividades”. De lo que estamos hablando es de un orden
social que presupone un cierto tipo orden legal, un cierto tipo de legitimidad, y un cierto
tipo de representacion de autoridad: en sintesis, de una justificacion ideolégica. Hablar de
poder es hablar de politica dirigida hacia la consecucién de metas publicas. Los
integrantes de un orden social pueden tener poco o ninguna idea de lo que se esta
buscando, “solo los lideres pueden tener una idea clara de lo que se esta persiguiendo.
La ‘meta’ puede ser sblo un deseo para escapar a la insatisfaccion concebida vagamente
0 para alcanzar un nuevo estado u objetivo que no estan claramente formulados.”

El orden politico, requiere del consentimiento de un grupo entero para que
efectivamente se haga. Un consentimiento en las metas, los objetivos y las asignaciones
politicas; “...para que una asignacién sea politica por naturaleza, debe referirse a bienes
escasos, la posesion de los cuales depende del consentimiento del grupo para su

asignacion.”

La politica, involucra a su vez una cierta clase de enfoque de poder, es
decir, una cierta clase de jerarquia o posicion de poder diferenciada. Por la nocion de
poder podemos entender la “capacidad otorgada por la sociedad o las instituciones que
permite o faculta a algunos individuos para tomar decisiones, perseguir objetivos o
consumar intereses.” En sintesis, “el estudio de la politica, entonces, es el estudio de los
procesos implicados en la determinacion e instrumentacion de las metas publicas y en el
logro diferenciado y el uso del poder por los miembros del grupo respecto de esas
metas.”

De esta forma, el interés por la construccion y la representacion de la realidad, pasa
indudablemente por la necesidad de cuestionarse por la naturaleza del orden politico-
social. La narrativa histérica implica el cuestionamiento sobre la articulacion de la
experiencia-memoria y su re-produccion desde espacios de poder concretos. La narrativa
histérica nos revela las tensiones, conflictos, luchas y resoluciones en el ambito de las
disputas politicas, donde los acontecimientos narrados son dotados de significado,
articulados dentro de un contexto cultural y simbdlico especifico. Al hablar de poder y
significado, nos remite a plantear el problema de las relaciones de dominacién y
especificamente de ideologia. La pregunta que surge es ¢De qué manera puede servir el

significado para establecer y sostener las relaciones de dominaciéon? Vayamos por partes.

® Marc J. Swartz, Victor W. Turner y Arthur Tuden, “Introduccién’ a Political Anthropology”, p. 103.
* Ibid., p. 104.

® John B. Thompson, Ideologia y cultura Moderna, p. 90.

® Marc J. Swartz, et al., op.cit., p. 105.
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Por ideologia entendemos la asociacion de las maneras como las formas simbdlicas
se intersectan con las relaciones de poder. “Trata de las maneras donde se moviliza el
significado en el mundo social y sirve en consecuencia para reforzar a los individuos y
grupos que ocupan posiciones de poder [...] Estudiar ideologia es estudiar las maneras
en las que el significado sirve para establecer y sostener las relaciones de dominacion.””

Cuando hablamos de relaciones de dominacion estamos hablando de que

Las relaciones de poder establecidas son «sistematicamente asimétricas», es decir cuando los
agentes particulares o los grupos de agentes detentan un poder de una manera durable que excluye,
y hasta un punto significativo se mantiene inaccesible, a otros agentes o grupos de agentes, sin tener

en cuenta las bases sobre las que se lleva a cabo tal exclusion.?

La particularidad de cada suceso en su caracter ideolégico depende del uso que cada
forma simbdlica en tales circunstancias sostiene, subvierte, afirma o socava las relaciones
de dominacion. “Las estrategias de construccion simbdlica son las herramientas con que
se pueden producir las formas simbdlicas capaces de crear y sostener las relaciones de
dominaciéon; son recursos simbdlicos, por asi decirlo, que facilitan la movilizacién del
significado.” Estas estrategias no son ideoldgicas en si mismas. Se habla de ideologia
cuando se establece el contexto especifico en donde se producen y se reciben las formas
simbdlicas, la transmisién de productores a receptores, examinando el sentido que tales
estrategias tienen para los sujetos que las producen y las reciben: un objetivo politico y de
poder.™

Esta maquina de produccién simbdlica capaz de producir significados y que tiende a
ratificar las relaciones de dominacién, se perpetua mediante un trabajo de interiorizaciéon
como son los mitos, rituales, los cultos y ceremonias en donde el saber socializado es
“naturalizado” o se vuelve una “construccion social naturalizada.” Todo un complejo
sistema de esquemas de pensamiento, poderes y saberes que se ponen en juego, los
cuales cristalizan en espacios especializados y organizados de poder como el orden
politico, el orden juridico, el orden de la memoria, el orden socioeconémico o de la
divisién de los sexos. En estos espacios de poder, los hombres juegan roles o partes
definidas, “alienaciones benéficas” que se entregan e insertan a los juegos para la
dominacion. Para entender estos espacios de poder no basta con las armas de la

conciencia y de la voluntad, “hace falta verificar y explicar la construccion social de las

” John B. Thompson, op. cit., p. 85.
® Ibid., p. 90.

® Ibid., p. 101.

% oc cit.
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estructuras cognitivas que organizan los mitos de construccion del mundo y de sus
poderes.”"”

La existencia misma de la ideologia puede producir su anverso. De formas
ideoldgicas que desafien, combatan, impugnen y alteren, en formas explicitas y ataques
articulados y concertados. Implicitamente, estas formas de impugnacion podemos
encontrarlas en los intercambios simbdlicos mundanos de la vida diaria. Estas estrategias
se pueden considerar como Formas Simbdlicas contestatarias o Formas incipientes de la
critica de la ideologia." Lo que me interesa destacar de todo esto, es la naturaleza
paradigmatica y discursiva de cdmo se usan y comprenden las formas simbdlicas en
circunstancias particulares. No pretendo ningun interés en cuestiones ontologicas de
relaciones de poder y dominacion. Sino, mas bien, como los efectos, los usos sociales y la
comprensién de las formas simbdlicas contribuyen a lo largo del tiempo al sostenimiento,
afirmacion y reproduccion de relaciones de poder y de dominacién.

Otra vertiente interesante de esta problematica, es la presencia en los procesos
histéricos de lo que Roger Bartra ha denominado las redes imaginarias del poder
politico.” Sin entrar en una abierta polémica o contradiccion, la cultura politica segun
Bartra, esta compuesta fundamentalmente no de lo que suele llamarse comunmente
ideologia, sino mitologia. El problema habria que enfocarlo en tanto que las “funciones
legitimadoras del orden politico se explican ‘culturalmente’, es decir en términos de un
conjunto de simbolos. En la cultura politica hay ideologia, desde luego, pero sobre todo
hay mitologia.”"* Una de las herramientas mas poderosas para tratar de desentrafiar estos
procesos proviene del anadlisis de los mitos. Entre las funciones mas importantes que
cumplen los mitos en el ambito social es la instauracion de una legitimidad y estabilidad
en la constitucion de la sociedad. Los mitos funcionan como modelos de “todo aquello que
normativamente ha de pensar y ha de hacer el ser humano.”'® Sobre esta problematica
centraré mi analisis al momento de tratar de desentrafiar los significados de los complejos
procesos de legitimacién politica y religiosa en el ambito de las disputas simbdlicas que
tuvieron como escenario al Gran Nayar en el contexto colonial novohispano. Esta tesis

recibira un impulso decidido en el transcurso de esta investigacion.

" Pierre Bourdieu, La Dominacion masculina, p. 56.

'2 John B. Thompson, op. cit. p. 103.

3 Roger Bartra, Las redes imaginarias del poder politico.

" Roger Bartra, “El método en la jaula: ;; Como escapar del circulo hermenéutico?”, en La sangre y la tinta.
Ensayos sobre la condicién postmexicana, p. 130.

' Lluis Duch, Mito, interpretacion y cultura. Aproximacion a la logomitica, p. 58.
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Con todo lo anterior, lo que hay que tener claro, es que dentro del contexto
novohispano, la escritura es el producto y el resultado de un ejercicio de poder que se
manifiesta en dos niveles: por un lado, en tanto que se produce por el contacto y
dominacion entre dos culturas; y por el otro, porque ella misma coloniza una ausencia
(que es lo representado) de acuerdo a un horizonte histérico. Los retos que proyecta la
contextualizacion historica, han de plantearse partiendo de la busqueda de una fractura,
un intersticio, una grieta o una fisura que nos permita al ojo observador y etnografico un
analisis y una interpretacion de los complejos, polifacéticos, contradictorios y policéntricos
procesos de la realidad humana. La problematica histérico-antropolégica que nos ofrece
la construccién mitica del Gran Nayar nos abre la puerta hacia los espacios marginales de
la realidad colonial, donde un conjunto de formas simbdlicas, mitos y rituales de la
normalidad y la legitimidad cultural y politica dieron forma a formas de representacion que
vinculan relaciones de dominacién entre agentes dominadores y dominados. Estas
regiones liminales y de frontera conectan y aproximan espacios y épocas diferentes.
Realidades contradictorias. Por un lado, grupos étnicos del complejo cultural del Gran
Nayar (huaynamotecos, tepehuanes, huicholes pero fundamentalmente coras) se
proponen la construccién de procesos contraculturales en un claro proyecto de abandono
y desafio del orden y el dominio colonial en la medida de lo posible. Por el otro, grupos
diversos que representan el orden colonial dispuestos a construir espacios de dominacion
en el ambito econémico (mineros, rancheros), politico (burocracia administrativa, judicial y
politica), y desde luego, un orden religioso que permea y define a todos los anteriores

(franciscanos y jesuitas principalmente).

EL PROBLEMA DE LAS AUSENCIAS EN LA HISTORIA

En la misma vertiente, pero ahora desde el futuro del pasado, dentro del quehacer
historiografico y antropoldgico, una red de mediaciones se interponen entre un querer
saber y nuestro pasado. No se accede al pasado en si mismo y de manera directa como
lo pensaba la historia positivista. Lo que nos llega a nosotros del pasado son restos
materiales, huellas y cadaveres de la actividad del hombre. En la presente investigacion
nos ocuparemos de huellas y restos textuales, de textos: manuscritos y obras impresas
principalmente. La pregunta central de esta actividad productora y receptora de las formas
simbdlicas y del soporte material que las comunica, es hasta que punto podemos

diferenciar de manera cualitativa y cuantitativa, la actividad y las energias combinadas de
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los grupos superordinados y subordinados, “de la fuente de recursos compartidos por los
colonizadores y los colonizados.”

La direccion de este cuestionamiento va en el sentido de hasta que punto las
fuentes que nos acercan al pasado pueden dar cuenta de la forma en que diversas
comunidades étnicas pudieron organizar legalidades y construir representaciones de su
realidad. Recordemos que gran parte del acervo documental esta inscrito en los codigos
culturales y narrativos del grupo dominante. La cuestidén es que los sujetos subalternos no
pueden ser considerados histéricamente como meros objetos pasivos de un orden
colonial y de estructuras de poder que aprisionan. Para Saurabh Dube'®, esta perspectiva
ha estado condicionada histéricamente en dos vertientes reduccionistas de los problemas
etnohistoricos. Por un lado, aquellas perspectivas autoritarias que resaltan la visidon
eurocentrista ligada a las dinamicas constructoras de sentido que tiene como matriz
principal a la historia europea. Y por el otro, aquella perspectiva que trata de rescatar
deificando e idealizando la vision nativista y la tradicion de comunidades sojuzgadas. La
critica central de Dube es cdmo imaginar vias alternativas de representacion de nuestro
pasado, fundamentalmente aquel condicionado por estructuras colonialistas.

Las mediaciones culturales a partir de las cuales se han orientado los estudios
sobre el pasado han estado dadas por diversas capas discursivas de modernidades vy
posmodernidades poscoloniales. Una magia que envuelve el sentido del pasado y el
futuro de las sociedades. Europa sigue siendo “el sujeto tedrico soberano de todas las
historias.” Lo indio, lo chino, lo brasilefio o lo mexicano “no son mas que una serie de
variaciones sobre un mismo tema que podriamos llamar la ‘historia de Europa’.”'’ Las
historias nacionales en su curso y direccion inexorable hacia la modernidad, se
encuentran plagadas de fracasos, carencias y ausencias que se miden siempre en
comparacion con el mundo europeo.’® Al final del camino, nos encontramos con un
conjunto de oposiciones binarias de la teoria social, orquestadas “por un plano maestro
del pasado, del presente y la posteridad, gobernado por las polaridades entre tradicion y

modernidad.”"®

¢ Es posible destrabar los candados de esta jaula mitica?
Desde la perspectiva antropoldgica, la descripcion de la otredad ha estado situada
desde una posicion etnocéntrica por parte del antropologo que, en el mejor de los casos,

su actitud ética y politica ha sido “colonialista o paternalista, civilizatoria, para crearle un

'® Saurabh Dube, Sujetos Subalternos.

" Ibid., p. 19.

"®Enel plano politico reciente, Iéase Carlos Salinas de Gortari, México, Un paso dificil a la modernidad,
Barcelona, Plaza y Janés 2000.

"% Saurabh Dube op. cit., p. 22.
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modelo en el que ha de vivir mejor, para que tenga los beneficios de Occidente...”.?°

Cargada de buenas intenciones emancipadoras, la antropologia ha intentado “describir la
otredad desde la similitud del antropélogo, o lo que es lo mismo, yo veo lo que quiero ver,
lo que quiero que sea porque mi proyecto académico y politico asi lo dice,
cuestionamiento y postulado implicito en la construccién de verdades.”' El trabajo de
campo es la tarea que mejor describe esta posicion. Desde la logica de postulados
cartesianos, “vivir en el campo” muestra las carencias de la comunidad con respecto a
nuestro mundo, “lo cual nos lleva a describir las necesidades y rutinas de la otredad a
partir de lo que nosotros nos hace falta en estas comunidades.” Carencias, desafectos,
huidas y abandonos de territorios y ecosistemas hostiles, forman parte de la estancia en
la cultura de estudio o “fantasia de campo”. Una abstraccion posterior, permite la
descripcion, traduccion y fundamentacién de la vida material y simbdlica del grupo
etnografiado.

El punto critico de este analisis radica en el cuestionamiento sobre la posibilidad de
superar la naturaleza teleolégica de la explicacion histérica predominante en la
modernidad. Los resultados de este planteamiento fuerzan las disposiciones “que tienden
a ubicar a los pueblos y los lugares modernos dentro de la historia, mientras las
comunidades y las costumbres tradicionales son relegadas a puntos fuera del tiempo.”#
Multiples imagenes y sensibilidades concluyen fomentando la trayectoria de pueblos
primitivos hacia el progreso, o por el contrario, mitologias que deifican a comunidades sin
fisuras culturales después de siglos de contacto cultural y transformaciones en todo
sentido. El nacionalismo mexicano es un ejemplo de ello. El debate politico, filoséfico,
pero sobre todo cultural que detond el movimiento zapatista sintetiza esta posicion:
¢realmente han cambiado las comunidades indigenas después siglos de contacto con los
“otros™? ¢ Podemos todavia encontrar raices mesomericanas en su conformacién actual?
El debate continua aunque con menor intensidad que hace diez anos.

En este sentido, preguntémonos ¢,como logran las sociedades su cohesion y unidad
durante largos periodos de tiempo? Desde la vertiente politica ¢Qué instancias
mediadoras hicieron posible y si fueron o no capaces de superar las contradicciones
producto del choque de civilizaciones? Desde la perspectiva mitica ¢ qué clase de mitos
legitimaron una posicién politica y cultural que dio continuidad a una tradicién y fundd una
nueva? El desafio de esta postura politica es preguntarse si es posible ir mas alla de la

“tirania epistémica de las formas modulares de la historia universal’. Reflejadas en

0 Rafael Pérez Taylor, op. cit., p. 134.
> oc. cit.
2 Saurabh Dube, op. cit., p. 24.
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aquellas posturas que rescatan “variedades superficiales de la retérica antiilustrada, que
suelen reflejar” representaciones de una modernidad singular e inflada. O, aquellas otras
posturas representadas por “burdas caricaturas” de las complicidades entre la etnografia,
la escritura de la historia y el colonialismo; o sobre los “lamentos nativistas por la
destruccién de las tradiciones.”® Hablar de mitologia, ideologia, significado y poder es
plantear la tesis de la colonizaciéon de la memoria como uno de los rasgos caracteristicos
de la historiografia mexicana. En primer lugar, en el contexto novohispano, el detonante

de la escritura es el colonialismo.

En segundo lugar, por obra y gracia del Nacionalismo Mexicano decimonénico y post-revolucionario,
se ha construido la continuidad Indio-Mexicano, trasladando el discurso colonialista del siglo XVI a
los fundamentos miticos de la nacién [...] La imagen es mas o menos asi: se han creado unos indios
muertos buenos (que simbolizan a los aztecas viviendo en una tierra sin mal), debido a que se
traslado una memoria indigena domesticada, en tanto que cristianizada, al plano mitico de los
origenes, recreando tal cual el proceso de invencion. Todo ello implica una serie de usurpaciones:

. . . . , . 24
del fraile al indio, y de ese collage al mexicano via los intelectuales.

Antes que todo esto, debemos analizar la tradicion europea que arribé al Nuevo Mundo,
en donde la relacion entre escritura y poder nos remonta a los fundamentos del
cristianismo en la fusion que se establece durante el renacimiento cultural carolingio entre
derecho romano y escolastica. Es por la ritualizaciéon del discurso de una verdad
fundadora que el principio del Estado se constituyé y difundié por Europa, ha dicho Pierre
Legendre. Hablamos de una verdad fundadora de la que el cristianismo fue el portador y
heredero unico de una herencia mitolégica durante la Edad Media del derecho romano
imperial, de la nocion de Imperio. Bien lo dice Le Goff cuando menciona que el principio
fundador del poder durante la Edad Media es dualista. El surgimiento de la monarquia no
se puede entender de otra manera: “al Cesar lo del Cesar, y Dios lo de Dios”. El poder
terrenal y el poder espiritual son dos esencias inseparables. La importancia mitolégica del
Imperio Romano fue el ancla del sistema y del traslado de imperios. ElI fundamento
dualista de la monarquia medieval anclado en la herencia mitolégica del Imperio romano,
nos permite entender la consagracion en la navidad de 800, de Carlomagno como
“Grande y pacifico emperador de los Romanos” a manos del papa Ledn l1i; asi como la de
Oton el Grande, en 962, cuando “se impone en Alemania y se hace consagrar emperador
por el papa Juan Xxi.” Nace de esta forma el “Sacro Imperio romano-germanico que durara

hasta 1806.” Desde esta base, al discurso historico lo podemos entender como una

3 Saurabh Dube, op. cit., p. 27.
2 Miguel Angel Segundo Guzman, Infiernos Imaginarios, p. 9.
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ceremonia, como un ritual que justifica y refuerza al poder existente. Lo interesante de
este hecho, son las mediaciones culturales que se establecen para hacer efectivo el
ejercicio del poder. Con la conquista de Tenochtitlan se producira un nuevo traslado de
los imperios. La Monarquia espafola heredara la grandeza del imperio mexica. Lépez de
Godmara lo bosqueja como un traslado voluntario, en donde Moctezuma acepta de buena
gana la llegada del cristianismo. El ejército espafiol sera recreado como un ejército que
liberara de las garras del demonio a los pueblos nativos. El camino sera una calca de la
liberacion de los judios de Egipto. Cortés sera el nuevo Moisés biblico. Los jesuitas
construiran un innovador modelo de fusién entre ambas tradiciones y reafirmaran la tesis
del traslado voluntario de los imperios, Siguenza y Gongora en su Fénix de Occidente
durante la segunda mitad del siglo xviI, es la expresién mas acabada de esta tesis. En la
Monarquia Indiana de Juan de Torquemada se observa una oscilacién un tanto
contradictoria entre la tesis de la ruptura y el traslado voluntario. Al final, Torquemada se
inclinara por la segunda tesis y ensalzara la grandeza de la cultura mexica.

Las representaciones, los mitos y los rituales de cepa europea son los grandes
actores en la organizacion y legitimacion de la historia del Gran Nayar. En base a ellas
conocemos su historia. Lo indio es un tema periférico de gran importancia: su esencia
demoniaca permitiria al fraile demostrarle que vivia en el error: el cristianismo era su
unica salvaciéon. Para Roger Chartier, la nocién de representacion colectiva, tendria tres
modalidades de relacion que establece con el mundo social: como légica clasificatoria que
ordena, configura y permiten interpretar la realidad; como formas y practicas simbdlicas
que revelan una identidad y la adscripcion a un grupo; y, como formas institucionalizadas
que definen el funcionamiento del grupo y lo legitiman.?® De esta forma, queda claro que
‘la representacién se transforma en maquina de fabricar respeto y sumision, en un
instrumento que produce una coaccién interiorizada, necesario alli donde falta el posible
recurso de la fuerza bruta”.?® En todo este proceso, la realidad es siempre la gran
damnificada. La representacion cubre su ausencia: re-presenta algo, no la cosa
propiamente dicha. Las representaciones o mediaciones culturales buscan siempre la
verdad o verosimilitud desde el espacio de poder que las justifica. El punto es ubicar el
lenguaje que representa, el lugar social de enunciacion y el horizonte cultural que permite

su comprension e interpretacion.

% Roger Chartier, EIl mundo como representacion, pp. 56-57.
% Ibid., p. 59
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5. EL MiTo: FORMAS Y FUNCIONES V/S CONTENIDO Y SIGNIFICADO

El mito es una categoria que tradicionalmente ha decorado los espacios de la creacion
literaria, pero que en el ambito de las ciencias antropolégicas subiste como algo
problematico y que se ha manejado de distintas formas. En la modernidad, el mito y la
ciencia como dos “usos de la razon” diferenciado y contrastado, permiten poner orden e
inteligibilidad al universo mediante “relatos” la mayoria de las veces confrontados: el relato
cientifico y el relato mitico. Los antecedentes de este hecho pueden rastrearse en los
origenes del pensamiento ilustrado.

En el estudio de los mitos, desde la ciencia del progreso el mito se transforma en una
figura de alteridad que convoca a todos los fantasmas de lo absurdo, lo indecente y lo
salvaje: el mito es avasallado por la ciencia. En un articulo de época, Roger Bartra sefala
el distanciamiento hostil que produce la lectura de los mitos en los origenes de la
modernidad. Bernard Fontenelle y los modernos, creian ver en los mitos formas
irracionales y prelogicas de la infancia de la sociedad y de hombres primigenios e
ignorantes.” Por el contrario, el romanticismo, retomoé “la defensa de los antiguos y de la
tradicién renacentista que queria comprender el significado oculto de los mitos. En esta
tradicién, los mitos eran vistos como fabulas paganas que ocultaban una verdad
fundamental”, por ello prestaban gran atencion a los contenidos y a los significados.? Los
romanticos, exaltaban el valor de la sensibilidad, la pasion y el instinto, contrario al espiritu
reflexivo del iluminismo. Su atraccion por el hombre y la naturaleza se manifestaba en el
acercamiento a las tradiciones, el exotismo, las leyendas populares y el paisaje.

Immanuel Kant en su Respuesta a la pregunta: ;Qué es la ilustracion? Escribia que
“<la ilustracion es el abandono por el hombre del estado de minoria de edad que debe
atribuirse a si mismo. La minoria de edad es la incapacidad de valerse del propio intelecto
sin la guia de otro>.”® Horkheimer y Adorno en su Dialéctica de la llustracién, mencionan
que con la ilustracién y el pensamiento como progreso “la tierra completamente iluminada
resplandece con el simbolo de una desventura triunfante”. El programa ilustrado en su
batalla contra las cadenas ciegas y absurdas de la tradicién, se propuso liberar al mundo
de la magia, eliminar los mitos, inicidé una lucha sin cuartel contra los prejuicios y se
propuso la substitucién de la imaginacion por la ciencia: “La verdad no tiene otra fuente

que no sea la razén humana.”

; Roger Bartra, “Mito y estructura. Reflexiones sobre el pensamiento social francés del siglo XX”, p. 11.
Loc Cit.

j Citado por Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, T. 2, p. 563.
Loc. Cit.
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La nocion de Progreso adquiere una relevancia social hacia finales del siglo xviil.
Esta nocion se fundamenta en la idea de un perfeccionamiento infinito, como unidad
inmanente de sentido a la historia del hombre, al mundo social construido por el hombre
que puede ser reflexionado desde el paradigma técnico-cientifico. El futuro del ser
humano en la tierra, ya no esta definido por fuerzas exteriores como Dios, la Naturaleza
Salvaje o los mitos, el mundo social ahora es construido por la voluntad del Hombre. El
futuro sigue siendo desconocido de tal suerte que todo resulta novedoso y pone en juego
continuamente nuevas incognitas, pero pertenece al hombre -es planificable, puede ser
planeado y proyectado- y ya no mas a los caprichos escatoldgicos judeocristianos, ni a
fuerzas desconocidas de la naturaleza. Nos encontramos pues, ante un futuro
pronosticable. El prondstico implica un diagnéstico que introduce el pasado en el futuro.

En esta época, se forma una conciencia del tiempo y del futuro que pasa por llevar a
la historia, la creencia y el pensamiento de que el mundo de la voluntad no esta
abandonado al azar ni a la fortuna divina, ni al estado de animo de los dioses paganos.
Todo lo aparentemente azaroso tiene un sentido, como historia que enlaza las diversas
causalidades en un todo ameno e instructivo. El futuro, visto como un horizonte de
expectativas y de hechos contingentes, es un espacio de realizacion de la libertad
humana. “El sujeto de la moderna filosofia de la historia fue el ciudadano emancipado de
la sumision absolutista y de la tutela eclesial.”

Hasta el siglo xvill, “la prosecucion y el cdmputo de los sucesos histéricos estaban
garantizados por dos categorias naturales del tiempo: el curso de los astros y el orden y
sucesion de soberanos y dinastias.” Una nocién circular y repetitiva del tiempo. Existia un
horizonte de experiencia que aglutinaba una limitada serie de posibilidades: un proyecto
ontoldgico cerrado. En Occidente, hasta antes del siglo xviil, la divinidad y la naturaleza
acaparaban todas las interpretaciones, bajo la ejemplaridad de los antiguos y la tipologia
biblica. La tesis de la repetibilidad y la posibilidad de aprender de la experiencia historica
era algo vivo: Historia magistra vitae.®

En la era moderna “el tiempo histérico no es el pasado, sino el futuro que hace

"" De este modo, se revela el caracter procesual de la historia moderna

diferente lo similar.
en la temporalidad que le es propia y cuyo final es imposible de prever. La experiencia
parecié ensefar que ya no se puede esperar consejo del pasado, sélo del futuro a crear
por si mismo. Con la llegada de la llustracion, el concepto de revolucion se impregné en

los lideres ilustrados. La transformacién era lo que regia los modelos de un futuro desde

® Reinhart Koselleck, Futuro pasado. Para una semantica de los tiempos historicos, p. 59.
® Ibid., p. 89.
" Ibid., p. 61.
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el pasado. El problema era que la incertidumbre del cambio y la transformacion hacian
impredecibles los escenarios después de la revolucion. La crisis era la constante. La
aceleracion impulsaba las transformaciones. Pero jHacia Donde? Se trataba de un futuro
desconocido mas alla de la experiencia.

Lo que estaba en juego era una planificacion social del futuro. “La revolucion se
transformaba en un concepto perspectivista de caracter historico-filoséfico, que indicaba

una direccion sin retorno.”®

Es la nocion de revolucion social que distingue al concepto
moderno de revolucion. La emancipacion social de todas las personas y la transformacién
de la propia estructura social era el objetivo. La realizacion de los programas y su
continuidad es el comun denominador conceptual. “La historia del futuro sera la historia
de la revolucion.” La revolucion francesa fue experimentada como algo que no habia
sucedido nunca antes. La revolucion modificd el espacio de la experiencia y liberé un
nuevo futuro progresista y catastrofico, y el pasado se convirtiéo en objeto de la historia al
volverse extrafio. Un conjunto de eventos como los descubrimientos ultramarinos durante
los siglos Xv, xvi Y xvil; la reforma protestante y la contrarreforma catdlica; los avances
cientificos y tecnolégicos en el contexto de la revolucion industrial, transformaron el
espacio de experiencia de la conciencia europea. Ante esto, el horizonte de expectativas
parecia volverse extrafio y cualitativamente diferente al pasado. La filosofia revolucionaria
del progreso, descubrid en la historia aquella cualidad temporal que exigia considerar que
el ayer era fundamentalmente distinto del hoy, y el hoy fundamentalmente distinto del
mafana.

Con el surgimiento de la antropologia, el campo de los mitos parecié ampliarse y
durante el siglo xix se abrieron las primeras catedras europeas sobre los mitos y de
mitologia comparada. En la busqueda de los origenes arios o indoeuropeos de la cultura
occidental, Friedrich-Max Muller, apuntaba que los mitos no eran otra cosa que “una
enfermedad del lenguaje’, la mitologia es “la sombra oscura que el lenguaje proyecta
sobre el pensamiento’ y que fue el flagelo de la antigiiedad’.”® Con la Escuela Socioldgica
de Durkheim y sus discipulos, se abrieron las puertas a la interpretacién estructuralista de
los mitos. Para estos, los hechos sociales se pueden entender como cosas, sujetas a
investigacion. La mediacidon fundamental se establece a partir del analisis de la sociedad y
sus representaciones compartidas también llamadas representaciones colectivas, dentro

de estas, la religion se esfuerza por traducir las realidades naturales: “el método cientifico

® Ibid., p. 77.
o Roger Bartra, “Mito y Estructura...”, p. 12.
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es sélo una forma perfeccionada del pensamiento religioso”.'® En este sistema, los mitos
eran productos sociales que configuraban “las formas elementales de la vida religiosa” y
que en el ritual encontraban su expresién concreta y tangible."

Por su parte, la perspectiva estructuralista y levistrossiana, dominé los estudios
franceses del mito durante la segunda mitad del siglo xx." Su influencia se ha dejado
sentir en todo el mundo. Para Lévi-Strauss, la importancia del mito radica en entenderlo
como forma de pensamiento, como mecanismo mental de toda sociedad que funciona a
través de oposiciones binarias el cual permite la mediacidn entre el hombre y su medio. El
soporte de este enfoque lo proporciona la linguistica de la lengua, que abreva tanto de
Saussure como de Jakobson. En esta atmdsfera, el mito se compone de “unidades
constitutivas mayores” llamadas mitemas (haciendo una analogia con los fonemas de la
lengua). A partir de estas unidades constitutivas presentes en los relatos miticos, podrian
elaborarse verdaderas gramaticas de los mitos, una sintaxis del espiritu o de la mente
humana que le capacita para comprender su mundo. Desde este enfoque, los mitos
adquieren significacion relacionandose unos con otros: una secuencia de variaciones y
acontecimientos sobre un tema que permitirian dibujar el mapa mitico y llegar a una

misma matriz:

La sustancia del mito no se encuentra en el estilo, ni en el modo de la narracion, ni en la sintaxis,
sino en la historia relatada... Postulamos, en efecto, que las verdaderas unidades constitutivas del
mito no son relaciones aisladas, sino ‘haces de relaciones’, y que sélo en forma de combinaciones

de estos haces las unidades constitutivas adquieren una funcion significante. ’

La variacién de estos relatos enriquece al mito, pues en realidad, “un mito se compone del
conjunto de sus variantes”, el significado no cambia, pues la estructura de pensamiento es

la misma:

Un mito se refiere siempre a acontecimientos pasados: ‘antes de la creacion del mundo’ o ‘durante
las primeras edades’ o en todo caso ‘hace mucho tiempo’. Pero el valor intrinseco atribuido al mito
proviene de que todos estos acontecimientos, que se supone ocurridos en un momento del tiempo,

'z 14
forman también una estructura permanente.

% 1bid., p. 11.

" Ibid., p. 12.

2 Ibid., p. 16.

'3 Claude Lévi-Strauss, Antropologia Estructural, pp. 190-191.
" Ibid., p. 189.
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Desde esta mirada, el mito se comprende como mediacion, su finalidad es proporcionar
un modelo légico capaz de superar una contradiccion. El objetivo de los estudios
estructuralistas es encontrar lo comun a todas las culturas humanas, que seria “explicado
por la existencia de una légica original inconsciente, inscrita en el espiritu de los hombres,
y cuyas claves —se sugiere- habria que ir a buscar en la forma de organizacion del
sistema nervioso y del cerebro.””® Lo que importa, no es tanto partir de la version que los
creyentes portadores del mito le asignan al mismo. Lo importante es descubrir la
secuencia de relaciones entre las unidades constitutivas, y solo en la combinacion de
estas relaciones o “haces de relaciones” las unidades constitutivas adquiriran una funcion
significante. Toda una dinamica que construye, articula y traduce el medio técnico,
econdmico y natural a un sistema de transformaciones y sistemas de clasificacion de
diferencias y oposiciones, a la vez inconscientes, formales e independientes del
observador que permite hacer legible al mundo.

Es en el Pensamiento Salvaje, donde encontramos la metafora que sintetiza el
pensamiento mitico de Levi-Strauss: el bricolage. A partir de los residuos, sobras,
pedazos y fragmentos se amontona un conjunto heterogéneo de materiales que funciona
con la légica de un calidoscopio, el cual, lo mismo que el mito, “elabora estructuras
disponiendo acontecimientos, o mas bien residuos de acontecimientos”.’® Esta légica o
sistema de coordenadas, funciona sin la existencia de un plan previamente disenado, es
decir, los residuos operan y funcionan con el conjunto ya constituido, en donde las piezas
articuladas “en forma contingente transmiten un cdédigo que permite construir una
estructura”, una nueva estructura. ElI Pensamiento Salvaje, no es otra cosa que un
majestuoso cerebro capaz de reproducir la légica del bricolage y de esta forma construir
mitos, 0 mas bien, la estructura de los mitos. La estructura creada permite sistematizar los
datos percibidos por la experiencia y, se nos revela, como la gran mediadora entre el
hombre, su cultura y el entorno natural. “Cuando el bricoleur ensambla diversas piezas,
cada una opera como un signo: entonces el mito, parafraseando la conocida expresion de
Lévi-Straus, se piensa en el artesano sin que este se de cuenta”.'” Resulta revelador que
esta poderosa metafora, sea la que utilice un prestigiado historiador de la Compania de
Jesus para justificar la pervivencia de ciertos mitos al interior de la Compaiiia, los cuales
permitirian explicar en el fondo, la funcién y el sentido de la escritura panegirica jesuita
producida a lo largo de la existencia de la misma, como lo veremos mas adelante. Los

residuos y fragmentos con los que operaria este codigo al interior del cerebro de los

1 Roger Bartra, “Mito y estructura...”, p. 12.
'® Claude Lévi-Strauss, E/ pensamiento salvaje, p. 43.
v Roger Bartra, “Mito y Estructura...”, op. cit., p. 18.
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‘padres prietos” sin que estos se dieran cuenta, se extraerian del pensamiento
providencialista y escatologico cristiano, de algunos principios estoicos y senequistas,
todos estos filtrados por el tamiz de Jacques Bolland en su Imago primi saeculi Societatis.

Regresando al tema, este es el lado “mistico” y la “cualidad metafisica” que Kirk ha
sefialado en la “exuberancia retérica” de la propuesta levi-straussiana.'® Existe otro
problema. Para Kirk, la analogia linguistica de Lévi-Strauss es desconcertante e
inaplicable: “Funcién del lenguaje es transmitir su contenido; no la de transmitir sus
propias reglas gramaticales y sintacticas, es decir, su propia estructura.”’® Asi, para Kirk,
el nivel de significado en la estructura del mito, antes que privilegiar las formas y las
funciones, deberia privilegiar la comprension, los significados y el “contenido”.?

A pesar de todo, lo que me interesa destacar, es que la escuela estructuralista puso
el dedo en la llaga sobre la importancia del estudio de los mitos en la historia del hombre.
La monumental obra de Lévi-Strauss asi lo demuestra. Con la fractura de la ontologia y el
sistema cosmoldgico cerrado occidental que se produce a partir de la modernidad, surge
la disyuntiva entre explicar el mundo por medio de la razén o comprender el significado
oculto de antiguas fabulas paganas que permitian ordenar el cosmos, asi lo intentaron los
romanticos como Miller o Goethe, y el mismo Marx lo bosquejo en algunos pasajes de su
obra.?! Lévi-Strauss es mas bien heredero de la primera corriente. En este sentido, me
gustaria explorar una via alternativa rescatada por Bartra del filésofo aleman Hans
Blumenberg, y que tiene sus antecedentes en el pensamiento existencialista de
Nietzsche.

Esto me lleva a sefalar la relacion que existe entre los mitos, la angustia y la lectura
metaférica que se hace del mundo. En la tradicion colonial, los conquistadores y la
angustia producida por los distintos fracasos derivados de las “conquistas pacificas” es
traducida y reducida no a base de experiencia y conocimiento -algo propio de la ciencia y
la técnica moderna en donde el conocimiento se entiende como una forma particular de
responder ante la experiencia y ese modo de responder lo llamamos aprender- sino de
forma normativa y moral. La pregunta es qué pasa cuando sucede una frustracion de
expectativas. En las ciencias se reacciona cognitivamente y se modifican las estrategias

de aprendizaje. En una sociedad estratificada, jerarquizada y de estructura piramidal

'® G. S. Kirk, EI mito: Su significado y funciones en las distintas culturas, pp. 67, 80.

% Ibid., p. 62.

2 Ibid., p. 65.

21 “E] mismo Maryx, que ademas de ser uno de los fundadores de la ciencia social moderna era también un
romantico, estaba convencido de que el arte y los mitos griegos no sélo expresaban la sociedad de su
época; siendo frutos de la cultura antigua, los mitos se habian convertido en modelos para la sociedad
moderna debido al ‘encanto eterno’ de su origen, por el hecho de ser la expresion de la infancia de la
sociedad.” En Roger Bartra, “Mito y Estructura...”, p. 11.
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como la colonial, ante la frustracion de las expectativas se reacciona normativamente y se
mantienen las expectativas. Es decir, se produce una reaccion moral en donde nada es
imposible para Dios y el campo de lo posible parece no tener limites. Nos encontramos en
el contexto de un mundo determinado por representaciones cosmoldgicas y religiosas, es
decir de una naturaleza cerrada.?

Hans Blumenberg desde una perspectiva existencial, cree en virtud de lo anterior,
que a partir de la angustia, la incertidumbre y la afliccion se reacciona también inventando
“‘una serie de artimafas”, como por ejemplo “la suposicion de que hay algo familiar en lo
inhéspito, de que hay explicaciones en lo inexplicable, nombres en lo innombrable.” Se

produce una lectura del mundo de tipo metaférica la cual encierra un significado oculto:

La identidad de tales factores es constatada y hecha accesible mediante nombres, generando un
trato de igual a igual. Lo que se ha hecho identificable mediante nombres es liberado de su
caracter inhdspito y extrafio a través de la metafora, revelandose mediante la narracion de

. . . . . 2
historias, el significado que encierra. 3

La respuesta a todo esto se encuentra en el hecho -segun Blumenberg- de que “el ser
humano no tenia en su mano, ni mucho menos las condiciones determinantes de su

existencia —y lo que es mas importantes, no creia tenerlas en su mano,” producto de una

» 24

“abrupta inadaptacion El hombre no posee un nicho ecoldgico propio, el salto

evolucionista lo dejo sin un aposento definido dentro del ecosistema, esto le genera
mucha angustia e impotencia y necesita superarlo. La naturaleza agreste se presenta
como un gran esperpento que genera miedo y turbacion. En este contexto, el mito genera
una funcién que conjura lo indeterminado y exorciza el miedo. Es un proceso de creacién

metafdrica:

Para Blumenberg la «constancia iconica» de los mitos, que se manifiesta en su durabilidad y
difusién, es un proceso prolongado de seleccién, una verdadera depuracion milenaria de tipo
darwiniano. La persistencia de los mitos, segun Blumenberg, obedece al hecho fundamental de
que la especie humana sufre una angustia por carecer de un nicho biolégico preciso; esta
desadaptacion ha producido un déficit de instintos de adaptacion. La funcion de los mitos consiste
en superar esta angustia producida por lo que Blumenberg llama el «absolutismo de la realidad»
(la desadaptacidon bioldgica), al traducirla a miedos especificos y concretos. Los mitos que
sobreviven han sido sometidos a un largo «trabajo» de seleccién, donde los mas aptos se

. 2
endurecen y sobreviven. °

22 Alfonso Mendiola, Retorica, comunicacion y realidad, pp. 127, 152.

% Hans Blumenberg, Trabajo sobre el mito, pp. 13-14.

> Ibid., p. 11, 12.

% Roger Bartra en Cultura y melancolia. Las enfermedades del alma en la Espafia del siglo de Oro, p. 223.
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De lo anterior se desprende la importancia crucial del estudio y analisis de los mitos para
la historia colonial del Gran Nayar. Desde la mirada de los panegiristas y cronistas de la
conquista y la historia colonial en su conjunto, o que tenemos frente a nosotros, es un
mundo en construccidn que se empieza a representar: el demonio ha sentado sus reales
entre los gentiles y se hace indispensable su destierro. El terror y la ansiedad que produce
este hecho, desata todo un proceso interpretativo, de nominalizacion y de creacion
metaférica en palabras de Blumenberg, el cual permite la domesticacion de lo
indeterminado y lo ominoso, al mismo tiempo que posibilita superar las angustias. El
espacio sufrira un proceso de purificacion y las culturas que lo habitan seran re-
nombradas o mas bien suprimidas mediante las metaforas, alegorias y los mitos de
raigambre europea. El objetivo es la construccion de un nuevo nicho cultural readaptado a
la I6gica de una civilizacion en expansiéon como el cristianismo.

Para los cronistas y frailes, la labor misional se parece mucho a la labor del homo
pictors —productores de pinturas rupestres- que ante la angustia y el sufrimiento que
producen la proyeccidbn de una cultura envilecida por el demonio, durante la
evangelizacion y conversion religiosa de cerca de doscientos afios, proyectan un conjunto
de imagenes, mitos y metaforas sobre la labor misional primigenia y milenaria, basados
en la tradicién y la ejemplaridad como indicadores de verdad que, opone un absolutismo
de la realidad al absolutismo teolégico de las imagenes y los deseos fundamentados en
una realidad cosmoldgica y religiosa: el logos monoteista cristiano.

Recapitulando, tenemos que enfatizar que el mito es una necesidad social, es el
imperativo cultural de toda creacion. Es también la formula sagrada que inaugura un
mundo, modela la vida e instaura una sociabilidad. EI mito es una creacion de sentido que
instaura una victoria sobre el tiempo, la muerte y el caos, reduce los niveles de
incertidumbre, la contingencia y el azar, invita a una incesante conmemoracién, a una
redundancia mitica que nos acerca al tiempo primordial, a la repeticién tematica, a las
variaciones, a las reminiscencias de toda experiencia sobre el mundo y su interpretacion.
El mito y su poder de significacién es también un modelo creador, resultado de lo Gilbert
Durand llama el “principio de desarraigo”. Si aceptamos que el mito es una forma del
relato, la creacion literaria al igual que la creacion mitica “Instala los lugares y las cosas
que los amueblan en un universo ejemplar, <<tépico>>: topoi; la escritura, como el antiguo

augur, corta y delimita el temenos o el templum. En segundo lugar, los protagonistas y sus
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actos toman, gracias al privilegio literario, una dimension épica.”®® En este sentido, lo que
habria que sefialar de manera contundente es que, estructuralmente, el ser humano
“dispone del atributo de la miticidad”, el mito realiza una “saludable funcién teodiceica”, un
trabajo saneador y reconciliador de los principios contrarios: fuerzas, manifestaciones
tendencias, obsesiones dificiles de conciliar: “una verdadera coincidentia mytica o unio
mitica”?’

Marcel Detienne al hablar de “Fronteras equivocas” lanza la pregunta: “;Qué es lo
que hace que lo que se denomina mito esté habitado o poseido por una necesidad de
hablar, por un deseo de saber, por una voluntad de buscar el sentido, la razén del
discurso considerado en si mismo?”® Las metaforas utilizadas para superar tensiones
existenciales como la angustia, la finitud y la ansiedad de la condicibn humana, son
producto de esta condicion originaria y primigenia de desamparo ante poderosas fuerzas
externas como la naturaleza, los animales salvajes y grupos sociales rivales; los mitos
producen y permiten un empalme con la configuracién de un orden que domestica la
contradiccion, la irracionalidad y el miedo.

Los mitos y las metaforas se proyectan como las grandes mediadoras entre las
tensiones existenciales y el orden de una realidad configurada. La acciéon simbdlica
permite la construccion de la cosmovisién, la cual requiere de afios de experimentacién
con la naturaleza, de observacion de los ciclos naturales, de experimentos sociales de
comunicacion y desarrollo del lenguaje, de invencion tecnolégica que permitan
posteriormente la construccién sistematica de un gran corpus de conocimientos que
posibiliten el mantenimiento de la realidad. Este trabajo de nominalizacion el hombre lo
viene realizando desde el principio de los tiempos. Un trabajo arduo e incesante de vida y
muerte, de creacion y recreacién: es el trabajo del mito.

Desde este planteamiento, son justificadas las criticas de G.S. Kirk al enfoque
estructuralista de los mitos, pues efectivamente funcion del lenguaje es transmitir su
contenido, no la de transmitir sus propias reglas gramaticales y sintacticas, es decir, su
propia estructura.”; y, antes que privilegiar las formas y las funciones, el estudio del mito

debe privilegiar la comprensién de los significados y el “contenido”.

% Gilbert Durand, “La creacion literaria. Los fundamentos de la creacion”.
2 | luis Duch, Mito, interpretacion y cultura. Aproximacion a la logomitica, p. 34.
8 Marcel Detienne, La invencion mitolégica, p. 11.
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LA PLASTICIDAD DEL MITO

¢, Como entender la plasticidad del mito? Cuando hablamos de mitos, es necesario
habituarse a dialogar con interlocutores andnimos, sin rostro y categoéricamente
incuestionables. El imaginario y las representaciones colectivas son susceptibles de
transformacién dependiendo de sus condiciones de circulacion. El pasado evocado en los
mitos debe soportar la depuracion y seleccion de los cuestionamientos y las demandas,
producto de las tensiones y las tracciones entre el espacio de experiencia y el horizonte
de expectativas, es decir, un presente vivo. Bartra habla de una depuraciéon de tipo
darviniana en el que los mitos mas aptos mutan, se endurecen y permanecen vigentes: un
proceso de reactualizacion de la tradicion a través de los mitos y los relatos. Desde una
perspectiva evolucionista, traza una historia de los mitos o una antropologia de las ideas
para “comprender las largas secuencias sin dejar de apreciar la presencia de estructuras
[...] Los hitos, meandros, los caminos, las fronteras y las conexiones se han ido formando
gracias a una especie de seleccién cultural; no en un proceso determinado por
instrucciones en un sistema simbdlico de mensajes.”®® El nudo del problema es saber cual
es nuestra relacion con lo real cuando las condiciones de simbolizacién cambian.*® Por el
contrario, al interior de los sistemas “ya sean religiosos, filosoficos, culturales o politicos,
mueren, experimentan su defuncién, a causa de una progresiva esclerotizacion de sus
textos, es decir, como consecuencia fatal de la perdida de la relacion critica entre los
textos y sus mutables contextos.”"

Lo que predomina en todo cambio es, pues, la permanencia de la vieja sustancia;
en la accion histérica no pueden dejarse de lado la revaloracion funcional y significativa de
los signos; la presencia de alteraciones y mutaciones por cierto contenido empirico nuevo.
La cultura, como sintesis de la estabilidad y el cambio, de la diacronia y la sincronia, es
histérica por que es arbitraria, recoge y ordena a partir de conceptos preexistentes
tomando en cuenta el fluir del momento: “La accion simbdlica es un compuesto doble
formado por un pasado ineludible y un presente irreductible.”® La estructura como un
“‘programa de la vida cultural” es un proceso dinamico de las categorias culturales y sus
relaciones. Esta diacronia estructural y reiterativa “entabla un didlogo con el tiempo
histérico, como un proyecto cosmoldgico para abarcar el acontecimiento contingente.”

Lo importante es asegurar la “realidad”, apalabrarla, darle nombre; el abanico de

* Roger Bartra, El salvaje artificial, pp. 7-13.

% Ipid., p. 21.

3 Lluis Duch, Mito interpretacion..., op. cit., p. 30.
%2 Marshall Sahlins, Islas de historia, pp. 135-141.
% Ibid., p. 83.
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posibilidades que permite la permanencia de una estructura simbdlica autoriza la
seleccion que la sociedad realiza de los “canones mas aptos para cumplir determinadas
tareas necesarias.” Al final, quiza como corolario, este proceso nos revela sin mas un
destino tragico: “El mito era el que contaba la verdad: la historia verdadera no era sino
mentira. EI mito no era, por otra parte, cierto mas que en tanto que proporcionaba a la
historia un tono mas profundo y mas rico: revelaba un destino tragico.”

El mito es un relato tradicional que refiere a la actuacion memorable y ejemplar de
unos personajes extraordinarios en un tiempo prestigioso y lejano, o hechos histéricos
memorables que por su importancia para un grupo o una nacién son susceptibles de ser
recordados, llegandose a convertir en verdaderos mitos fundacionales que permite la
justificacion de un proyecto politico; ademas, estos relatos se caracterizan por su esencia
dramatica, lo que los aleja de las tramas inverosimiles de otras narraciones y de los
esquemas abstractos de las explicaciones Ic'>gicas.35 El mito es también, una especie de
actividad intelectual creadora, una creacion sin autor que fabrica lo memorable a partir de
lo que Kurt Hubner ha llamado sustancia mitica36; seria una especie de “desdoblamiento
de variantes distintas” de algo homogéneo en su forma. Este desdoblamiento generaria
un contacto espaciotemporal que puede ser observable. En sintesis esta sustancia se
caracteriza por su afinidad, semejanza, causalidad y contigliidad espaciotemporal que se
amalgaman con una unidad sustancial, con una sustancia comun.

El mito también, cumple una funcién teodiceica, funda un orden; la narrativa
cientifica (mediante conceptos) y la narrativa mitica (mediante mitos), ambas, cumplen
una importante labor, “son praxis de dominacion de la contingencia”.®” Praxis terapéuticas
que permiten a los grupos y a los individuos de manera colectiva pasar del caos al
cosmos. La importancia de estas narraciones radica en ubicarlas dentro de la frama de un
texto, esto es, un acontecimiento que por su importancia destaca de entre la generalidad
de los hechos fijados por la escritura, una especie de simbolo que guia la trama del texto,
que lo enuncia y le da vida y que cumple dentro de la trama fextual un sentido final
especifico.

El contexto sociocultural en el que aparecen los relatos es crucial, desvelar la
construccion semantica que le da sentido a la realidad y en el que los mitos pueden ser
interpretados; de esta forma, podemos preguntarnos por qué se contaban, qué uso debia

de darseles, cual era la funcion que cumplian, que dosis de verosimilitud se les otorga. Es

* Mircea Eliade, El mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion, p. 51.

%% Carlos Garcia Gual, La mitologia: interpretaciones del pensamiento mitico.
%8 Kurt Hubner, La verdad del mito.

3 Lluis Duch, Mito interpretacion..., op. cit., p. 37.

52



imprescindible aceptar la aventura de descifrar los particularidades culturales del mito, al
mismo tiempo que lo situamos dentro de una larga cadena historica que permitiria poder
entenderlo. La importancia del mito, radica también en pensarlo como formas miticas de
conocimiento, entendiendo que el hombre es un animal imaginativo por excelencia, en
este sentido, “todo mito desvela en el ser humano unas reminiscencias que, como
actitudes reflexivas, quizas ya han sido borradas de su consciente pero que, a pesar de

todo, contintian proporcionandole los inagotables materiales de sus suefios...”.*

% Ibid., p. 30.
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CRONICAS Y NARRATIVAS FUNDACIONALES EN
EL GRAN NAYAR. EN BuscA DEL HORIZONTE

DE LOS MITOS



Los recuentos histéricos mas importantes hechos hasta el momento sobre este periodo
en la historia del Gran Nayar, resaltan una detallada cronologia de fechas, nombres,
decretos, lugares, informes que nos ayudan muchisimo al momento de situarnos
histéricamente. Los trabajos de Thomas Calvo, Jean Meyer y Laura Magrifia han sido muy
importantes en este sentido. El contenido de este vasto recuento, se encuentra perfumado
por el tufo del fracaso y la angustiosa y siempre infructuosa conquista militar y de
entradas misioneras pacificas. Producto de una existencia marginal y acotada, es que la
historia colonial del complejo cultural de Gran Nayar no tenga una direccion o estructura
definida: camina siempre en la periferia y la ruta no esta aun totalmente trazada. Con este
trabajo pretendo llenar algunos vacios. En la Coleccion de Documentos que Calvo y
Meyer han dedicado a la historia del Gran Nayar, pretenden contextualizar este relativo
aislamiento y sus consecuencias. A mi parecer, a esta etapa de la historia colonial del
Gran Nayar no se le ha prestado la atencion que merece. Manuscritos y textos impresos,
nos revelan importantes contenidos ideoldgicos, redes, texturas y mediaciones culturales,
pero sobre todo de mitos que enlazan al Gran Nayar con una civilizacion religiosa en
expansion y su afianzamiento en la Nueva Espafa. En estos manuscritos y textos
impresos como el informe del franciscano Antonio Arias y Saavedra, se manifiesta la
importante herencia de la retdrica medieval espafiola y la mitologia europea que fueron
puestos a disposicion dentro de un nuevo contexto social y juego de poderes.

Si bien, en el lapso de cerca de doscientos afios que va de la caida de
Tenochtitlan y el reconocimiento del occidente de México por parte de Nufio de Guzman y
su banda de facinerosos, hasta la conquista de la Mesa del Tonati en 1722, la conquista
militar o entradas pacificas en el Gran Nayar fracasaron; sin embargo, el centro neuralgico
politico-religioso de la cultura cora situado en la Mesa del Nayar fue estrechado, como
bien lo ha mencionado Santoscoy." En este sentido, vale la pena introducir la larga cita de
Ernesto de Martino cuando menciona “a tierra del pasado malo que vuelve y regurgita y

oprime con su regurgitacion”, la vuelta de aquel pasado “que no fue elegido”:

Pero cuando queremos obtener una imagen mas concreta de una civilizacion religiosa en
expansion, cuando queremos medir, por asi decirlo, su dimension socioldgica, su capacidad real
para modelar la costumbre en las distintas areas, épocas y clases sociales, entonces el material
folcldrico-religioso se torna documento histérico importante como indicio de lugares, épocas y
modos de circulacion cultural de los bienes religiosos. Una civilizacion religiosa en expansion

siempre implica una pretensioén de unificacién cultural, de cohesion social, de vinculacion entre los

' Al berto Santoscoy, Obras Completas, pp. 954-955. El autor narra como una cadena de fundaciones de
capillas y conventos franciscanos rode¢ a la sierra del Nayar a partir de 1569 y hasta 1649.
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niveles superiores e inferiores de las jerarquias. Sus simbolos expresan una acusada tendencia
plastica de adaptacion a la variedad de situaciones existenciales que pueden darse en un orden
social determinado. Para medir hasta que punto ha tenido éxito esta pretension, y para valorar las
incidencias y los reveses a los que se expone un proceso de expansion, el material folclorico-
religioso es indispensable, pues sefala ese poder de lo negativo, ese estallido de contradicciones,
ese juego de tensiones que, precisamente por el riesgo extremo que suponen, resaltan aun mas
como <<histérico>> el vigor positivo de una determinada plasmacion cultural religiosa. No hay,
pues, dos historias rivales en una misma civilizacién religiosa, sino una sola, que se concreta en la
valoracion continua de su dimension sociolégica, con las consiguientes particularidades de época,

. 2
lugar y medio social.

De esta larga cita, me interesa destacar el punto de una “civilizacion religiosa en
expansion” la cual siempre implica la pretension de una “unificacion cultural”. En este
proceso, los simbolos de esta civilizacion “expresan una acusada tendencia plastica de
adaptaciéon”. Los resultados no son siempre positivos y se pueden presentar reveses,
contradicciones, tensiones y riesgos hasta la plasmacion definitiva de una nueva matriz
religiosa y cultural. Estos sefialamientos son cruciales para entender el surgimiento de la
ideologia criolla y todo el movimiento cultural y simbdlico que se desarrollé a su alrededor
en la segunda mitad del siglo xvi y todo el siglo xvil en la capital de la Nueva Espafna y
que, sus alcances veremos reflejados en algunas cronicas sobre el Gran Nayar. La
reinvencion y refuncionalizacién de los simbolos tanto europeos como prehispanicos en el
contexto del surgimiento de la identidad criolla, fue la evolucién de un desarrollo que
comenzo con el arzobispo fray Alonso de Montufar, y que mas tarde contd con el preclaro
y notable proceso de invencién e innovacion de la Compania de Jesus y en menor medida
y calidad de los franciscanos. Estos mismos procesos adaptativos y mutaciones
sintomaticas los veremos en los casos del mito de la melancolia y del apéstol Santiago en
la conquista del Gran Nayar.

En segundo lugar, me interesa destacar lo que De Martino sefiala como “la
valoracion de la dimensidn socioldgica” de esta expansion religiosa y sus “particularidades
de época, lugar y medio social’. Lo que quiero recalcar es la funcion social de las cronicas
provinciales y el juego de saberes y poderes puesto en juego dentro del periodo
analizado, lo que de Martino llama “indicio de lugares, épocas y modos de circulacion
cultural de los bienes religiosos.” Lo anterior nos permite abordar el tema de la
importancia y el valor de la narrativa en la representacion de la realidad, y el problema de

cdmo traducir el conocimiento en relato, y de esta forma, “configurar la experiencia

2 Ernesto de Martino, La tierra del remordimiento, p. 26.
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humana en una forma asimilable a estructuras de significacion humanas en general en

"3 El conocimiento simbdlico es el articulador de la

vez de especificamente culturales.
experiencia social. Su articulacion implica un desplazamiento y manifestacién narrativa
que nombra, hace vivir y lo desenvuelve. Lo narrativo va mas alla del signo escrituristico e
involucra un conjunto de variantes “de lo presentado”, “la narracion es el concepto que
materializa un acto vivo que, convertido en simbolo, ensefa una construccién

"4 E| simbolo “se apropia en su discurso del

representativa en su insercion material o no.
mito y su personificacion ritual para crear en su esencia el principio fundador de la cultura
y de las entidades colectivas e individuales.”

En los capitulos siguientes, trataré primero sobre la conformacién y origen del
cristianismo que sentara sus reales en el Nuevo Mundo. Mas adelante, hablaré sobre los
fundamentos ideoldgicos basicos que justificaron la accion misionera durante el siglo xvii
y que giran en torno a la evangelizacion primitiva en el Gran Nayar. Este resorte
mitoldgico, legitimé la evangelizacion tanto franciscana, como jesuita y de las demas
ordenes a lo largo ancho de la Nueva Espafia, y se fundaba en el mitico apostolado
primitivo del Santo Thome. Adicionalmente, este panorama se encuentra enmarcado en la
disputa politica -mucho mas amplia y que se sobrepasa las fronteras regionales- de los
criollos por justificar y ampliar sus posiciones de poder al interior de la estructura politica,
la religion y los destinos de la economia novohispana. No hay que olvidar que el
significado de los enunciados cambia de acuerdo al contexto. De esta forma, las cronicas
provinciales se fundan en muchos sentidos dentro de estos deseos, ilusiones, metas y

postulados ideologicos:

Sin embargo, la materialidad desempena en el enunciado un papel mucho mas importante: no es
simplemente principio de variacién, modificacion de los criterios de reconocimiento, o
determinacién de subconjuntos linglisticos. Constituye el enunciado mismo: es preciso que un
enunciado tenga una sustancia, un soporte, un lugar y una fecha. Y cuando estos requisitos se
modifican, él mismo cambia de identidad. Al punto surge una multitud de preguntas: una misma

frase repetida en voz alta y en voz baja, ¢forma un solo enunciado o varios?°

La pregunta central en este apartado gira en torno a como se hace y se construye la
historia del Gran Nayar, previo a su conquista definitiva por padres jesuitas y una armada

militar en 1722. Durante la segunda mitad del siglo xvi y todo el siglo Xxvii, objetivos

’ Hayden White, El contenido de la forma, p. 17.

* Rafael Pérez Taylor, “La antropologia y los simbolos”, p. 133.
® L oc. cit.

® Michel Foucautl, La arqueologia del saber, p. 119.
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politicos, econdmicos y de propaganda ideoldgica son el alimento y material sustantivo de
narraciones misioneras franciscanas sobre la regién. El punto clave de mi aportacién es
recalcar la riqueza mitolégica medieval y renacentista, asi como las formas retoéricas de
hacer historia que le dan caracteristicas concretas a la historia del Gran Nayar durante la
época colonial. En este punto, contrasta notablemente mi enfoque con el seguido por
Laura Magrifia quien presenta la historia colonial del Gran Nayar basada en puntos
concretos del la cultura cora contemporanea organizada alrededor del complejo cultural
del mitote.” Por mi parte, mi objetivo es enriquecer la perspectiva interpretativa sobre la
historia colonial de los coras desde el analisis de los mitos.

En este sentido, Magrifia en sus trabajos de 2001 y 2003, realiza una importante
aportacion sobre todo de revision de las principales cronicas que abordan la Nueva
Galicia enfocados hacia la provincia del Gran Nayar. En esta linea queda poco que
aportar sobre el Gran Nayar de mediados del siglo xvi a principios del siglo Xxvil. Sin
embargo, a este andlisis exhaustivo de revision de la labor misional franciscana
principalmente, Magrifia no entra a la discusion del estatuto social y el lugar de produccién
de los textos que iran configurando paulatinamente nuestra zona de estudio, es decir, las
cronicas son leidas sin esclarecer el contexto que les da sentido. A lo que me refiero, es
que no incorpora una critica documental profunda que esclarezca lo que en otro lugar de
este trabajo he propuesto. Es decir, la narracion como emisién textual es estudiada en
tanto que, la relacién que establece con la “realidad” o la funcién de verdad que cumple
en determinado contexto cultural. El estudio de las formas de comunicacion y de los
contextos discursivos, la enunciacion narrativa nos acerca a la semantica historica de
cada sociedad. En este sentido, las posibilidades cognitivas que nos ofrece una narracion
estan dadas por el sustrato cultural y el sistema de creencias en que esa emision textual
circula. La narracién nos revela el lugar y el contexto social en el que fue producido. Un
texto nos remite entonces a una comunidad de interpretacion, la cual atesora un
patrimonio cognoscitivo dentro del cual la narracion adquiere sentido.

Las crénicas coloniales sobre la conquista del Gran Nayar no pueden leerse como
etnografias contemporaneas. Recordemos que son textos de hace tres, cuatro o cinco
siglos segun el caso, esto nos enfrenta con alteridades culturales y discontinuidades
temporales que necesitan ser interpretadas en un contexto histérico y dentro de un
horizonte cultural. Tampoco puede adjudicarseles el status de una neutralidad cientifica

que no les corresponde.® Es importante sefialar que el mundo de las etnias que se

" Laura Magrifia, Los coras entre 1531 y 1722, 2001; La matriz cultural cora, 2003.
& Me remito al capitulo sobre Una aproximacién a la critica de fuentes en este mismo trabajo.
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construye en Apostdlicos Afanes y demas cronicas sobre el Gran Nayar, se produce
desde la Teologia y el mensaje biblico; los trabajos antropoldgicos se hacen desde las
ciencias sociales modernas. Las diferencias son fundamentales. Como lo he sefalado
mas arriba, desde la Teologia y el mensaje biblico, el tiempo del mundo se concibe como
reiteraciéon y conmemoracion. Desde la antropologia y las ciencias sociales modernas, el
tiempo es visto como sucesion, cronolégicamente, el pasado se ha convertido en algo
extrafio y esencialmente diferente de un futuro nuevo y en construccion. De un tiempo
profético hemos pasado a un tiempo pronosticable.

Si tomamos en cuenta los postulados anteriores, el panorama de investigacion
sobre la historia colonial del Gran Nayar se abre de manera muy importante. De esta
forma podemos entrar a la discusion sobre el significado social y cultural de varios
simbolos y mitos presentes en las cronicas: la presencia de un apostolado primitivo, la
cruz milagrosa de Tepic, la “conmemoracion” y reiteracion de los varios “descubrimientos”
y conquistas del Gran Nayar durante este periodo; la representacion cultural de los
indigenas como “indios caribes”, “teules chichimecas”; la presencia del apéstol Santiago
en la conquista del Gran Nayar; los delirios melancélicos del capitdn Don Juan de la Torre
en la conquista de 1722. En sintesis, estos acontecimientos no pueden interpretarse de
manera literal ni pueden pasar desapercibidos si queremos llegar a entender mejor la
trama de nuestro pasado y las formas culturales y textuales en que fue construido. El
padre José de Arlegui, al rescatar la historia de la provincia franciscana de Zacatecas (la
cual tuvo alguna influencia en nuestra zona de estudio) pone acento en el sentido de
hacer historia como una “conmemoracién de antiguedades y una clara descripcién de los
lugares y gentes”. Esto es lo que pretenden las cronicas novohispanas que nos narran un
espacio geografico y un reducto cultural no reducido: el Gran Nayar. El punto clave es el
saber social puesto en juego y el marco ideolégico que da coherencia a las crénicas
provinciales. Los fundamentos tedricos siguen emanando de la retérica medieval.

No profundizaré demasiado ni de manera detallada en este apartado sobre las
entradas misionales a la zona, tema por lo demas ya bastante trabajado.® Me enfocaré
mas bien a lo que Roger Bartra ha denominado una “antropologia de las ideas” y de los
eventos clave que privilegie el estudio de amplias redes y texturas culturales asi como el
estudio de sus componentes, para tratar de comprender “largas secuencias de eventos

sin dejar de apreciar la presencia de estructuras.”™

® Lino Gomez Canedo, “Huicot: Antecedentes Misionales”; Laura Magrifia, Los coras; 2001.
10 Roger Bartra, “La sangre y la tinta. Ensayos sobre la condiciéon postmexicana, p. 132.
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1. EL ORIGEN DEL EXPANSIONISMO CRISTIANO

El caso del origen de la Iglesia Catdlica es sintomatico. La fusién que se crea a lo largo de
los siglos entre poder, significado y testimonio es realmente revelador y fascinante. Es
trascendental hacer una recapitulacion de estos acontecimientos, por su importancia
decisiva para poder entender a un cristianismo en expansion que tiene sus raices en las
Cruzadas y desplegara toda esta tradicion a lo largo y ancho del Nuevo Mundo.

Dentro del Imperio Romano, confluye el principio politeista de tolerancia religiosa.
Diversos y variados cultos y religiones se haran presentes. Recordemos que la tradicidon
griega y latina nunca se preguntoé por la unicidad de lo divino. En este contexto politeista,
el monoteismo cristiano irrumpira con una idea radical de entender a la trascendencia: la
de un Dios unico. “De la nada se originan todas las cosas”, como una Voluntad, como un
Don Divino y Positivo: “Yo soy el que soy”. En este escenario, el cristianismo tiene sus
origenes como secta del oriente que arriba primero a la periferia y después al centro
mismo de la capital del Imperio; cuando en el 313 se promulgue el edicto de Milan el
cristianismo podra ejercer su culto sin el estigma de la persecucién. Peter Brown escribe
que durante el periodo que va del afio 170 al 312, se experimenta una “actividad religiosa
plena de angustias” existenciales, preocupaciones y soledad, de hombres desarraigados y
apartados sobre todo de entre los estratos sociales mas desprotegidos. El cristianismo
tratara de llenar este vacio y dotara de sentido, lealtad y pertenencia a la existencia de
estos hombres. Para Brown, las persecuciones de los afios 257 y 303 revelaba “que algo
faltaba en la vida de una ciudad romana que el cristianismo amenazaba con suplir”.?

En un contexto de clara decadencia social, la Iglesia nace como institucion con la
crucifixién de Cristo. Sus seguidores se aglutinan alrededor de la Ecclesia o “asamblea de
los seguidores de Cristo”. La conversion al cristianismo de Saul de Tarso (un judio
helenizado de influencia estoica) bautizado como Pablo, es considerada como “una
segunda y decisiva fundacion que llevé la Iglesia a la catolicidad, a la universalizacion en
el marco de todo el Imperio romano y mas alla de sus fronteras”, la dimension proselitista
y activismo viajero de Pablo, ha sido el arquetipo hasta la fecha. Al interior de la Iglesia
Cristo es el fundador, los apdstoles son sus sucesores. Los obispos ocupan la sucesion
apostdlica; la sucesidon apostélica es la unica fuente de legitimidad. Los apdstoles y “su

autoridad era histérica y moral: la de unos testigos.” Jean Meyer resume el proceso de la

! Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, T. 1, p. 336.
% peter Brown, El mundo en la Antigliedad Tardia, p.79.
® Jean Meyer, La Gran Controversia, p. 50
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siguiente manera. Para empezar, el fundamento de la autoridad en la Iglesia se funda en

la especializacion:

Con la especializacion nace la autoridad de quien ejerce una funcidn que se vuelve
permanente con el paso del tiempo. Llega un momento en que cristaliza un cuerpo de
especialistas, el de los <<eclesiasticos>>, ya separado de la masa de los fieles, <<feligreses>>
o <<laicos>>. Los eclesiasticos toman el control de la Iglesia; se definen las reglas de acceso
a tales funciones, de su permanencia en ellas, de su separaciéon en caso de infidelidad a la
ortodoxia. La base de la autoridad en la Iglesia pasa a ser la posesion del oficio

eclesiastico.*

Desde sus inicios como minoria religiosa al interior del Imperio, los cristianos fueron
ubicados como un grupo marginal, acusados de canibalismo por comer la carne y beber la
sangre de su dios durante la eucaristia, ademas de sediciosos, por negar a los dioses del
Imperio y los honores al emperador mismo. Fueron severamente reprimidos tras ser
acusados de causar el incendio de Roma en el afio 64. Por su parte, los cristianos
continuaban con su labor de cohesion como grupo. Para evitar el conflicto en la medida
de lo posible, se forja la unidad del grupo en sinodos regionales, concilios generales y
sistemas metropolitanos y episcopados infalibles. Un aparato de autoridad se funda y se
define alrededor de los iluminados por el espiritu a partir de los textos candnicos y los
apocrifos, diferenciando y distinguiendo entre fidedignos y falsos.

Hay que recordar que Cristo anuncié su mensaje a través de la palabra oral. Sélo
algunos de sus mensajes quedaron plasmados en escritura. Después de su muerte, los
escritos se multiplicaron pero la credibilidad de estos estaba en duda. El proceso de
seleccién de estos textos antes de la formacidon del canon definitivo tardaria casi tres
siglos.® En estos sinodos y concilios se pretende definir la ortodoxia, la heterodoxia y lo
herético. Lo que se pretende es proteger al principio de autoridad que ahora es reservado
a los especialistas; para los que lo cuestionan, en todo caso lo que falla es su falta de fe,
para estos, no habra mas remedio que convertirlos de manera pacifica o forzada lo que
implicara un proceso de destruccion de cultos y templos. A partir de estas disposiciones,
el acceso e interpretacion de la palabra divina estara reservado a los especialistas:

obispos, eclesiasticos, tedlogos, clérigos y letrados escolasticos.® Todo este proceso corre

* Ibid., pp. 50-51.
® Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del..., T. 1, p. 351.
® André Vauchez, La espiritualidad del occidente medieval: siglos VIII-XII, p. 96.
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a la par de la formacion de un “aparato sacerdotal”, es decir, una burocracia, la base

fundamental de la Iglesia:

La teoria de la sucesidén apostolica implica que todos los obispos, como guardianes e
intérpretes del tesoro dogmatico, sean solidarios para dar, en forma armoniosa, el mismo
testimonio. Como la practica dista mucho de la teoria, surgieron los sinodos y los concilios
para limar asperezas y resolver casos problematicos, tanto de doctrina como de
comportamiento. En Nicea y en los concilios ecuménicos siguientes se afirmé la idea de un
episcopado infalible en cuestion de interpretacién doctrinal, siempre y cuando esté reunido

en esa forma, verdaderamente ecuménica.’

Es importante destacar el principio de tolerancia y flexibilidad que caracterizé a los inicios
de la Iglesia primitiva hacia otros discursos y otras religiones. El cristianismo primitivo
Supo en sus origenes, de la necesidad de un acoplamiento con la cultura grecolatina para
difundir su mensaje y mas adelante, para aniquilarla y reducirla bajo su égida. Utiliz6 a los
mitos y los dioses paganos, asi como a los vehiculos de la pedagogia griega y romana
para penetrar en ellos, cuidando siempre que la contaminacion fuese solo la necesaria; al
final pudo copar al Imperio hasta la médula. Abrevé de algunos principios estoicos,
métodos de predicacion, corrientes filosoficas varias, la retérica, rituales, formas y
ceremonias de algunos dioses y deidades paganas.

A partir del Concilio de Calcedonia en el 451, se define a la Pentarquia o la division
de la Iglesia en cinco patriarcados. Es decir, la division terrenal, de autoridad moral e
historica de la Iglesia. Un elemento clave para resolver conflictos. La division se establece
por rango de honor el cual no implicaba ninguna superioridad en el mando o la autoridad.
Oriente le reconoce a Roma un primado de honor pero nunca su autoridad como
suprema. En primer lugar se encuentra Roma, por haber muerto supliciados en aquella
ciudad Pedro, Pablo y muchos martires. Después le seguian Constantinopla, Alejandria,
Antioquia y Jerusalén en ese orden de importancia. Agustin de Hipona por esas fechas,
definia los alcances del mandato de los redimidos por Cristo: identificd a la Iglesia con el
reino de Dios y afirmé que ella ejercia una autoridad suprema sobre todas los pueblos del
mundo: “Fuera de la Iglesia, no hay salvacién”.? En la Ciudad de Dios define el sentido de
la historia de los hombres, la cual comienza con la creacién y acaba con el juicio final y
después viene la resurreccién. Tres pivotes intermedios despliegan el camino: el pecado

original, la espera de la venida del Salvador “y la encarnacion y la pasion del Hijo de Dios,

’ Jean Meyer, La Gran..., op. cit., p. 53
® Ibid., p. 55.
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junto con la constitucion de su lIglesia”. Esta es la tesis de la predestinacién del
cristianismo, como comenta J. Meyer, que Agustin de Hipona no sdlo codifico sino que en
gran parte la inventd, pues bien se sabe que Agustin no leia el griego y dejé en suspenso
algunos pasajes fundamentales de Pablo.’

Continuando con el obispo de Hipona, éste menciona que una version contrapuesta
del amor define al hombre en comunidad, en su historia y su destino: segun el amor de si
mismo y segun el amor de Dios. El primero representa el mal, el segundo representa el
bien: “<Dos amores distintos generan las dos ciudades: el amor de si, llevado hasta el
desprecio de Dios, genero la ciudad terrena; el amor de Dios, llevado hasta el desprecio
de si mismo, generd la ciudad celestial. Aquella se gloria de si misma, ésta lo hace en
Dios. Aquella busca la gloria de los hombres, ésta tiene a Dios por su maxima gloria>"."°
La primera esta destinada a la condenacion eterna, la segunda a la salvacion eterna. El
mensaje es: vive en este mundo para el otro. Con estas sentencias, Agustin vislumbra la
victoria de la fe y el logos verdadero, asi mismo, el fin y decadencia de toda la base y
estructura del Imperio: religion y cultura. Para el obispo de Hipona, la antigliedad griega y
latina buscaron en el hombre lo que sélo podian encontrar en Dios. Desde esta mirada, es
posible interpretar el saqueo de Roma por Alarico en 410 y la caida del Imperio romano
de occidente en 476. Desde que se instaura como religion de estado, el cristianismo
iniciara una cruenta persecucion hacia los cultos paganos. EI mundo del mito, la
imaginacion y la fabula se transforma en demoniaco, estéril y embustero. Los antiguos
dioses paganos en alianza con el demonio y sus seguidores han llegado hasta el extremo
por el desprecio de Dios y la consecuencia es su condena y la muerte. Para los
seguidores de Cristo, la ciudad celestial produce la religion verdadera, en la que les
espera el descanso eterno “no solo del espiritu, sino también del cuerpo”, en un reino que
no tendra fin.

Esta interpretacion e invencién del mensaje de las Sagradas Escrituras por parte
del obispo de Hipona, puede bien considerarse como un parteaguas fundacional del
cristianismo como institucién y con él, podemos hablar del establecimiento de un a priori
socio-historico en la interpretacion de la historia del hombre. En adelante, la interpretacion
y codificaciéon del mundo se producira desde un nuevo decorado civilizatorio que se
encaminaba a la homegeneizacion cultural y religiosa, el cual impondra al mundo y a los
pueblos la interpretacion alegérica de los mitos: una funcién moralizante. El cristianismo

definira y se movera a partir de ese momento dentro de un marco cerrado de

® Ibid., p. 44.
10 Agustin de Hipona, citado por Giovanni Reale y Dario Antiseri, op. cit., T. 1, p. 398.
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interpretacion y significado, al mismo tiempo que impondra las reglas y las posibilidades

de lo concebible en el mundo. El proyecto implicaba la conversion forzada.

EL CRISTIANISMO EN LA EDAD MEDIA

El terremoto de la cultura militar islamica sacudié a la parte oriental de la Iglesia y a los
dos antiguos imperios: Persia y Constantinopla. Bajo el Islam quedan durante la Edad
Media los patriarcados de Jerusalén, Antioquia y Alejandria. Por su parte, la Iglesia
occidental fue revolucionada y germanizada. Después de la caida de la parte occidental
del imperio romano, los Papas y el papado como entidad fundadora de autoridad, se
convirtieron en el punto de divisidon y disputa en la organizacion del poder terrenal al
interior de la Iglesia. El espacio mundano del antiguo politeismo y de los dioses paganos
fue reinterpretado a la luz de la revelacién; su lascivia y carnalidad ocuparan un nuevo
espacio: el de la maldad, la culpa y el pecado. El pasado se reinterpreta y un nuevo
significado se atribuye a sus restos y despojos: la tradicion es re-simbolizada con el
espejo de la lectura edificante y el principio de la predestinacion. Muchos cultos
astroldgicos como el solar, el lunar, los rayos, la via Lactea y otros, fueron traducidos a
imagenes y figuras biblicas. El perfil de los dioses fue transfigurado, cualidades y

propiedades fueron asimiladas dentro del imaginario cristiano.™

En este contexto, el imaginario mitico grecolatino fue reelaborado y el cristianismo
modificé el sentido de los mitos de la antigledad. Jean Seznec vislumbra tres sistemas

que se configuraron al final del mundo pagano:

0 bien los mitos son la relacién, mas o menos desfigurada, de hechos histéricos cuyos
actores fueron simples hombres elevados al rango de inmortales:

0 bien, expresan la combinacion o lucha de las fuerzas elementales de que se halla
constituido el universo: y los dioses son entonces simbolos césmicos;

0 bien, no son mas que el revestimiento fabuloso de ideas morales y filosoficas —y los

dioses son en este caso alegorias."?

" Jean Seznec, Los Dioses de la antigliedad en la Edad Media y el Renacimiento. A la luz de este principio
podemos entender la afinidad y relacién que se establece entre los dioscuros Castor y Polux y el apostol
182antiago. La semejanza en cualidades y propiedades son reveladoras.

Ibid., p. 12.
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Evémero representa la tradicion histérica: los dioses de la antigiedad fueron simples
hombres elevados al rango de divinidades inmortales por los hechos de grandeza que
ayudaron, defendieron y salvaron a los hombres. Estos, como gratitud, los elevaron a los
cielos.”™ Los cristianos retomaran esta tesis para volverla contra el politeismo, al acusar a
los paganos de iddlatras de sus contemporaneos. Sin embargo, el cristianismo también
recupera al evemerismo con un sentido y prestigio nuevo para con los héroes civilizadores
de la antigledad. Los destructores de monstruos, los magos bienhechores, los
fundadores de ciudades e inventores de las artes se encuentran al mismo nivel que los
patriarcas, los jueces o los profetas, y ya en la Edad Media, aquellos personajes
mitoldgicos se transformaran en los “patronos de tal o tal pueblo, la raiz de la que
proviene y de la que extrae su gloria”."* El evemerismo resultara en una tradicién de gran
potencia que perdura hasta nuestros dias. Durante la colonia en México, tanto
franciscanos como jesuitas se apoyaran en este sistema interpretativo de los mitos para
fundamentar la labor del primitivo héroe civilizador nayarita, antecedente de una verdad
cristiana prefigurada en la “Biblia de los Gentiles”.

En el segundo sistema, el de la tradicion fisica, los astros son dioses, las estrellas
divinidades. En este modelo, se produce una mezcla compleja que en el caso de las
constelaciones, la tradicion griega se nutre de la tradicion egipcia, babilénica y de
Anatolia. En la antigliedad tardia, se reafirma la divinidad de los astros y de los planetas
en un proceso de absorcion en el que “los grandes dioses hallan en los planetas un

”m

refugio honorable” y en el que los hombres “no dejaran de invocarles ni de temerles”." En
este contexto, el cristianismo explotara la veta demonoldgica de la astrologia para explicar
que a través de los cuerpos celestes, los angeles malévolos ejercen su funesta
dominacion sobre los hombres; en este sentido, las deidades antiguas no fueron
erradicadas sino solo degradadas “poniendolas a la altura de los angeles maléficos”. Sin
embargo, para el cristianismo “demasiadas dosis de religiones helenisticas y orientales,
de filosofia y de ciencia, estaban entrelazadas en sus raices como para que pudiera
liberarse por completo de ellas.”’® Subsisten de este modo las apelaciones mitoldgicas
para los dias de la semana dentro del calendario cristiano.

Un elemento fundamental que me interesa destacar, es la pervivencia de la esencia
de la astrologia pagana del mundo antiguo a través del cristianismo como “un sistema de

correspondencias en el que los planetas y los signos del Zodiaco servian de base a la

" Ipid., p. 19; Lluis Duch, Mito, interpretacion y cultura. Aproximacion a la logomitica, p. 261.
'* Jean Seznec, Los Dioses de la antigliedad..., p. 25.

' Ibid., p. 44.

'® Ipid., p. 45
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clasificacion de los elementos, de las estaciones, de los humores
corporal y el caracter de los hombres. EI hombre “se halla bajo la dependencia de fuerzas
cosmicas que se combinan en él como en el universo”. Estamos hablando de la teoria del
“‘Macrocosmos y del Microcosmos, heredada del neo-platonismo, transmitida al
pensamiento medieval por medio de Boecio y desarrollada por Bernard Silvestre”. Este
sistema hallara en la medicina a una de sus mas importantes aplicaciones. Cuando
entremos al analisis del mito de la melancolia en un capitulo posterior, veremos como se
comporta en el caso del humor terroso. Solo cabe afadir, que este sistema de
correspondencias continuara vigente hasta el Renacimiento y hasta bien entrado el siglo
xvill en la Nueva Espana, bajo el principio de que “el médico debe conocer la otra mitad
del hombre, la que concierne a la filosofia astronémica; de otro modo no sera el medico
del hombre, pues el cielo retiene en su esfera la mitad del cuerpo y la mitad de las

enfermedades-""®

, como afirmaban Paracelso y Marcillo Ficino durante el renacimiento.
Un tercer sistema, el de la interpretacion moral de los mitos, el cristianismo
modifico el sentido de antiguos dioses paganos y traté de descubrir en ellos un significado

espiritual y una ensefianza moral.'

En los relatos miticos podemos distinguir un sentido
literal y un sentido profundo. El primero es frivolo, el segundo es grave y es el verdadero.
El cristianismo se avoco por este camino en la busqueda de un sentido profundo y oculto
bajo el sentido literal. La debilidad del sistema alegorico es evidente si consideramos que
los mitos de la alteridad bajo la mirada del cristianismo no se comprenden. Esto no
importa mucho al final de cuentas. El cristianismo en América por ejemplo, nunca intento
comprender los mitos autdctonos; recordemos que el contexto es colonial y mas bien tratoé
de justificar su labor evangelizadora buscando reminiscencias del evangelio en los mitos
primitivos de las culturas locales. El objetivo era reducir y aniquilar la potencia de estos
numenes y dotarlos de un nuevo sentido y funciéon a la luz de un cristianismo en
expansion. Después de todo, era un método que venia practicando desde la caida del
Imperio Romano con grandes resultados.

En este proceso la alegoria sera una herramienta clave. La alegoria nos habla de
un pensamiento elaborado a partir de imagenes y figuras.? Desde la palestra del
cristianismo, el método alegorico trata de una lectura analégica y metaférica de la cultura
y los mitos grecolatinos, la cual se funda en el principio de que éstos, esconden un

significado oculto, un significado espiritual desconocido. El dispositivo de verdad que

" Ibid., p. 49.
'® Ipid., p. 55
" Ibid., p. 77
% Alfonso Mendiola, Retérica, comunicacion y realidad, p. 182.

66



fundamenta esta lectura se basa en la referencia a lo escrito en un libro sagrado como la
Biblia, las Autoridades y los padres de la Iglesia. Hablamos de una légica figurativa y de
las imagenes como potenciadora de la memoria, la cual justifica el poder y la ortodoxia.
Un tipo de pensamiento magico y hermético basado en la casualidad empatica, las
semejanzas y las analogias en el marco de un universo dogmatico y cerrado. El objetivo
central de este discurso es el rescate de la tradicion en el marco de la revelacién y la
historia de la salvacion, en este trayecto, el pasado re-descubierto se purifica, se abre una
puerta en el que el reacceso a lo ejemplar cumple una funcién moralizante: hacer patente
la verdad de Dios. La verdad funciona como reiteracioén, en lo ya dicho y lo ya conocido en
tanto que escritura; en este sentido, nada es arbitrario, pues la verdad se confirma como
escritura en El gran Libro. No olvidemos el peso de la escritura en una religion revelada
como el cristianismo. Conocimiento es poder, y el poder de la verdad revelada se funda
en lo escrito, en el texto sagrado.

En este proceso de “rescate” de la tradicidn, el imaginario imperial jugara un papel
clave, sera el ancla del nuevo poder, el de un cristianismo con pretensiones universales.
En el 756 nacen los Estados Pontificios. Desde la caida de Romulo Augustulo habia un
solo emperador de los romanos: el Basileus. En la navidad de 800, el papa Ledn i,
consagra a Carlomagno como “Grande y pacifico emperador de los Romanos”. “La ofensa
simbdlica era mas dificil de perdonar que la pérdida territorial y formaria parte del
contencioso entre Roma y Constantinopla”.?'

En una relacibn muy compleja y delicada en la delimitacion de los poderes, “el
Papa y el emperador, a lo largo de la Edad Media, aparecen como los dos pivotes de las
sociedades.” Bajo Carlomagno renace culturalmente la Europa occidental, se produce un
florecimiento teolégico y la recuperacién del derecho romano.?” Con el feudalismo en
pleno, la silla de Pedro sera disputada por laicos y eclesiasticos ambiciosos, por principes
italianos y alemanes principalmente. “En 962, Oton el Grande se impone en Alemania y se
hace consagrar emperador por el papa Juan xi.” Nace de esta forma el “Sacro Imperio
romano-germanico que durara hasta 1806.”

Al amparo del gran emperador cristiano, “ocurre un renacimiento intelectual que
bien merece el calificativo de carolingio y que prepara tanto el florecimiento teoldgico
ulterior como la recuperacién del derecho romano.” Hacia el 1046 comienza la reforma de
la Iglesia occidental, sus fuentes provienen del florecimiento carolingio y el movimiento

monastico que engendrd: el de los benedictinos renovados; de la orden de Cluny; la

2 Jean Meyer, La Gran..., op. cit., pp. 59, 61.
22 Ibid., pp. 73, 75.
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observancia de la regla. Se pretende el fin de la simonia y del matrimonio de sacerdotes
bajo el lema de jRegreso a la ley Candnica! Lo que se procura es “liberar a la Iglesia de la
influencia de los senores, reyes y emperador, a recuperar el control de sus bienes y la
libertad absoluta de los obispos y el Papa.” En el Concilio de Letran en 1059, se “reserva
la eleccion del Papa al colegio de los cardenales, reunidos en conclave (bajo llave, para
acelerar la decision), en una forma que no ha cambiado mucho hasta la fecha.”?

Con el renacimiento carolingio, se inicia una revolucién de tradicién e impulso
Romano-canodnica, lo que abre una veta para el regreso con fuerza del latinismo y el
imaginario imperial “bajo la forma de la nueva teologia, la escolastica, y de su alianza con
el derecho romano.” Los orientales la llegaran a llamar ‘latina’. “Y se vale hablar también
de imitatio imperii, puesto que el Papa calzd las botas del emperador romano.” Los
pensadores de la época “llegan a presentar una exposicion completa de la doctrina
cristiana en términos exclusivamente racionales, lo que los lleva a desarrollar la
explicitacion del dogma en términos impensables y hasta escandalosos para los
orientales. Asi, formulan la doctrina catdlica de los sacramentos.” Por su parte, el monje
Graciano de Bolonia recopila una nueva coleccion de leyes eclesiasticas y canones, tanto

auténticos como apdécrifos.

Graciano ensefa que las contradicciones del derecho candnico deben resolverse con el
mismo método empleado por la nueva teologia para reconciliar las contradicciones de la
tradicion doctrinal. Asi Graciano funda la ciencia del derecho candnico, <<ciencia>>
enteramente eclesiastica y enteramente racional, como la escolastica. En los siglos Xll y
Xl se afaden cinco compilaciones mas y todo ese esfuerzo culmina en 1582 con la

edicién definitiva del Corpus juris canonici.”*

En algo que resulta fundamental poder entender, dentro de este contexto Pierre Legendre
‘comenta que la sintesis entre teologia, escolastica y derecho romano-candénico inaugura
una practica y un uso del Texto como fundador del poder’ en occidente, antecedente

trascendental del estado moderno:

<Elaboraciones medievales alrededor del tema del poder como encarnacion de la verdad,
nocion ritualizada en formulas tales como ‘la Ley que respira’, aplicadas a la persona del
emperador romano, luego del Papa, ofrecen una gran leccién en cuanto al modo de

propagacion del poder en una sociedad. Debo aqui recordar una de las fuentes de la

% Ibid., p. 76.
* Ibid., p. 77.
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nocion de Estado Moderno: la puesta en escena del cuerpo soberano como reflejo de la
Imagen absoluto, primero por el pontificado romano. Es por la ritualizacién de un discurso
de la verdad fundadora —verdad de una representacion genealdgica- que el principio del
Estado se constituyd y difundié por Europa. El agente historico de esto fue el cristianismo
medieval, portado por el derecho romano imperial del cual fue el primer heredero
mitolégico en la Edad Media. Un discurso leyendario se desarrollé sobre el tema del ‘don
del Imperio’ al Papa [...] Eso, antes de que, a su vez, las potencias laicas y nacionales

retomasen esa propaganda por su cuenta.>*’

Bajo el perfil y el filtro de la interpretacion alegdrica, la Iglesia se sentia heredera de
antiguas tradiciones y lo hizo efectivo. La fusion que se establece entre la verdad del
Texto e imaginario imperial es contundente. Con este criterio, se reviste el principio de la
ritualizacion y teatralizacion del poder fundador del pontifice romano, se habla —como ya
lo mencionamos- de una imitatio imperii, pues el Papa “calz6 las botas del emperador
romano.” “El Papa detenta el saber porque detenta la verdad, y el saber le da poder; es
soberano universal porque sirve de intermediario, de <médiums, entre la sociedad y Dios;
por eso ocupa ese lugar estratégico y soberano del encuentro entre la verdad y la
politica.” A estas formas de ritualizacion se le afade el hecho de que el Papa es
considerado como “archivo vivo y fuente viva del derecho”; es vicario de Cristo y le besan
el pie; los principes le sirven de pedn de estribo cuando monta a caballo; recibe la
comunion sentado en su trono; sobre la cabeza luce la tiara de tres coronas que
simbolizan su triple poder: de sacerdote, doctor universal y monarca; pone y depone reyes
y emperadores; se reserva el derecho de confirmacion de obispos; es su privilegio la
canonizacion de los santos, ya no mas a los obispos; “el Papa tiene, segun un decreto de
1265, <la plena disposicion de las iglesias, de las dignidades y de los beneficios
eclesiasticos del mundo entero-; manda a todos los paises legados o nuncios,
conformando un servicio moderno de Relaciones Exteriores, iniciando con esto, la
formacion de la burocracia mas desarrollada de todo occidente y que servira de modelo a
los estados por venir.?

El trasfondo de este conjunto de reformas al interior de la Iglesia, se encuentra la
disputa entre el poder de los reyes y emperadores contra los papas o entre el sacerdocio
y el imperio, también conocido como la lucha de las dos espadas: “cuando las dos
espadas se juntan la religion afila la empresa conquistadora”; lo que se disputaba era la

supremacia de un poder sobre el otro. Uno de los puntos mas algidos de esta lucha

% Pierre Legendre, citado por Jean Meyer, La Gran..., op. cit., p. 78. Cursivas mias.
% Ibid., pp. 78-79.
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concuerda curiosamente con las cruzadas entre el 1095 y el 1290. Meyer localiza el

epicentro de esta querella de las investiduras de la siguiente manera:

La palabra <investidura> designa el acta por la cual el propietario de un bien (feudo,
dignidad, beneficio) declara que lo entrega a otra persona. El que da se llama sefor y el
que recibe, vasallo; entre los dos, se establece una relacion de superioridad para el
primero, de subordinacién para el segundo. Eso se aplica también para los bienes
eclesiasticos: iglesias rurales, obispados y abadias. Obispos y abades pueden ser a la vez
condes, es decir, senores feudales, nombrados por el rey o por el emperador. Los sefiores
pretendian ademas exigir el homenaje feudal del vasallo y el juramento de fidelidad por
parte de los eclesiasticos beneficiados, y también ejercer una jurisdiccion espiritual al
entregar al obispo sus insignias: el anillo y el baculo. Los inconvenientes de un sistema de
que lleva al regalo, al reparto, a la venta de funciones y posesiones eclesiasticas, no

necesitan comentario.?’

La querella que enfrente a reyes y emperadores contra el Papa culmina en dos
momentos. Primero, con el <«<cautiverio de Babilonia-> de 1309 hasta 1389 cuando el rey
de Francia traslada la sede del papado de Roma a Avifidén y, en un segundo momento, el
«gran cisma de Occidente>> que empieza en 1378 hasta 1417. “Esos dos episodios
reducen de manera definitiva las pretensiones de los papas a la soberania universal, tanto
temporal como espiritual. Para esa fecha los reyes y las naciones son las fuerzas nuevas
en Europa [...] En el nombre de Dios, la Iglesia latina dese6 imponer su autoridad al poder
civil para realizar el suefio de una republica cristiana tnica.”?®

Para Jacques Le Goff, estrictamente hablando, nunca existid la Teocracia en su
sentido puro durante la Edad Media. Para el historiador francés, la querella de las dos
espadas no fue mas que un teatro de sombras que disimuld las realidades profundas: el
Cristianismo ha sido dualista desde el principio “al Cesar lo del Cesar, y Dios lo de Dios”;

el problema desde siempre ha sido la relacidén entre el poder terrenal y el poder espiritual:

En cuanto a lo politico, mejor dicho al poder, esa Edad Media se apoya sobre la teoria de
San Agustin en la Ciudad de Dios: el poder terrestre es un reflejo, una copia del poder
celestial. Dios es el creador, el maestro, el modelo. Asi como Dios es unico, el
monoteismo cristiano conduce a la idea de que las sociedades humanas deben
organizarse bajo la autoridad de uno solo, de un <monarca>. Eso lleva a una constitucion

monarquica de la sociedad cristiana y, en un nivel superior, al ideal de un imperio

" Ibid., p. 81.
% Ibid., pp. 83-84
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cristiano universal. Segun Le Goff, la aparicién de las monarquias es el fendmeno politico
esencial de la Edad Media, puesto que el rey, después de haber sido <coronado por Dios>
(<a Deo coronatus>) se volvera, en el siglo Xil, <imagen de Dios> (<imago Dei>). Eso no
significa que el rey se encuentre en via de <divinizacioén>. [...] En Occidente los reyes se

encuentran a la cabeza de una sociedad civil, jugando el papel del césar definido por

Jesus.”®®

Con el inicio de las Cruzadas, se produce una transformacion radical de la Iglesia latina.
Durante esta etapa, se emprende una politica imperialista que sus tentaculos alcanzaran
y afianzardn mas adelante en el Nuevo Mundo. “La nueva actitud esta cimentada en un
aumento de la poblacion, en el éxito del proceso de colonizacién interna y en nacimiento
de las érdenes religiosas.” Por su parte, el empuje econdmico es imparable: “Europa con
su dinamismo demografico, econémico y guerrero sale de sus fronteras, cuando la Iglesia
Latina reformada, de Ledn, Gregorio, Urbano, se vuelve un rival peligroso para la
prestigiosa y orgullosa Iglesia griega.” La reforma de Gregorio Vil entre 1073 y 1085 que
lleva su nombre, establece puntos importantes y puede leerse en dos vertientes. En
primer lugar, el Papa ordena todo lo concerniente a la comunidad cristiana entera; nadie
lo puede juzgar; un concilio es ecuménico solo si el Papa lo ha convocado o lo ratifica; es
el Unico obispo universal, puede intervenir en donde le plazca.*® Con todo lo anterior, la
Iglesia se convierte en la gran productora de cosmovisibn dentro de un marco
expansionista que no tolera la diferencia. Estos elementos resultan claves, si entendemos
que Roma apunta a un triunfo politico sobre todos los demas Patriarcados y todas las
iglesias, un ejemplo de ello sera la disputa teoldgica por el Filioque. Para Constantinopla
esto se vuelve inadmisible. Desde el espejo bizantino, Roma se ha convertido en una
amenaza para la ortodoxia; “de recurso positivo para todas la iglesias orientales se
transforma en intervencionista despético”; con este “endurecimiento pone fin a la
tolerancia tradicional por la diversidad”. Por otro lado, con la reforma gregoriana se
pretende la independencia de la tutela senorial y los reyes. En un vivo llamado al combate
por la fe, Gregorio llama a la accién; no basta sélo la oracion, la cristiandad debe tomar el
rumbo en sus manos. “Restauracion cristiana y propagacién de la fe” eran los objetivos.
En el contexto de la expansién econdmica feudal y la reforma gregoriana, muchos
movimientos heréticos prosperaron, clamaban por el regreso a un evangelismo popular,
por el deseo de acercarse a los marginados de la expansion. Sus aspiraciones se vieron

frustradas; quedaba claro que no habia las condiciones para una lIglesia pobre y al

2 Ibid., p. 85.
% Ipid., p. 125.
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servicio de los fieles. Por el contrario, con la reforma gregoriana la Iglesia se enriquecio
aun mas en el plano material y fue dotada de una amplia influencia en la sociedad. La
renuncia del clero a sus bienes era imposible. Sin tierras y sin dinero la Iglesia quedaria
debilitada. La Iglesia no vivia aislada de los placeres mundanos y las aspiraciones
terrenas como la riqueza y el lucro.”’

Por su parte, el Papa Urbano 1l en un “llamado vibrante”, pone en practica la idea
de hacer un frente comun contra el Islam y empuja en 1095 la primera Cruzada, donde
‘habla mas de salvar a los hermanos orientales que de liberar a Jerusalén y el Santo
Sepulcro”. La cuarta Cruzada de 1204 hablara por si misma. La primera cruzada avivo la
participacion de los fieles acostumbrados a la pasividad. La convocatoria de Urbano 11 fue
todo un éxito; la participacion de las masas obsesionadas con la aspiracién a la salvacion,
encontraron en la peregrinacion armada una forma de expiacion de sus pecados y una
forma de escape a las angustias materiales, el hambre y las epidemias: con las Cruzadas,
“el cruzado gana el cielo a fuerza de pufietazos™?.

Desde la primera hasta la ultima Cruzada, éstas “no funcionaron segun las
esperanzas pontificiales. Para empezar, los papas no lograron encabezar ninguna
expedicién y el asunto quedd en manos de barones, reyes y emperadores.”® Eso si,
sirvieron de manera determinante y radical “a la ruptura entre los dos cristianismos.” Las
cronicas bizantinas nos ofrecen un relato pintoresco y revelador de aquel primer choque
de pueblos, naciones, costumbres, usos y creencias. La hija del Basileus Alexis 1, Ana
Comneno destaca de los latinos “a los que también llama francos o celtas, [como] unos
groseros barbaros, petulantes y vanidosos [...] son bravos, irresistibles en el primer
empuje, pero no tienen verdadera ciencia militar, caen en las trampas, se dejan facilmente
vencer por la maniobra y la astucia”. Lo que deja realmente aténitos a los orientales es el
ver a los clérigos participando en las batallas, no conciben la idea de que “uno pueda ser

a la vez hombre de Dios y <hombre de sangre que respira el crimens”:

<Un sacerdote latino, que se encontraba en el barco con los comparferos de armas del
conde Bohemondo, vio la escena, desde la proa en la cual estaba, y acribillé de dardos al
griego Marrianos. Aqui siguié combatiendo y exhortando a su gente, de modo que en tres
ocasiones los que estaban con el sacerdote latino, heridos y agotados, debieron relevarse.
El sacerdote, por mas que hubiese recibido muchos golpes y estuviese cubierto de su

propia sangre, seguia intrépido. Es que la idea que uno se hace del sacerdote, no es la

*" André Vauchez, La espiritualidad..., pp. 93-96.
%2 Ibid., p. 92.
% Jean Meyer, La Gran..., op. cit., p. 129.
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misma entre los latinos y entre nosotros. Para nosotros el Evangelio y los canones
ordenan: ‘No golpees, no insultes, no ataques, puesto que eres consagrado’. El barbaro
latino, él, puede a la vez participar en los misterios sagrados, poner el escudo en su brazo
izquierdo y blandir la lanza de la mano derecha. A la vez que comulga del cuerpo y la

sangre divinos, participa a la carniceria, como hombre de sangre>.>*

El clérigo, en pocas palabras, es un hombre consagrado que justifica la guerra y la
practica en el nombre de Dios. Con las Cruzadas se funda una de las instituciones que
mas escandalo causa entre los bizantinos. Las 6érdenes militares, una institucién feudal a
la vez militar y religiosa como la de los templarios o los caballeros teuténicos. Este hecho
‘no puede acercar a los cristianos latinos y ortodoxos que ven en eso la confusion
escandalosa ya sefialada entre la guerra y la celebracién de los sagrados misterios”.* El
gran cisma entre las iglesias oriental y occidental es para Meyer un hecho que tarde o
temprano hubiera ocurrido. Lo que me interesa destacar de todo este proceso de reforma
y revolucién al interior de la Iglesia en occidente, es el caracter imperial, militar y religioso
que sacude a toda Europa hasta sus cimientos y que tiene su origen durante este periodo
por la fuerza de las Cruzadas y la predicacion de las érdenes mendicantes. El brio, la
fuerza y el empuje de este “soplo civilizador” cambiaran la geopolitica mundial, y sus

efectos nos hacen padecer hasta nuestros dias:

Esos dos siglos se cruzan muchas fuerzas que van desde Asia central, de donde vienen
turcos y mongoles, hasta el Atlantico, que ve el despertar de la economia europea, el
triunfo del movimiento urbano de las comunas, el nacimiento de las monarquias y de las
naciones, la gestacion de un nuevo modelo demografico (que Pierre Chaunu bautiza como
el modelo de la cristiandad latina y da como la clave de la historia ulterior, primero
europea, después mundial). La transformacién radical del papado que reforma la Iglesia
latina y emprende una politica eclesiastica imperialista, su lucha con el Imperio, la llegada
de los normandos al mundo mediterraneo, todo confluye en el episodio agresivo de las
Cruzadas que engendran una profunda antipatia a nivel popular, entre el Oriente y el

Occidente.*

* Ibid., p. 131.
% Ibid., p. 134.
% Ibid., pp. 143-144.
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2. LA HISTORIA DEL GRAN NAYAR Y EL REINO DE NUEVA GALICIA

La historia de grupos sociales y su territorio no obedece ni sigue un patrén lineal ni mucho
menos légico, como a veces quisiéramos los antropdlogos. La geografia histérica no
escapa a esta consideracion, y mucho de lo que podemos conocer hoy de pueblos
enteros y sus migraciones y territorios ocupados se ha hecho en base a reconstrucciones.
La historia del Gran Nayar esta estrechamente vinculada a la fundacion del reino de
Nueva Galicia y de su primera capital Compostela. La empresa de conquista de Nufo de
Guzman por el occidente de México da principio a la colonizacion neogallega. Guzman
funda a fines de 1531, la Villa del Espiritu Santo de la Mayor Espafa. Sin embargo, por
cédula real del 5 de enero de 1531 se dispuso que el término impuesto fuera sustituido
por el de Provincia o Reino de Nueva Galicia y su capital deberia llamarse Santiago
Galicia de Compostela. A mediados del siglo xvii, y a mas de ciento veinte afios de su

fundacién, Antonio Tello recrea bien estos acontecimientos:

Acabada de fundar la ¢iudad de Compostela, higo edificar Nufio de Guzman una iglesia con titulo
defl] apoéstol Santiago, y puso en su altar mayor un crucifixo grande y una ymagen de Nuestra
Sefora, y por el cura ligenciado Miguel Lozano; y luego traté con los religiosos de nuestra orden
fundasen un convento; pero no lo higieron por ocuparse en la conversion de los indios; y en toda la
tierra bautizaron infinitos [porJque en la conquista no hubo clérigos, sino religiossos de nuestro padre
San Francisco, y los pocos que hubo, se ocuparon en las poblazones de esparioles [...] Concluso
este acto, estaban los indios de el pueblo y comarca, que serian mas de doce mil, prevenidos de
muchos regocijos a su modo [...] con muchas dangas y escaramuzas y ardides de guerra, y las calles
sembradas de flores y entoldadas de ramas y juncia.

El Gobernador con los de a caballo y infanteria, se pusieron en forma de esquadron que va
marchando a pelear con sus enemigos a son de estambores y pifanos, tendido los estandartes y
enarbolando el real con las armas de la giudad de Compostela de Nuestra Espafa. Al ruido de
mosquetes, arcabuces y tiros de fruslera resplandegian los arneses, lozaneabanse y hacian vissos
las plumas con el ayre; los caballos enjaezados y encubertados con caireles de seda y oro, se iban
engrifando, y todos iban apellidando a Santiago y al Rey de Castilla. Pregonandose las mercedes

que Su Majestad hagia a aquella Ciudad y Reyno con titulo de Nueva Galicia y Compostela [...]1

De esta larga cita me gustaria destacar dos puntos. En primer término la importancia de la
herencia medieval por el patronazgo del apdstol Santiago al Nuevo Reino y a la conquista
en su conjunto. Como veremos en un capitulo posterior, la importancia mitico-medieval

del apdstol Santiago sera también muy importante al momento de la conquista del Gran

! Fray Antonio Tello, Crénica Miscelanea, libro segundo, capitulo LxXxIl, en Thomas Calvo, Los albores de un
Nuevo Mundo: siglos xvi y xvii, pp. 55-56.
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Nayar. Esta convergencia no es un hecho fortuito. A lo largo del periodo colonial, el
horizonte de la cultura medieval y de la reconquista espafola son elementos centrales
para comprender como se entiende y se vive por los conquistadores y como se justifica
por parte de sus panegiristas la conquista del centro de México. Recordemos ademas,
que la columna vertebral de los resultados del Concilio de Trento, seran en esencia
producto del bagaje de la cultura medieval europea.

El movimiento intelectual renacentista no implicara una ruptura radical con la etapa
medieval y oscura como lo habia pensado Burckhardt. Al contrario, un sin fin de
continuidades y permanencias prevalecieron. Desde el horizonte de la cultura cristiana
tradicional, se inicia un proyecto de rescate, re-encuentro y re-descubrimiento de los
clasicos, hasta entonces bajo el monopolio exclusivo de la interpretacion eclesiastica. Los
clasicos eran siempre interpretados bajo el filtro de lo escrito en el libro revelado.
Petrarca, Ficino, Pico de la Mirandola y otros, inician una interpretacion de las fuentes y
de un horizonte que parecia distante o perdido bajo la idea de encontrar en ellos una
Verdad Comun acoplada al horizonte cristiano tradicional. Los mitos y los antiguos dioses
paganos seran consumidos como alegorias y se les buscara un sentido teolégico inscrito
en ellos; al mismo tiempo, les seran atribuidos dotes y poderes del Dios cristiano.?
Peligrosos esquemas interpretativos en busca de la filosofia oculta de las cosas, o el
contenido moral de los mitos haran sonar las alarmas y los miedos al interior de la Iglesia:
la magia, las brujas, neoplatdnicos, tradiciones mistéricas, la Cabala, etcétera. Entendido
como un llamado enérgico a la unidad de pensamiento y a recuperar la armonia perdida,
la Reforma puede leerse como una fractura de corte conservador que pugna por el
regreso a un orden cristiano primitivo; borra a la mitologia y se cierra a un dialogo con los
gentiles; la pureza del mensaje se encuentra solo en el texto revelado y ninguna otra

fuente mas. Por su parte,

La Contrarreforma toler6 al mito sélo enmarcado por la alegoria ponderando misteriosamente a los
dioses salvandolos de ser expresion demoniaca. El Concilio de Trento y su indice no afectaran a los
Clasicos, lo que importaba era censurar al otro, al reformado [...] La alegoria salvé parte de la
imaginacion renacentista, pero otra vez, saltando el significado antiguo para expresar lo que no

quisieron ser: lenguaje de doctos para ilustrar verdades o virtudes catolicas.’

En la Nueva Espafia, la Compafiia de Jesus sera la encargada de propagar y difundir la

nueva fe postridentina y la metodologia alegdrica para justificar el traslado de los imperios

% Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, T. Il, pp. 26-61.
’ Miguel Angel Segundo Guzman, E/ Crepusculo de los dioses. Ensayo sobre el horizonte de la supresion
del otro, p. 103.
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y legitimar la fusion e interpretacion de la tradicion mexica y espafiola desde el horizonte
cristiano. La fundacion de una nueva tradicidon tendra alcances insospechados. En
segundo lugar y continuando con la cita de Antonio Tello, éste pone sobre la mesa en un
pequefo sefalamiento los conflictos y las disputas que se viven a todo lo que da hacia
mediados del siglo xvil, entre el clero secular y regular por la administracion de las
doctrinas de indios y espafoles. Este no es un hecho menor. La esencia del conflicto es la
disputa por prebendas y privilegios en la evangelizacion, asi como la justificacion histérica
de la labor de los mendicantes desde los primeros afnos de la conquista.

Continuando con los origenes de la historia del Gran Nayar, informes y menciones
casi siempre secundarios, hacen alusion a los principales pueblos cabeceras y sus
sujetos como fronterizos y colindantes con los “teules chichimecas” “que son como
bestias”. Entre ellos a Acaponeta, Aguacatlan, Xalisco, Huaynamota, conformaron un
cinturén franciscano que “padecieron” la terquedad e insumisa actitud hacia la conversion
religiosa de los indios de la sierra del Nayar. Sera hasta la llegada de los informes del
padre Antonio Arias y Saavedra en 1673 cuando las fronteras del Nayar se tornen un
poco mas claras. En este sentido, es importante retomar las palabras de Jean Meyer

cuando menciona:

Los actores historicos no tienen, normalmente, una conciencia total de las consecuencias de sus
proyectos y se la pasan diciendo, como el emperador Guillermo Il en medio de la primera guerra
mundial: <no quise eso>. [...] Los documentos nos hablan de vacilaciones y tergiversaciones, mas

que de politicas de largo plazo, ejecutadas segun un guién inmutable.*

Lo que quiero enfatizar con esto es que existe una “légica del proyecto que no es la logica
de la situacién”; existe un numero muy grande variables y un grado muy alto de
incertidumbre tras lo cual, podemos hablar dentro del contexto colonial, de un proyecto
politico criollo o gachupin sobre el Gran Nayar no totalmente definido y explicativamente
claro, es decir, la esencia del proyecto politico, el coctel de ideas, creencias y mitos del
criollismo pueden leerse y se haran presentes a través del franciscano Antonio Arias
Saavedra y las crénicas jesuitas que narran la conquista del Gran Nayar y su posterior
proyecto evangelizador, pero es necesario enfatizar que se trata de ideas en construccién
y perfeccionamiento. Existen también, ideas, anhelos, angustias y ambiciones, casi
siempre vagas sobre la realidad social, material y ecolégica de la zona. Por el otro lado,
desde la parte indigena, existe un claro proyecto y bastante bien definido de autonomia

politico-cultural como iremos viendo. Obviamente, visto esto a tres o cuatro siglos de

* Jean Meyer, La Gran Controversia, pp. 34-35.
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distancia, parece el de los indios, un proyecto politico destinado a desaparecer, pero son
precisamente estas “obviedades” las que deben analizarse, asi como las complejidades
del contexto, de las “situaciones” y el dia dia y no caer en la trampa sobre la existencia de

un guion inmutable del devenir historico.

LA INVENCION COLONIAL DEL GRAN NAYAR

Histéricamente, la denominacién de Gran Nayar se acufid durante la época colonial.
Joseph Ortega comenta en el Libro 1 de Apostdlicos Afanes de 1754 que fue en 1618

cuando el capitan Arisbaba averiguo:

Por buenos conductos, que tan majestuoso renombre trahia su origen del Nayerit, 6 Nayar (como
vulgarmente llaman) por haver sido uno de esse nombre el primero que logré privilegios de Rey en la
Provincia, como después veremos.

Gobernando Don Gaspar de Alvear, y Salazar Cavallero del Orden de Santiago en este Reino de la
nueva Vizcaya, por su orden el Capitdn Don Bartolomé de Arisbaba mandd hazer estos borrones y

conquistd esta Provincia del Sefior San Joseph del Gran Nayar, la atraxo, y reduxo a la obediencia

de su Majestad afio de mil seiscientos, y diez, y ocho.”

Alberto Santoscoy por su parte, cita a Mota Padilla quien a su vez retoma la entrada del
padre Miguel de Uranzu en 1613, quien asienta que éste “subid a pie y descalzo la sierra
de los choras, que hoy llaman Nayarit’, nombre conocido a razén de que “aquella nacién”
era capitaneada por un “gandul tuerto”. Aquel capitan dijo llamarse Nayarit, nombre
“impromtuo”. Las tres naciones que hoy pueblan aquella sierra son conocidos como tales:
nayaritas, en semejanza de su “capitan o rabi Nayarit’.® Como se ir4 observando a lo
largo de esta tesis, resulta claro que desde la légica cristiana se busca rastrear los
antecedentes histdricos e incluso la importancia mitica de este héroe civilizador cora,
pues es evidente que se trata del fundador de un complejo cultural y territorial muy
importante. El objetivo es analizarlo en perspectiva con las herramientas interpretativas
que los misioneros tienen a su alcance. Desde la tradicion evemerista, podemos decir que
el Nayari fue un hombre que dado el valor e importancia y alcance de sus acciones fue
elevado al rango de dios dentro del complejo cultural nayarita. Desde una posicion

intransigente, en adelante, la tradicion cristiana tratara de limitar y neutralizar su poder de

° Joseph Ortega, “Libro 17, en Francisco Javier Fluvia S. J., (editor), Apostdlicos afanes de la Compafiia de
Jesus en su provincia de México, p. 2.y 32.
® Alberto Santoscoy, Obras Completas, p. 918.
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numen tachandolo como culto idolatrico y demoniaco, vital y necesario sera su
erradicacién. La realidad colisionara con estos anhelos. Los misioneros lo tenian claro, y
en una estrategia paralela que podriamos llamar “conciliatoria”, trataran de absorber esta
potencia mitoldgica justificando histérica y miticamente la existencia de un pasado
cristiano dentro del complejo cultural del Gran Nayar como lo veremos con el franciscano
Antonio Arias Saavedra. En este ultimo caso, estariamos hablando de una interpretacion
alegdrica de los mitos. De esta forma, la historia del Gran Nayar estd destinada a
significar y pasar a formar parte de una tradicion a la que nunca quiso pertenecer y
mucho menos significar lo que se le atribuyd: una tradicion cultural obnubilada por el
demonio de impostergable conversion al cristianismo para su salvacién.

Realizando una reconstruccidon histérico-geografica basada en las fuentes, Peter
Gerhard y Magrifna concuerdan en parte cuando sefalan que en sentido estricto el Gran
Nayar esta ubicado en el norte del actual estado de Nayarit, “abarca la totalidad del
municipio del Nayar y una pequefa porcion de cada uno de los municipios que la
circundan.” ” Durante la época colonial, la provincia de Nayarit ocupaba lo que
actualmente es la esquina nororiental del actual estado de Nayarit, y pertenecié al Reino
de la Nueva Galicia.? Es importante aclarar que los limites histérico-geograficos son
variables, borrosos y a veces poco confiables. Pasaron casi dos siglos entre el contacto
con los europeos con los habitantes de esta regién y la conquista final de las tierras altas,
“‘durante este periodo Nayarit fue refugio para sus propios aborigenes, apostatas y otros

" De esta forma Nayarit, se mantuvo por largo tiempo

fugitivos de las regiones vecinas.
como enclave de gentiles. Esta circunstancia se debi6é en gran medida -como lo apunta
Magrifia- a que al mismo tiempo “fue tierra de todos y tierra de nadie” por su ubicacién

geografica y su vinculacion juridico-politica borrosa y de fronteras poco claras:

La ubicacion del Gran Nayar en el ambito politico, en una frontera de dificil acceso entre el reino de
la Nueva Galicia y el de la Nueva Vizcaya; en lo religioso, entre los obispados de Guadalajara y de

Durango, a partir de la ereccion del ultimo en 1620, y, en la cuestién misional, en el limite de las

- . . . . 10
provincias franciscanas de Santiago de Jalisco y San Francisco de Zacatecas.

" Ibid., p. 54.

8 Lease Mapa 1.

® Peter Gerhard, La frontera norte de la Nueva Espana, p. 143.

% aura Magrifia, Los coras entre 1531 y 1722 ¢Indios de guerra o Indios de Paz?, p. 15.
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MAPA 1
El Gran Nayar, en la época Colonial. Tomado de Peter Gerhard, p. 143.
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La sierra del Nayar ha funcionado desde siempre como un fortin natural perfecto. Desde
las antiguas guerras interétnicas precoloniales, pasando por las guerras entre
colonizadores y los “yndios teules y chichimecas” durante la colonia, hasta el periodo de
independencia y el México Independiente con Miguel Lozada, la revolucion mexicana, la
guerra cristera, y mas recientemente, la regién se ha transformado a causa de las redes
mundiales del narcotrafico."

En la mente de los viajeros, administradores y padres franciscanos durante el siglo
XVI'y XVII se encuentra presente la idea y representacion de la guerra entre chichimecas o
“‘los indios de guerra” contra los cristianos. La diversidad étnica esta subsumida en esta
macrocategoria y la peligrosa convivencia con indios salteadores, saqueadores, iddlatras,
grupos enteros muchas veces “bautizados, pero por no tener ministros se estaban en sus
ritos y ceremonias antiguas”.'? Antonio Tello nos narra un evento en 1583 en un pueblo
cercano a la sierra del Nayar que al parecer era pan de cada dia en los distintos pueblos:
la huida de los indios a la sierra, abandonando las reducciones y pueblos de misién. La

pesada carga y explotacién del régimen colonial era la principal causa:

M
Ibid., p. 118.
12 Fray Alonso Ponce, citado por Calvo, Los albores de un nuevo Mundo. Siglos XVI'y XVII, p. 107.
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Hicieron guardian de Acapponetta al padre Medina, por parecerles a los superiores y al padre
Ayala seria manoso para doctrinar y reducir mucha gente, que el dicho pueblo de Acapponetta se
habia huido a la sierra con otros cinco pueblos, sujetos de alli y siendo ya bautizados, y estando
ya en doctrina, una noche quemaron las iglesias que estaban en los llanos y se subieron a la
sierra, por ocasion que su encomendero les pedia tributos no teniendo recaudo y para que se los

diesen.™

En cuanto a su composicién social Phil Weigand sefiala que “el término nayarita (o
nayalita) era una apostilla que cubria muchos grupos étnicos y sociedades diferentes en
las montanas y barrancas invictas al oriente de las llanuras costeras, al occidente de los
caxcanes, al sur de los tepehuanes y al norte de los tequales.”™ La zona fue dificil de
administrar durante gran parte de la época colonial y hasta 1722. Es fundamental tener en
cuenta, los acontecimientos de la conquista a sangre y fuego de Nufio de Guzman en
1530-31 de lo que mas adelante sera el reino de Nueva Galicia. Este significa un punto de
quiebre en la formacién del simbolismo nayarita como sierra inaccesible. Muchos de los
grupos arrasados por Nufio de Guzman se refugiaron en estas montafias y barrancas,
dando origen al mito. Desde esta perspectiva y por “lo abrupto de la sierra” el Gran Nayar
puede asumir el caracter de regién de refugio."”” De hecho, Thomas Calvo retoma la
“Relacion del cacique Don Francisco Pantecatl segun fray Antonio Tello” de la que se
desprende efectivamente la tesis de que la sierra se convertia en una zona de refugio
natural ante calamidades sociopoliticas y guerras desde tiempos prehispanicos.'®

Los coras pertenecieron a un grupo étnico de cultura mesoamericana “cuya lengua

"7 Desde

es del subgrupo corachol, correspondiente al grupo linguitico yutoazteca.
Honduras hasta el rio Sinaloa, sobre poco mas o menos 1000000 km cuadrados, se
extendid lo que los arquedlogos llaman Mesoamérica.  Grupos indigenas que
compartieron la trinidad agricola de maiz-frijol-chile, ceramica, la metalurgia del oro y
plata, cobre y bronce, piramides escalonadas, uso de calendarios propios, etcétera.’®
Durante el Clasico, el area de Colima-Jalisco-Nayarit desarrollé su original tradicion de las
tumbas de tiro. Durante la época colonial, esta regién fue habitada principalmente por

coras, huicholes, tepehuanos y tecualmes, todos practicaban la agricultura de manera

'3 Antonio Tello, Crénica Miscelanea, libro segundo, volumen Ill, p. 157.

" Phil Weigand, “Notas sobre |la arqueologia y la etnohistoria de los mexicaneros, tequales, coras,
huicholes y caxcanes de Nayarit, Jalisco y Zacatecas”, p. 350.

'* Gonzalo Aguirre Beltran, Regiones de Refugio: el desarrollo de la comunidad y el proceso dominical en
mestizo América, 1967.

'® Thomas Calvo, Los albores de un nuevo mundo, pp. 67, 70.

" Laura Magrifa, Los coras entre..., p. 15.

'8 Jean Meyer, Breve Historia de Nayatrit.
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parcial y vivian dispersos cerca de sus milpas en rancherias. Actualmente, coras
huicholes, mexicaneros y tepehuanes del sur cohabitan en el Gran Nayar.

El paisaje natural esta majestuosamente dominado por la Sierra Madre Occidental,
en esta no hay caminos sino veredas, vertiginosas barrancas, alacranes y serpientes;
existen mesas —aquella superficie llana en la cima de las montafias aisladas que tienen
riscos empinados por laderas- que en tiempo de aguas se vuelven indispensables para
que las avionetas puedan bajar a tierra. Son famosas la Mesa del Nayar, de Santa Teresa
y de San Andrés. La precipitacién pluvial anual alcanza un promedio de 1400 mm en la

pendiente occidental de estas tierras altas, pero es mucho menor en el lado oriental.

Asi, en tanto que la primera esta cubierta de bosques de confieras, la ultima presenta vegetacién de

xerdfitas y la propia meseta alterna bosques y pradera. En las barrancas predominan los arbustos

. . . . .19
espinosos Y las temperaturas son agobiantes, mientras que el pais alto es bastante frio.

En el siglo xvii, el padre Joseph Ortega describe a la sierra del Nayar de la siguiente

forma:

Mientras ahora nos ocuparemos en bosquejar la aspereza de esta Sierra, que aunque tan poco
dilatada, (pues su recinto de Pueblos Cristianos, que por todos quatro vientos la cifien, apenas son
noventa leguas, y de estas solas las setenta pobladas de los Nayeritas) es tan safiuda, horroroza a
la vista, que aun mas que aljavas de sus defensores tan guerreros assustdé a los principios los
alientos de sus Conquistadores. Porque no solo parecen sus quiebras inaccesibles a los passos,
pero aun a los ojos embarazan su dilatada esfera los empinados cerros, y picachos, que se

encumbran de fuerte, que no es posible andar por aquel terreno, sin que, o lo quebrado del camino

L i . 20
maltrate las cavallerias, 0 lo precipitado de las laderas assuste a los ginetes.

A principios de 1721, el Tonati o jefe cora viajo a la ciudad de México a entrevistarse con
el virrey, al cual le prometidé la ocupacion pacifica de su territorio. A su regreso, el Tonati
abjuré de ese tratado. Finalmente fue hasta 1722, cuando una avanzada militar
compuesta por espafioles e indios amigos en su gran mayoria, seguida por misioneros
jesuitas, logré destruir la piramide circular en la Mesa del Tonati, el centro politico religioso
cora mas importante.?' El padre Joseph Ortega, narra la importancia vital para cristiandad,

la conquista de los Nayeritas:

La importancia de la conquista del Nayar era tan manifiesta, que obligé especialmente en estos
ultimos afos a muchos zelosos, ya a informar a su Majestad, ya a procurar por si algun resquicio,

para introducir en esta region de sombras la Luz del Evangelio, por ser este el unico terreno, que en

'9 peter Gerhard, La frontera..., op. cit., p. 143.
20 Joseph Ortega, “Libro 17, p. 2.
2 Ibid., p. 15; Peter Gerhard, op. cit., p. 144; Joseph Ortega, op. cit., p. 156.
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toda la Nueva Espafia havia quedado, en que se ofrecian adoraciones al Demonio, conservando en

. - . . 22
los Idolos sus ritos supersticiosos, y sus inmundos adoratorios...

Una vez conquistada y ganada la sierra, sobrevinieron un periodo de alrededor de
45 anos de labor misionera jesuita. EI Gran Nayar es fundamentalmente un complejo
cultural que tiene antecedentes que se remontan hasta antes del contacto y, que
actualmente lo componen los huicholes, tepehuanos del sur, mexicaneros y los coras. Los
coras coloniales fueron pues “una sociedad surgida como tal del ‘contacto’, que habia
revitalizado los restos de los grupos derrotados y se habia fortificado con los aportes

tecnoldgicos y culturales mediterraneos y asiaticos.”??

Mapa 2

Lenguas Indigenas, 1983, tomado de Jean Meyer.
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EL DOMINIO DE LA REALIDAD Y LOS SUENOS DE CONQUISTA

Como punto de partida habria que sefalar al “espiritu quimérico” del viejo conquistador y
duefio de grandes pesquerias en la costa del actual Jalisco Juan Fernandez de Hijar. En
1574, Fernandez de Hijar, sofiaba con una Gran Confederacion de Principes Cristianos.
Imaginaba con que la Bahia de Banderas?® en Nayarit “podria poblarse de activos
astilleros navales, desde donde se saldria a la conquista del Asia, hasta La Meca.
Desgraciadamente, cien afios mas tarde, toda la region presenta una gigantesca zona
repulsiva para los marinos, donde sélo ponen pie en caso de averia.”® La costa de
Nayarit se caracteriza por ser una costa pantanosa, y por lo tanto gozé del abandono y la
repulsion durante gran parte de la colonia por su insalubridad. El espiritu de cruzada

pervive de manera clara hacia el ultimo cuarto del siglo Xxvi:

Yo tengo que hablar y dar noticias de esta Bahia de Banderas: principal es donde se pueden
hacer, y guarecer, las Armadas de los Principes cristianos que en ella aportasen, porque todos los
aparejos de maderas y breas y jarcias y alquitran hay en ella, y tierra abierta fértil y abundante,
para donde su majestad pueda tener diez mil esclavos para hacer Reales Armadas. [...] De esta
gran bahia, hablando con quien bien lo sabe, que era fray Alonso de Alvarado, muchas veces me
dijo que en cincuenta dias, como no hubiese embarcado en el camino, que surgiria como un
camino en el estrecho de Meca. Bien sabe Vuestra Excelencia que todos los van a las Islas del

Poniente van y vienen por delante de esta gran Bahia.”®

Sobre el Gran Nayar, el anhelo de conquista parece —al hacer un recorrido por las
principales crénicas de la segunda mitad del siglo xvi, todo el siglo xvil y las dos primeras
décadas del siglo xvii- una ilusidbn desencantada. En este periodo, el Gran Nayar se
convierte en una angustia marginal pero permanente. El marco geografico sigue
esencialmente difuso y poco claro. No sera hasta la entrada del padre Antonio de Arias y
Saavedra en 1673 cuando la cuestiéon empiece a clarificarse. José Garcia Oro considera
que los franciscanos, imitando a los apdéstoles, “creyeron en gran medida en la ‘conquista
pacifica”.?” Todo fue infructuoso.

Para 1618 se tienen noticias de la primera conquista -y del primer conquistador- del
Gran Nayar que no pasa de ser una conquista de papel, o mejor dicho, de un grabado en

piedra a la entrada del pueblo de Huazamota, llevada a cabo por el capitan Bartolomé de

* Veéase Mapa 2 para la ubicacion de la Bahia de Banderas.
% Thomas Calvo, Los albores..., p. 85.
% Juan Fernandez de Hijar en Jesus Amaya, Los conquistadores Fernandez de Hijar y Bracamonte, citado
gor Calvo, ibid., pp. 86-87.
José Garcia Oro, citado por Magrifa, Los coras...., p. 88.
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Arizbaba, que por esos fechas se encontraba persiguiendo a algunos tepehuanes huidos
para castigarlos por la rebelion de 1616. La leyenda grabada en piedra de aquel

acontecimiento dice lo siguiente:

Gobernando Don Gaspar de Alvear, y Salazar Cavallero del Orden de Santiago en este Reino de
la Nueva Vizcaya, por su orden el capitdn Don Bartolomé de Arisbaba mandé hazer estos
borrones, y conquistd esta Provincia del Sefior San Joseph del Gran Nayar, la atraxo, y reduxo a la

obediencia de su Majestad afios de mil seiscientos, y diez, y ocho.?

Joseph de Ortega critica esta supuesta “conquista” y al capitan Arizbaba por “arrogarse el
renombre de Conquistador del Nayar’, pues, a su juicio, no pasé de ser meras
“‘ceremonias de obediencia, que han dado siempre los nayares, y que no dudo reiterarian
en su presencia”, ademas de que hasta 1722, “no solo no se havia conquistado el Nayar,
pero ni aun pisado pié estrangero las cumbres de su sierra”. Y quiza lo mas importante
para Ortega, es que el capitan Arizbaba y su tropa no completaron el “procedimiento” para
poder hablar de una verdadera conquista y reduccién de los indios y no pasé de ser un
simulacro de conquista y reduccion. Una verdadera conquista se compone de cinco
pasos. En primer lugar, dar a conocer la nueva fe; en segundo lugar, el bautismo del
grupo en cuestion; en tercer lugar, jurar fidelidad y obediencia al monarca y a la Iglesia; en
cuarto lugar, instalar un presidio de soldados para hacer respetar el juramento y el orden;
y por ultimo, la instalacion de una misién para cumplir con las necesidades religiosas de
los recién convertidos. Sélo los tres primeros puntos se cumplieron, aunque, segun
Ortega, no paso de ser un juramento y obediencia fingida.

Desde el primer encuentro entre el capitan Arizbaba y los nayaritas, se les habia
comunicado “la verdad, y pureza de nuestra Ley” y se citaron para un encuentro mas en
Tepic. Los nayaritas aceptaron gustosos. En un lugar de Tepic llamado la pila blanca
fueron bautizados. Sin embargo, el padre Ortega refiere lo desaseado de los modos ya
gue no se supo si el bautismo corrié a cargo de algun sacerdote, pues tampoco se supo
de alguno que acompanfara a aquella tropa. Sugiere la posibilidad de un bautismo “poco

prudente” y de un “zelo indiscreto” como sucede a muchos que

quiza por graduarse de Apodstoles (como si el Sefior, y los Doctores todos no ensefiaran lo
contrario) a repetidas importunas instancias bautizaban a los que hallavan casualmente en los
caminos, sin mas instruccién de la que cabe en gente de campo, y sin examinar, si antes havian

sido bautizados.?

28 Joseph de Ortega, “Libro 17, p. 32.
? Ibid., p. 30.
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Mas adelante, el jefe “Nayerit” rinde obediencia y fidelidad al capitan Arizbaba: “ofrecio su
Persona, y las de los suyos, para alistarse, como lo ejecutaron, entre los Catholicos.”*
Para terminar, Ortega critica al capitan Arizbaba la no consumacion de esta empresa con

la no instalacion de un presidio y una misién y
No ciudasse de procurar la conservacién de un Reino, cuya posesién havia afiadido a los
Dominios de la Corona de nuestro Monarca, levantando algun Presidio de Soldados, que obligaran
a los que se publican sujetados, a que se mantuvieran obedientes; y estableciendo una Mision,
para que el Ministro atendiesse a que los conquistados a la obediencia del Rey se alistasen en el

Cristianismo, y los Apéstatas volviesen al gremio de la Igle5|a...3

Lo destacable de este simulacro de “conquista” por parte del capitan Arizbaba son las
imagenes que el padre Ortega nos trae a la memoria; en primer lugar sobre la poca
‘prudencia” y “zelo” apostélico y, en segundo lugar, el conjunto de cinco pasos para
“‘entender como suena el nombre de Conquista”. El procedimiento seguido por el capitan
Arizbaba no concuerda segun Ortega, con lo estipulado en las ensefianzas del “Senor” y
los “Doctores”.

La pregunta a todo esto es, por qué dar tanta importancia al recordar un
acontecimiento que al fin de cuentas no tuvo mayor repercusion en los hechos sobre el
sometimiento y reduccion de los indios nayaritas, y mas bien, pareciera un gasto inutil de
tiempo, papel y tinta. Una posible respuesta la podemos encontrar si atendemos a los
fundamentos de las formas de hacer historia dentro del contexto colonial al mismo tiempo
que podemos conectarlo con las justificaciones ideoldgicas de tal empresa. Para empezar
—como lo he sefalado mas arriba- las crénicas de la conquista sobre el Gran Nayar,
deben leerse en el contexto de sociedades premodernas. Es decir, de lo que estamos

hablando es de la creacion y ordenamiento de un conocimiento basado en imagenes:

En la argumentacion retérica, la imagen es fundamental, tanto para ordenar el conocimiento como
para crearlo. Las sociedades premodernas piensan con imagenes y transmiten el conocimiento en
imagenes, por ello utilizan légicas figurativas y no conceptuales. [...] Hoy diriamos que un poeta

. . rer 2
habla con imagenes y un cientifico con conceptos.3

Alfonso Mendiola sefiala que “la imaginacion es la facultad creadora de imagenes” vy, el
conocimiento en este tipo de sociedades se llega por medio de la imaginaciéon y no por

medio de bibliotecas. “Estamos ante una cultura visual, la cual clasifica y ordena en

% Ipid., p. 31.
1 Ibid., p. 33.
%2 Alfonso Mendiola, Retérica, comunicacion y realidad., p. 181.
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imagenes todo su saber.”® Las crénicas de la conquista del Gran Nayar estan elaboradas
a partir de esta légica figurativa y metaférica. La informacion usada se obtuvo del arte de
la memoria, la memoria del hombre retérico medieval-renacentista “esta acostumbrada a
construir espacios arquitectonicos hasta de cien cuartos, en los cuales iba inscribiendo
imagenes para guardar la informacién que necesitaba conservar.”® Por su parte, los
personajes construidos y las explicaciones realizadas se hacen a través de imagenes

narrativas:

El relato que nos cuentan las crénicas no tiene como referente los hechos en cuanto tales sino las
imagenes por medio de las cuales se comprenden los hechos. [...] En ningun momento estan
interesados por los individuos de carne y hueso, sino por la metafora que los explica. Las crénicas
s6lo se entienden si el lector reconoce la imagen que el cronista sigue al construir sus personajes

y sus narraciones.*®

Es desde esta perspectiva que los acontecimientos de la primera conquista del Gran
Nayar cobran sentido. Cuando Joseph de Ortega menciona la poca prudencia y “zelo”
apostdlico tiene como referente a “el Sefior, y los Doctores” como si éstos —continua- “no
ensenaran lo contrario”. ;A qué se refiere Ortega cuando menciona al “Sefior” y los
“‘Doctores” y cual es su significado? Este aspecto resulta crucial si nos remitimos al
contexto del mundo corporativo de las 6rdenes religiosas de los siglos xvil 'y xvill. Su “fin
primordial era la vida religiosa” y “tenian absoluta necesidad de hacer patentes los
principios rectores de su espiritualidad y la manera como éstos se llevaban a la practica
en la vida cotidiana”.*® Dos referentes principales iluminaban ambas practicas: las reglas
escritas por los fundadores y las hagiografias y vidas de varones ilustres modelaban la
vida de jévenes frailes, al mismo tiempo que se convertian en argumentos importantes en
la defensa de prebendas y privilegios “frente a las autoridades civiles o episcopales.”’
Estos referentes y vidas ejemplares “quedaban insertas como parte central de las
cronicas provinciales, instrumentos tan importantes de cohesién institucional”.

A lo que quiero llegar es que, la Biblia, reglas y hagiografias modelaban “el ejercicio
de las virtudes personales (humildad, templanza, paciencia, castidad) y corporativas
(obediencia, diligencia, justicia, caridad)”, asi como las virtudes propias de cada instituto.*®
Con excepcion de los carmelitas, las demas ordenes ponian especial acento en “el

ministerio y el apostolado, sobre todo en la labor misional que las primeras érdenes

% Ibid., p. 182.

¥ Loc cit.

% Ibid., p. 183.

%% Antonio Rubial, Los conventos mendicantes, p. 172.
| oc. cit.

% | oc. cit.
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habian desarrollado entre los indios durante la edad dorada de la evangelizacion
novohispana.”®

El padre Joseph Ortega tiene como referentes a estos modelos, y lo que pretende al
destacar la fallida e inexistente conquista del Nayar de 1618, es enfatizar la propia labor
misional y evangelizadora de su orden (es un jesuita) basada en los preceptos y modelos
de reglas y hagiografias (imagenes arquetipicas del “Sefior” y los “Doctores”) -como mas
adelante corrobora en los distinto capitulos de su texto- legitimando el presente y el futuro
de la labor apostdlica de la orden. Ademas, la referencia a las “autoridades” jugaba un
papel crucial como indicador de verdad, es decir, el conocimiento privilegia “lo ya dicho o
lo ya escrito que al estudio empirico de los objetos”, en sintesis, la escritura se reproduce
por la imitacibn de modelos que la sociedad considera como ejemplares, teniendo

siempre presente la intencidén esencial de la historia como maestra de la vida:

Hasta fines del siglo xvi, la semejanza ha desempefiado un papel constructivo en el saber de la
cultura occidental. En gran parte, fue ella la que guié la exégesis e interpretacion de los textos; la
que organizo el juego de los simbolos, permitié el conocimiento de las cosas visibles e invisibles,
dirigi6 el arte de representarlas. El mundo se enrollaba sobre si mismo: la tierra repetia al cielo, los
rostros se reflejaban en las estrellas y la hierba ocultaba en sus tallos los secretos que servian al
hombre. La pintura imitaba el espacio. Y la representacién —ya fuera fiesta o saber- se daba como
repeticion: teatro de la vida o espejo del mundo, he ahi el titulo de cualquier lenguaje, su manera

. 4
de anunciarse y de formular su derecho a hablar. 0

Y lo mas importante de este pasaje de la cronica del padre Ortega es que, la reduccion de
1722 recreada a lo largo de su cronica de Libro 1 de Apostdlicos Afanes, “completa” la
imagen narrativa que explica y justifica la conquista y reduccion de la sierra del Nayar con
los cinco famosos pasos descritos en la imaginaria conquista del capitan Arizbaba,
ademas de que, dentro de esta concepcion del tiempo reiterativo, los fallos y hierros de
esta primera conquista prefiguraba lo que en 1722 habria de concretarse: la verdadera
conquista y reduccién del Gran Nayar.*' Es este sentido, es necesario reflexionar que
cada cronica “debe ser considerada como un ladrillo en una pared, pues sélo adquiere su
peso real en relacién con las obras, anteriores y posteriores que la rodean.”? En este
punto no hay que olvidar, las polémicas de tipo teolégico que enfrentan a catdlicos y

protestantes sobre la “pretension de educar moralmente y hacerlo deleitando”:

% Ibid., p. 173.

0 Michel Foucautl, Las palabras y las cosas, una arqueologia de las ciencias humanas, p. 26.

*" El titulo del capitulo IX del Libro 1 de Apostdlicos Afanes, dice asi: “Facilita la Divina Providencia, la
entrada la Nayar, abriendola los mismos, que tantoa afios la tuvieron tan cerrada”.

2 Alfonso Mendiola, Retdrica..., p. 346.
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Mientras los reformistas conciben a la naturaleza humana como volitivamente incapaz, por si
misma, de alcanzar el bien, los catélicos, en cambio, insistiran en que la comunicacion basada en
los sentidos (figurativa) —deleitando- es el uUnico medio para persuadir moralmente a esa
naturaleza bestializada por el pecado. Esta recuperacion de lo sensual (la imaginacién figurativa),
en oposicidon a los protestantes, para educar cristianamente, marcara a la Contrarreforma. Los
maestros de esta relevancia de los sentidos seran los jesuitas. El concilio de Trento es la

.y . . . . 4
recuperacioén, en contra de los reformistas, del lenguaje figurativo. ’

En segundo lugar, dentro de esta linea narrativa del padre Ortega, me gustaria sefalar
un breve comentario sobre la imagen del conquistador y de la conquista. Seria bueno
preguntarse que buscaba aquel capitan al grabar sobre piedra una leyenda que lo
acreditaba como Conquistador del Nayar, sabiendo perfectamente que la labor misional
estaba lejos de estar siquiera iniciada, y que militar y politicamente el Gran Nayar se
mantenia como region autonoma. Quiza lo mas rescatable de este pasaje sea la idea de
vencer al olvido tratando de no quedar en la oscuridad de la memoria y de no caer nunca
en el anonimato. Recordemos que en este contexto, la identidad se construye
corporativamente, el individuo se desvanece por su insercion en un colectivo. Por lo
demas, en esta época, “sélo quedaban registradas las huellas de las personas
importantes, de los genuinos miembros de la aristocracia,” y de la gran nobleza y, nuestro
“inclito” capitan era un verdadero Don Nadie. La dedicatoria al monarca funciona como
una figura de inspiracion primordial y como contrapartida, éste, otorga su patronazgo,
enmarcados en una relacion de intercambio asimétrico: “Lo memorable debe ser
recordado siempre, y lo memorable es lo que hacen los ‘grandes hombres’. Lo mas

importante son las hazafias militares que se hacen en nombre de Dios y del Rey.”*

* Ibid., p. 354.
* Ibid., p. 353.
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MAPA 3

GUERRA CHICHIMECA Y REGION CAXCANA A MEDIADOS DEL SIGLO XVI
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EN LA PARTE SUPERIOR IZQUIERDA SE APRECIA EL AREA DE INFLUENCIA DE LOS CORAS. EN LA
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GALICIA QUE COMPRENDIA LOS ACTUALES ESTADOS DE SINALOA, NAYARIT, PARTE DE
GUADALAJARA, ZACATECAS Y DURANGO.

Fuente: Argueologia Mexicana, nimero 9, p. 33.
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MAPA 4

Detalle del Mapa Nova Hispania et Novae Galicia de Abraham Ortelius de 1579

EN LA PARTE SUPERIOR DERECHA SE APRECIA LA ZONA DE INFLUENCIA CORA, TEPEHUANA Y MAS
ABAJO DE LOS TECUALMES, EN LO QUE HOY CONOCEMOS COMO EL GRAN NAYAR

Fuente: Arqueologia Mexicana, numero 67, p. 57.
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3. EL ESCENARIO: LA GRAN CHICHIMECA

Como sabemos, la naturaleza y el clima, no son simplemente la suma de minerales,
vegetales, tierras y animales. Son espacios inventados por la cultura. Una densa “red de
significados supuestamente externos a la sociedad, con el fin de reflexionar sobre el
sentido de la historia y de la vida de los hombres en la tierra.” ' En el México colonial, el
Gran Nayar fue asimilado como perteneciente a la vasta regién del norte de México. Un
territorio caracterizado por serranias, montanas, barrancos, desiertos y costa, en el ambito
de pueblos agricultores medios, recolectores, cazadores y pescadores que vivian de
forma nédmada y semindmada; en este contexto las formas de conquista variaron. A
diferencia del centro, en el norte de México el sistema de encomiendas no funcioné. Se
emplearon colonias tlaxcaltecas para colonizar y civilizar en la medida de lo posible a
grupos chichimecos a través de la convivencia. Misiones, presidios, reales de minas,
ranchos, haciendas configuran el cuadro institucional que permiti6 su conquista vy
colonizacion. De esta forma, la historia colonial del Gran Nayar estuvo vinculada, a un
vasto territorio de frontera del norte de la Nueva Espafa: la mitica Gran Chichimeca. 2

En la practica, esta frontera definia de modo inestable -debido a su gran movilidad
a lo largo del periodo- la geografia del territorio aun no sometido a la maquinaria colonial,
y, por otro lado, una linea imaginariamente instituida que dividia al mundo de los barbaros
y salvajes indios chichimecos y para colmo iddlatras, del mundo de la civilidad de las
nuevas tierras ocupadas y evangelizadas.

En muchos aspectos, la Gran Chichimeca y el norte de México, fue semejante a un
frontera interior imaginaria, una invencion geografica que comunicaba con un verdadero
“desierto politico y moral”, alegoria de la vida salvaje e irracional, un amenazante vacio de
leyes, codigos e instituciones de gobierno, un lugar poblado de seres fantasticos y
salvajes que acechaban a la sociedad recién cristianizada. Un entorno geografico
particularmente agreste, una resistencia hostil y tenaz hacia la conversion religiosa y la
defensa de la autonomia politica, consolidaron al Gran Nayar como un enclave “cercado

por la presencia hispanica pero fuera de su control” y no reducido sino hasta 1722.

! Roger Bartra, El salvaje en el Espejo, p. 90.

2 Es necesario tener claro, que mucho antes de la llegada de los europeos a América, los pueblos del norte
de México, eran considerados por los pueblos sedentarios del centro de México como chichimecas y
barbaros.
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EL NORTE DE MEXICO ANTES DE LA CONQUISTA

En primer lugar, lo que hoy conocemos como el norte de México no es una region cultural
homogénea. No puede ser por tanto un término arqueoldgico ni antropolégico equiparable
al de Mesoamérica. Para poder entenderla es necesario analizarla desde la historia de
sus mitos. Antes de la llegada de los espafioles: “Los mexica llamaban a esa region ‘la
tierra de los chichimecas’ y agregaban que: ‘es un lugar de miseria, dolor, sufrimiento,
fatiga, pobreza, tormento, de mucha sed, un lugar de inanicion. Es un lugar de rocas

”3

secas... de mucha muerte.”™ Durante el siglo xvi, la categoria genérica de chichimecas,

hace alusion a hombres barbaros, salvajes e idélatras. Segun Mufioz Camargo,

Comian carnes crudas, y se bebian y chupaban las sangres de los animales que mataban
porque chichiliztli es tenido en a lengua mexicana por mamar [...] por manera que, cCoOmo esas
gentes ansi mataban y se bebian la sangre, era tenida por una gente muy cruel y feroz, de
nombre espantable y horrible entre todas las naciones estas partes, y por esta derivacion los
chupadores que quiere decir en lengua mexicana chichimeca techichimani. Y ansi, los que
proceden destos chichimecas son tenidos y estimados en mucho. [...] los que proceden destos
chichimecas por linea recta y derecha sucesion son muy estimados, y ha quedado este nombre
de chichimecas el dia de hoy ya arraigado tanto, que todos que todos aquellos que viven como
salvajes y se sustentan de cazas y monterias, y hacen crueles asaltos y matanzas en las gentes
de paz, y aquellos que andan alzados con arcos y flechas como alarbes, son tenidos y llamados

chichimecas.*

De lo anterior, es necesario diferenciar de manera clara, la tradicién mitica prehispanica
sobre el norte de México y la tradicidn mitica tipicamente colonial presente en las crénicas
novohispanas. Los mexicas tenian muy claros los limites culturales de exclusién. La
frontera norte mesoamericana era definida por ellos como la Chichimecatlalli o, la
Teotlalpan Tlacochcalco Mictlampa, “campos espaciosos que estan hacia el norte-lugar
de muerte”.’ Es importante recalcar que la Chichimecatlalli incluia no solamente a los
salvajes chichimecas, sino también a los grupos agricolas y sedentarios que habitaban
aquel territorio.

Durante los primeros doce siglos de nuestra era, grupos mesoamericanos

colonizaron una amplia zona de tierras chichimecas e introdujeron la agricultura, dando

® Beatriz Braniff Cornejo, “La Gran Chichimeca”, en Arqueologia Mexicana, pp. 14-21. Léase de la misma
autora, La Gran Chichimeca. El lugar de las rocas secas, p. 7.

* Citado por Brambila Paz, “El centro norte como frontera”.

° Braniff, La Gran Chichimeca..., 2001, p. 7.
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forma a la llamada Mesoamérica septentrional, un fendbmeno de evolucion general de
Mesoamérica, una extension y expansion territorial hacia el norte rastreada, datada y
documentada arqueoldgicamente. Uno de los productos mas notables de este avance
hacia el norte, fue la llamada cultura Chalchihuites (Mapa 6) de la sierra Madre
Occidental, “fruto de una migracion de los toltecas hacia los confines nortefios a principios
de nuestra era y su regreso al sur casi un milenio después.”® Unos siglos antes de la
llegada de los espanoles, se produjo un retroceso de esas fronteras cientos de kildmetros
hacia el sur. Desde estos registros arqueoldgicos y documentales se pueden entender los
mitos migratorios de los pueblos originarios de la legendaria Chicomostoc, narrados por
Fernando Alvarado Tezozomoc,” y el sitio de Aztlan o Aztatlan mencionado en la Tira de
la Peregrinacion.® De ahi en adelante, desde la caida de Tenochtitlan en 1519, el norte
de México signific6 menos que la llegada del caballo que revoluciond la vida de los
cazadores recolectores nortefios. Dentro de la jerga antropoldgica, es necesario aclarar
que el Gran Nayar, pertenece al registro arqueoldégico mesoamericano, pero que se
encuentra situado en la frontera occidental septentrional de la misma. Para la época
colonial los registros documentales referentes a los coras no haran distingo al sefalarlos
lo mismo que chichimecos, rebeldes, barbaros, salvajes, insurrectos e insumisos. Desde
el horizonte cristiano, la irrupcion de la alteridad de los habitantes del norte produce un
discurso que tiene claro, que aquellos hombres no pueden ser controlados ni sometidos al
orden del estado. De esta forma, se implementa un saber con un contenido metaférico
que los denuesta y justifica el ejercicio de la violencia para controlarlos: todos los
fantasmas de la irracionalidad y lo demoniaco son convocados, descartando las
particularidades étnicas de cada grupo y ubicandolos en la macrocategoria de enemigos

salvajes e irracionales chichimecas: en el discurso, la diferencia es eliminada.’

“En cuanto a lo que es ahora territorio huichol, cora mexicanero y tepehuan del sur...Es de
esperarse que se haya registrado ahi una compenetracion del mundo chalchihuitefio con las culturas
de Occidente, de Jalisco, Nayarit y el sur de Sinaloa, las cuales representan un muy largo desarrollo

. . . . . . . . . . PR |
local a diferencia del caracter intrusivo y discontinuo de la colonizacién chalchihuitefia. 0

Desde la antropologia actual, los limites y fronteras del centro norte mesoamericano, en

términos generales pueden ser ubicados siguiendo a los rios Moctezuma y Lerma en

® Marie-Areti Hers et. al., Néomadas y Sedentarios en el norte de México, p. 29.

’ Fernando Alvarado Tezozomoc, Crénica Mexicayotl.

8 Codice Boturini 6 Tira de la Peregrinacioén.

° Rafael Perez-Taylor Aldrete, “Historia y etnicidad en el norte de México: una lectura antropoldgica”, p. 327.
% Beatriz Braniff, La Gran Chichimeca..., p. 116.
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Guanajuato, y de ahi hacia el norte, los limites de esta franja cultural abarcarian hasta el
sur de los estados de UTAH y Colorado en los Estados Unidos durante el siglo xvi.

Desde la perspectiva climatica, el tropico de Cancer divide al norte de México de
Mesoameérica, el cual delimita los puntos mas septentrionales en los que el Sol puede
ocupar el cenit o la vertical del lugar a mediodia. En el trépico de Cancer, por tanto, los
rayos solares caen verticalmente sobre la Tierra un dia al afio. El tropico de Cancer
sefala el limite septentrional de la zona que se conoce como trépicos o zona tropical, una
regién de clima muy calido y humedo comprendida entre los dos trépicos, el de Cancer y
el de Capricornio. Es desde luego, la frontera climatica la que delimita las zonas aridas
aquellas cuya precipitaciéon pluvial es inferior a los 350 mm anuales, con una distribucion
muy irregular durante la época de lluvias, donde la temperatura media anual varia entre
los 15y 25 °C. En general, estas areas se localizan a partir de los 21° 30’ de latitud Norte.
Estas regiones, caracterizadas por zonas desérticas y semidesérticas, la agricultura es
impracticable y altamente riesgosa, con una variabilidad geomorfolégica y climatica que
en su mayor parte se constituye en una arida, elevada y vasta meseta que
ocasionalmente rompen cordilleras desérticas; y estd amurallada por dos grandes
sistemas montafiosos: la Sierra Madre Oriental y la Sierra Madre Occidental.™

Por su parte, el Occidente de México pertenecié a una subarea mesoamericana de
enorme extensioén territorial que abarca los actuales estados de Nayarit, Colima, Jalisco,
Sinaloa y Michoacan. El paisaje del occidente es variado y contrastado e incluye sierras,
valles, barrancas, montafias, mesetas, rios, lagos, marismas y esteras; costa y altiplano;
bosques tropicales y bosques de altura, pastizales y nopaleras. Su ubicacién territorial le
ha otorgado hasta nuestros dias, un papel importante como corredor cultural y de
intercambio de bienes materiales que comunicaba el noroeste, occidente y centro de
México. La variedad cultural esta representada por el gran numero de lenguas indigenas
que eran habladas al momento de la conquista. El patrén de asentamiento es a grandes
rasgos disperso y sin grandes concentraciones. Es escasa “la presencia de obras
monumentales o de arquitectura preciosista, salvo la cultura tarasca, en el occidente de
México no se conoce la presencia de verdaderos Estados antes del contacto.' En
sintesis, habria que pensar, que la idea de la frontera norte de Mesoamérica puede ser

reflexionada arqueolégicamente como “una extension amplia que relaciona y al mismo

" Peter Gerhard, La frontera norte de la Nueva Esparnia, p. 15.
"2 Ibid., pp. 19-20.
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tiempo separa diferentes unidades [culturales], que se saben y se piensan distintas pero

que tienen una interaccion dindmica; es un espacio amortiguador o de transicion.”"

En la época colonial, juridica y politicamente, el Occidente de México estuvo
constituido en términos generales por el Reino de Nueva Galicia." Durante este tiempo,
el mito de la Gran Chichimeca sera reinterpretado por el corpus mitolégico cristiano y la
ciencia médica grecolatina. El medico sevillano Juan de Cardenas, nos ofrece una
reveladora imagen de esta nueva sintesis en su libro Problemas y secretos maravillosos

de las Indias de 1591. Para Cardenas,

La nacion chichimeca es una gente barbara salvage jamas sugeta ni domada por otra nacion
alguna, tiene propiedad de andar perpetuamente desnuda, su habitacion es entre fragosos
riscos y pefiascos, su propio officio es matar y quitar la vida no solo al genero humano pero
desde el menor hasta el mayor animal, y sabandija a ninguno perdona, mostrandose enemiga
cruel y carnicera a todo, son sus vientres sepultura de carne humana, y este es su principal
sustento y regalo [...] su arma es el arco y la flecha , y esta es toda su defensa y reparo [...] no
reconocen Dios verdadero, ni fingido, ni menos usan de ritos y ceremonias... matar y robar es
su Dios [...] tienen como bestias sus actos carnales y suzios, los unos delante de los otros [...]
es gente alta dispuesta fuerte y robusta, usan traer el cabello o melena larga, la cara rayada, y
assi mesmo procura pintarse, y embixarse, para parecer del todo demonios: es gente tan suzia

hedionda y abominable..."

Como podemos observar, desde la vision cristiana, la macrocategoria de chichimecas es
caracterizada como gente incivilizada, salvaje, sin cultura, no reconocen a un Dios
verdadero y su religion es matar y robar. En resumen, son la encarnacién del demonio.
No tienen residencia fija en comunidades o pueblos, deambulan entre las montanas y
desiertos siempre desnudos, su habitacion son generalmente cuevas apostadas entre
riscos y pefascos. A pesar de todo, desde la perspectiva médica, para el medico
sevillano los chichimecas estan “compuestos de quatro humores como nosotros, &
informados con anima racional como nosotros”.'® Aclarado el punto, se corrobora que los
chichimecas también pueden ser analizados desde la teoria de los cuatro humores y los
cuatro temperamentos. Al respecto, Juan de Cardenas cree ubicar el problema de la
mortandad entre los indios norteios chichimecas. La primera causa es la mudanza de
ambientes, y segundo, la falta de ejercicio. Los chichimecas son desarraigados de su
libertad natural para ser recluidos en pueblos de misién. Con la falta de aires limpios y

puros de la montafia y el desierto y sin hacer ejercicio, en los pueblos de misién los

' R.M. Brambila Paz, “El centro norte como frontera”.

' Otto Schéndube, “El occidente de México”, en Arqueologia Mexicana, p. 19.

1: Juan de Cardenas, Problemas y secretos maravillosos de las Indias, pp. 200-201. Cursivas mias.
Ibid., p. 203.
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chichimecas se morian de tristeza y melancolia: “quiero decir que en su tierra estavan
ensefiados a correr y saltar por brefas y pefascos donde despedian y consumian con
aquel ejercicio fuerte todo mal humor [...] siendoles al contrario muerte: el venir a bivir en
casas de poblazon [...] tambien la tristeza corage y melancolia que les carga, de verse
entre gente que tan por estremo aborrece...”.'” A la tristeza y melancolia se le puede

afiadir los trabajos forzados y la esclavitud a que fueron sometidos.

En el norte de México y la antigua Chichimecatlalli, el paisaje, los grupos sociales y
su cultura fueron reintepretados en el marco de un cristianismo en expansion. Las
vejaciones, las enfermedades y la muerte que padecieron los indios en los pueblos de
mision, los reales de minas y las haciendas, fueron analizadas a partir de ese momento,
desde la tipologia biblica y antigua ciencia médica hipocratico-galénica de la antigledad
grecolatina. El paisaje fue remodelado, y el imaginario sociocultural redecorado con un

nuevo amueblado civilizatorio.

Quisiera resaltar antes de pasar al siguiente apartado, el hecho notable, de una
preocupacion que los arquedlogos sefialan y enfatizan sobre lo poco y lo mal que
conocemos el norte de México. Esta inquietud a mi juicio, tiene que ver con las formas de
construccion de nuestro objeto de estudio. Estas posiciones histéricas encontradas se
materializan en la disputa entre realistas y nominalistas. Los primeros que privilegian la
herencia positivista en tanto que entienden al pasado como una realidad que puede ser
restaurada tal cual, una literalidad frente al pasado por el peso de la frase “esta escrito,
asi ocurrio”; y los segundos que entienden a la Historia como una serie de discursos
sobre el pasado, y lo que buscan es la interpretacién de un hecho mas que la veracidad
del mismo. Un ejemplo baste para ejemplificar la posicidn realista de la arqueologia sobre
la tesis de la “incomprension” de las culturas del norte:

En nuestros dias persisten con fuerza ese desprecio y esa incomprensiéon ante el Chichimeca o

<<salvajes>> y la confusion entre el chichimeca como ndémada y el tolteca-chichimeca o

: |
mesoamericano nortefo. 8

Esa incomprension, se ubicaria en una confusién e ininteligibilidad primigenia provocada

por los misioneros:

Estos testimonios como los informes y las crénicas de los misioneros suelen expresar tanto o mas la

irremediable incomprension y no aportar informaciones confiables sobre tan impenetrable otredad. ®

7 Loc cit.
'8 Beatriz Braniff, La Gran..., op. cit., p. 262.
'® Marie-Areti Hers et. al., Némadas y sedentarios..., p. 17.
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Mi posicidn sobre la historia y las fuentes la he expuesto mas arriba, sélo quisiera agregar
que este tipo de enfoques pecan una vez mas de la lectura descontextualizada de las
fuentes, olvidando el horizonte histérico y las alteridades temporales y culturales a las que
nos enfrentamos, de las normas de representacion y las tecnologias de la comunicacién
que dieron vida a estos textos. Me pregunto, si esta busqueda afanosa del sentido puro
en las fuentes y los materiales arqueoldgicos no se encuentra encarcelada en una jaula
mitica impenetrable de la inmutabilidad y atemporalidad del lenguaje que postula la
unidad de la escritura, del tiempo y del indio ya sea mesoamericano o0 nortefo,

produciendo lo mismo que impugnan: la incomprension de la diferencia.
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Mapa 6

ORIGEN Y DISTRIBUCION DE RASGOS TOLTECA-CHICHIMECAS
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A finales del Clasico, el norte mesoamericano fue abandonado y distintos grupos migraron
al corazén de esa area cultural. Entre estos grupos se encontraban los toltecas, cuya

influencia por toda Mesoamérica se refleja en la amplia distribucién geografica y temporal

de las esculturas conocidas como Chac Mool, tipicas de esa cultura.

Fuente: Arqueologia Mexicana, numero 56, p. 49.

gl
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Mapa 7

LA GRAN CHICHIMECA

i anuemogia

La colonizaciéon por grupos mesoamericanos de tierras chichimecas durante el primer
milenio de nuestra era alcanzé grosso modo el Tropico de Cancer, muy por arriba de la
frontera del siglo xvi. Llamamos a esta regién la Mesoamérica Chichimeca o Mesoamérica
Septentrional. Esos mesoamericanos debieron abandonar la Gran Chichimeca a partir de

los siglos x-XII, para retroceder paulatinamente hasta las fronteras del rio Lerma.

Fuente: Arqueologia Mexicana, numero 51, p. 42.
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Figura 1

CHICHIMECAS REPRESENTADOS EN EL CODICE TELLERIANO REMENSIS DEL SIGLO XVI
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Chichimecas representados en
el Cédice Telleriano Remensis. ¥ "

AEPROGHRAFIA: M.A. PACHECO / RAICES

“Este nombre, chichimeca,

es genérico, puesto por los
mexicanos en ignominia de todos
los indios que andan vagos” (fray
Guillermo de Santa Maria, 1580).

REPROGRAFIA: M A PACHECO / RAICES

Fuente: Arqueologia Mexicana, numero 51, p. 58.
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Figura 2

CRANEO HUMANO CON ORNAMENTOS DE TEXTIL, FIBRAS VEGETALES Y CONCHA. CUEVA DE LA
CANDELARIA, COAHUILA, HACIA EL 1200 D. C.

Créneo humano con ornamentos de
textil, fibras vegetales y concha.
Cueva de la Candelaria,
Coahuila, hacia 1200 d.C.

FOTO: MICHEL ZABE / RAICES

El “Norte de México” es un término dudoso, ya que la actual frontera

politica tiene solamente 150 afios de antigliedad. Por ello, se propone

le la Gran Chichimeca en referencia a una gran region

el concepto ¢
iverso nivel cultural.

en la que interactuaron sociedades de muy d
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rte de México” es un término dudoso, ya que la actual frontera politica tiene
solamente 150 afos de antigledad. Por ello, se propone el concepto de la Gran
Chichimeca en referencia a una gran regidén en la que interactuaron sociedades de muy

diverso nivel cultural.

Fuente: Arqueologia Mexicana, numero 51, p. 40.

102



4. ;LOS OLVIDADOS DE DIOS?

LA EVANGELIZACION “PRIMITIVA EN EL GRAN NAYAR”

UNA ISLA DE SALVAJISMO EN MEDIO DE UNA NACION YA CRISTIANA

La construccion del mito de la sierra inaccesible, refugio de gentiles y apdstatas fue producto
principalmente de la labor misionera franciscana en el Gran Nayar a partir del siglo xvii. Sus
huellas textuales nos anuncian la entrada de fray Francisco del Barrio entre los coras en
1604"', misionero franciscano llegado a finales del siglo xvi; el informe de 1619-1622,
elaborado por el padre fray Francisco Perez Guerta y su secretario fray Andrés Ximeno, y el
padre fray Rodrigo de Obantes, informan que el “nuebo reyno del Nayerita” consta de 25
rancherias y que los cristianos que viven en ellas no llegan a una docena?. Fray Antonio Tello
y su Crénica Miscelanea, Libro Segundo, de alrededor de 1650°, y el informe del franciscano
Antonio Arias y Saavedra de 1673, son quizas, los informes mas reveladores del contexto
histérico y de la realidad cora de la segunda mitad del siglo Xxvii.

El Gran Nayar se constituyd como una notable “regién de refugio” de los grupos
étnicos derrotados de la costa y el altiplano nayarita desde la primera conquista espafiola de
1531, y como consecuencia de la derrota de la guerra del Mixtén en 1541.° Segun Calvo y
Jauregui, nos encontramos ante la formacién de un “estilo étnico” que asimila herramientas y
técnicas materiales espafiolas, sin embargo, esto no implica de ninguna forma la pérdida de
la autonomia politica y religiosa. Los coras siguieron un proceso de aculturacion en el que la
evolucion de las técnicas materiales seguia un camino relativamente independiente respecto
de las formas y férmulas culturales y religiosas que constituyen la identidad étnica. A finales
del siglo xvii la sierra del Gran Nayar se convierte en un verdadero fortin de la gentilidad no

reducida, un territorio escabroso pero al fin de cuentas acotado, una isla de salvajismo en

' Francisco del Barrio, “Relacion de las cosas sucedidas en las serranias de choras y tepehuanes e de las
costumbres y ritos destas naciones y de la disposicion y sitios de sus tierras”, en Thomas Calvo, (comp.), Los
albores de un Nuevo Mundo, pp. 256-276.

% Ibid., p. 277.

® Antonio Tello, “En que se trata de la Nacion cora que cae junto a Acaponeta, de sus ritos y ceremonias y del
estado que hoy tiene”, en Thomas Calvo, (comp.), Los albores de un Nuevo Mundo, pp. 280-282.

* Francisco Arias y Saavedra, “Informacion rendida en el siglo XVII por el P. Antonio Arias y Saavedra acerca
del estado de la Sierra del Nayarit y sobre culto idolatrico, gobierno y costumbres primitivas de los coras”, en
Thomas Calvo, (comp.), Los albores de un Nuevo Mundo, pp. 283-309.

® Thomas Calvo y Jesus Jauregui, “Prologo”, en Apostdlicos afanes de la Compariia de Jesus en su provincia
de México, pp. Xii-xiii.
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medio de una nacion ya cristiana, como lo menciona Antonio Astrain en la segunda mitad del

NI

LA LABOR FRANCISCANA Y EL LENGUAJE DE LA OTREDAD

En su encuentro con los coras en 1604, fray Francisco del Barrio nos informa de la existencia
de algunos “yndios ladinos bestidos” y “mucha gente baptisada y ladina” que entendian en
lengua mexicana.” Durante la época colonial, en el Gran Nayar se hablaban basicamente
cuatro lenguas, el cora, el huichol, el tepehuan y el nahuatl. “Las tres primeras eran lenguas
locales y la ultima lengua franca, llevada del centro de México por los espafnoles en el

"8 Del Barrio menciona haberse entrevistado durante

proceso de mexicanizacion del noroeste.
su recorrido por el Nayar con grupos de sayaguecos, tepehuanes y asauritas. Por su parte, la
presencia de indios ladinos y bautizados al parecer era a causa de la cercania con la tierra
de Guadiana, entre los limites fronterizos del Reino de Nueva Galicia y Nueva Vizcaya. “que
como tengo dicho entra y sale a la tierra de Guadiana” por razones de trabajo. Respecto del
entorno geografico, del Barrio menciona que el Gran Nayar es dificil y complicado, una
orografia accidentada se convierte en una verdadera muralla natural caracterizada por
profundos barrancos, caminos con alta pendiente y muy peligrosos.

Fray del Barrio nos menciona también en su Relacion, que después de predicar misa
en un paraje a indios coras de varias rancherias, estos le respondieron que “en todo el
tiempo a que ellos podian acordarse no avian hallado quien les oviera dado noticia de tales
cosas” y que “se holgaban mucho de verme en su tierra, y como estaban muy maravillados
de cdmo abia aportado a tierra adonde asta entonces ninguna criatura espafiola ni religioso
abia entrado...”.? Para del Barrio en 1604, los indios coras no conocian el evangelio.

Al momento de la predicacion, los indios coras muestran un gran respeto y atencion.
Al término de la misma, un principal indigena tomo la palabra y puso en claro la posicién del
grupo: “Solo te pedimos que en ninguna manera entre en nuestras tierras Espanol, sino tu,

gue aqui nos juntaremos todos, y te daremos lugar adonde se pueda fundar, y adonde nos

® Antonio Astrain, citado por Tomas Calvo y Jesus Jauregui, ibid., p. xxv.

’ Francisco del Barrio, op. cit., pp. 259, 264.

8 Magrifia Laura, Los coras entre 1531 y 1722 ;Indios de guerra o Indios de Paz?, p. 134.
® Francisco del Barrio, op. cit., p. 259.
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juntemos nosotros.”'® Al final de su recorrido de sélo unos cuantos dias por el territorio del
Gran Nayar, un poco decepcionado concluye que todos los pueblos reducidos, bajados de la
sierra como “Chichimecos” no habian progresado en la doctrina catdlica y de “vivir con
policia.”’ Thomas Calvo apunta que “esta incomprension del franciscano se debe también a
su personalidad: aunque tuvo responsabilidades importantes —fue provincial del la provincia
del Jalisco-, fue sobre todo un hombre de accién, muy osado, arrogante y presuntuoso,
pagado de si mismo, como escribia en 1615 uno de sus superiores. No era el mas apto para
comprender la sutileza de los coras.”'? Calvo se equivoca al culpar a la personalidad y la del
franciscano como la responsable de la incomprension de la diferencia. Desde la sotana
cultural del horizonte cristiano, como principio ideolégico, la otredad sera borrada y eliminada
en tanto no cumpla con los estandares de un cristiano modelo. Las particularidades étnicas
poco importan pues no se realiza etnografia desde el horizonte cientifico. Mas importante
que la personalidad del misionero, es el sustrato sociocultural que cohesiona y da coherencia
a la accidn religiosa, y desde luego, a la accion politica en tanto que, nos encontramos frente
a una guerra de conquista y colonizacion. El misionero no actua por cuenta propia, responde
a una politica bien definida de evangelizacidén y conversién. La variedad étnica es subsumida
en la macrocategoria de chichimecas justificando, legitimando y definiendo una posicion de
poder ante los barbaros nortefios: la conversion forzada sera inevitable.

Mas adelante, alrededor de 1650, el franciscano Antonio Tello en su monumental
Crénica Miscelanea, (obra consagrada a glorificar la provincia franciscana de Xalisco) dedica
algunos capitulos a la historia de Nayarit. “El Libro v esta dedicado a ‘las fundaciones de los

y

conventos de la Sancta Provincia de Xalisco’.” En este, destaca las particularidades
geograficas, historicas, econémicas y la historia eclesiastica de las guardianias de Xalisco,
Ahuacatlan, Sentispac, Acaponeta, Huyanamota, Xala, Yzquintlan, Huaximic, Ayouchpan,
Guaxicori y Amatlan. Sobre el Gran Nayar y los coras en especifico, menciona que hay una

nacién en el Reino de Nueva Gallicia,

los quales viven hasta el dias de hoy en sus antiguas super]s]ticiones, y por la fragosidad de unas
sierras grandes en que viven no se ha hecho casso de ellos ni tratado de sujetarlos; y son tan
variables en la idolatria [...] El idolo a quien hoy adoran los mas, esta en una parte de la sierra que

llaman del Nayarit, adonde tienen una capilla muy adornada, porque, dice este indio, de quien hube

% Ibid., p. 265.
" Ibid., p. 272.
' Thomas Calvo, Los albores de un Nuevo Mundo: siglos xviy xvii, p. 255.
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esta relacion, que antes que se conquistase la tierra y entrasen los espafioles, habia en ella mucho
oro y plata, y que después aca los mismo indios de dicha sierra la han ido sacando y hurtando para
vestirse [...] [el Nayarit] el qual fue un rey que tuvieron en su antigliedad, dentro por el qual habla el
demonio; y que antiguamente habia mucha devocidn, y los sacrificios que se le hacian, era cada
mes degollar cinco doncellas de las mas hermosas, a las quales quitaban la vida encima de una
pena. Delante del templo, y que luego le sacaban el corazén y las colgaban por fuera del templo o
ermita para que alli se secasen, guardandolas para la fiesta que hacian general, en la qual coxian
los corazones y moliéndolos y deshaciéndoles en la sangre de muchas doncellas y mancebos que
aquel dia se sacrificaban, se los daban a beber revueltos en atole a las madres de las dichas
doncellas para que con ellos viviesen mucho en agradecimiento de que habian dado a sus hijas

para que se sacrificasen, y lo mismo hacian con los padres de las dichas doncellas.™

Sobre esta larga cita me gustaria hacer dos anotaciones. En primer lugar, me interesa
sefalar una linea de interpretacion historica que han manejado Jean Meyer, Jesus Jauregui y
Thomas Calvo al hablar de las crénicas sobre el Gran Nayar. Es sintomatico de esta linea
interpretativa cuando Calvo menciona que la informacion que maneja Antonio Tello es
“‘indirecta, proveniente sobre todo de informantes indigenas, desorganizada, y deformada por
un soplo épico. Asi, estas paginas nos dan a conocer mucho mas sobre el mito cora, tal
como aparece alrededor de 1650, que sobre la realidad misma.”'* La pregunta es ¢a qué tipo
de realidad se refiere Thomas Calvo? Es claro que las nociones de mito y épica se alejan de
su nocion de una realidad organizada, clara y bien explicada de la historia o la antropologia.
La pregunta que surge entonces es, si es posible aplicar estos criterios a las cronicas
coloniales en general y, a las cronicas que nos narran la historia del Gran Nayar en
particular. Como ya lo sefialé en otro lugar, el horizonte histérico de las crénicas coloniales
no nos permite aplicar las nociones de realidad y conocimiento de una ciencia como la
antropologia y su “método cientifico”. Por lo expuesto, Calvo desconoce de manera evidente
el horizonte cultural dentro del cual podemos interpretar esta cronica. Desde el horizonte
cristiano medieval-renacentista, la otredad y la diferencia convocan a todos los fantasmas de
la irracionaldad, lo salvaje, lo demoniaco y para colmo antropéfaga: el indio chichimeca es el
modelo mas a la mano. En segundo lugar, con Antonio Tello se representa de manera clara
la idea de la época sobre los coras como un grupo aislado, viviendo en una zona serrana de

dificil acceso e incluso inaccesible, con cierta division politico-religiosa al interior, ademas de

'3 Antonio Tello, “En que se trata de la Nacién cora...”, p. 280-281. Cursivas mias.
" Thomas Calvo, Los albores..., p. 279. Cursivas mias.
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la fama de esconder en sus tierras riquezas y metales preciosos y, para rematar, de poseer

origenes con tradicién antropofaga y sacrificial.

EL NACIMIENTO DEL MITO PRIMORDIAL: LA CONQUISTA, EL CRIOLLISMO Y APOSTOLES PRIMITIVOS

EL OCASO DE LA UTOPIA MILENARISTA Y LA REINVENCION DE LA MEMORIA

Por su parte, el informe de Antonio Arias y Saavedra de 1673, es uno de los mas
interesantes de la segunda mitad del siglo xvil, que nos de noticias sobre el Gran Nayar.
Partiendo desde la Doctrina Franciscana de la Asuncién de Nuestra Sefiora del Pueblo de
Acaponeta, colindante en la parte nor-oeste con la sierra del Nayar, nos informa que es
“tierra habitada de gentiles y otros indios forajidos y apdstatas de la fé”. La sierra del Nayar
esta convertida en refugio de forajidos, mestizos, mulatos y esclavos, “gente viciosa” que ha
cometido raptos y homicidios. '

En cuanto a la cultura material cora, lo que destaca el ojo inquisidor del padre
misionero es que en el Gran Nayar “hay como mil ovejas y otras tantas reses”. Existen
también entre ellos arrieros, y un indio “que tiene cien mulas de recua”. “De riqueza dicen
que hay en sus tierras muchos minerales de plata”, esto explica la existencia entre ellos de
‘muchas obras de metal” como manijas, quetzales, codales, argollas para pies y narices.
“‘Hay oficiales de sastres, carpinteros y herreros y asi son nada escasos en sus obras que
aun entre nosotros salen a venderlas...”. Muchos coras, salen a trabajar a las minas de
Zacatecas y Sombrerete en donde les llaman “tepecanos que quiere decir serranos.” '® Mas
adelante, justifica en términos miticos la labor misionera de los tiempos de la conquista
espanola para asegurar que los “nayeritas” tienen un pasado cristiano. En un apartado de su

informe, destaca lo siguiente:

El Nayarit fue cristiano, y sus descendientes, este es el comun sentir comun de todos los
antiguos de su nacion con quienes he comunicado el caso y me han dicho que de los serranos
de la rancheria de Tzacaymuta que es la casa del Nayarit supieron que en tiempo de la

conquista sali6 éste a rendir la obediencia a un capitan espariol en un puesto cerca de

'® Antonio Arias y Saavedra, op.cit., p. 289. “En cuanto al autor, sabemos que naci6 en Tepic, en 1627, y que
ingreso6 en la orden franciscana a los 17 anos. Estuvo en Acaponeta por lo menos desde 1657, e hizo varias
entradas a la sierra, como él mismo escribe. Se pierde su rastro por 1683, cuando era guardian del convento de
Guadalajara.” p. 283.

'® Ibid., p. 290.
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Juchipila...[el capitan] le aconsejoé se bautizase y venerase a los sacerdotes y que dentro de

breve tiempo se bautizé en la doctrina de Xuchipila, él y algunos de los suyos..."”

Pues bien, para la sociedad criolla de la segunda mitad del siglo Xxvii, la conquista y la
primera evangelizacion se convirtieron en el mito fundacional de una clase social que
aspiraba a liberarse de la tutela espafiola en todos los ambitos, politicos sociales y sobre
todo ideoldgicos. Segun Jacques Lafaye, la minoria criolla dominante “tuvo que elaborar una
ideologia capaz de integrar totalmente los grupos étnicos dominados”, facturando respuestas
miticas destinadas a colmar tales aspiraciones.'® Es necesario aclarar, que Antonio Arias no
nos habla de un pasado cristiano del cacique de la sierra que podamos situar histéricamente;
incluso, como lo vimos en un capitulo anterior, el padre José Ortega puso en duda el
supuesto bautismo del cacique nayarita. De cualquier forma y aceptando sin conceder la
tesis del bautismo del cacique, las referencias histéricas de la conversion nayarita al
cristianismo, justificaran y reforzaran la tesis del pasado cristiano en términos miticos,
robusteciendo la idea de la existencia de un apostolado primitivo en el Gran Nayar.

El criollo franciscano Antonio Arias y Saavedra no se encuentra lejos de estas
aspiraciones. Esta tesis concuerda con la de Antonio Rubial y el mismo Jacques Lafaye,
sobre el contexto espiritual que rodea la segunda mitad del siglo xvil 'y casi todo el siglo xvi:
la imposibilidad de hacer tabla rasa de la idolatria indigena, y la necesidad de una
explicacion donde converge lo maravilloso cristiano y las creencias de la religion indigena.
“‘Dado que las ordenes mendicantes no pudieron llevar a acabo su programa de “hacer tabla
rasa” con la idolatria, después de medio siglo se asisti6 a una serie de sustituciones de

idolos indigenas por imagenes cristianas, en los lugares de peregrinacion.”

Para Antonio Rubial, tanto los frailes —en la funcion de promotores- y la nobleza
indigena -como parte de su reacomodo en alianza con el sistema espafiol- idealizaron la
edad dorada de la evangelizacién y la conquista, insistiendo en el bautizo de sus
antepasados como prueba de su conversion en términos elogiosos y de forma colaboradora,
mostrandose como fieles vasallos cristianos. Esta “gentilidad recibié anuncios providenciales

de su redencion.” La cuestidon de la resistencia, la sangre derramada en la conquista y las

'” Antonio Arias..., op. cit., p. 290. Cursivas mias

18 Jacques Lafaye, Quetzalcoat! y Guadalupe. La formacion de la conciencia nacional de México. Abismo de
Conceptos. Identidad, nacién, mexicano, p. 72.

Y Ibid., p. 114.
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voces discordantes a la evangelizacion fueron acalladas con la hoguera; todo aquello fue
substituido por una vision optimista de la evangelizacién, la conquista y el traslado de los
imperios.

Desde finales del siglo Xxvi —los criollos junto con la élite indigena y la ayuda
innovadora de la Compania de Jesus principalmente y los franciscanos en menor medida-
asistimos a un proceso de reinvencion de la memoria, en donde se proyecté y se
representd a la conquista y a la evangelizacién como el mito fundacional de la nacion criolla.
Solange Alberro recrea muy bien este proceso en donde convergen tres hechos de gran
trascendencia. En primer lugar, en 1578, como signo de la nueva (rescatada) filosofia y
metodologia postridentina, el papa Gregorio Xl envio una “impresionante cantidad de
reliquias” para que los hijos de San Ignacio las repartieran entre los fieles de todo el
virreinato novohispano. Este prestigioso ejercicio sefialaba al mismo tiempo, que los hijos de
Ignacio serian los nuevos favorecidos de la preeminencia politica papal. El proceso ritual de
las reliquias consisti® en una procesion bien representada por gruesos contingentes de
indigenas del valle de México asi como de las autoridades mas importantes del virreinato
ademas de una serie de manifestaciones, fiestas y festejos de recepcion de las reliquias. Lo
que me interesa destacar de este proceso es la convergencia simbolica y mitoldgica de la
historia antigua, la Biblia y la tradicidn catdlica europea mezclada con la simbologia indigena
del valle de México.

En la porteria del colegio de San Pedro y San Pablo por ejemplo, se levanté un arco
dedicado al papa Gregorio X, donador de las reliquias. En este arco destacaba una
representacion de la ciudad de México habitada por indigenas, rodeada de montes e indios
pescando en la laguna; en otra parte, la figura del Papa, el General de la Orden y tres
jesuitas mas. El arco estaba rematado con una frase de agradecimiento de los recién
llegados (jesuitas a Nueva Espafa) al papa, que describia las aspiraciones de la Compania
de Jesus en Nueva Espafa y para con los indios: “Ut in Habitet in terra nostra” “lam terra
nostra dabit fructum suum”®. Es de sefialar la exclusién de otras razas y castas en el arco.
Lo que nos dice la leyenda o frase anterior, es que los recién llegados hacen suya la Nueva
Espafa, a pesar de que en el valle estuviera practicamente cubierto por las demas ordenes,

después de mas de 50 afios de evangelizacion.

2 p. Pedro Morales, citado por Solange Alberro, El aguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla,
Meéxico, siglos XVI-VII, p. 86: “Ahora, nuestra tierra fructificara”
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Un mes antes del recibimiento de las reliquias, se celebré un Passeo de los
estudiantes y juventud mexicana al poner el cartel sobre las reliquias, “cuyo propésito era
promover una serie de certamenes literarios sobre el tema de dichas reliquias”, todo el
evento fue organizado por la Compafia de Jesus. De este evento, llama la atencion la
expresion de “Juventud mexicana”, pues no menciona la presencia de jovenes indigenas
entre los joévenes participantes de dichos certdamenes. “Al respecto, el padre Morales
puntualiza que éstos eran ‘los estudiantes de nuestras Escuelas y Colegios [...] mas de
doscientos estudiantes todos a cavallo, con muy ricas libreas de seda y de oro, en diferentes
cuadrillas de Espafioles, Yngleses y Turcos’.”' El atributo de lo “mexicano” empieza a
aplicarse a espafoles nacidos en América herederos de los primeros conquistadores,
atributos tomados directamente de la cultura autéctona. Los jévenes criollos promocionaban
el evento con un cartel alusivo anunciando diversos temas. En él, se asociaba el simbolo

primordial de Tenochtitaln con el festejo de las reliquias:

Tenia este cartel tres varas en alto y dos en ancho, en el qual yvan las
armas de la Ciudad, que son una planta de tuna, y encima de ella una
aguila con una culebra en el pico. Yva también puesto el cartel en el
cuerpo del aguila, que ella misma lo abragava y sustentaba con las

ufias.?

En este contexto “el simbolo que era recuperado, rehabilitado e integrado en un marco
ortodoxo quedaba al mismo tiempo truncado en la memoria colectiva de los indigenas [...]
Esto implica necesariamente que el tunal y su aguila no sélo no desaparecieron del universo
visual, mental y afectivo de la poblacion indigena capitalina, sino que incluso se insinuaron y
asentaron en el de los demas vecinos.”?® De la misma manera, los jesuitas se lanzaron a la
creacion de nuevos complejos simbdlicos, al asociar por ejemplo en unos versos, el tunal con
la corona de espinas superponiendo un significado cristiano a un antiguo simbolo idolatrico
de los indios del valle de México. Este vinculo habia sido establecido ya en 1565 por los
franciscanos. Los jesuitas lo retomaron y reelaboraron de manera novedosa al asociar el

nopal con la figura de Cristo.

! padre Pedro Morales, citado por Alberro, ibid., p. 86.

Carta del padre Pedro Morales, a la Compafiia de Jesus..., citado por Alberro, ibid., p.
88

2 Solange Alberro, El aguila y la cruz..., p. 89.
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La respuesta franciscana se demord casi 15 anos. El 4 de octubre de 1593 en la fiesta
de San Francisco “se estrend el Aguila que pintaron los pintores y consistié en colocar este
animal sobre un tunal del piedra, cargando a San Francisco sentado y puesto todo a los pies
de una hermosa cruz. Esta pintura fue admirada de todos.”®* En la fiesta de San José el 19
de marzo del afo siguiente “se estrenaron un lebrillo encarnado de damasco en que se
escribié y apuntdé todos los caballeros que sucesivamente fueron gobernadores aqui en
México y la descripcion del aguila en que esta sentado nuestro padre San Francisco y se
halla al pie de la cruz, teniendo en la mano este santo un papel en ademan de estar
leyendo.”®® En ambos casos “el grupo tunal aguila esta relacionado con la cruz gracias a San
Francisco, quien ocupa la posicion de intermediario [...] el indio lograria llegar a Dios por
mediacion del santo.”

En 1610, los jesuitas hicieron coincidir la celebracion por la beatificacion de san
Ignacio (ocurrida un afio antes) y la inauguracién del templo mas importante de la Compafia
en la capital, el de la Profesa, con la atadura de afios o anudacion de los afios y la
ceremonia del fuego nuevo (Xiuhmopilli) del sistema calendarico nahuatl. Grandes festejos
se realizaron aquel afo en la capital del virreinato. El gran cronista de la Compainiia, Andrés
Pérez de Ribas realizé un recuento detallado de lo sucedido.?® Lo que me interesa destacar
de tales acontecimientos es la convergencia y la combinacién en los festejos de la
simbologia de la cultura nahuatl con los simbolos de poder de la compafiia de Jesus y de la
religion catdlica. El punto es, la “profunda reverencia” y despliegue que hacen los indigenas
en el plano simbdlico ante la imagen del fundador de la Compaiia y la nueva filiacion,
organizacion y combinacién jerarquica de ambos conjuntos simbdlicos. Ante la presencia de
las maximas autoridades religiosas, a éstas, no parece llamarles mucho la atencion la
presencia de restos de antiguos ritos idolatricos. Por el contrario, el aguila, el mitote y el
estandarte azul estampado con el tunal pasaron a formar parte de un nuevo complejo
simbdlico en construccion y de una nueva estructura de poder, la relacion de estos simbolos
con la idolatria podia obviarse de alguna manera, pues, tenian claro que seria virtualmente
imposible erradicarlos por completo del imaginario de los conquistados. Despojados de su

antiguo significado, pasaron a formar parte de una nueva tradicion aun en construccion.

i: Anales mexicanos, anales antiguos de México y sus contornos, citado por Alberro, ibid., p. 96.

Ibid., p. 97.
% Citado por Alberro, ibid., p. 105; Andrés Pérez de Ribas, Cronica y historia religiosa de la provincia de la
Companiia de Jesus en México, México, Imprenta del Sagrado Corazén de Jesus, 1896, Libro V, cap. Iv, pp.
257-258.
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Como se sabe, los mendicantes sofiaban con la instauracion de una Nueva Jerusalén
en Ameérica. Los jesuitas por su parte, integraron a la Nueva Espana “en un amplio y exitoso
proyecto planetario.” Estos hechos son entendibles en el contexto de la Reforma y
Contrarreforma catdlica. Dentro del ambiente renacentista, la Contrarreforma toler6 la
interpretacion alegoérica de los mitos y de antiguos dioses paganos griegos y latinos. En este

escenario:

La tendencia hacia la moralizacion e interpretacion cristiana de los mitos se radicaliza. La
Contrarreforma aprovecha la materia profana como instrumento ejemplar para sus fines religiosos, ante
la imposibilidad para erradicarlos, dada la sélida base con la que la transmision habia consolidado su
asentamiento en la cultura occidental, fomentando, con esto, por otra parte, una direccién interpretativa

que, desde los clasicos, habia alcanzado su apogeo en la Edad Media: la literatura del exemp/um.27

La simbologia mexica es re-simbolizada y encuadrada dentro del horizonte cristiano medieval
renacentista. El objeto de estos ejercicios era entender la verdad espiritual contenida en los
mitos y simbolos paganos de pueblos en proceso de conversion. Por otro lado, desde la
tradicion evemerista en la interpretacién de los mitos, se define la tesis del traslado de los
imperios de manera voluntaria, sin una ruptura radical entre ambas tradiciones. Los mexicas
con Moctezuma 11 al frente, aceptan de manera voluntaria, pacifica y hasta gustosa su
conversion al cristianismo; después de todo, provienen de una tradicion imperial (como lo
interpretan los cristianos) la cual era necesario ensalzar y representarla como grandiosa.

En ambos ejercicios de representacion, existe sin embargo una diferencia notable.
Mientras que el ejercicio franciscano consistid en una yuxtaposicion de elementos y sin
referencias espaciales, los jesuitas no dudaron en una clara combinacion de elementos para
configurar nuevos simbolos con representaciones espaciales y del territorio, tanto de la
capital como de la Nueva Espafa en general, orientados y dirigidos a nuevas audiencias
como criollos y tal vez mestizos. Esto ultimo, nos remite sin duda a “operaciones mas
complejas de articulaciones y correspondencias simbdlicas [...] Por otra parte, es significativo
que la mayoria de las composiciones iconograficas franciscanas ulteriores se organizaran a
partir de un eje vertical, que sugiere las ideas de jerarquia, mediacion y progreso, pues a

menudo eran rematadas por la cruz o un simbolo que significara el triunfo de la fe. Todo

# Rosa Romojaro, Funciones del mito clasico en el siglo de oro: Garcilaso, Géngora, Lope de Vega, Quevedo,
p. 112.
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indica que la vieja utopia milenaristas y apocaliptica siguié nutriendo hasta muy tarde la
sensibilidad franciscana.”®

Las celebraciones por la llegada de las reliquias, asi como los festejos por la
beatificacion de san Ignacio y la inauguracion del templo de la Profesa (1578 y 1610
respectivamente), pusieron por delante a la Compafia de Jesus de las demas o6rdenes
religiosas, en el plano de la innovacién y la comunicacién simbdlica. Nuevamente en 1640,
en ocasion del recibimiento del nuevo virrey Diego Lépez Pacheco, el simbolo mexica volvié
a hacerse presente en los festejos. “Unas seis décadas aproximadamente -1570-1640-
habian sido necesarias para que el simbolo mexica se manifestase en todos los
acontecimientos publicos de la vida capitalina. Sola, en su integridad recuperada y
revindicada, o bien en combinacion con los simbolos del Viejo Mundo y del catolicismo
tridentino, el aguila volvi6 a posarse para siempre y a la vista de todos en México-
Tenochtitlan...”.®® La grana de la tuna, habia producido el material para introducir audaces
analogias con la pasién de cristo. “El nopal y el aguila definitivamente rehabilitados por su
asimilacion a los simbolos sagrados del cristianismo —la cruz y la pasiéon de Cristo-, se
articulan aqui con una figura del todo criolla, la de Felipe de Jesus. Pero primero lo habia
hecho con Maria de los Remedios y, mas adelante y de manera magistral, con Maria

Guadalupe, la del Tepeyac.”°

Como un precedente importante a todo este proceso, es necesario enfatizar dos
etapas de la evangelizacion en Nueva Espafia. La primera que va de 1525 a 1578, dominada
por las ordenes religiosas primitivas, principalmente los franciscanos. Una segunda etapa,
que abren los jesuitas a partir de 1578 con la recepcién de las reliquias, ocasion excepcional
para desplegar todo su arsenal alegodrico, sensibilidad y estética barroca, verdadero
parteaguas del proceso ideoldgico que fusiona las tradiciones criollo-mexica.®’ A mediados
del siglo xvi, “empiezan a esfumarse las ilusiones y esperanzas relativas a la nueva
cristiandad” que habian inspirado a los franciscanos. Alberro advierte un signo que marcaria
el fin de una época. En 1556, el arzobispo Alonso de Montufar introduce parte de los
simbolos de la antigua ciudad de Tenochtitlan: el nopal y las tunas en su simbolo de armas

de las Constituciones del Arzobispado. El objetivo era claro: “recuperar el terreno ocupado

2 Solange Alberro, op. cit., pp. 100-103
2 Ibid., pp. 114-115.

% Ipid., p. 119.

* Ibid., p. 171.
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hasta entonces por los regulares en particular por los franciscanos, y suplantarlos por
completo ante los indigenas, sobre quienes éstos habian ejercido un imperio tan exclusivo
como incondicional.”? El Cédice Osuna recupera “ejércitos de mexicanos enarbolando un
estandarte marcado con el aguila y el nopal durante la campana militar de Florida”. A la par
de la introduccion de estos elementos prehispanicos dentro del marco cristiano, se produce
también una integracion de elementos que podian ser tildados de idolatricos como ciertas
danzas y representaciones dramaticas.

La “edad de oro’de la evangelizacién estaba llegando a su fin. Motolinia en su Historia
de los Indios de la Nueva Esparia de 1541, expresaba en todo su esplendor la idea de la
creacion de una Nueva Jerusalén, redimida y purificada que tomaria forma en la antigua
Tenochtitlan y de los indios recién bautizados. El contexto milenarista y apocaliptico es muy
claro: “Ahora es otra Jerusalén, madre de provincias y reinos [...] Oh, México, si levantases
los ojos a tus montes de que estas cercada, verias que son en tu ayuda y defensa mas
Angeles buenos que demonios fueron contra ti en otro tiempo para te hacer caer en pecados
y yerros...”.*® Fray Jerénimo de Mendieta sefiala la muerte del virrey Velasco el viejo como el
fin de la “edad de oro” de la evangelizacion. De las conversiones masivas y conquistas
fantasticas, no quedaban mas que el recuerdo. Los indigenas desaparecian como moscas
ante las epidemias mortiferas y la esclavitud. “El suefio franciscano de una humanidad
pletérica inocente e ingenuamente cristiana se desvanecia”. Al mismo tiempo crecia el
numero de “mestizos de toda clase, desarraigados, ilegitimos en su gran mayoria y por tanto
incontrolables”. Espafioles en busca de riqueza llegaban por barcos. Los criollos asi mismo
aumentaban. Los regulares por su parte, empezaron a estorbar en los planes postridentinos
de la Corona y el papado, por tales razones perdieron el control y la direccién de la conquista
espiritual. Los descendientes de los primeros conquistadores fueron perdiendo privilegios. El
futuro pertenecia a una nueva burocracia civil y religiosa. “En las primeras décadas de la
segunda mitad del siglo xvi, asistimos por tanto a un sensible proceso de recuperacion de
elementos de la cultura indigena y de su difusién e integracion en lo que empieza a volverse
una cultura propiamente mestiza.”**

Recordemos que la condicion del criollo 0 novohispano “no sélo estaba cuestionada

en Espana por la posible bastardia, sino también por los efectos que el medio geografico

32 ;
Ibid., p. 72.
% Fray Toribio de Benavente Motolinia, Historia de los Indios de la Nueva Esparia, Tratado lll, cap. VII. p. 147,
citado por Alberro, ibid., p. 75.
¥ Ibid., p. 73.
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ejercia sobre el cuerpo y la sangre de aquellos que habitaban por mucho tiempo las nuevas
tierras. Algunos de los altos funcionarios y religiosos creian que la naturaleza americana
invitaba a la degradacion fisica del individuo, a la pérdida de fuerza y energia corporal, el
oscurecimiento de la piel, el adelgazamiento de las carnes, a la ociosidad, los vicios y el

relajamiento de las costumbres.”®

MIENTRAS TANTO EN EL GRAN NAYAR...

En este escenario, la apropiacion del pasado indigena forma parte de una estrategia -quizas
inconsciente- de la élite criolla por dignificar la mitologia indigena a la altura de la helénica, y
con ello dignificarse a si mismos. Siguiendo esta linea y como se comprueba en el caso de
Antonio Arias, el occidente de México no escapa a este proceso. Para comprobar la tesis del
pasado cristiano nayerita, Arias Saavedra destaca que “nos ensefa la experiencia que los
que no fueron bautizados no usan nombres de santos, sind nombres de barbaros [...] los
apostatas nunca niegan el nombre que tuvieron en el bautismo, antes usan algunas alcurnias
castellanas cuales son Rodriguez, Gonzalez...”. Todos los coras son descendientes de
cristianos es la conclusion de Saavedra, “de que dan razon los viejos que a ellos y a otros
muchos ya difuntos con gran cantidad que se volvio a la sierra, los doctrind y bautizé el muy
Reverendo Padre Fray Pedro Gutiérrez, Provincial que fue de esta Santa Provincia...”. Es de
destacar la importancia que pone Saavedra en las fuentes o “informantes” que sustentan
toda su informacion, “naturales de la Sierra, apdstatas y gentiles”. Su objetivo no es
antropolégico, mucho menos alguna investigacion de corte histérico, su horizonte historico-
cultural se lo impide. El objetivo fundamental es “sacar a luz las sombras de tantos errores en
que viven estos miserables...”. La exégesis biblica es el paradigma.®

Es claro que Antonio Arias y Saavedra considera a los apdstatas como aquellos indios
gue una vez convertidos y bautizados vuelven a la sierra “y asi se deja entender que los mas
son descendientes de cristianos y que como en la Sierra hace impresion con facilidad
cualquier imagen y con la misma se borra, asi juzgo que en la blanda cera de sus naturales
faciles y déciles, se podra imprimir la imagen de Cristo Crucificado a quien predicamos y

borrar la sacrilega estampa del Nayarit...”. Para Arias y Saavedra es importante conocer “si

%% Maria Alba Pastor, Crisis y recomposicion social. Nueva Espafia en el transito del siglo XVI al XVII, p. 74.
% Francisco de Arias y Saavedra, op.cit., p. 291.
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eran indios juidos o realmente apéstatas, preguntando a los gentiles sus cultos, adoraciones,
su gobierno y politica”; llega a la conclusién de la necesaria destruccion de todos sus rituales
“para sembrar el Evangelio, pues muchas veces confunden los misterios de nuestra Santa fé
Catdlica con las ceremonias de sus idolatrias...”.*” Las apropiaciones y traducciones
culturales producto del contacto eran indudables.

La no existencia de un poder centralizado entre los coras, hace pensar a Saavedra
“‘que queda concluido que no tienen Sefior ni leyes mas que la venganza y lo que les dicta el
instinto natural y que el Nayaryt es oraculo para sus cultos y adivinaciones y deidad a sus
obsequios, cosa muy usada entre gentiles.”® En uno de los subtitulos del informe titulado De
los ritos y ceremonias barbaras que observan, cultos y adoraciones que veneran estos
gentiles y apdstatas, Saavedra identifica una serie de signos que justificarian la presencia
cristiana tanto en términos miticos como histéricos —esta ultima vinculada a la conquista y la
primera evangelizacion, hecho histérico que, como ya lo sefialamos, también fue mitificado.

Menciona por ejemplo, la existencia en la rancheria de Tzacaymuta -donde se
encuentra instalado el adoratorio principal o “casa del Nayaryt’- de “una sala con una mesa
en medio rodeada de cuatro cadaveres secos.” Lo que llamd la atencion de Saavedra, fue la
existencia entre los ornamentos de este templo-adoratorio la existencia de una campana, un
ornamento de decir misa, un caliz y un misal. Antiguos restos de misioneros franciscanos “los
cuales quitaron la vida los huaynamotecos...”.*® Con estos antecedentes, Saavedra trata de
justificar la existencia de vestigios o restos de la religion cristiana en las idolatrias nayaritas,
producto de la antigua predicacién apostdlica en tiempos de la conquista o de los primeros
padres franciscanos que llegaron a la region: la tesis historica. Por otro lado, cree ver “entre
sus idolatrias” un “bosquejo [d]el misterio de la San-tisima Trinidad” (la tesis mitologica) que
la identifica con la trilogia idolatrica Neyaupa-Nenachy-Nenauxy, dioses del panteén cora.
Justifica la ignorancia de la Santisima Trinidad en que “ellos no pueden saber la generacion
del (sic) Hijo ni la procesion del Espiritu Santo, lo entienden materialmente y como
parentesco.” Es decir, justifica la idolatria como un problema de traducciéon y comunicacion
deficiente y hasta de ignorancia. Sin embargo, como trataremos de explicar, el problema es

aun mas complejo. Asimismo, cree identificar metaforas y analogias en los mitos coras sobre

" Ibid., p. 291-292.
% Ibid., p. 294.
% Ibid., p. 295.

116



la creacién del mundo relacionadas con “algunas noticias que parece son de la sagrada
escritura en el génesis.”*

Ejercicios similares se dieron en el centro de México entre misioneros franciscanos, que
pretendieron mostrar una recuperacion y continuidad de la memoria entre la tradicion biblica
y la indigena; a finales del siglo xvi, fray Diego Duran cree ver vestigios de la Trinidad en las
celebraciones a Tlaloc en el cerro de Chapultepec, bajo la figura de un “cipres” [sabino o
ahuehuete] muy alto, que los franciscanos cortaron y, de él levantaron una cruz inmensa.

Senala que en el patio donde celebraban a Tlaloc

es de notar que la figura presente se solenicaba en nombre de padre, que quiere decir tota, para
que sepamos que reverenciaban al padre y al hijo y al espiritu santo y decian tota, topiltzin y
yolometle, los quales vocablos quieren decir nuestro padre y nuestro hijo y el coragon de ambos,
haciendo fiesta a cada uno en particular y a todos tres en uno, donde se nota la noticia que huvo de

la trinidad entre esta gente.*’

Como podemos observar, en ambos ejemplos nos encontramos ante lo que Jean Seznec
llama el sistema de interpretacion moral de los mitos. El cristianismo modificd el sentido de
antiguos mitos paganos y tratdé de descubrir en ellos un significado espiritual y una
ensefianza moral.*? En los relatos miticos podemos distinguir un sentido literal y un sentido
profundo. El primero es frivolo, el segundo es grave y es el verdadero. El cristianismo se
avoco por este camino en la busqueda de un sentido profundo y oculto bajo el sentido literal.
La debilidad del sistema alegdrico es evidente si consideramos que los mitos de la alteridad
bajo la mirada del cristianismo no se comprenden. Esto no importa mucho al final de cuentas.
El cristianismo en América nunca intentdé comprender los mitos autéctonos; recordemos que
el contexto es colonial y mas bien traté de justificar su labor evangelizadora buscando
reminiscencias del evangelio en los mitos primitivos de las culturas locales. El objetivo era

reducir y aniquilar la potencia de estos numenes y dotarlos de un nuevo sentido y funcion a la

0 Ibid., p. 297-8. En el siglo xvii, el jesuita Francisco Javier Alegre hard una critica velada a esta posicion
cuando alude a aquellos quienes ven “figuradas os misterios de la augustisima Trinidad y aun los de la muerte,
resurreccion y ascension gloriosa de nuestro Redentor” en algunos idolos, y remata irébnicamente “Nobis non
licet esse tam disertis qui musas colimus severiores” (Nosotros cultivadores de musas mas severas (historia) no
podemos ser tan elocuentes) Francisco Javier Alegre, S.J., Historia de la Provincia de Jesus de la Nueva
Espafria, tomo 1V, libros 9-10, (afos 1676-1766), p. 280.

4 Fray Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Espafia e islas de Tierra Firme, México, Editorial Nacional,
1951, 2 vols, vol. Il, cap. Lxxxv, p. 140, citado por Alberro, op. cit., p. 62.

*2 Jean Seznec, Los Dioses de la antigliiedad en la Edad Media y el Renacimiento, p. 77
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luz de un cristianismo en expansion. Después de todo, era un método que venia practicando

desde la caida del Imperio Romano con grandes resultados.

SANTO TOMAS APOSTOL Y QUETZALCOATL EN EL GRAN NAYAR

En una combinacion un poco confusa entre interpretacién moral y evemerista de los mitos,
Arias Saavedra se atreve a aseverar la existencia de un apostolado primitivo entre los
nayaritas, en la persona del Espiritu Santo, muy semejante a la figura de un héroe civilizador
que ‘“les predicé y didé noticias”, “era de un hombre anciano y venerable” manso y sencillo,
“que resucitaba muertos y daba salud a enfermos y que les ensefid como habian de cultivar
sus mieses.” Noticias confusas que pueden aclararse con Ila interpretacion de las
“escrituras”. Escuchando estos episodios de la fabula pagana nayarita, -dice Arias Saavedra-
‘me ha llegado a persuadir muy probablemente a que fue apdstol o discipulo de Cristo
Redentor nuestro, el que predico en estas naciones barbaras en aquel tiempo y por la mucha
antigledad y larga distancia faltarian los ministros”, el resto de la tarea la completaria el
demonio introduciendo errores y engafios en la doctrina apostdlica. La verdad cristiana se
hace presente, esta prefigurada en los mitos nayaritas; la mesa estaba servida para degustar
los manjares de un nuevo apostolado, erradicando idolatrias y destruyendo idolos. La mision
franciscana liberaria de las garras del demonio a aquellos infelices pueblos.*?

No muy lejos en el tiempo y en el espacio, esta politica religiosa se encuentra
esbozada en el trabajo del padre jesuita Francisco de Florencia a finales del siglo Xxvii,
cuando publica el Origen de los dos célebres santuarios de la Nueva Galicia (1694). En este
texto, se destaca un elemento que es valioso para nuestro analisis. En aras de justificar
miticamente la primitiva labor evangelizadora en el reino de la Nueva Galicia, recoge relatos
en tradicion oral en las regiones de Compostela y Chacal en Nayarit que advertian la
presencia de un santo varén de nombre Mathias o Matheo “que en tiempos muy remotos
predicd en esas comarcas el Evangelio y cree se trata de un discipulo de Santo Thome”.**

Para confirmar la primitiva cristiandad de todo el Reino de Nueva Galicia se apoya ademas

*3 Francisco Arias Saavedra, op cit., p. 297-8.
4 Eugenio Noriega Robles, “Los jesuitas y la cruz de Tepic”, en Pérez Alonso, Manuel, La compariia de Jesus
en México. Cuatro siglos de Labor cultural, (1572- 1972), p. 329.
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en la milagrosa Cruz de Tepic formada de zacate y aparecida en 1619. Florencia agrega que
esta cruz es “prueba que esta Provincia esta sefialada de Dios con vestigios admirables de la
primitiva christiandad.” *°

La trama de esta narracidn se encuentra tejida con los hilos de la polémica sobre el
origen de los indios. Recordemos que son dos los modelos que los europeos tenian a partir
de los cuales se podia entender a aquellos seres extrafios. El primero era que los indigenas
eran representantes del mal y del demonio. El segundo, era verlos como seres salvajes
surgidos de la naturaleza. De hecho, Seznec destaca una tesis renacentista del agustino
Agostino Steuco que en su De Perenni philosophia libri x de 1540, incorpora a los pueblos
primitivos como coparticipes de la scientia de Dios y de la creacion del mundo, que desde
Noe esta universalmente extendida. Ademas del pueblo hebreo, la revelacién es conocida
entre los caldeos, egipcios, fenicios y los pueblos barbaros en general. Todos los pueblos
desde los origenes han participado de la revelacion cristiana.*® “Tal saber tampoco se
mantuvo incolume, pues a partir de Noé sufrid6 una deformacion y oscurecimiento
progresivos, debidos no a una voluntad consciente de deformar, sino al mismo paso del
tiempo, a la barbarie y soledad de aquellas gentes, a su atencion a la supervivencia material,

a la adicion de elementos fabulosos y a la misma division de las lenguas™’

, y desde luego a
la accion del demonio. La verdad ftrinitaria, el conocimiento de la tri-unidad de Dios es un
hecho universal; para que aflore es necesaria una arqueologia doctrinal que revele ese saber
oculto. Los indios de América no son los olvidados de Dios, nadie lo es, o al menos esa es la
duda que se plantea resolver ante la “novedad de América” durante el renacimiento. El mito
de Quetzalcoatl ratificara esta tesis, cuando los mendicantes y los jesuitas lo identifiquen
como el apostol Tomas y se establezca un puente con los origenes de la revelacion en el

Nuevo Mundo.

En el marco de las inquietudes escatoldgicas, la suerte y el destino de los indios
dependian de explicaciones sobrenaturales y biblicas. “El problema consistia entonces en
identificar a los habitantes del Nuevo Mundo con la descendencia de alguno de los patriarcas

de la Biblia, de relacionarlos de alguna manera con la estirpe de Adan (o, por el contrario, en

* Francisco de Florencia, citado por Eugenio Robles, ibid., p. 329.

*® Jean Seznec Los Dioses de la..., p. 88.

4 Miguel Angel Granada, “Agostino Steuco y la perennis philosophia. Sobre algunos aspectos y dificultades de
la concordia entre prisca theologia y cristianismo”, en Revista de Filosofia, p.24.
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excluirlos, cosa que no dejé de ser encarada).”® En este sentido, como justificacion de la
conquista violenta como proyecto providencial, las ordenes mendicantes propusieron la tesis
de una supuesta profecia de Tomas, en la que anunciaba una segunda ola de apdstoles
“cuyo vago retrato permitia identificarlos ya con los dominicos, ya con los agustinos, ya con
los jesuitas.” *° Esta tesis fue la que siguieron los jesuitas y se encuentra presente en la obra
del padre Francisco Florencia tanto en su Historia de la Provincia de la Compariia de Jesus
en Nueva Esparia, como en el Origen de los dos célebres santuarios de la Nueva Galicia:
“La entrada de la Compaifiia de Jesus en la India [Asia] se hall6 profetizada en Malipur por el
apostol santo Tomas, y por él mismo, segun las sefias, la que los apostdlicos hijos de ella
hicieron en el Paraguay.” De este modo quedaba echado un puente entre la evangelizacion
apostélica y la nueva evangelizacion por los jesuitas.” °° Del apostol Santo Tomas, sabemos

que

Estuvo lejos de la taumaturgia y de la traicién. Su fama proviene de una calidad mas mundana, la duda.
No creyd en la resurreccién de Lazaro y vacilé ante la de Jesus, hasta que éste lo sometié a la prueba
del tacto. La incredulidad de Tomas parece poca cosa junto a las negaciones de Simén Pedro. Pero,
gracias a las tradiciones apodcrifas, Tomas parece ligado al oficio de escritor, que los modernos
sustentaron en el arte de dudar. Parco en el Nuevo Testamento, Santo Tomas se explaya en los
evangelios apdcrifos y gnosticos. Se dan por suyos relatos de la infancia de Jesus, donde Tomas,
llamado el lIsraelita, cuenta desde el episodio de los gorriones de barro hasta la escena con los

]
doctores.’

Desde mas o menos 1528, “la version de que Moctezuma |l habia identificado a Cortés con
Quetzalcoatl empezd a imponerse entre indios y espafioles. [Motolinia, Tezozomoc, los
informantes de Sahagun] En opinidén de Serge Gruzinski, esa analogia fue el resultado de un
cuidadoso trabajo de relectura, maquillaje y seleccidén realizado al alimén por la escuela
franciscana y sus discipulos indios.” La profecia del retorno confirmaria entre los indios y
los letrados cristianizantes la tesis explicativa de que “un regreso de Quetzalcoatl seria la
unica compensacion metafisica por la catastrofe césmica de 1521.” Con el paso del tiempo y
del fin de la edad dorada de la evangelizacion, esta interpretacion evemerista del mito de

Quetzalcoatl, echaria por tierra la tesis del milenio franciscano, segun la cual éstos “sugerian

8 Jacques Lafaye, op.cit., p. 85

*9 Ibid., p. 96.

*® Francisco Florencia, Historia de la Provincia..., citado por Jacques Lafaye, ibid., p. 97.
> Christopher Dominguez Michael, Vida de Fray Servando, p. 19.

%2 Ibid., p. 29.
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que Dios, nada menos, se habia guardado a los indios del Nuevo Mundo como una reserva
espiritual para reconquistar, con la evangelizacion, las almas perdida por el demonio, en
Europa, con la Reforma Luterana. E incluso, la aparicion de ese continente espiritual de
almas prestas al bautismo podria leerse en clave milenarista: el segundo reino de Cristo
habia llegado.”® Esta tesis implicaba que los indios de América no conocian ni habian
conocido el evangelio. Con esto, se ponia en duda todo el edificio teoldgico cristiano, o al
menos, la “novedad de América” obligaba a readecuarlo. Esto hizo dudar a personajes tan
célebres de la edad dorada de la evangelizacion como Bernardino de Sahagun, que aunque
no lo afirma, esboza la idea de un conocimiento previo por parte de los indios acerca del
evangelio.

Por su parte, “los dominicos —y tras ellos muchos otros catélicos- rechazaron como
impia y blasfema esa suposicion, pues Dios no podria haber privado de la fe, en su infinita
misericordia, a la mitad del universo. En ese momento el pasaje de Juan 20:24-29 se
convierte en una pieza clave para el debate sobre la naturaleza intelectual y teoldgica del
descubrimiento y de la conquista. Estaba escrito que Jesucristo habia ordenando a sus
apostoles, y a Tomas el incrédulo en particular, la predicaciéon evangélica urbi et orbe.” La
verdadera providencia fue la profecia de Quetzalcoatl, que justificaria la “ultrajante idea del

‘olvido de Dios’™. Quetzalcoatl anuncié la venida de los espafioles y de la palabra de Dios, en
palabras de Diego Duran. Los indios no eran mas que ovejas descarriadas, herencia de la
labor antigua de un santo apdstol. Para Jacques Lafaye, la justificacion de la predicacion

evangélica que los misioneros ubican en el mito de Quetzalcoatl significo

Un puente no solo sobre el abismo de la metahistoria, sino también sobre la falla juridica de la
Conquista. Si los soberanos aztecas habian justificado su dominacion mediante un supuesta
parentesco con los antiguos toltecas, los espafioles podian reivindicar a México en nombre de la
profecia de Quetzalcoatl [...] Si habia existido una verdad positiva independiente de la verdad
revelada, si el Nuevo Mundo habia sido “nuevo para el mismo Dios”, todo el pensamiento europeo,

desde San Agustin hasta Sudrez, se hubiera destruido.”®

Por otro lado, con el significado etimoldgico que se atribuia a Quetzalcoatl como “divina

dualidad” o gemelo, el dominico Diego Duran fabricé “la coartada final: Quetzalcoatl era, en

%% Ibid., p. 32
* | oc cit.
% Jacques Lafaye, Quetzalcoat! y Guadalupe..., p. 272.
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sentido figurado, un “gemelo precioso”, como Tomas en griego, gemelo también. Sumado a
las apariciones de la Virgen de Guadalupe en 1531, como detalla Lafaye, “Quetzalcoatl se
convirtid en el gran punto de acuerdo intelectual entre la republica de indios y la de los

espafioles.”® Sobre el milenio franciscano, el Concilio de Trento fijé su posicién

El olvido del milenio franciscano se formalizé durante el Concilio de Trento, reunido en tres periodos
(1545-1547, 1551-1552 y 1562-1563), donde la Contrarreforma, o Reforma Catdlica, replanted su
papel politico y teoldgico tras las guerras de religion. Temerosa de toda agitacion escatologica que
pusiera en riesgo a Roma y volviese a desgarrarla, el espiritu tridentino cerr6 con la muerte de los
apostoles y los evangelistas, el canon de las Sagradas Escrituras, de manera que ningun hecho o
doctrina posterior ausente de los libros divinos o de las tradiciones apostolicas podria aumentar el
deposito de la fe. Esto significaba que milagros posteriores —como las apariciones guadalupanas de
1531- se volvian devociones opcionales para los creyentes y que la novedad de Ameérica, no
pudiendo ser negada del todo, quedaba maquillada con lecturas alegodricas de la Escritura, capaces

de hallar anunciada, por ejemplo, la hazafia nautica de Colén en el Antiguo Testamento.”’

La Compafia de Jesus también contribuyd a sepultar la utopia del milenio franciscano,
“‘pues el viaje de San Francisco Javier (1506-1552) por la India, Japén y China ratific los
vestigios cristianos en Mylapore. Si la predicacién en las Indias Orientales habia ocurrido, la
predicacion precolombina se dio por un hecho y los propios jesuitas encontraron pruebas en
sus misiones en Brasil y Paraguay.” A principios del siglo xvil, se robustece la legitimidad
biblica de América cuando el fraile dominico Gregorio Garcia (1575-1627) “publicé Origen de
los indios del Nuevo Mundo e Indias Occidentales, que se convirtid en obra de referencia
para los criollos americanos, libro que estuvo en la cabecera de Sor Juana Inés de la Cruz,
Carlos de Siguenza y Géngora y fray Servando. Garcia resumié toda un tradicién, remontada
a Coldn, Benito Arias Montano y Américo Vespucio, para quienes los naturales era veteranos
del jardin del edén, América una tierra poblada por los hijos de Noé tras el diluvio, y el Peru,
Ofir.”*® Para Garcia no habia duda de la visita del apdstol Tomas a América, en donde
Quetzalcoatl se convertia en un recuerdo difuso para los indios pues en realidad se trataba
de variantes del apdostol Tomas; los indios por su parte, eran hijos y parientes lejanos de las

diez tribus perdidas de Israel.

% Christopher Dominguez Michael, op.cit., p. 33.
*" [ oc. cit.
%8 Ibid., p. 34
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Hacia finales del siglo xvii, sale a la luz la obra cumbre de la ideologia criolla cuando
“hacia 1675 se compuso E/ Fénix de Occidente. Santo Tomas descubierto con el nombre de
Quetzalcoatl, obra atribuida al sabio barroco novohispano Carlos de Siguenza y Gdngora
(1645-1700). Poco importa, como dice Lafaye, saber si el autor fue Siglienza o el jesuita
Manuel Duarte, pues este libro es la suma de la predicacion apostélica, piedra de fundacion
de México como nacién criolla, superacién y sintesis de la vieja Espafia y del Imperio

azteca.”® En El Fénix de Occidente, Sigiienza y Géngora

Quien habia heredado los manuscritos, los legajos y los codices del historiador mestizo Fernando
de Alva Ixtlilxéchitl (1578-1650), reunié todas las piezas dispersas necesarias para edificar una
conciencia nacional a la que podemos empezar a llamar mexicana. En primer término, a Siglienza
no le bastd con situar el origen de los antiguos pobladores de América en Cartago e Israel. El
mismo disefiador de tumulos y arcos virreinales, hizo a los indios herederos del saber ancestral de
Egipto y convirtio a los reyes aztecas en césares, al grado que el supuesto vasallaje de Moctezuma
ante Carlos V aparecia como una segunda puesta en escena de la conversion de Constantino al
cristianismo. Incluso los soberanos toltecas y aztecas pasaban a un limbo dinastico y México-

Tenochtitlan quedaba en nueva Roma.®

Siguenza encontré luz y rastro de una antigua predicacion apostdlica en la religion de los
indios mexicanos y juzgd como castigo divino los sucesos de 1521. “La confesion, el ayuno,
la circuncisién, el Dios unico, la Virgen madre y el simbolismo de la cruz” estaban presentes
entre los indios. “Ello no podia ser sino obra de Santo Tomas Apoéstol, ese Fénix de
Occidente que los naturales Illamaron Quetzalcoatl, Zumé, Viracocha, Bochicha,

Kukulkan...”.®

EL PROYECTO CRIOLLO

Con lo expuesto hasta el momento y para tener un poco mas claro el horizonte cultural que

da sentido a nuestro textos de analisis, es necesario poner sobre la mesa las tres intenciones

basicas del proyecto ideoldgico criollo. En primer lugar, la purificacion del pasado indigena y

% Ibid., p. 35
1 oc cit.
® Ibid., p. 36
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conquistador presentandolo como un proyecto providencial. En segundo, la construccion de
una conciliacién entre el mundo indigena y el espafol, representando el choque entre ambas
civilizaciones como un encuentro amistoso y hasta deseado en donde el mundo prehispanico
se encuentra a niveles del desarrollo europeo como elogio de un pasado glorioso: el traslado
de los imperios se produce de manera voluntaria y sin rupturas de Moctezuma 1l a los Reyes
Catolicos. En tercer lugar, la suspension o supresion de las particularidades culturales y
religiosas de las distintas comunidades indigenas asimildndolas o mezclandolas con santos
o devociones europeas o locales, a pesar de las reticencias de los misioneros mas
capacitados, por la presencia de resabios idolatricos en las nuevas formas culturales. El culto
a la virgen Maria crecera al amparo de esta tradicion. Todos estos puntos se encuentran
presentes en la crénica de Antonio Arias Saavedra, reflejo del contexto de emisién de su
manuscrito y el horizonte de lectores a los que esta dirigido. En estos ejercicios sefialados,
los misioneros interpretan las fabulas de otros pueblos, en donde el saber y significado de la
tradicién prehispanica antigua expresan lo que no quisieron ser: lenguaje de doctos para
ilustrar verdades o virtudes catdlicas.

Como sabemos, el término criollo surgié como reclamo a la indefinicidn juridica y
desmantelamiento de los privilegios de las generaciones posteriores a los conquistadores
nacidos en América. Se tiene reporte de una carta peruana de 1567 en los términos
sefalados de reclamo y queja por los privilegios perdidos de las generaciones posteriores a
los primeros conquistadores. Despilfarrador y ocioso eran los adjetivos que cortesanos
peninsulares utilizaban para definir a los criollos, por su supuesta crianza entre lujos,
privilegios y abundancia sin el menor esfuerzo. “‘Ademas estos espafioles de Indias
encanecen prematuramente por la adopcion de flemas accidentales que provienen ‘por parte
de la regién de los mantenimientos, del poco ejercicio que hace, de lo mucho que come y
bebe y aun de los demasiados actos venereos de que mucho usan en las Indias”, decia el
médico sevillano Juan de Cardenas a finales del xv1.%2

Como hemos sefalado mas arriba, de una connotacion peyorativa el término criollo
paso a significar un término prestigioso, por ser espanoles nacidos en América con pureza de
sangre sin “mezcla de otra nacién”. Con el paso del tiempo, los novohispanos reinventaron la
tradicién indigena del centro de México (que quedd trunca a raiz de la conquista, la

mortandad india, la explotacion y la alianza de su clase dirigente con los principales

%2 Citado por Maria Alba Pastor, Crisis y Recomposicion..., p. 212.
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espanoles) y la hicieron propia. Se convirtieron en portavoces de su historia y de su memoria.
Conmocion por una realidad tragica, inquietud y angustia es reflejada en la simbologia
criolla.®®

La reelaboracién del pasado indigena por los espanoles nacidos en México para
legitimar su posicion a finales del siglo xvi (casi un siglo anterior a Siguenza y Gongora, y
medio siglo antes de Miguel Sanchez), fue cobijada y puede ser entendida desde la tradicion
que la Contrarreforma instaur6 para interpretar al mundo pagano: la interpretacion alegérica
de los mitos fue pieza clave de este proceso. Nociones como la de “los afectos al terruio”, la
patria y otras sensibilidades, inspiraron y movieron a panegiristas para tratar de instalar un
“culto federador” entre la comunidad de fieles, promoviendo la figura de santos y cultos
locales, mediante la difusion de la vida de religiosos ejemplares de las principales ordenes
religiosas. La creacion e invencion de estos sentimientos de pertenencia alrededor de un
culto afianzaron un respaldo politico primero local, después regional y, dependiendo de la
riqueza y potencia del santo o devocion religiosa, incluso nacional. Estos mecanismos dieron
paso a verdaderos mitos fundacionales, entelequias federadoras y unificadoras de una
abigarrada mezcla de razas, culturas, grupos, intereses y aspiraciones sociales.

El proceso se fue sedimentando a lo largo del virreinato. Estos edificios culturales
llegarian a materializarse en el siglo xix con el nombre de Estados Nacién, éstos crecieron “a
la sombra de monarquias que reivindicaron origenes, derechos o atributos divinos, que a su
vez procuraron respaldarse con los patronazgos de los santos locales.” La alianza entre
monarquia, religion y cultos de santos locales ha sido fructifera. Una eficaz red de rituales
publicos y vehiculos de transmisién simbdlica, fue montada alrededor de esta alianza para
alcanzar audiencias mas amplias: recorridos oficiales, festejos por victorias militares, autos
de fe, presentaciones publicas como comedias, bodas, exequias reales, corridas de toros o
misas solemnes. Para los novohispanos, la lejania de la metropoli hacia que este tipo de
rituales fueran representaciones muchas veces demasiado abstractas y artificiales por la falta
de la presencia fisica de la augusta figura regia. “Los ecos de la Europa y del resto de

América, llegan como amortiguados por la lejania y la tardanza.”®

® Ipid., pp. 198-206.
64 Solange Alberro, El aguila y la cruz...,, pp. 21-27.
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LOS CORAS REBELDES: UNA ENFERMEDAD CONTAGIOSA Y PELIGROSA
DE LOS DANOS QUE SE SIGUEN A LAS NACIONES DE ESTA TIERRA CALIENTE POR EL TRATO DE LOS GENTILES
Y EL MODO QUE TIENE DE COMUNICARSE

Antonio Arias y Saavedra enumera una serie de dafos y perjuicios producto de la existencia
de aquella “isla de iddlatras y apodstatas no reducidos” que viven fuera de la ley. “El primer
dafio es que todos los naturales de esta tierra tienen por refugio la sierra y algunos esclavos
y forajidos y es rochela de juidos los cuales se van entre infieles por vivir a sus anchas y
embriagueses y como ven que no se castigan los que vuelven entre nosotros por el temor de
que se iran, sind se les hace agasajo, amenazan cada dia con la ida.” El segundo problema
que identifica es que “adquiriendo amistad en los tratos suben a las fiestas y bailes de los
cuales traen muchas supersticiones sin tener mas remedio que la prédica y no el castigo
porque se iran...”.%°

Por ejemplo, las predicciones del oraculo del Nayarit son muy apreciadas entre los
distintos grupos indigenas habitantes del Gran Nayar y desde luego los coras. “Es voz comun
que todos los mas naturales de esta tierra envian a ofrecer a este templo del Nayarit las
primicias de todos frutos.” En cierta ocasion, a propésito de un ritual propiciatorio -al principio
de la temporada de lluvias- para la pesca del camarén, Arias Saavedra se presentd
ofreciendo decir misa en un intento de limpiar aquellas practicas idolatricas “y como
actualmente estaban en sus ceremonias no me consentian que después de ellas no replican.
Llamé al que habia dicho que si se decia misa no habria camardn, fue castigado, persuadi su
engafno, averigié el caso delante de algunos vecinos de este pueblo, dije misa, predique y
ensefié lo que debian creer.”®

Todo esto le lleva a afirmar que “todos los pueblos y todas las naciones que usan su
lengua natural son sospechosos y los que la han perdido menos indiciadas creen con mucha
facilidad y con la misma mezclan las cosas de nuestra Santa fé Catdlica con sus
supersticiones.” Todos estos dafos son productos de la cercania con la Sierra y el trato con
los gentiles “que en menos de un dia natural se hallan entre ellos y muchos estan con un pié
en esta tierra y otro en la Sierra.” Teniendo a la sierra como refugio es imposible castigarlos.

Estos problemas aumentan por la disolucién en que viven los coras, “forajidos que se les

% Francisco Florencia, citado por Jacques Lafaye, op. cit., pp. 304-5.
% Ibid., p. 305-6.

126



agregan” y sus mas de “cuatrocientos cultos de idolatria que tienen los serranos en su
tierra”.%’

Para finalizar con este apartado, quisiera senalar que el proceso de intercambio
cultural forzado o libremente aceptado es una caracteristica central del desarrollo regional del
Gran Nayar. Producto de la indefinicién y la ambiguedad jurisdiccional,®® las caracteristicas
orograficas que convertian a la sierra en un fortin y defensa natural y de la construccién de
una identidad étnica, de un “estilo étnico” como lo mencionan Calvo y Jauregui, producto del
contacto cultural y de la asimilacién de técnicas y herramientas de la cultura occidental, lo
que no implicaba un sujecién al aparato politico-religioso colonial. “Los nayaritas se sirvieron
de esos ‘adelantos técnicos’ precisamente para adecuarse al entorno colonial, dentro de una
situacion de autonomia politica y autoctonia religiosa”®®

Por otro lado, un complejo de circunstancias convergen durante el siglo xvii, los cuales
permiten imaginar un nuevo modelo en la escritura de la diferencia dentro de las crénicas
provinciales en la Nueva Espafa, ya sea en forma de manuscritos o textos impresos. Los
textos que justifican la conquista y la evangelizacion con un sentido universal — al estilo de un
Mendieta o Torquemada- son desplazados para dar paso a las cronicas provinciales que se
vinculan con anhelos, afanes y voluntades apostdlicas y politicas mas centradas en justificar
a una nueva clase social -con ansias de liberarse de la tutela espafola- y una nueva
ideologia: el criollismo. Sobre la base de esta nueva ideologia inconsciente quiza, se basan
las cronicas de provincia que describen el proceso evangelizador en las diversas regiones
donde se habian implantado las 6rdenes religiosas. Diego de Basalenque y fray Alonso de la
Rea en Michoacan; fray Antonio Tello en Jalisco; Francisco de Burgoa en Oaxaca; Diego
Lopez de Cogolludo en Yucatan; Juan de Grijalva, Hernando Ojea, Alonso Franco y Juan
Bautista Méndez en el Altiplano y sus valles aledafios.

La presencia de un apostolado primitivo en la figura del apdstol Tomas, evangelizaciéon
y guadalupanismo, el traslado voluntario de los imperios y la construccién de la conquista y la
primera evangelizaciéon en Nueva Espafa como mito fundacional, fueron algunos de los
resortes que impulsaron a un movimiento criollo en su vertiente politica e ideoldgica. Por su

parte, el lenguaje sobre la diferencia no habia cambiado mucho, la interpretacién alegérica

7 Ibid., p. 307.
8 “Pobladores espanoles, los oidores, los clérigos, los frailes y la corona.” Thomas Calvo, Los albores..., p. 72.
En términos institucionales la Audiencia de Guadalajara, el Gobierno del Reino de la Nueva Galicia, el Obispado
Xglas Provincias Franciscanas.

Thomés Calvo y Jesus Jauregui, op.cit., p. Xxv
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de los mitos y la exégesis biblica seguia dominando el horizonte histérico. Lo que habia
cambiado — a diferencia del siglo xvi- era el objetivo social y el sentido politico-ideoldgico de
tal empresa. El milenio franciscano habia quedado en el olvido. La conquista y la mision del
siglo xvI “se mostraban ahora como una mera continuacién de un proceso que se habia
iniciado de manera paralela al de la cristianizacion del viejo continente”. El objetivo era
ensalzar el mito criollo y justificar posiciones politicas diversas: “apreciacion de la conquista
como un mandato divino; conservacién del control de las parroquias por los regulares;
exaltacion de la patria criolla; defensa de los derechos de los caciques indomestizos;

liberacién de la tutela mesianica de los espafioles.””®

" Antonio Rubial Garcia, “Angeles en carne mortal. Viejos y nuevos mitos sobre la evangelizacién de
Mesoamérica”, p. 33.

128



129



Figura 4
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El dios Quetzalcoatl representado en el Codice Borgia, prehispanico.
Fuente: http://www.famsi.org/research/pohl/images/aztec1figure6.jpg
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Figura 5
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Representacion del dios Quetzalcoatl. Tomado del centro de la Lamina 22 del Cédice
Borbonico Siglo xvi.
Fuente: http://www.famsi.org/research/loubat/Borbonicus/images/Borbonicus 22.ipg
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Figura 6

Quetzalcéatl Codice Florentino, f. 10v. Siglo xvi.
Fuente: Wikipedia

132



TERCERA PARTE
EL GRAN NAYAR EN EL SIGLO XVIII: CONQUISTA

Y PACIFICACION



Quando al llegar a la cima, desde donde se comienza a baxar a la tan
celebrada Puerta, descubrieron los muchos laberintos, que formavan estas
quebradas montanas de Sierras altisimas |[...] Un Cavallero juizioso y
discreto, que passd poco después por estas Serranias, proponiendo salir,
para no bolyer, como lo cumplio, solia dezir por donaire, jugando de las
voges: que esta tierra sélo era a proposito, o para Apostoles, o
para Apostatas. Y es assiy porque solo puede entrar, para vivir en
aquella horrible espantosa soledad, un hombre a ciegas, o como Misionero,
a quien dichosamente venda los ojos la obediencia; o como Apostata, a

quien su misma ceguedad le hage apetecibles los precipicios.

Libro I. Maravillosa Reduccién y Conquista de la Provincia de San Joseph del Gran Nayar



Durante el siglo xvill varios sucesos determinan el rumbo de los pueblos de la sierra del
Nayar. Cerca de dos siglos de obstinada resistencia politico-religiosa llegarian a su fin,
debido a una combinacién de factores internos y externos. Por una parte, una serie de
epidemias diezmaron a la poblacién, los conflictos y divisiones politicas se agudizaron al
interior de los grupos serranos. Algunos nayaritas aprovecharon la situacion y se
convirtieron en verdaderos salteadores de caminos, esto les trajo una profunda enemistad
de los pueblos del poniente y la costa del Pacifico los cuales les bloquearon todos los
accesos al comercio de la sal. Estos acontecimiento locales, fueron aprovechados por las
autoridades de la Audiencia de México y Guadalajara, merced a una cierta experiencia
previa de entradas a la sierra llevadas a cabo por el franciscano Antonio Margil de Jesus y
el jesuita Tomas Solchaga en 1711 y 1715 respectivamente. Estos misioneros habian
concluido —después de su fracaso de evangelizacion pacifica- en la necesidad de efectuar
una entrada militar para la pacificacidén y evangelizacion de la sierra.

El Tonati (jefe politico-militar nayarita) junto con una comitiva de caciques y
principales nayaritas visitdé la capital virreinal novohispana en la primera mitad de 1721.
Entre otros puntos, se acordé de manera general el nombramiento de Juan de la Torre
como Gobernador de la sierra del Nayar; la designacidon de dos misioneros jesuitas para
la evangelizacion de la zona; el Tonati debia ser bautizado durante su regreso en la
ciudad de Zacatecas entre otros muchos asuntos. En esta tercera parte y ultima de la
tesis, expongo los acontecimientos “narrados” de este conjunto de hechos que convergen
desde la entrada de fray Margil hasta la toma militar del centro politico-religioso mas
importante de la sierra conocido como la Mesa en enero de 1722.

Lo que me interesa destacar de este apartado es la presencia sintomatica y
reveladora de una serie de mitos sobre la historia y la cultura de tradicion europea que
tejen la historia de los grupos conquistados. Lo que menos encontramos en las cronicas
sobre el Nayar es a los nayaritas o coras. Lo que encontramos mas bien, dentro de un
conjunto de unidades textuales y manuscritas, es una serie de clasificaciones que
articulan la identidad de un grupo (los conquistadores) y su relacion con otros(los grupos
conquistados). Estas clasificaciones se componen de un conjunto de conceptos,
imagenes, mitos, fronteras y caminos que delimitan y excluyen, y en virtud de los cuales el
grupo espaiol se constituye a si mismo. Una serie de “coordinaciones asimétricas” en el
sentido de R. Koselleck, es decir, “aquellas coordinaciones desigualmente contrarias y
que solo se aplican unilateralmente.” La tradicién occidental es rica en esta clase de
clasificaciones o coordinaciones asimétricas: helenos y barbaros; cristianos y paganos;

humanos e inhumanos. Estas redes imaginarias estimulan y generan la creacion de mitos
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polares de la normalidad y la marginalidad, de la identidad y la otredad, de franjas
marginales de enfermos mentales, indigenas demoniacos y salvajes, de apodstatas vy

renegados que amenazan la estabilidad de la cultura politica hegemaénica.

Cabe mencionar que este apartado esta dividido a su vez en dos secciones. La
primera que es la que presentamos a continuacion, corresponde a la labor de archivo y
biblioteca, la cual reconstruye los elementos principales de la trama que culmina con la
toma de la Mesa en enero de 1722. En primer lugar presentamos brevemente la entrada
que realizé fray Margil de Jesus en 1711. En un segundo momento, presentamos la
entrada a la sierra del jesuita Tomas Solchaga en 1715. Mas adelante describo la visita
del Tonati a la capital virreinal en 1721. Continuo después con la fallida pacificacion del
Nayar por parte del capitan Juan de la Torre. Culmino este apartado con la conquista del
Nayar a cargo del capitan Juan Flores de San Pedro. Termino esta primera seccion con el
capitulo correspondiente a la presencia del apdstol Santiago en la conquista del Nayar. En
la segunda parte, hago un breve recuento de la historia de la Compafia de Jesus, su
trabajo, su funcionamiento, la produccién de conocimiento, sus aspiraciones politicas,
etcétera. El gran acontecimiento de la segunda mitad del siglo Xxviil, sera su expulsion de
Portugal Francia y mas tarde de los territorios de la Corona Esparfola. Victima del
regalismo, la expulsion de la Compafia puede entenderse como la maquinacion de “un
golpe de Estado internacional que salt6é a través de las cortes catdlicas de Lisboa, Paris,
Viena y Madrid, ante la debilitada posicion del Papado y sin la colaboraciéon del Santo

Oficio de la Inquisicion.”
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1. FRAY MARGIL DE JESUS EN LA SIERRA DEL NAYAR

En el afo de 1711 el gran misionero franciscano de aquellos tiempos, fray Antonio Margil
de Jesus hace una entrada a la sierra del Nayar. “Fundador de los colegios de
Propaganda Fide de Santa Cruz de Querétaro, Guadalupe (Zacatecas) y Cristo
Crucificado de Guatemala, Margil era hombre eminentemente carismatico, gozaba de
enorme prestigio por su santidad y por las cosas extraordinarias que de él se contaban.”’
Fray Margil siempre defendié la entrada pacifica “para la suave introduccién evangélica y
los que su majestad en sus leyes tienen establecido para convertir y reducir, disponiendo
que siempre proceda la paz evangélica y los mas suaves de la persuasién, porque estos
nayaritas no son naciones numerosas ni intratables, sino desarmadas y sin hostilidad.”
Parti6 de Guadalajara rumbo a la sierra del Nayar el 20 de marzo, pasando por
Tlaltenango, San Luis de Colotlan y Huejuquilla y, llegando hasta Santa Maria de
Guazamota. Muy pronto, las circunstancias del terreno y el animo de los indios le harian
cambiar de parecer.

Esta pretendida y sofiada “entrada pacifica” a la sierra del Nayar, contrastaba con
su propia experiencia en Centroamérica y otros lugares en la Nueva Espafia. Lo de
pacifico y pacifismo evangelizador no es mas que un simple parapeto discursivo de su
biégrafo y admiradores contemporaneos y en general, de todos o casi todos los
panegiristas y apologistas de conquistadores y evangelizadores. Recordemos que
conocimiento y aprendizaje no significan lo mismo para un horizonte medieval-
renacentista cristiano, y un horizonte dominado por el paradigma cientifico. En el primero,
ante la experiencia, se reafirma moral y normativamente teniendo como referencia lo
escrito y lo dicho en la Biblia y las Autoridades; nos encontramos ante un universo cerrado
y dogmatico de la concepcion del mundo. Pues bien, el padre Margil en Centroamérica
por ejemplo y su experiencia con los indios talamancas, cavisarras, y cavec no fue muy
afortunada. Margil apunta que “los naturales de todas estas naciones” son por lo comun,
“docilisimos y muy carifiosos. Su modo de vivir entre si, los que estan en paz, muy

pacificos y caritativos, pues lo poco que tienen, todo es de todos.”

A pesar de estas
excelentes criticas, los naturales se negaron a la conversion y primero quemaron la iglesia
de San Miguel Arcangel, hecha de chozas pajizas. Después, Margil y sus acompafantes

fueron echados de la comunidad a golpes. En su paso por otra comunidad de estos

' Lino Gémez Canedo, “Huicot: Antecedentes Misionales”, en Estudios de Historia Novohispana, p.
122.

2 Isidro Félix Espinosa, El peregrino septentrional atlante. Delineado en la exemplarisssima vida del
Venerable Padre F. Antonio Margil de Jesus, Cap. X1V, libro 1, p. 70.
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mismos naturales, fueron hechos presos y condenados a morir de hambre y sed, martirio
del que también escaparon. En una comunidad mas, fueron pretendidamente
envenenados con la comida y Dios milagrosamente les salvé la vida. A todo esto, su
biégrafo menciona que “con esto se fueron los padres a buscar otras rancherias menos
indispuestas a recibir el evangelio, o0 mas eficaces en darles el martirio.”® Algo no muy
diferente sucedid con los lacandones de Chiapas en 1694. En aquella ocasion, el padre
Margil y sus acompanantes fueron recibidos de fea manera, insultados, les desgarraron
los habitos y fueron hechos presos durante cinco dias sin comer ni beber una gota de
agua. Al cabo de los dias desistieron de aquella misién y regresaron a Guatemala.’

A pesar de todo, el padre Margil prosiguié con su incansable tarea como “pescador
de hombres”. Lo mismo rescataba el alma de afligidas mujeres turbadas por las
tentaciones del demonio, como por el vicio de la “sensualidad y concupiscencia”. Era un
ejemplar penitente, repartia la palabra divina en las plazas; en los tribunales daba
“saludables consejos”; rescataba, servia y se oponia en las ciudades a los “escuadrones
del vicio” y la perdicién; sin haber jugado en su vida, gané y salvé almas introduciéndose
a las mismas casas de juego. Segun su biégrafo, Margil tenia muy presente las vidas de
venerables y divinas figuras de su tiempo como Ignacio de Loyola y el “Apdstol de la
India, Iman de mis carifios” Francisco Xavier. “Predicabales con llaneza de palabras,
acomodandose con los mesmos indios rusticos en sus dialectos: explicaba la Doctrina
Christiana, y los confessaba a todos, logrando sus fatigas singulares, y marabillosas
conversiones. De alli pasaba a otra hacienda, labrando la tierra de los corazones, para
que rindiesen a su Criador, colmados frutos.” A pesar de esta ardua labor, “Pareciale, que
era poco quanto trabajaba, si no salia a buscar en partes distantes mayores empleos a su

"% Centroamérica, Chiapas, Querétaro, Valladolid, Zacatecas, Celaya entre otros

zelo.
lugares, lo vieron sufrir por las almas necesitadas y solas, muchas veces tentadas por el
demonio.

El mismo Margil se consideraba a si mismo un enviado de Dios. El hablaba de la
existencia de un pacto con el Sefnor sobre su vida misional y dedicada a la predicacion.
“Tenia el humilde Fr Antonio hecho un pacto con Dios, que el no hablasse, predicasse, ni
dixesse cosa alguna por si, sino que su Majestad mobiesse, su lengua [...] ‘Que su
Majestad predique, hable, oiga, connfiesse, y todo sea solo Dios, y Fr Antonio nada,

nada’.”® Este pacto le fue revelado principalmente mediante visiones, que fueron

® Ibid., p. 75

* Ibid., pp. 100-103.
® Ibid., p. 137.

® Ibid., p. 148.
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aprobadas como verdaderas por varios consejeros Yy directores espirituales. Visiones de
la divinidad que a Margil se le revelaban en forma de un “haz de penetrantes espinas, y
en el centro vivas ascuas, en que tenia lugar una persona con tunica morada, y corona de
espinas en la cabeza”; otras veces, la figura del Todopoderoso se le represent6 en la
forma de un dulce y manso “Cordero que se reclina cansado”. Estas figuraciones, no eran
mas que la “palabra divina puesta en boca del humilde Fr. Antonio”, que le daban a
entender que él mismo era s6lo un instrumento “prompto y sencillo, por donde el Altisimo

hablasse, predicasse, y gobernasse, como y quando quisiera.”’

A LA CONQUISTA DEL NAYARIT

El viernes 20 de marzo de 1711 salié6 de Guadalajara, cruzé los pueblos de Tlaltenago y
Colotlan donde “tendi6 las redes de la predicacion” hasta el dia 16 de abril. Avanzé al
pueblo de Guajuquilla donde se encontr6 con el padre fray Luis Delgado Cervantes. Mas
adelante, prosiguieron su camino hasta Santa Maria de Guazamota. A principios de mayo,
desde esta antigua misién de los padres seraficos de la Provincia de Zacatecas, envio
una embajada con los histéricos indios “amigos” Don Juan Marcos y Pablo Phelipe a la
sierra del Nayarit. El mensaje era claro, en nombre del rey Felipe V, del virrey Duque de
Linares y de la Audiencia de Guadalajara, se procuraria por todos los medios su
reduccién a la fe cristiana “sin perder el derecho natural de sus tierras”, el perdon a todos
los facinerosos y esclavos fugitivos. El dialogo entre la embajada de Margil y los nayaritas
se llevdé a cabo en nahuatl. El texto traduce una larga exhortacion de motivos para que
permitan la entrada pacifica del misionero franciscano. Entre tanto esperaba la respuesta,
realizé mision en Guazamota, San Lucas y Peyotan. A los cinco dias volvié la embajada
con la respuesta. Los nayaritas “sin los padres y los alcaldes mayores, estaban en
quietud”, “no querian ser Cristianos, ni temian las armas catdlicas: que esto les persuadia
su sefor principal, que era un esqueleto, que idolatraban de un indio nayarita: y que no
recibirian la fe, aunque les costase la vida”.® Margil y sus acompafiantes insistieron
tercamente a pesar de las advertencias. Entre el 19 y el 21 de mayo partieron de San
Lucas rumbo a la sierra, Margil, el padre Delgado y cuatro indios intérpretes. A la entrada

de la sierra fueron interceptados por un grupo de alrededor de 30 serranos “embijados”,

" Ibid., p. 149.

8 Ibid., p. 256; Archivo General de Indias (en adelante AGl), Guadalajara, 162, f. 43-50; Francisco Javier
Alegre, Historia de la Provincia de Jesus de la Nueva Espafia, tomo 1V, libros 9-10, (afios 1676-1766), p.
282; José Ignacio Rubio Mane, El virreinato, volumen IlI, pp. 106-108.
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los cuales frenaron el avance cristiano. A pesar de la predica de Margil, lo nayaritas
obligaron a los cristianos a retroceder y salir de su territorio “sino querian ser prodigos de
las vidas. Uno de ellos, haciendo escarnio, les arrojé un zorro muerto, diciendoles: tomad,
para que ceneis esta noche, con que se acogieron a su enramada los padres muy
llorosos.” Ante tales acontecimientos decidieron regresar a Guadalajara.

En su informe a la Audiencia de Guadalajara, fray Margil de Jesus, asienta que la
reduccion pacifica era politicamente inviable por varias circunstancias. En primer lugar, es
un refugio natural para fugitivos. Los pueblos fronterizos no pagan tributo. Por su misma
calidad de “fronterizos” pueden poseer armas. Una alianza con los pueblos fronterizos
para facilitar la entrada es inviable por las razones anteriores. En sintesis, el contexto
socio-politico de convivencia y mutua conveniencia entre fronterizos y los pueblos de la
sierra del Nayar, hace que cualquier entrada pacifica esté condenada al fracaso. Cinco
afios mas tarde, el P. Solchaga confirmara este analisis. La conclusion del padre Margil es
entrar a predicar con el resguardo de soldados, sin utilizar la fuerza, es decir, sélo como
medida disuasiva, y lo mas importante, intensificar un cerco comunicativo y de aislamiento
comercial hacia el Gran Nayar de parte de los pueblos vecinos a la sierra con pena de
carcel para quien no lo cumpla “para que desta demostrar conoscan comenzarse ya
contra ellos a declarar guerra.”™® El embargo al comercio de la sal una década mas tarde,
sera uno de los detonantes de la crisis y posterior caida de los pueblos de la sierra del
Nayar. Con su entrada a las puertas de la sierra, Margil estd convencido de que es
indispensable una entrada militar para cristianizar la zona. “No habiendo (adentado) (sic)
pacificamente como se pretendia la fee catdlica, avian de ser conquistados a fuerza de

Armas, causa por que se temia su sublevacion.”"’

% Isidro Félix Espinosa, El peregrino..., p. 257.
' AGI, Guadalajara, 162, f. 50.
" Ibid., f. 856.
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2. EL JESUITA TOMAS SOLCHAGA EN EL GRAN NAYAR

A mediados de la segunda década del siglo xvii, el jesuita Tomas Solchaga' se adentra
en la sierra del Nayar. Son muy interesantes las conclusiones que hace sobre los
serranos y del contexto en general de la region. Se trata de una carta-informe del padre
jesuita al obispo de Durango, en la que describe la “entrada” que realiza en 1715. Sale el
29 de octubre de la ciudad de Durango hacia el Gran Nayar en compania del gobernador
Don Mathias de Mendiola, 30 soldados espafioles y 100 indios amigos vecinos de
Sombrerete Zacatecas.?

El objetivo central de la misidén era que los serranos refrendaran la obediencia al
rey y aceptaran la entrada de misioneros para convertirlos a la fe cristiana de manera
pacifica En el viaje, Solchaga hace notar los bruscos cambios de temperatura (y de
temperamento) que experimenta a lo largo del trayecto. En tierra caliente “sudabamos de
dia y de noche” y “llegados pues de sumo frio a sumo calor” a sélo 4 leguas del Nayari.>

A las puertas de los pueblos de la sierra se produjeron los primeros contactos. Los
nayaritas respondieron a las embajadas cristianas, primero con la espera de 10 dias para
sus consultas internas. Mas adelante solicitaron la espera de 20 dias mas. Los cristianos
desconfiaron. Solchaga apunta que tanto apdstatas como cristianos circunvecinos
alertaron a los nayaritas, pues “les avian puesto mal animo contra nosotros, diciendoles
que les ibamos hacer guerra y a cautibarlos y hacer que con violencia recibieran el
bautismo...”. Al final, los serranos aceptaron recibir a los cristianos en sus tierras.*

Subimos a la cumbre de este montesillo y encima de el avia un llano en forma de Una
Gran Plaza, y le tenian muy limpio y despejado de piedras y arboles, y assi que todos
subimos nos cogieron en medio dos filas de indios nayaritas que estaban tendidas como
por tres quadras, todos desnudos pintados de varios colores rostro y cuerpo que llaman
embiges o embilarse que parecian demonios, avia como 400 mocetones de 25 a 30 afos,
con arco y flecha y todos con alfanje en la mano... y todos con plumajes de varios colores
en la cabeza con forma de corona. Con esta figura estaban todos.

[Los indios les dieron la bienvenida y les condujeron a sus chozas. Al dia siguiente

vendrian] los viejos, los Grandes y Capitanes [...] Idos los indios, nos recogimos a nuestras

chozas, las cuales eran transparentes como un cristal, pues por todas partes, por techo y

' Tomas de Solchaga, nacié en Querétaro, “entré en la Compania en 1689, de 18 anos. Fue superior de la
mision tarahumara de Guadalupe y operario del Colegio de Durango. Hizo la profesion religiosa el 15 de
agosto de 1701. Murié en Durango, 15 de febrero 1718...”, en Francisco Javier Alegre, S.J., Historia de la
Provincia de Jesus de la Nueva Espafia, tomo IV, p. 246.

NG, Guadalajara, 162, Expediente sobre la conquista y Reduccién de los indios de la Provincia de Nayarit
anos de 1714 al 1722, Relacién del Gran Nayarit, foja, 140.

*Loc cit.

* Loc cit.
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paredes se veia luz como en la plaza, porque a mas de ser de paja estaban tan desunidas

y apartadas unas de otras...°

Al dia siguiente, la embajada cristiana fue ordenada en dos filas al centro de la plaza, con
el gobernador Mendiola y Solchaga al frente de las mismas. De pronto, se oy una gran
griteria del fondo de la barranca, tres veces retumbd, tres detenciones. Los intérpretes
comunicaron a Solchaga que aquello era un “signo” de desconfianza y arrepentimiento
por haberlos dejado entrar al “Nayari”. En esos instantes unos 480 indios armados

rodearon las dos filas de espafioles. La embajada cristiana temié lo peor:

Al remate de sus dos largas filas venian en su orden en otro acompafiamiento la nobleza,
viejos y magnates del Nayar. Traian en medio dos viejos que eran como sus sacerdotes,
estos sin armas, y tan viejos que sus pies y manos parecian raices de arboles... tendrian
120 afios [...] estos son los que mandan y gobiernan [...] al lado de los viejos venian otros
doce Grandes o capitanes [ataviados con coronas vistosas, cintillos de plata y otras
figurillas de plata] A los lados de este acompafiamiento venia la musica tan acorde y
armoniosa, que todos creimos seria un organo portatil... assi por la mesura y seriedad con
que todos iban... como por la confusion que cada uno de nosotros llebaba, de si todo
aquel aparato pararia en que nos matasen a todos [...] Tienen un reyezuelo o gobernador
mozo que es Don Nicolas Nayari, grande hechicero, y aun se presume deste ser christiano
Apostata, este venia en medio de los dos viejos, traia una gran corona en la cabeza de
variedad de plumas bien matizadas, y en la mano un baston con el pufio de plata bien

labrado, era de cuerpo alto, bien apersonado y de tanta severidad.®

Frente a frente, los principales indigenas hicieron tres “genuflexiones”, que la embajada
cristiana correspondié prontamente. La embajada cristiana se incorporé al
“‘acompanamiento” de los principales y se dirigieron a sus chozas, ahi “se les dio asiento
y chocolate” y los principales hicieron sus “ceremonias gentilicas de ofrecer al sol el
primer vocado en lugar de bendicién a la messa.” Las platicas comenzaron y Thomas
Solchaga tomé la palabra, les instd a rendir obediencia al rey y recibir la Santa Fe Catdlica.

Los serranos respondieron:

Empezando por los dos viejos y cada uno se estaria media hora cuando menos en su
razonamiento con notable energia y acciones [...] Que en quanto a la obediencia al Rey la
darian de muy buena gana, porque querian ser vasallos del rey, y que esta funcion la

harian el dia siguiente con la solemnidad que ellos acostumbran que es dar cada uno

® Ibid., foja, 141.
® Loc cit.
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alguna cosa aunque muy leve, en sefial de vasallaje como de hecho hicieron assi al otro
dia [...] Pero dijeron que en el punto de recibir la religién, xptiana no se determinaban por
entonces por ser cosa que sentiria su Dios el Sol, a quien ellos y sus antepasados avian

adorado siempre.’

Terminaron las conversaciones y los serranos hicieron baile y cantaron. Solchaga quedo
muy impresionado “era una consonancia disforme y formidable por la griteria,
movimientos violentos y visages.” Los principales se fueron retirando poco a poco, los
espafoles se retiraron a sus chozas. Al otro dia, los espafioles celebraron misa sobre una
enramada “compuesta con decencia”. Esperaban que algun indio “se aficionase, y a su
ejemplo los demas, mas no sucedid assi’. Resolvieron regresar al Valle del Suchil,
atravesando la sierra de San Andrés en 14 dias de camino. En ese lugar escribi6 la carta
que reproducimos ahora, la titulé de “juicio que hago de esta nacion”.

De lo mas destacable de sus “juicios”, menciona que el Nayar se compone de dos
a tres mil personas. Su reduccion a la fe nunca la haran espontaneamente. Cristianos
apostatas de todos los colores, indios vecinos, esclavos fugitivos “todos estos se han de

reducir por fuerza, si los nayaritas se reducen.” Los apdstatas no se reducen por
conservar “su libertad de conciencia”; estos, aconsejan a los nayaritas que si se reducen
habran de “estar en dura sujecion a los PP y ministros evangelicos, y que han de padecer
muchas vejaciones de los justicias seculares como ellos las tienen experimentadas en sus
pueblos y que por esso andan huiendo de ellos.” Sobre la obediencia que dieron al rey “es
una obediencia solo de palabra futil y vana, que ni aun el nombre de paces o treguas
merece”. Solchaga menciona que no aceptan ningun mandato real, ni admiten ninguna
condicion de sujecién politica. Piden comercio libre con los pueblos vecinos sin pagar
alcabala, ni que ningun espafol entre a comerciar en su territorio. No admiten ningun
cristiano en sus tierras y no aceptan sacerdotes para administrar a los apédstatas y
bautizados. Todo lo anterior es “motibo bastante para que se les pueda hacer guerra muy
justa [...] Dejando siempre a los nayaritas gentiles libres en el punto de religion, para que
de ellos solo los que quisieran admitan la fe.”®

Esta provincia esta situada en el centro de “xptiandad rodeada por todos quatro
vientos”. Por esta circunstancia, “todos los indios de estos pueblos estan siempre muy
atrevidos y insolentes contra sus ministros y seculares.” A cualquier correccion o amenaza
‘requieren amotinar y irse (como lo han hecho algunas veces) al Nayari”. Es ademas

“receptaculo universal de todos los forajidos y delincuentes.” Espafioles, mulatos y negros

" Loc cit.
8 Ibid., f. 142.
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de toda la circunferencia, “todos muriendo entre gentiles como unos barbaros.” Por lo
demas, los pueblos circunvecinos son pueblos que viven “sin temor a Dios y al Rey como
se experimenta hoy dia en la Sierra de Tepic, Colotlan, Guajuquilla, Nostic y San Andrés,

el Mezquital y Santa Maria.”

El Nayar rebelde es una enfermedad contagiosa.

Solchaga considera necesario obligarlos por la fuerza a tres condiciones. Primero,
a que no admitan mas a ningun cristiano fugitivo de ningun color. Segundo, que entreguen
a todos los apdstatas. Tercero, si no aceptan lo segundo, los cuales viven ya
“gentilicamente”, admitan sacerdotes para administrarlos y vuelvan al rebafo, y no
molestarlos ni dafiarlos. El hacerles la guerra, no costara mas alla de doce o 14 mil pesos,
y se ahorrarian miles en apaciguar motines y sublevaciones. Firma el original del informe
en el Valle de Suchil en febrero 25 de 1716. Pasarian mas de cinco anos antes de que se
tomara la decision de conquistar el Gran Nayar de manera definitiva, y costaria a las

arcas reales 5 o 6 veces mas de los estimado por el misionero.

® Loc cit.
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3. LA vISITA DEL TONATI A LA CIUDAD DE MEXICO Y EL ACUERDO POLITICO DE PACIFICACION EN

LA SIERRA DEL NAYAR DE 1721.

Francisco Javier Alegre que se basa principalmente en la cronica de José Ortega-
Francisco Fluvia, nos menciona que para finales de la segunda década del siglo xvii,
algunos habitantes de la sierra del Nayar se habian convertido en verdaderos salteadores
de caminos. Los vecinos de los pueblos del poniente y de la costa en el océano Pacifico —
los principal perjudicados- “resolvieronse a castigar a aquellos salteadores; y, juntos en un
buen numero, los acometieron, les derrotaron, con muerte de algunos pocos. Tomaron
prisioneros algunos nifios que repartieron entre si, en varios pueblos, y dos adultos que
enviaron presos a Guadalajara.”’ Desde entonces les fue negado el comercio de la sal.
Los nayaritas convocaron entonces, al cacique Pablo Felipe de “aquellas comarcas” para
tratar de resolver el problema. Mota Padilla apunta, que estos hechos fueron provocados
por una severa hambruna que azotd a la sierra debido a la falta de lluvias y la posterior
pérdida de las cosechas. En este contexto de grave deterioro social y econémico, se
resolvieron a entablar un didlogo con las autoridades virreinales.?

Desde la entrada de Margil, la corona de Espana y el virreinato habian explorado
las formas de reducir a los serranos del Nayar. Habilmente, el cacique Pable Felipe tratd
de aprovechar la coyuntura y condujo a la comitiva nayarita hacia Jerez, Zacatecas a
entrevistarse con las autoridades. El virreinato nombré a Juan de la Torre como “capitan
protector” de la sierra del Nayar y un sueldo de 450 pesos, para mediar en el conflicto. Sin
embargo, los agravios continuaron contra los pueblos de la sierra y el cacique Pablo
Felipe les recomendd —segun nos cuenta Alegre- que “el camino mas breve y mas seguro
seria presentarse algunos de vosotros al Virrey de México, cuya autoridad sola podia
libertarlos para siempre de semejantes agravios.”

Los caciques principales del Nayarit se resolvieron acudir a la ciudad de México a
rendir obediencia al Rey. Se dirigieron primero a Jerez, Zacatecas donde José de
Urquiola conde de la Laguna “proveyd de cincuenta iguales vestidos con que pudiesen
parecer en la corte de México.” Después pasaron a la ciudad de Zacatecas donde
igualmente fueron agasajados por el corregidor don Martin de Verdugo y los “mas
distinguidos republicanos”. * Algunos principales indios no entraron a la ciudad y

acamparon cerca del cerro de la Bufa. De la delegacion de 50 indios principales del

! Francisco Javier Alegre, Historia de la Provincia de Jesus de la Nueva Espafia, tomo IV, p. 284.

% Matias de la Mota Padilla, Historia de la conquista de la Nueva Galicia, p. 519; Salvador Gutiérrez
Contreras, Los coras y el rey Nayarit, p. 153.

S F.J. Alegre, op. cit., p. 285.

* Ibid., p. 286.
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Nayarit, la mitad se qued6é en Zacatecas —para después regresar a la sierra- por
enfermedades y otras razones, principalmente politicas, por estar en desacuerdo con lo
oficioso y obsequioso de las actitudes del Tonati hacia los espafoles. La débil unidad en
torno a su figura se comienza a resquebrajar. Esta division y descomposicion de la unidad
cora-nayarita sera un punto determinante en su derrota en enero de 1722.

En el viaje a la capital fueron acompafnados de no muy buena gana por el capitan
protector Juan de la Torre quien discute la “dificultad en emprender un viaje tan molesto y
prolijo”, ademas del cacique de San Nicolas Pablo Felipe y don Santiago de la Rioja. Los
indigenas que viajaron a la ciudad de México fueron vestidos de “Calamaco”, una tela de
lana delgada y angosta, que tiene un torcidillo como de jerga y se parece al droguete.
Arribaron en febrero de 1721. Para ese momento el virrey se encontraba en Jalapa
departiendo algunos asuntos. Las crénicas nos cuentan que a su regreso “mando hacer al
Tonati un costoso vestido a la espafiola y capa de grana con galén de oro; y le regald una
silla ricamente bordada y todo ajuar para montar a caballo. En la primera audiencia, el
cacique presento al Virrey, en sefial de de reconocimiento, el bastéon de que usaba, con
puio de plata [y una corona de plumas]; y su Excelencia le volvié otro con pufio de oro de
China, curiosamente labrado, admitiéndolo a la obediencia del Rey de Espania,
prometiéndole a él y todos los suyos, en nombre de su Majestad, todo el favor que

”5

necesitasen, sin perjuicio de la justicia.” El Tonati en nombre de los suyos contesto:

Para que en nombre de todos dieron la obediencia a su majestad representando los
desconsuelos que padezian por varios contratiempos y epidemias...

Tonati, Quarto Grande de el Nayarit, puesto a la obediencia de vuestra excelencia, oi se
celebra con gran jubilo de su corazon esta ocasidn que ha solicitado por si y todos sus
caciques para que mediante este auto de su obediencia logren sus mayores deseos de
ponerse a los pies de alto y poderoso Rey de las Espafias, sefior a quien rendidamente
veneran suplicando a vuestra excelentisima persona, les admita en su gracia y poderoso

nombre...°

El traslado de obediencia y legitimidad de manera voluntaria, del cacique de la sierra
hacia el virrey se consuma, no parece haber rupturas ni rompimientos. Sin duda alguna, la

visita del Tonati a la capital virreinal habia causado gran expectacion entre la poblacion,

® Loc cit.; José Ignacio Rubio Mané, El virreinato, volumen lll, p.123. Estos eran los principales simbolos de
goder de su cacicazgo y Hueytlacal, “sefior grande del Nayar”.

AGlI, Guadalajara, 162, Testimonio de los autos dichos sobre las providencias dadas para su excelencia
para la reduccién de los indios de la sierra del Nayarit. Y Obediencia que dio a su majestad el Gueytlacal
que significa Grande de el Nayarit con los demas que se expresan. 1720, f. 255. Dicen representar a cerca
de 1500 serranos.
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éste y su comitiva se sentian bastante incobmodos, pues practicamente permanecieron
encarcelados entre los muros del Seminario de San Gregorio de la Compariia de Jesus
durante su permanencia en la capital. Ademas, la engorrosa, pesada y parsimoniosa
burocracia novohispana habian hecho que las platicas se tornasen demasiado lentas.
Desde el 17 de marzo, el Tonati reclama mas celeridad en las negociaciones a las
autoridades virreinales, pues no soporta mas “que el de hallarnos enserrados por la
mucha novedad que he causado en esta ciudad”.” Recordemos que el viaje hacia la
Ciudad de México habia partido desde finales de 1720.

ACUERDO POLITICO DE PACIFICACION EN LA SIERRA DEL NAYAR

En las audiencias que los nayaritas tuvieron con el virrey, éste les perdon6 todos sus
delitos® y les abrié las puertas de la religion catdlica. Al mismo tiempo, insté al Tonati a
bautizarse como signo del inicio de una nueva relacion con los pueblos de la sierra. El
Tonati le dio largas al asunto y objetaba que “lo haria de vuelta en su viaje a Zacatecas,
no porque rehusase su docilidad sino porque no supo como componerlo con su temor.
Persuadiase que si recibia el bautismo le quitarian la vida sus mismos compatriotas.”
Finalmente, el Tonati se sale con la suya y logra no ser bautizado en la Ciudad de México.
Su bautizo se pospone hasta la ciudad de Zacatecas durante su regreso a la sierra. Por
su parte, en junta de guerra en la Audiencia de México durante el 21 y 22 de marzo de
1721, los asesores del virrey Juan Picado Pacheco, Joseph de Oviedo, los oidores
Sebastian Rodriguez de la Madrid, Gabriel Guerrero de Anorlas, Symon de Carragal,
Pedro Carburu, Pedro Sanchez de Tagle y el escribano Joseph Saen de Escobar
acuerdan lo siguiente con respecto a la pacificacion del Nayar: “Decreto”:

1. El Tonati queda amparado en su dominio y posesion de tierras y administracién politica,
“‘de gozar de todos los fueros y privilegios que por grande cacique le tocan.” Esto se
extiende también a los demas caciques nayaritas. 2. No tendran alcalde mayor, s6lo un
“Capitan Protector-Gobernador”. 3. Todos los caciques no pagaran tributos. 4. Se les
libera el paso por Acaponeta, que tenian cerrado para poder pasar a Meztitlan a
comerciar sal y cargarla. 5. Se liberaran todos los presos politicos indios nayaritas que se
encuentran en Guadalajara y Ocotlan. 6. No se les aplicara el impuesto de alcabala al
comercio de la sal, por ser comercio en pequefio y de muy pocos beneficios. 7. A los

caciques que no estuvieron en la Ciudad de México, se les admitira las mismas

" Loc cit.
8 José Ignacio Rubio Mafe, El virreinato..., op. cit., p. 123.
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providencias de obediencia, y si es necesario se mande algun representante para
comprobarlo. 8. Se proveera todo lo necesario para la administracion de la Santa Fe
Catdlica, y al respecto, 9. Alejandro Romano, Prepdsito Provincial de la Compafiia de
JesUs destina dos misioneros de la Orden a la zona, el padre Juan Téllez Giron®y al
padre Antonio Arias de Ibarra. 10. El “capitan protector” Juan de la Torre es nombrado
Gobernador de la sierra del Nayar. Este acompafiara a los indios hasta Nayarit y
Zacatecas, reclutara los soldados y pertrechos militares necesarios, comida, etcétera para
la entrada en la sierra del Nayar. 11. Para finalizar, se libra un indulto a “negros, mulatos,
mestizos y espafioles”, pero en adelante no podran entrar mas a la sierra.”® Antonio
Garcia, Procurador General de la Companiia de Jesus informa al virrey, que la estancia de
los principales nayaritas ha supuesto un gasto total de 1740 pesos."’

El objetivo de las autoridades fue siempre bautizar al Tonati y a su comitiva en la
ciudad de México. Antes de salir de la ciudad, el 21 de abril de 1721 el virrey marqués de
Valero le pide al Tonati, que pasen de la adoracion “Como oy lo hazen al sol, a la del
criador del Sol, la luna y estrellas y de todo el cielo y la tierra y de todos los vivientes el
qual es un sefor infinitamente poderoso, savio, inmenso principio y fin de todas las
cosas...”."? Asimismo, el Tonati le responde que “Digo que ese ha sido mi designio,
abrazar todas las ordenes de Vuestra Execelencia con todo mi corazon y respeto...resivir
el bautismo, ser obediente a sujetarme al yugo de la Santa Fee...”."™ El Provincial
Alejandro Romano hizo lo propio y “dispuso a los nayaritas en banquete espléndido en el
Seminario de San Gregorio” e intentd vanamente que el Tonati abrazara la religion
catélica pero, “nada se pudo conseguir del Tonati, sino promesa de que lo haria en
Zacatecas, promesa, que, creida por el senor Virrey, escribié al Conde de la Laguna para
que le apadrinase en su nombre”. El Tonati logré burlar este compromiso y a su regreso a
la sierra no pas6 por Zacatecas, aduciendo falta de tiempo y mucha celeridad para
preparar las tierras, pues se avecinaban las aguas de temporal. Todo se pospuso una vez
mas para la entrada al Nayarit.

Un acontecimiento extraordinario ocurrié antes de su regreso a la sierra. Cuentan
las cronicas que algunos caciques coras presenciaron en la capital, la aparicion de su dios

Nayarit, el cual “indignado por haber provocado su enojo con haber pedido misioneros y

®“Juan Téllez Giron, de Capula de México, “entré en la Compaiia en 1708, de 17 anos. Acabados sus

estudios, 1720, trabajé con espafioles, en el Colegio Maximo. Fue operario del Nayarit y residente del
colegio de Chiapa, donde murié, el 24 de diciembre, 1737.” En F.J. Alegre, op cit., p. 287.

" AGI, Guadalajara, 162, Testimonio de los autos..., f. 265-270.

" Ibid., f. 272.

"2 Ibid., f. 258.

"3 Ibid., f. 259.
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compainiias de soldados cuya amistad y liberalidad debian juzgar sospechosa; porque solo
pretendian por medio de dadivas y de los carifios asegurar la entrada en el Nayar, para
desposeerlos de sus bienes, privar a muchos de la vida y a todos de la libertad que
gozaban™." Esta revelacion premonitoria no se alejaria mucho de la realidad una vez
conquistada la Mesa del Tonati. En adelante, saqueo, miseria y despojos serian la ténica

de la realidad cora.

'* Salvador Gutierrez Contreras, op. cit., p. 158.
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4. PRIMERA CONQUISTA Y PACIFICACION FALLIDA. LA LOCURA DEL CAPITAN JUAN DE LA TORRE

“‘Miserables ynfieles que viven en las sombras del
gentilismo la felicidad de ser atraidos al rebafio glorioso

de la polecia”

Una vez nombrado Gobernador de la sierra del Nayarit, en julio de 1521 Juan de la Torre
recluta 50 hombres de armas en Jerez y 50 hombres mas en Zacatecas. El dia 23 parte
de Zacatecas con rumbo a la sierra en compafiia del jesuita Juan Téllez Giron y mas tarde
los alcanzé Antonio Arias de Ibarra. El cronista de la Compafiia de Jesus Francisco Javier
Alegre menciona dos episodios que marcaron desde el principio la empresa de Juan de la
Torre. En primer lugar, no era bien visto para este mando por algunos de sus principales
subordinados, especialmente por el capitan don Santiago de la Rioja quien lo tildaba de
loco. Ineficacia personal, achaques y afecciones en su animo y espiritu, insubordinacion
e intrigas sellarian el destino de la empresa de conquista y del futuro personal del
gobernador. En segundo lugar, el gobernador empezé a aquejar de una extrafa
enfermedad fisico-mental que mermé sus capacidades. Estando reclutando hombres para
la pacificacién en Jerez, Zacatecas, sufrido de un “peligroso accidente” que le “trastorné el
juicio” y lo dejo con sélo pequefios intervalos de razéon durante el dia. Las crénicas son
poco claras al respecto. Sin embargo, si dejan claro que se trata de alguna especie de
demencia, y el jesuita Antonio Arias nos habla de “sombras, congojas y discursos

melancoélicos”. Al respecto Alegre nos comenta:

En estos principios, dos diversos acontecimientos estuvieron para trastornar la empresa. El
primero fue causado de algunos émulos del nuevo Gobernador, que informaron al Virrey
para que lo despojase del mando; mas su excelencia se lo confirmé de nuevo. El segundo
fue un peligroso accidente que, parte la pesadumbre, parte el cuidado de la empresa,
acarrearon al mismo Gobernador, trastornandole el juicio, sin dejarle al dia sino muy cortos

intervalos de razon.’

Sobre estos hechos, uno de los primeros testimonios de la locura de Juan de la Torre lo
encontramos en una carta de agosto de 1721, que envia el capitdn Don Santiago de la
Rioja al conde de Santiago, Don Joseph de Urquinola de la Laguna, en donde le

manifiesta “hallarse demente D. Juan de la Torre”. De la Rioja manifiesta serias dudas

! Francisco Javier Alegre, Historia de la Provincia de Jesus de la Nueva Espafia, tomo IV, p. 288.
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respecto de su proceder y acciones para el buen éxito de la empresa.? A pesar de todo, el
gobernador de la Torre continudé con el avance hasta Guejuquilla y de ahi pas6 a
Guazamota, en las entradas de la sierra del Nayar. Signo de los acontecimientos futuros,
ningun principal nayarita sali6 al encuentro del gobernador, éste, seguia confiando
ciegamente en la disponibilidad de los serranos para reducirse y aceptar la religion
catolica como se habia acordado en la capital del virreinato.

Mientras tanto en la sierra, desde la vuelta del Tonati, los nayaritas no salian a
comerciar fuera de la sierra, “y hacian mucha prevencion de armas”. Convocaron y
comisionaron directamente al cacique de Coameata a secuestrar al cacique mediador
Pablo Felipe y conducirlo preso a la Mesa del Nayar.

Solo unos meses después de nombrarlo como gobernador, y con los informes en la
mano, el virrey duda de la capacidad de Juan de la Torre y sefiala al conde de la Laguna
para que se haga cargo temporalmente del puesto. El conde de la Laguna se conduce
rapidamente a Guazamota donde se encuentra instalada la avanzada militar. Hace
consultas entre los religiosos jesuitas, y estos le manifiestan su neutralidad con respecto a
una posible remocion. El Conde se dirige también a los oficiales principales y la mayoria
le confirman claramente, el estar de acuerdo con la destitucion del gobernador. Sin
embargo, en esos dias, el Conde confirmd por si mismo las capacidades de Juan de la
Torre y que las acciones de la empresa seguian una evolucion aceptable. No mueve ficha
y se retira a Guejuquilla. Por su parte, Juan de la Torre, decide avanzar hacia Peyotan
“siete leguas al norte de Guazamota”.’

Instalados en Peyotan, los nayaritas prepararon una emboscada camino a Coaxata.
Enviaron a un cacique llamado “Alonso” para “encaminar” al gobernador y a su tropa a
este ultimo lugar con el argumento de que ahi serian recibidos por los principales y
caciques. Fueron conducidos por un camino estrecho y peligroso donde finalmente fueron
emboscados en un paraje llamado Teaurite. El resultado de la refriega fue un espanol

muerto y ocho heridos entre indios y espanoles:

Aqui, repentinamente, con un espantoso alarido, salieron de las brefas los barbaros, y
comenzaron a llover de las alturas innumerables flechas [...] se perdidé todo el orden de la

marcha [...] los salvajes cobraron con tanto mayor aliento [...] [sin embargo] la experiencia

2AGI, Guadalajara, 162, Testimonio de las Diligencias Ejecutadas por Don Juan de la Torre, Governador y
Capitan Protector de la Sierra del Nayarit, para la Expedicion de dicha sierra, y de varias cartas escritas
sobre este asumpto, f. 506.

SF. J., Alegre, op. cit., p. 289.
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de la debilidad de las flechas que, tiradas desde lejos, o eran llevadas del viento o hacian

muy poco dafio.”

Antes de la emboscada, una tormenta se presentd al atardecer con muchos rayos, la cual
fue interpretada por la magia cristiana como sefal de la victoria que se acercaba. Todo lo
contrario. En la emboscada de Teaurite, un ataque concertado por todos los flancos logro
desordenar el avance espafol. La tropa corrid en desbandada disparando sus arcabuces.
Una primera descarga de flechas consiguié perturbar el orden en las filas espanolas, el
resultado, nueve heridos, uno de ellos espaniol, fue atravesado por la garganta por una
flecha, murié posteriormente.® Sin embargo, en un hecho inexplicable, casi diriamos
milagroso, las siguientes descargas de flechas fueron inocuas. A los nayaritas
increiblemente les fallé la punteria. Ante tales hechos, el miedo se apoder6 y el valor
abandond a los guerreros coras. Su lider huyd del campo de batalla y con él, hicieron lo
mismo sus subalternos. El bando espafiol resucité con nuevos brios y valor renovado. Un
nuevo acontecimiento milagroso llené de color y “de luz” aquellos acontecimientos. Las
crénicas nos cuentan que “en la intensidad de la batalla, al formar la cruz con la mano uno
de los sacerdotes, se les obscureci6 el sol [a los coras] y que los indigenas que estaban
comisionados como vigias en las alturas avisaron a los suyos que venia a los espafioles

"6 Esto acelero

un gran socorro de gente en mayor numero que los que estaban peleando.
la desbandada india y con ella la victoria espafiola. Con el campo de batalla despejado,
los espafioles hicieron trizas a aquella rancheria, prendiendo fuego a los pocos jacalillos,
saqueo Yy destruccion fueron la regla. Incendiaron el adoratorio de los gentiles y se
apoderaron de sus caballos y sus mulas. Al infeliz portero de aquella rancheria conocido
como el cacique Alonso o como “cacique de la Puerta” le fue confiscado un cinto de plata
que usaba en el pelo y lo torturaron para revelar “los tesoros que no tenia”. La avanzada
regresé a Peyotan, junto con 17 indios presos, acusados como principales responsables
de la emboscada. Estos prisioneros fueron consolados con la prédica pastoral de los
padres “prietos”, y mas tarde, trasladados a Zacatecas a recibir un juicio con su justo y

merecido castigo, para que sirviera como escarmiento a los rebeldes de la sierra.

A finales de octubre, el gobernador Juan de la Torre escribe al virrey una carta
donde le notifica de una dolencia “Pidiendo me concediere licencia por un mes para yrme

a curar por hallarme fatigado de dolores causados de siete meses continuos de andar a

* Ibid., p. 290.
® Salvador Gutiérrez Contreras, Los coras y el rey Nayarit, p. 174.
® Ibid., p. 175.
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cavallo y de los muchos apuros que hemos passado desde que salimos...”.” Para ese
momento, parece que el espiritu y caracter del gobernador de la Torre se resquebraja. No
manifiesta ni aparenta la fuerza y el empuje necesario para la conquista de la sierra. Sus
nervios han explotado por los continuos problemas de abastecimiento para la empresa
como comida, caballos, armamento, y la dificultad para conseguir dinero; anadido a la
indisciplina militar, y sobre todo, la falta de “compromiso” de los indios nayaritas a rubricar
y consolidar el acuerdo de subordinacién al Rey y permitir la entrada de la fe catdlica.
Durante el periodo septiembre-noviembre, Juan de la Torre envia continuos “auxilios” y
socorros por los problemas antes mencionados.® Cuentan las crénicas que una noche,
estando en el campamento espafol en Peyotan, sucedid que un temerario y osado
indigena cora logré burlar la vigilancia del campamento y llegar hasta la cabafa del
gobernador. Las crénicas mencionan que su intencion era asesinarlo. Teniéndolo en sus
manos y apunto de asesinarlo, en un momento de lucidez premonitoria, el gobernador
despert6 a tiempo e hizo que el indio improvisara una excusa. La razén de su inesperada
e intempestiva visita —explico el indigena- era que le enviaba el Tonati, y que éste y su
familia deseaban trasladarse al campamento espanol lo mas pronto posible. Los
subalternos del gobernador no creyeron tal argumento y pidieron su ejecucion. El
gobernador, preso de su afeccion atrabiliosa creyd la mentira. El indigena se marcho
tranquilamente con una respuesta positiva del gobernador. Mas tarde se supo que tal

mensaje y mensajero eran falsos.

Como deciamos, los “bastimentos y las carnes” empezaron a escasear. Nadie
habia previsto que la empresa durara tanto tiempo ni que la hostilidad y la terquedad de
los serranos a ser reducidos fuera tan imperiosa. El manifiesto temor (quizas infundado)
del capitan de la Torre para lanzar el asalto definitivo a la Mesa del Nayar desespera a
sus subordinados. La desesperanza empez6 a cundir entre la tropa. En la segunda
semana de noviembre, la ayuda empieza a fluir de manera importante como no habia
sucedido antes. Desde la capital del virreinato se notifica al Gobernador de la recaudacion
de 40 mil pesos para la conquista del Nayarit. Asi mismo, el virrey Marques de Valero, le
ratifica el 11 de noviembre el sueldo anual de gobernador “de cuatrocientos y sinquenta
pesos en cada un afo y por una vez doscientos o trescientos pesos para que con ellos
pueda atraer y agasajar a los indios amigos.”® A finales de noviembre, uno de sus Ultimos

pedidos de auxilio a Zacatecas fue atendido de manera efectiva. Arribaron “treinta

" AGlI, Guadalajara, 162, Testimonio de las Diligencias Ejecutadas por Don Juan de la Torre..., f. 297.
® Ibid., f. 400-492.
° Ibid., f. 524.
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hombres, conducidos por el capitdn Nicolas de Escobedo, y veinticinco a cargo de don
Nicolas de Caldera. Con la noticia de este refuerzo, los nayaritas, que cuasi todos se
habian retirado, para mayor seguridad a la Mesa, trataron de ocupar un picacho, mas
cercano a Peyotan.”® Ademas de 839 pesos adicionales que el capitan Nicolas Escobedo
llevaria en auxilio y bastimento del capitan de la Torre, dinero reunido de entre los
vecinos de Zacatecas. Con estos refuerzos, la victoria parecia cuestién de tiempo.

A pesar de la inyeccion de nuevos recursos y apoyo militar, estos revulsivos no
impactaron como las autoridades virreinales lo hubieran esperado y los problemas
continuaron. Juan de la Torre fue destituido del cargo a principios de diciembre con la
empresa de pacificacion totalmente estancada y sin visos de éxito. De los mas de 40 mil
pesos para la conquista jamas nada se supo de ellos. La decision se toma a principios de
diciembre “dada la lentitud con que caminaba la conquista, atribuyéndolo a la enfermedad
del gobernador”. Los achaques y las recaidas siempre fueron un contratiempo. Un dia
antes de ser despedido manifiesta encontrarse enfermo “a causa questa del sol y conflicto
de ayer”. Oficialmente, el 12 de diciembre de 1721, Juan de la Torre fue notificado de su
destitucion y solicitado a comparecer lo mas pronto posible a la ciudad de México. De la
Torre contesta que “desde luego estoy prompto de ejecutar, asi que como dicho esto,
hago entrega de estas compafias y de lo que tenga a mi cargo.”'" El nuevo gobernador
arriba a principios de enero. Juan de la Torre es llamado a la capital. “En el camino sufrid
nuevos ataques de su enfermedad que le demoraron el viaje.”

A partir de ese momento se desata una persecucién legal en contra de Juan de la
Torre por presunta corrupcion y malos manejos de los dineros destinados a la conquista
del Gran Nayar. En carta al virrey, el ex-gobernador organiza su defensa fundamentada
en dieciséis puntos principales. Asimismo, hace referencia a ciertas injurias y escarnios
recibidos: “Se halle ciertos informes assi contra mi retto y caval proceder”, de parte de
soldados, cavos y capitanes.’ Ya en el proceso judicial, el 24 de Marzo de 1722
compareci6 el oidor de la Audiencia de Guadalajara y asesor del virrey Marques de Valero,
Juan Picado Pacheco, que asienta las razones principales del proceso judicial: “Por la

mala conducta que se desia havia en las companias de su cargo y empresa a que estaba

YFJ, Alegre, op. cit., p. 291.

" AGI, Guadalajara, 162, Testimonio de las Diligencias Ejecutadas por Don Juan de la Torre..., f. 647-48.
Quien certifica el nombramiento como capitan y gobernador del Gran Nayar tras la enfermedad de Juan de
la Torre es el poderoso José Antonio Verdugo de Haro y Davila, Tesorero y Juez oficial de la Real Caja de
Zacatecas, el cual “certifica que habiendo acaecido enfermedad grave a dicho Gobernador en el principio de
su viaje se sirvido su execelencia de subrogar el empleo de Gobernador a falta del dicho Don Juan de la
Torre en el Conde de Santiago de la Laguna.” A finales de noviembre y principios de diciembre de 1721. F.
789.

"2 Ibid., f. 656.
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destinada, a causa del accidente que le sobrevino de una fiebre maligna que le causoé
algunos delirios y por estos instrumentos que sean...”.”

Este proceso legal resulta l6gico si consideramos que de la Torre nunca entregd
resultados concretos de su encargo, a pesar de los cuantiosos recursos destinados a su
empresa y de los continuos y siempre presurosos y exaltados pedidos de auxilio que
hacia, los cuales, fueron en la mayoria de los casos atendidos a pesar de la Audiencia de

Guadalajara y los vecinos de Zacatecas, en vistas de las presiones del Virrey.

DEFENSA JURIDICA DE JUAN DE LA TORRE: LO GASTADO GASTADO

Como habiamos mencionado, Juan de la Torre es acusado de corrupcién y malos
manejos de los fondos destinados a la conquista del Nayar. El capitan es requerido en la
Ciudad de México por el virrey Marques de Valero. El punto clave es que a Juan de la
Torre le fueron liberados la nada despreciable suma de mas 40 mil pesos por parte de la
caja real, y vecinos de Zacatecas y otros personajes. La pregunta es a donde fue a parar

ese dinero. De la Torre lo expone de la siguiente manera.

Pago 400 pesos por un afo de sueldo a dos capitanes.

2. Pagdé a sus soldados 150, 170, y 200 pesos para la compra de armamento y
caballos.
Compré bastimentos suficientes para alimentar a sus soldados.

4. Los indios amigos traen su propia comida y “quando les falta le doy lo necesario y

carne questa no an traydo”.

3 Ipid., f. 668. Cursivas mias. Como suele suceder en este tipo de asuntos. Con la caida de un jefe politico,
su sucesor hace una limpia de personal en los principales cargos. Esto sucedié en el puesto de escribano
de guerra. A principios de marzo de 1722, el teniente, Capitan general de Zacatecas, Colotlan y Sierra del
Tepeque Francisco Sanchez de Santa Ana, el cual asistié al capitan Juan de la Torre en el reclutamiento,
autos, informes y cartas para preparar la entrada en la sierra del Nayar, entabla una querella por
incumplimiento de pagos de parte de la autoridad virreinal, asi como por el despido injustificado de su cargo
como escribano de guerra en la conquista del Nayar, por parte del capitan interino de dicha conquista el
Conde Santiago de la Laguna Don Joseph de Urquinola. Lo que me interesa destacar de este testimonio es
que menciona que “Acaesio que con la enfermedad que se previno al dicho Governador Don Juan de la
Torre, promovio su excelencia en este empleo para en caso de muerte o demencia del dicho Governador,
en el sefior Conde de Santiago de la Laguna Don Joseph de Urquinola®, f. 777.

Un testigo mas de la enfermedad del capitan Don Juan de la Torre, nos la da el soldado Antonio
Reyna y Narvaez, que informa que el Padre Rector (PP) de la Compafiia de Juan de la Torre en la frontera
de San Diego de Huexuquilla, informé que le acaecié al gobernador “la enfermedad de demencia”. El padre
rector que acompafio a Juan de la Torre a la conquista del Gran Nayar es el jesuita Antonio Arias de Ibarra,
designado asi, por el padre provincial Alejandro Romano desde que una comitiva de “principales y caciques
coras” visitaron la Ciudad de México entre marzo y abril de 1721, f. 780.
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5. Mantuvo durante 15 dias a 58 hombres que vinieron en su auxilio en una de sus
tantas peticiones de socorro.

6. “Sisaven que estube en la Villa de Xeres enfermo al tiempo y quando nos aviamos
de venir y que del accidente me sobrevino thener algunos delirios de que me
acomularon que estava dementado y si después y hasta la presente estoy en mi
entero y caval juicio.™
Los soldados no padecieron “ambres”.

Ocho dias no hubo molenderas para tortillas. Pero Habia comida “aunque no
intotum”.

9. Mientras no hubo tortillas, comieron calabazas, cafias, platanos, guayabas, y
“‘demas frutas de la tierra” que los indios les vendian. Dinero para comprar estas
frutas nunca les ha faltado.

10.El presidio donde se encuentra instalada la avanzada militar es estratégico en
todos los sentidos: para la guerra, hay agua, se encuentra cerca de la Mesa, hay
comida y agua para los caballos, y se pueden monitorear los movimientos de los
serranos.

11.Los indios del “Nayari” siguen siendo los mismos que llevé a México. Tienen preso
a uno de ellos, “los demas andan revelados”.

12.La logistica para abastecer a su presidio funciona. Tiene mulas y arrieros.

13.Tiene algunos reducidos, no dice cuantos.

14.Confirma que él ha hecho “entradas” personalmente.

15.El lugar es rico en minerales, “fertilidad de tierras”, todo sera en provecho y “honor
de ambas majestades y a la Regia”.

16.Jura todo lo anterior en nombre de Dios y de Buena Fe, pide un original del
proceso.

Firma en el Real de San Juan Peyotan a 6 de enero de 1722 y tiene como testigo a Juan

Flores de San Pedro.™

Oficialmente no sabemos donde haya terminado el proceso. Las fuentes no profundizan
mas en el asunto. Aunque es muy probable que haya sido absuelto, si atendemos a la
version del asesor del virrey Juan Picado Pacheco, el cual, en su Relacién de Meéritos

asienta que:

* Cursivas mias.
" Ibid., f. 657-660.
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Sobrevenidole tal demencia al cabo D. Manuel de la Torre, y Gamboa, que fue neceffario
que se retiraffen, todos los Soldados, Misioneros, demas, a los confines, y fuera de los
términos de dichas serranias, y parages feguros, defde donde dieron cuenta a dicho Excmo.
Sefor Virrey de averfe fruftado la funcidn, y faltar los caballos, municiones y bastimentos
para poderla repetir: cuyas cartas, y difpoficiones fe bolvieron a veer en Junta General. (a
que afsifti6 como Oydor) y en ella aviéndofe vifto los informes de los Padres Mifsioneros, y
demas Oficiales subalternos, acordaron los mas de dicha Junta el que fe dexaffe la faccion,
y lo gaftado gaftado, que era porcion muy considerable [...] por reconocerfe del contexto de
vna carta de los Mifsioneros, que cualquiera perfona de mediana inteligencia, y valor podia

concluir la empreffa con algunos socorros de bastimentos, y caballos..."

Unos anos mas tarde entre 1732 y 1738, se realiza una investigacion sobre la corrupcién
existente durante el virreinato del Marques de Valero. Se habla de un desfalco de 81790
pesos, 7 tomines y 7 granos, ni mas ni menos que a la caja de la Real Hacienda de
Zacatecas. Se busca al dinero y a los culpables. “El desorden que en lo antiguo se
experimenté en la caja de Zacatecas dentro del manejo y administracién de la Real
Hacienda de Vuestra Majestad, motivé varias providencias...que fue en el que governo a
este Reyno el Marques de Valero, sirviendose de proveer sus plazas en otros de puestos
aquellos...”."® Ni duda cabe que parte de este desfalco le corresponde a la corrupcién de
las arcas del Monarca durante la fallida y malograda conquista del Nayar por parte de
Juan de la Torre. Por lo demas, no profundizaré en este asunto ya que escapa a los

objetivos y alcances de este trabajo.

¢JUAN DE LA TORRE PRETENDE SER “GUAITACAL GRANDE”? ¢DELIRIO MELANCOLICO O
ALZAMIENTO INDIGENA?

Unos afios mas tarde, durante los primeros meses de 1729, Juan de la Torre es sometido
a un proceso judicial por sedicioso y alborotador de indios. Se le acusa de convocar a los
indios principales de distintos pueblos del Nayarit a su hacienda en Jerez Zacatecas,
mediante cartas escritas en “idioma mexicano” durante el mes de septiembre del ano
proximo pasado, en la que les exhortaba, a que acudieran a la corte de México a reclamar

la restitucion de los bienes que les fueron despojados durante la conquista de 1722.

'® AGI, Indiferente, 145, No. 107, Relacién de Meritos y Servicios de Juan Picado Pacheco, Fiscal de la
Audiencia de Guadalajara, Oidor de la Audiencia de México y Asesor del Virrey Marques de Valero, 1733, f.
13. Cursivas mias.

' AGI, Guadalajara, 114, Expediente sin nombre ni numero, Foja sin niumero.
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Segun la acusacion, la convocatoria remataba diciendo que el objetivo ultimo seria
“‘echaran fuera las tropas de esta Provincia como asi mismo, a los Reverendos Padres
misioneros, y que con esta determinacion, quedaran dichos indios en su libertad”." Un
testigo, el indio cora Gabriel del pueblo de Santa Rosa de la provincia de Nayarit, declara

el 25 de febrero de 1729, en la ciudad de Zacatecas:

que el haver salido de su pueblo no fue por voluntad suia sino del espafol que le envio a llamar,
hordenando que de cada uno de los pueblos de dicha provincia fuezen dos, o0 a lo menos uno de
sus naturales, que dicho esparfol es don Juan de la Torre llamandolos a su casa para llevarlos a
México, repitiendo dicho llamamiento por zinco distintas veces por medio de correo que le
despachaba con orden de que de un pueblo a otro se convocazen y ocurriesen, y que asi se hizo
por los indios de dichos pueblos [...] que en su caza se juntarian, y que asi que llegaron los
reprehendio havexse tardado por decirles haver mas de un afio que les estava enviando a llamar,
y preguntado para que los llamava respondio que para que le dixeran el cuidado que tenian y si

. 1
estavan o no a gusto, que no hubo otro motibo... 8

El testigo afadio, que en dicha reunion Juan de la Torre les comunicé que debian acudir
a México a pedir y “recaudar” lo que perdieron en la conquista “y que lo pidieran a él por
su governador”.19 Entre los indios principales convocados y presentes en la hacienda de
Jerez, se encontraba el Tonati Juan de Acuia, el indio Juan de San Juan Iscatan, el indio
Sebastian del pueblo de Dolores (éste menciona que lo engafaron para ir), el indio Don
Nicolas, indio herrero del mismo pueblo, entre otros muchos que no se mencionan ni sus
nombres ni su procedencia. También se menciona la convocatoria a dicha reunién a la
nacion “Juifola” (¢ huichola?) aunque no se afnaden mas detalles.

En febrero de 1729 se toma la declaracion de mas de quince indios. El comandante
del presidio de Nayarit José Manuel Carranza se encuentra presente, ademas de los
delegados de los pueblos fronterizos de Guejuquilla y Colotlan. Segun se desprende de
estas declaratorias, todo comienza el dia 17 de enero de 1729, cuando se alerta de una
reunidon secreta en la hacienda de Juan de la Torre. Un indio presuntamente sedicioso es
capturado y delata al teniente de infanteria y alcalde mayor de Xerez don Joseph Zelaya,

hallarse en la casa de Juan de la Torre “competente numero de indios”:

para el fin de convocar un alzamiento general, asid esta dicha provincia como de todos los
territorios ynmediatos a esa villa por ynflujo y consejo de distintos tatole que les tienen echos dicho

Juan de la Torre, diciéndoles que convocados que sean dichas Naciones de los referidos yndios

7 AGN, Provincias Internas, Volumen 85, Expediente 11, foja 97.
' Ibid., foja 90.
" Ibid., foja 91.
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echaran fuera las tropas de esta dicha provincia como asi mismo a los referidos padres misioneros,
y que esta determinacion, quedaran dichos indios en su libertad, como antes estaban,
prometiendoles quedarse dicho Juan de la Torre, por su Guitlacal, Grande de los mensionados

. . . . . 2
indios, y al mismo tiempo, con otras muchas propuestas, escritas a este tenor. 0

Con esta informacion, las autoridades proceden a la ejecucion de un cateo en la hacienda
de Juan de la Torre, con vecinos de aquella jurisdiccion y el teniente Pedro Giménez
Canaz “para que con dichos pase a la casa del mensionado Juan de la Torre y aprehenda
a los referidos yndios, para que con dicho efecto zesen las muchas reboluciones que estoi
experimentando, asi en todas las fronteras como es esta dicha provincia.” El 22 de enero
se aprenden a 19 indios, catorce de Nayarit y cinco de los pueblos de la frontera de
Colotlan, sin violencia y total pacifismo. No demostraron negarse a su aprension ni
opusieron mayor resistencia.?’

En carta a Don Juan Thomas de Valderrama, el teniente Joseph de Zelaya,
encargado del cateo y aprehension de los indios en la hacienda de Juan de la Torre,

explaya y confiesa su enfado y odio sintomatico hacia Juan de la Torre:

Amigo y sefor mio (Acuso?) su carta de Vm. con el gusto de saber de su salud de Vm. [...]
aunque me acompanfa la pena de los sinsabores que causa un loco y de no lograr la amable
compania de Vm. en las fiestas de estos Varbajanes sea por amor de Dios. Ha me causado tanto
enfado natural que quando no fuera justo solo por el (ilegible) de procurar remediar las
vestialidades de este loco, en cuio asunto digo a Vm. que sin fiarme de nadie passaré a su cassa
y no me quedara indio que no recoja y si él se alterase le pondré un saco, y aun a su madre y toda
su generacién. Con la noticia quede a Vm. de haver echo la diligencia remitiré cartas y papeles
asta que se sabre no (aunque sin necesidad) por si algun esturado preguntasse que es esto Vm
me tiene a su disposicion con las veras de verdadero amigo y con las mismas ruego al altisimo

quede aVm. m. s. a.s. Jerez, febrero 21 de 1729. Joseph de Zelaya.22

En un informe del brigadier Pedro de Rivera en marzo de 1729, se menciona las antiguas
funciones de Juan de la Torre como Gobernador del Nayarit, y la razén de su destitucion
del cargo: por “aver lastimadosele la cabeza”. Con este antecedente, lo subsiguiente se
torna mas claro. El brigadier acota que no debe tenerse por sublevacién, “el movimiento
que estos hicieron, juntandose en la casa de dicho Juan de la Torre”, “no aviendo en las
declaraciones de los indios que se aprehendieron materia que de visos de aver
sublevadose”, ni tampoco el hecho de haberlo pedido como gobernador, “pues como la

causal de aver depuestolo de aquel empleo, fue la demencia; no aviendo convalecido de

2 1bid., foja 97. Cursivas mias.
2 Ibid., foja 98.
2 Ibid., f. 99. Cursivas mias.
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ella, parece quiere por medio de los indios, continuar en seguir la Ynstancia.”® Es decir,
Juan de la Torre sigue estando loco, en pleno delirio y por falta de convalecencia ha
convocado a los indios del Nayar y sus fronteras imaginandose ser o querer ser
gobernador o “Guitacal Grande” en lengua mexicana. Lo que si recomienda es el exilio de
Juan de la Torre de la villa de Jerez a la corte de México, a fin de no seguir causando
problemas.

En su defensa, Juan de la Thorre Baldes y Gamvoa, responde en carta sin fecha,
que todo lo que ha sucedido no son mas que “calumnias torpisimas contra mis justos y
onrados procederes” de parte del capitan Joseph Manuel Carranza del Nayarit y del
alcalde mayor de Jerez Zacatecas, por haber organizado a los indios del Nayarit un viaje
a la ciudad de México a exigir se les restituya lo saqueado en 1722. Segun el
exgobernador, el objetivo de sus enemigos era parar el viaje a como diera lugar.?* Juan
de la Torre anade, que lo mismo sucede todos los afios en los meses de diciembre con
estas supuestas convocaciones. Los indios del Nayar acuden a él por socorro y ayuda
pues no tienen maiz, las lluvias habian sido escasas y las epidemias los habian dejado
diezmados. Los indios explican su miseria de manera contundente: “era porque ni Dios ni
el Rey [querian] que fuesen xtianos”.?®

Por su parte, el brigadier Pedro de Rivera, recomienda al virrey hacer un llamado a
Juan de la Torre para que “no se mezcle ni intrometa en materia alguna con los naturales
de el Nayarit, ni los admita en su casa, aunque ellos lo soliciten”.?® De la Torre es llamado
a la corte de México, se le obliga a permanecer en ella el tiempo necesario “por convenir
asi al servicio del Rey”. En Mayo de 1729, se queja y pide licencia para poder regresar a
su hacienda, atender a su familia y sus tierras. Cuenta con pocos recursos para sortear el
hambre, se encuentra acongojado, angustiado y muy sélo.?’

No parece quedar del todo claro la trama de los acontecimientos de 1729. Disputas
por prebendas politicas o econdmicas parecieran ser los resortes de esta confabulacién
en contra de Juan de la Torre. Lo que si queda claro son dos cosas. En primer lugar, salta
a la vista la miseria y pobreza material de los indios después de su conquista y reduccion
en nombre de la fe. Los manuscritos revelan que se encuentran desamparados y
desprotegidos ante autoridades rapaces. La frase de “que ni Dios ni el Rey [querian] que
fuesen xtianos” resume su patética situacion. En segundo lugar, los antecedentes de la

locura de Juan de la Torre eran bien conocidos en el Gran Nayar y sus fronteras. Sus

% Ipid., f. 104. Cursivas mias.
2 Ibid., foja 106.
% Ipid., foja 113.
% Ipid., foja 111.
" Ibid., foja 114.
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enemigos le atribuyeron a ésta, su fracaso en la conquista del Nayar y las disparatadas y
supuestas convocatorias a un alzamiento generalizado en el Gran Nayar y sus
alrededores -amen de otras circunstancias desconocidas o acontecimientos que no
pudieron llegar hasta la pluma de un escribano colonial. La furibunda y virulenta carta del
teniente Zelaya de Jerez Zacatecas nos ilumina y aclara este contexto.

A mi parecer, estos antecedentes nos marcan un derrotero sobre la primera y
fallida conquista del Nayar. Su capitan y gobernador Juan de la Torre estaba loco, de tal
forma que esta discrasia o desequilibrio de los humores del gobernador le impidié la
consecucion de su objetivo. Ya los propios padres jesuitas que acompanaban a De la
Torre, mencionaban que casi cualquier hombre de medio pelo al frente de la empresa,
con ciertos cambios y refuerzos, podia tomar la Mesa del Nayar y reducir a los indios. Uno
de estos misioneros jesuitas, Antonio Arias, fue el que vivid y describié las congojas,
angustias y desesperacion del gobernador De la Torre ante los obstaculos,
inconvenientes y dificultades para la conquista de la sierra al sefalar que “al principio [le]
assustaron los discursos melancélicos, que aun se hazian, y parecia, que convencian de
desesperada la conquista’. El propio gobernador asienta en su defensa ante las
acusaciones de corrupcion, que estuvo en la Villa de Xeres “enfermo al tiempo y quando
nos aviamos de venir y que del accidente me sobrevino thener algunos delirios de que me
acomularon que estava dementado y si después y hasta la presente estoy en mi entero y
caval juicio.™

Todos estos sefialamientos me llevan a pensar en dos escenarios. En primer lugar,
cabe preguntarse si Juan de la Torre pretendia realmente un alzamiento indigena y
nombrarse gobernador del Nayar como lo apoyan sus enemigos politicos (que lo tachan
ademas de loco), visto esto, como una maniobra y apuesta de un hombre osado y
atrevido, es decir jUna Locura! Yo creo que no. Concuerdo mas bien con la tesis del
brigadier Pedro de Rivera. Es decir, estas convocatorias para reunirse en su hacienda en
apoyo a los indios, son la consecuencia de un hombre dementado y loco que no supo
administrar su frustracion ante el fiasco de 1721 y la reverberacion y resonancia de esta
desilusién le impidio calibrar y sondear los débiles equilibrios politicos de la zona durante
el periodo de 1728-29. Es verdad que la relacién entre Juan de la Torre y los indios del
Nayar data de muchos afos antes de la conquista del Nayar, en forma de ayuda y trabajo
mutuo, ya que muchos nayaritas trabajaban en la hacienda del exgobernador. Estos
antecedentes influyeron de manera determinante para que fuera nombrado primer

gobernador del Nayarit y le fuera encargada la reduccién de los indios, y éstos mismos

* Cursivas mias.
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aceptaron tal designacion. Al valorar esta designacién José Ortega cronista del Libro |

Apostolicos Afanes, lo consideraba la persona idonea para este encargo:

Era Juan de la Torre el mas idéneo, para dar luz en la conferencia, y aun para encargarse de
executar, lo que se resolviesse en la Junta; porque por su buen corazén, y amabilidad, a que afadia
la liberalidad, que le permitia su caudal, y el hablar con expedicién, y entender la lengua Mexicana,
arrastrava los afectos, no sélo de los indios fronterizos, que habian de ayudar a la Conquista, sino
de los mismo Nayeritas, que siempre dieron especiales muestras de amor a los de esta familia, y
mas que a otros a este tan amable Cavallero, con quien siempre comunicaban, quando salian a
comerciar, y le escrivian varias vezes, quando tenian algun embarazo: deseava ansiosamente la
conversion de estos Barbaros; haviales ya hablado, y escrito varias vezes sobre este tan importante
punto; y viendo ahora, que se trataba de aplicar los medios mas conducentes a tan alto fin, se puso
luego en camino [...] aceptar ahora el ofrecimiento, que le havian hecho en varias ocasiones estos
indios, pidiendole, que se viniese a vivir entre ellos con toda su familia, obligandose aun a

. . 2
mantenerle en cualquiera necesidad. 8

Huelga decir, que esta apologia del gobernador por parte del jesuita Ortega contrasta y
contradice de manera notable los informes que al asesor del virrey Juan Picado Pacheco
le hicieron llegar los dos misioneros jesuitas acompanantes de la empresa, Antonio Arias
y Juan Téllez Girdn, los cuales informaron al virrey que cualquier persona de medio pelo
con algunos refuerzos podia culminar con éxito dicha empresa. Es claro también que José
Ortega se baso en los mismos informes o la misma informacion disponible por parte de
los dos misioneros para producir su crénica sobre el Nayar cerca de ocho o diez afios
mas tarde. El editor Francisco Fluvid y los tres misioneros conocian la locura del
gobernador y decidieron disfrazarla, ocultarla y desaparecerla en la medida de lo posible.
De cualquier manera, queda claro que los acontecimientos ulteriores variaron este criterio
apologético del gobernador y que en el transcurso de esta empresa y su posterior fracaso,
Juan de la Torre sufrié de delirios y locura. Y a juicio del misionero jesuita Antonio Arias,

de locura melancdlica.

2 José de Ortega S.J., “Libro I. Maravillosa Reduccién, y Conquista de la Provincia de San Joseph del Gran
Nayar, nuevo Reino de Toledo”, en Fluvia Francisco Javier S. J., (editor), Apostdlicos afanes de la
Compariia de Jesus en su provincia de México, p. 76. Segun Gutiérrez Contreras, se le conocia como un
hombre amable y generoso, “tenia gran influencia no sélo con los indios habitantes de las fronteras de la
sierra, sino también con diversos grupos de los coras que lo entrevistaban cuando salian a comerciar o
tenian problemas se los consultaban, inclusive en varias ocasiones lo habian invitado a vivir con ellos con
toda su familia. Sus antepasados fueron protectores de Colotlan, Huejuquilla y otros pueblos.” en Los coras
y el rey Nayarit, p. 154.
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EL HUMOR MELANCOLICO

El mito de la melancolia tiene su origen en la ciencia médica de la antigledad greco-latina.
En su aspecto general, la melancolia se ha caracterizado como enfermedad mental,
ansiedad, depresion profunda y fatiga; como un tipo de caracter; también se le
consideraba como estado transitorio vinculado a una estacién del afio: “la melancolia de
otoio”. Junto con el sanguineo, el colérico y el flematico conforman el sistema de los
cuatro humores: “Se creia que estos humores estaban en correspondencia con los
elementos césmicos y las divisiones del tiempo, que controlaban toda la existencia y la
conducta de la humanidad y, que segun como se combinaran, determinaban el caracter
del individuo.”®

En el 5002.C, hacia dos siglos poco mas o0 menos que habia comenzado un
proceso de distanciamiento entre mito y razon. Hesiodo en la Teogonia, se habia
propuesto un esfuerzo por racionalizar la mitologia al trazar un proyecto de ordenamiento
de las generaciones de las divinidades delineando su genealogia. Recordemos que en la
tradicidn griega, no existe una separacion tajante entre el mundo de los dioses y el mundo
de los hombres, ambos mundos participan de un escenario vital comun. Los poemas
épicos de la lliada y la Odisea son un ejemplo de ello. En este contexto, podemos ubicar
el surgimiento de una busqueda de una respuesta abstracta y racionalizante al orden del
mundo, de los principios elementales y del porqué ultimo de todas las cosas™’: agua, tierra,
aire, fuego: un proceso de desmitificacion. Nos encontramos ante los principios de una
filosofia en nacimiento. Al mito se le cuestiond su grado de verosimilitud y pretendié ser
explicado a la vez que diseccionado por el logos racional. A pesar de esta y otras
andanadas, el mito logré sobrevivir a través de tres sistemas explicativos que vimos
anteriormente: el histdrico, el fisico y el alegérico o moral.

En este escenario, los pitagoricos consideraban al numero cuatro con un
significado especial, pues creian que encerraba la fuente de la naturaleza eterna.*’ Hacia
el 4002.C, Empédocles emparejé las cuatro raices del todo con cuatro entidades cosmicas
concretas: sol, tierra, cielo y mar. Con él, comenzé a conformarse una teoria
psicosomatica del caracter. Empédocles creia en la unidad de macrocosmos con el
microcosmos, y en la derivacion comun del hombre y el universo de los mismos
elementos primarios: fuego/calor, aire/frid, agua/humedad, tierra/sequedad. Sin embargo,

la idea de combinar y formular todas estas ideas y muchas otras en un sistema, conocido

29 Raymond Klibansky y otros, Saturno y la melancolia, p. 29.
% Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, T. 1, p. 24.
' R. Klibanski y otros, op. cit., p. 30.

163



como la teoria de los cuatro humores fue enunciada por Hipdcrates. Siglos mas tarde, con
Galeno se establece una clara conexion entre la constitucion corporal y el caracter, es
decir, los humores podian determinar tipos de hombres con un temperamento concreto.>
Al humor sanguineo se le asociaba con una persona alegre y animada. Al colérico como
de aguda percepcion e ingenio, ademas de violento, brusco y exaltado. Al melancdlico se
le asociaba con la firmeza y temperamento constante, caracteristicas que eran
intercambiables con el humor flematico. Cada humor estaba vinculado a una estacién del
afno y a una cualidad concreta. La teoria humoral, ademas, “ofrece un maravilloso paisaje
coherente y repleto de atractivas imagenes y metaforas. El sistema mental y cerebral en
el que se aposentan los vapores de la melancolia funciona como una combinatoria de
procesos mecanicos, reflejos dpticos, transmisiones neumaticas y cocciones quimicas.”
Como un mito, esta dotado de “un inmenso poder metaférico, funciones mediadoras, larga
duracion, poder generador de réplicas fieles a un canon original, conexién con rituales
magicos o diabdlicos, etc.”*

Desde la teoria humoral de la antigiedad grecolatina, el ideal del cuerpo sano era
el equilibrio de los cuatro humores (eucrasia), el cual generalmente nunca se alcanzaba.
Por el contrario, lo mas recurrente era el desequilibrio (discrasia) que producia una
adustion de los humores (se quemaban), provocando una enfermedad. En el caso del

humor melancdlico y su versidon requemada podemos diferenciar tres tipos principales:

1) la melancolia que ataca los ventriculos cerebrales, que segun Hipécrates son la base
somatica del alma y “que puede ser de dos maneras: una puede consistir ya sea en un
comportamiento agresivo, como en la licantropia, o bien en dolor de cabeza y sueno
(estas manifestaciones provienen de la presencia de bilis negra en el cerebro o de su
corrupcion); la otra manera es provocada por la bilis amarilla quemada, acompafada
de fiebre alta, acciones demenciales y movimientos raros.”®

2) La melancolia que ataca todo el cuerpo, que se consideraba muy peligrosa, “que
puede llegar al cerebro, y que produce terror, ansiedad y depresion, ademas de los
sintomas sefialados en la primera forma.”*

3) La melancolia hipocondriaca, que atacaba el bajo vientre y era la peor de todas: “Es
producida por el derrame de la bilis negra en el epigastrio y que secundariamente llega

al cerebro; provoca flatulencia, pesadez, vémitos agrios y llantos constantes.”®

%2 Ipid., p. 84.

3 Roger Bartra, Cultura y melancolia. Las enfermedades del Alma en la Espana del Siglo de Oro, p. 210.
* Ibid., p. 219.

% Ibid., p. 32.

% | oc. cit.
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El corpus melancdlico fue sistematizado aun mas por los arabes, los cuales introdujeron
nuevos e importantes principios. El corpus perduré a través de éstos durante toda la Edad
Media hasta que fue transmitido nuevamente por Avicena, Averroes, Constantino el
Africano, Serapion, Rhazes y otros al mundo occidental mediado por las traducciones al
latin y principalmente desde los contactos con la cultura espafiola de la reconquista. “La
alquimia medieval se expandié en Europa Occidental en el siglo xil a través de Espafia,
en donde aparecieron las primeras traducciones latinas de las obras de alquimistas
arabes.”*® No debe olvidarse también, el conocimiento del pensamiento antiguo que
provino cuando la caida de Constantinopla, eminentes tedlogos y pensadores emigraron a
Italia y sembraron las raices del renacimiento. La melancolia mantiene relaciones
recurrentes con los judios, los genios, los artistas, con el poder politico, con las mujeres,
el misticismo, la brujeria y el erotismo. La pérdida del objeto amado es el vehiculo
fundamental de estas formas de sufrimiento. En general, la esencia metaférica del humor
terroso expresa el caracter oscuro y negro, ambos caracteristicas negativas. En este

sentido Roger Bartra apunta:

La melancolia era un mal de frontera, una enfermedad de la transicién y del trastrocamiento. Una
enfermedad de pueblos desplazados, de migrantes, asociada a la vida fragil de gente que ha sufrido
de conversiones forzadas y ha enfrentado la amenaza de grandes reformas y mutaciones de los
principios religiosos y morales que los orientaban. Un mal que ataca a quienes han perdido algo o
no han encontrado todavia lo que buscan y, en este sentido, una dolencia que afecta tanto a los
vencidos como a los conquistadores, a los que huyen como a los recién llegados. La melancolia
podia desequilibrar a quienes traspasaban fronteras prohibidas, invadian espacios pecaminosos y

alimentaban deseos peligrosos.39

La teoria humoral vari6 muy poco a lo largo de los siglos y hasta la conquista y
evangelizacion de América. Durante la colonia pocos o nulos cambios sufri6 en su
estructura. Sera hasta finales del siglo Xix e inicios del siglo xx, cuando la teoria humoral
desaparezca y de paso a la interpretacion psiquiatrica de las enfermedades mentales.
Hacia finales del siglo xvi en la Nueva Espafia, el médico sevillano Juan de
Cardenas, aplicando la teoria de los cuatro humores y los cuatro temperamentos habia
clasificado al indio novohispano como de un humor flematico; asimismo, al criollo como

sanguineo y colérico. Pero hacia una clasificacion especial a los indios reducidos del

37 .
Loc. cit.
%8 Carmen Salazar-Soler “Obras mas que de gigantes’. Los jesuitas y las ciencias de la tierra en el
Virreinato del Peru (siglos xviy xvii)”, p. 160.
%9 Roger Bartra, Cultura y melancolia..., p. 31. Cursivas mias.
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norte, de la mitica Gran Chichimeca. Como era comun describirlos en aquella época, la
nacion chichimeca para Cardenas era “una gente barbara salvage, jamas sugeta ni
domada por otra nacion alguna, tiene propiedad de andar perpetuamente desnuda, su
habitacidon es entre fragosos riscos y pefiascos, su propio oficio es matar y quitar la vida
[...] mostrandose enemiga, cruel y carnicera a todo [...]".*° Sin embargo, lo interesante de
su perspectiva médica era la acotacion del dramatico cambio que sufrian aquellos indios
barbaros al reducirlos a poblaciones y asentamientos sedentarios al estilo espafiol:
“Cuanto en su tierra son de valientes, fuertes, recios y muy sanos [...] y después le viene
entre nosotros, hecho un mojigatillo, y vuelto un retrato de enfermedad y duelo [...]".*" Las
razones de este fendmeno, segun Juan de Cardenas, son el cambio de la alimentacion, la
falta de ejercicio que hacia retener los malos humores en vez de evacuarlos, ademas del
cambio climatico que les privaba de “aires sanos, limpios y enxutos”. La conclusion de
este proceso era bien clara: “el venir a vivir en casas de poblacion, donde ni bien se
ejercitan, ni bien gozan de buenos aires, sino antes bien avahados y repletos de todo mal
humor, de que con mucha facilidad enferman y se mueren: también /a fristeza, coraje y
melancolia que les carga, de verse entre gente que tan por extremo aborrece [.]"* La
melancolia pues, segun Juan de Cardenas, era una amenaza real a todo aquel indio
sometido a la cultura de misién del norte de la Nueva Espafia.

Es necesario sefalar que, este enfoque lo he utilizado para analizar e interpretar el
caso de un indio loco y melancélico en la época colonial, surgido en el Nuevo Reyno de
Ledn a principios del siglo XIX.** No he encontrado en el curso de esta investigacion,
algun caso similar de algun indio melancélico. Lo que si he encontrado, son —retomando
la jerga de Ginzburg- indicios de un capitan de guerra y gobernador con arrebatos y
exaltaciones melancdlicas, sefiales caracteristicas del humor negro, morboso vy
requemado. Estos dolores espirituales y aflicciones emocionales fueron a tal punto
extremos y delirantes, como para afectar la primera empresa de conquista del la sierra del
Nayar al mando del capitan y gobernador Juan de la Torre. Su estado dementado vy
delirios melancélicos, que lo dejaban en ocasiones con s6lo momentos e intervalos de
razon, atacan al capitan y gobernador. El padre jesuita Antonio Arias de Ibarra

acompanante de aquella empresa describe esta situacion:

* Juan de Cardenas, Problemas y secretos maravillosos de las Indias, p. 200.
41 ,
Ibid., f. 201.
“2 Ibid., f. 202-3. Cursivas mias.
* Raul Enriquez Valencia, Rebelién y Melancolia. Quimeras, delirios y deseos peligrosos en la Nueva
Espana Borboénica.

166



Al principio [le] asustaron [al gobernador y al misionero Arias] los discursos melancélicos, que aun se
hazian, y parecia, que convencian de desesperada la conquista, con la confianza en Dios se le
desvanecieron aquellas sombras, y quedd tan consolado, y tan animoso en seguir esta gloriosa
empresa [...] mas luego que [el misionero] visitd al Governador, se [lo] hall6 tan apretado de nuevas
congojas, que fue menester todo el valor de su varonil espiritu, para no dar lugar a la melancolia de
nuevos funestos discursos; porque pocos dias antes havia acometido a aquel Cavallero un accidente
de aquellos, que no saben sujetarse a la cura, y havia nacido de haver cavado demasiado la
aprehension en asegurar la firmeza de los cimientos para tan grande obra. Avisése con toda
diligencia al Sefor Virrey este no previsto embarazo. Mas antes que llegassen las providencias, que
se esperaban de su Excelencia, se reconocié en el Governador tan extraordinaria mejoria, que a
juizio de todos, y aun al suyo estava capaz de ponerze en camino en seguimiento de las Compaifiias,
que havian ya marchado para la frontera de Guajuquilla, como lo executd, acompafandole el mismo
Padre Antonio Arias; pero assi en el camino, como despues de llegados al Pueblo, volvié el traidor

accidente a presentarle repetidas vezes la batalla.**

Es evidente que una atmdsfera negra, oscura y melancdlica rodeaba la empresa de
conquista del gobernador Juan de la Torre. Podriamos decir que ni los astros ni las
estrellas acompafaban a su empresa. Una perniciosa y funesta conjuncion planetaria
bloqueaba y enfermaba a la empresa de conquista. El jesuita Antonio Arias conocia muy
bien el corpus de la teoria humoral y los cuatro temperamentos y supo reconocer al humor
negro como causante de los “accidentes” (delirios y locura) que aquejaron al gobernador
durante toda la empresa. El texto es por momentos evasivo y confuso, sin embargo, hay
que recordar que fue editado y modificado por Francisco Javier Fluvia el editor. Es decir,
no ha llegado hasta nosotros los informes originales de los dos misioneros que
acompanaron a Juan de la Torre, que fueron base y fundamento para que José Ortega
compusiera la crénica de la conquista del Nayar. El manuscrito mismo de Ortega no ha
sido localizado. Todo esto genera dudas sobre el contenido del texto de José Ortega
editado por Fluvia. Como ya lo sefialamos mas arriba, el perfil apologético que hacen de
Juan de la Torre contradice los informes que llegaron hasta el asesor del virrey Juan
Picado Pacheco por parte de los dos misioneros jesuitas que lo acompanaron. En estos
informes, el gobernador estaba diagnosticado como loco, torpe e ineficaz. A todo esto,
tampoco se detallan las “repetidas vezes” que el “accidente” acometioé a Juan de la Torre.
El contexto de la narracién al que alude este pasaje es al principio de la empresa,
hacia finales de julio de 1721, unos meses antes de que los Coras fueran derrotados,
reducidos y conquistados en la Mesa del Tonati. En este punto, Ortega describe un

ambiente turbio y enrarecido alrededor de la empresa. “Malignas envidias” se despertaron

4 Joseph Ortega, “Libro I...”, pp. 98-99. Cursivas mias.
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en la comitiva espafiola y los caballeros de capa y espada zacatecanos, pues les hizo
“notable impresion ver a Don Juan de la Torre con transformacion tan repentina empufar
el Baston de General, y el oirle saludar como a Governador de un nuevo Reino.” Otros
excusaban la temeridad de la empresa con soélo cien soldados reclutados. Otros mas
simplemente la calificaban “por desperdicio el desembolso de la Real Hazienda,
dificultando, que se sacasse el dinero de las Reales Caxas.*

Mas adelante, la avanzada militar espafnola encabezada por el gobernador de la
Provincia del Gran Nayar Juan de la Torre experimentd infinidad de dificultades.
Carecieron de un abastecimiento seguro y abundante de alimentos y armas. La tropa de
soldados le parecia insuficiente y ademas era insubordinada, pues en algunos momentos
llegd a pedir su destitucion por considerarlo loco, torpe e ineficaz como ya lo hemos
sefalado. Desde luego, contaban y con mucho de la terca necedad Yy las traiciones de los
indios iddlatras para aceptar la religion catélica y ser reducidos. Para colmo, el propio
gobernador habria sufrido un “accidente” el cual habia nacido “de haver cavado
demasiado la aprehension en asequrar la firmeza de los cimientos para tan grande obra.”
La perdida y derrota en esta empresa, el verse esfumar la tan anhelada y codiciada
conquista y reduccion parecia ser el vehiculo y la causa de su sufrimiento. Es en este
contexto en el que el padre Antonio Arias menciona sombras, congojas y discursos
melancélicos que parecen entorpecer la empresa, el animo y el coraje del “varonil
espiritu” del gobernador. Al final de cuentas, el gobernador no logré controlar los embates
de aquella peligrosa enfermedad que lo aquejé de forma intermitente, y fue finalmente
removido de su cargo a finales del mismo afio.

El morbo y los delirios melancélicos siguieron aquejando a Juan de la Torre cerca
de diez afios mas tarde. Como lo sefialamos mas arriba, en 1729 el ex gobernador se vio
envuelto en un proceso judicial acusado de alborotar a los indios y convocar a un
alzamiento generalizado en el Nayar y sus fronteras haciéndose llamar gobernador del
Nayar o “Guitacal Grande”. La resonancia de aquella potente imagen mitolégica y de
grandeza del Nayar, asi como el recuerdo de su fracasado intento por absorberla y
hacerla suya seguia afectando su vida.

El caso del capitdn y gobernador Juan de la Torre, no es el unico que se ha
presentado en el norte de México en el que un miembro de alguna avanzada militar es
diagnosticado con padecimientos y aflicciones melancdlicas. Recordemos las
reverberaciones del humor negro del mitico visitador José de Galvez -“el ejemplo mas

espectacular y famoso de locura melancdlica en el siglo xviil’- durante una mision de

*® Ibid., p. 97.
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pacificaciéon de levantamientos indios provocados por al expulsion jesuita de 1767, en
medio del desierto de Sonora entre 1769 y 1770; lo mismo le sucedié al Marques de
Valdelirios, Comisario principal del rey, cuando ante las dificultades para ejecutar el
Tratado de limites entre Espafna y Portugal que implicaban a las misiones del Paraguay,
enfermé de melancolia en 1757*. Algo similar le sucedié al viceprovincial y Visitador
General del reino de Chile, el jesuita Luis de Valdivia, que enfermé de melancolia durante
la fase de guerra contra los indios araucanos conocida como “guerra de defensa” que
resulté ser todo un fracaso a principios del siglo xvii.*’

Con el apoyo del virrey, las cajas reales y setenta mil pesos para la empresa, la
ambicién y empefio del visitador José de Galvez, era convertir a la peninsula de Baja
California en el Ofir de América y “civilizar la ferocidad de estos [indios] barbaros y
traerlos a la obediencia segura o su total conquista o exterminio”. Su proyecto en Baja
California se torna un fracaso y en el desierto de Sonora no logra su cometido de someter
a los indios de Cerro Prieto y la rebelidén se extendié hasta algunas misiones del rio Mayo.
Estas eventualidades le disgustan y amargan mucho. Juan Manuel Viniegra un secretario

que lo acompania, describe la situacion:

Esta rebelion y el considerar el sefior visitador cuan contrarios resultaban los efectos de su plan,
pues los rebeldes de Cerro Prieto no se rindieron, y ya faltaban caudales para continuar la guerra, le
encogieron el corazén y le consternaron el espiritu en tanto grado que, entregandose a una

. . . . - L. . 4
profunda melancolia, ningun objeto ni diversion se la desvanecia. 8

A pesar de su estado de salud, Viniegra menciona que Galvez dictd providencias, bandos
y concesiones. Casi todas ellas un disparate. Para agosto de 1769, la salud del visitador
mejoré un poco y gozé de un breve tiempo de estabilidad emocional. A dos leguas de
distancia de los Alamos en Sonora, dio las gracias a una milagrosa imagen de nuestra
sefiora de Balvanera con la celebracion de una misa, por la recuperacion de su salud.

Concluida la misa, el visitador:

Levantése, tomo el cuto y bésole y pusole en la cima; y concluida la funcion, volviéndose al auditorio,

le dijo en voz alta rogase fervorosamente a Dios por la continuacién de su salud y que si convenia le

*® Guillermo Kratz, S.I., El tratado hispano-portugués de limites de 1750 y sus consecuencias. Estudios
sobre la aboliciéon de la Compafiia de Jesus, p. 176. El autor sefiala, que las causas que dieron origen a la
melancolia del Comisario del rey, era lo mal que iba el asunto del Tratado de Limites, y, por lo tanto, la
paranoia que lo hacia imaginar, que sus “enemigos” (los jesuitas, portugueses y el Gobernador General de
Buenos Aires) se habian confabulado en su contra para desprestigiarlo y arruinar el Tratado.

*" Teofanes Egido (coord.), Los jesuitas en Espafia y el mundo hispanico, p. 207.

*® Un Melancélico en el desierto. Juan Manuel de Viniegra, Informe sobre la melancolia del visitador José de
Galvez, 1770, en Roger Bartra (comp.), Trasgresion y Melancolia en el México Colonial, p. 278.
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iluminase los medios mas eficaces y oportunos para destruir en breve a los indios rebeldes que

4
asolaban la Sonora.*®

Galvez comentaba a sus allegados que para reducir a los indios rebeldes haria falta un
milagro, pues ante la falta de recursos y la terquedad indigena, el panorama se habia
tornado negro y oscuro. Para mediados de septiembre, los achaques al visitador volvieron
con toda su fuerza para no abandonarlo hasta principios de diciembre, trastornandole el
entendimiento. En estado de pleno delirio dictaba providencias a sus jefes militares

levantandolos a las dos de la madrugada para comunicarles:

‘Que acababa de traerle unos pliegos San Francisco de Asis, por los que se le instruia de la
ignorancia de los jefes en la guerra que hacia a los indios enemigos, los que él iba a destruir en tres
dias, sélo con traer de Guatemala 600 monas que vistiéndolas de soldadesca y echandolas a correr

por el Cerro Prieto, ahuyentarian facilmente a los contrarios a muchas leguas de distancia™®

Mas adelante:
A un hombre de calidad, mestizo, le nombré en publico gobernador de Sonora y le entregé [?] como
insignia del empleo. Al sobrino del sefior marqués de Croix, no tuvo dificultad en dispensarle el

virreinato de México, ni a don Matias de Armona la Comandancia General de aquellas provincias.51

Asimismo, Viniegra comenta que tuvo una tercera recaida a finales de enero de 1770. Se
escribieron cartas al virrey ocultandole su enfermedad con el nombre de “calenturas
malignas”. Los delirios continuaron, haciéndose llamar rey de Prusia, Carlos Xl de Suecia,
consejero de Estado o Almirante de Espafia. Proyecté ademas, “un canal desde la laguna
de Chalco, a dos leguas de México, hasta el puerto de Guaymas, capaz de navegar en

ella navios de 80 carfiones.” Como corolario a estos desenfrenos:

Escribié muchos papeles y entre ellos hay uno inventariado juridicamente, firmado de su pufio, que

dice asi: ‘José de Galvez, loco para el mundo, infeliz para él, rueguen a Dios que sea feliz en el

y 52
otro’.®

Las autoridades virreinales y eclesiasticas intervinieron. Los acompafantes del influyente
y poderoso visitador fueron apresados y encarcelados durante casi un afio al no aceptar
declarar la falsedad de la locura del visitador y finalmente expulsados de la Nueva Espafia.

Todos los documentos médicos, militares y administrativos de la campafa pacificadora

*9 Ibid., p. 280.
% Ipid., p. 281.
*" Ibid., p. 283.
%2 Ibid., p. 286.
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fueron confiscados y destruidos. El objetivo era desaparecer cualquier rastro de la locura
del visitador. El fraile betlemita que rescaté en Chihuahua al demente visitador lo traslado
a la capital para su recuperacion. Sin embargo, su antiguo secretario Viniegra, escribié en
el exilio un informe detallado de la locura del visitador: “Aunque lo domina el rencor, el
recuento de los hechos parece creible.”

De lo anterior se desprende que sin el valioso documento del secretario del
visitador Juan Manuel Viniegra, escrito en el destierro, nada se hubiera sabido de la
enfermedad de Galvez. La maquinaria virreinal barrié la evidencia y no dejo rastro
documental conocido del delirio melancdlico del visitador en medio del desierto de Sonora.
Esto me llama la atencién, pues sucede lo mismo con Juan de la Torre. No existe
evidencia documental alguna sobre examenes o algun diagnostico médico practicado en
la persona del gobernador. Es mas extrafo aun que ninguno de los dos misioneros
jesuitas que acompafaban a De la Torre, mencionen las caracteristicas de aquel
importante “accidente”, enfermedad o padecimiento mental que afecté gravemente al
gobernador, al grado de alterar de manera contundente sus capacidades mentales y llevar
al fracaso con ello la empresa de conquista. Es extrafio que no exista ningun informe
médico, pero que todas las personas que rodeaban al gobernador conocian de su locura:
vecinos y autoridades de Zacatecas, jefes militares y misioneros.

En los informes que he podido analizar de estos misioneros tanto a sus superiores
como a las autoridades virreinales sobre la conquista del Gran Nayar, nada mencionan al
respecto. Sin embargo, es posible que esta informacion haya sido reservada y clasificada
como confidencial o quizas destruida. Esto se desprende del hecho de que el cronista
José Ortega de la Compafiia de Jesus, conocié de primera mano los informes, cartas y
demas documentos que sistematizd para producir su crénica sobre la reduccion del Gran
Nayar; Ortega y sus colegas misioneros conocian el corpus del mito de la melancolia y la
teoria humoral, de tal forma que observaron al humor negro y requemado como uno de
los responsables y sin duda como una de las consecuencias de las dificultades que Juan
de la Torre sufrié ante la desilusion de ver desaparecer su sueio de reducir, pacificar y
gobernar en la sierra del Nayar. Huelga aclarar, que para la interpretacion de la realidad
se antepone siempre a la teoria humoral, la disposicién de todas las cosas conforme a su
Divina ordenacion.

Para finalizar, de todo lo anterior se podria plantear también la hipotesis de la
construccion de un escenario omnipresente dentro de las narrativas de conquista en el
norte de México y otros escenarios de frontera como la guerra araucana o la guerra en las

misiones del Paraguay por el Tratado de Limites hispano portugués de 1750, donde
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poderosas fuerzas miticas como el temible morbo melancdlico, atacaria a los
conquistadores y conquistados, cuando las dificultades de la pacificacion, reducciéon o
conquista hicieran dudar y tambalear el éxito de la misma. Ante el absolutismo de la
realidad, la derrota y el fracaso de la empresa, la angustia y la desesperacién hicieron
presa del gobernador y el visitador Galvez. En aquel escenario, irrumpioé el mito de la
melancolia para llenar aquel vacio de anhelos frustrados y desencanto.

Las aflicciones producidas por el morbo melancdlico no eran desconocidas para los
miembros de la Compaiia de Jesus. En un caso diferente a los anteriores, el cronista
jesuita Francisco Javier Alegre nos cuenta que hacia finales del afio de 1679 en la
hacienda de los Patos, jurisdiccion de Parras en el reino de la Nueva Vizcaya en el norte
de México, dofia Francisca Valdés y Urdifiola, noble, casada en segundas nupcias con
Agustin Echevers y Subiza, habia sufrido en ambos matrimonios la pérdida de todos sus
hijos recién nacidos. “Esta pena habia atormentado su corazén por tanto tiempo, que llego
a enfermar y aun salir fuera de si, algunos ratos, por melancolia.” En algunos de estos
arrebatos de locura “se dio algunos golpes en el vientre, diciendo con la fuerza de la
afliccién, que para que queria hijos si no habia de lograrlos. En volviendo de este frenesi,
invocaba muy de veras a san Francisco Javier, en quien tenia puesta su mas tierna
confianza.”®

Los intervalos de estos arrebatos de humor negro parecian multiplicarse
confundiendo muchas veces los limites de la cordura y el buen juicio. A finales de
noviembre de 1679, en una noche entre suefios, se le aparecioé a dofia Francisca la figura
de un sacerdote de la Compafiia que la doliente creyo identificar como el santo Francisco
Javier o San Ignacio, el cual entraba y “decia misa” en la capilla de su hacienda y que
ella misma entraba a oirla. En el transcurso de esta proyeccién onirica, vio salir a otro
jesuita de la sacristia “con baculo y manteo y que, llegando junto a si, le reprendia su
poca conformidad y le decia sobre la cabeza un evangelio, afadiendo que mandase a
decir una misa.” Cumplié esta orden de manera escrupulosa a la manana siguiente. A la
siguiente noche, una vez mas bajo los influjos de su afliccion atrabiliosa y ensofiadora,
‘entre las mismas dudas, le parecidé ver al mismo sacerdote que, hincado ante la Virgen
santisima, con sobrepelliz y estola, le ofrecia un memorial. A pocos dias, en que habia
sido uno el de san Francisco Javier, reconocié haber concebido; y a los nueve meses,

parid, no sin nuevos favores del Santo, una nifia hermosisima [...] Se le puso por nombre

%3 Francisco Javier Alegre, op. cit., p. 31. Cursivas mias.
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Ignacia Javiera, en honra de los dos Santos que su piadosa Madre creia haber visto y a
quienes atribuia tan singular favor”.>

Como hemos visto, el morbo melancélico introduce nuevos niveles de
interpretacién que posibilitan una versién innovadora en la construccion de la historia. El
mito ilumina la realidad, es un modelo polisémico, capacitado para elaborar una versién
imaginativa del morbo atrabilioso en el norte de México. La melancolia, como lo hemos
observado en los tres casos, es una figura mitica capaz de sintetizar la identidad de
estados liminales y de paisajes animicos que nos describen una sed permanente de
superacion de la angustia y el sufrimiento. EI mito como un conjunto de imagenes,
metaforas y paisajes emocionales es una fuerza fundamental capaz de domesticar el
caracter absoluto de la realidad y las respuestas univocas y monocéntricas. Es también
un modelo critico y alternativo que abre horizontes frente a lo desconocido. Puede
entenderse asi mismo, como un viaje hermenéutico del hombre finito, provisional e
inadaptado. El corpus melancélico codific6 un escenario de traiciones, angustias,
sufrimiento y ambiguedades mientras se cocinaba la conquista del Nayar. Entre Juan de
la Torre y el visitador Galvez, mas que una afinidad empatica que los una, lo que tenemos
frente a nosotros es un horizonte historico, una temporalidad o historicidad del modo de
ser que es comun a ambos y que nos vuelca a una interpretacion y una compresion de su
ser en el mundo, “que dependia de la idea del mundo reinante: de su horizonte en el ser
en el mundo.” ElI mito de la melancolia es la mediaciébn necesaria que nos permite
acercarnos y comprender aquella temporalidad. Tanto Juan de la Torre como el visitador
Galvez, se sintieron avasallados y rebasados debido a las “enormes dificultades” para
conquistar y reducir a los indios rebeldes. El mito aqui, también juega una funcién
terapéutica. Ante la incapacidad y la imposibilidad de alcanzar su objetivo, la demencia, el
delirio y el desenfreno producidos por el humor negro y requemado dio cauce a su tristeza
y desconsuelo. En el caso del gobernador del Nayairt, esto sin embargo, no le libré de las
demandas y acusaciones por fraude y corrupcién, debido a la enorme fortuna dilapidada
en su fracasada empresa. La gran diferencia es que el visitador Galvez, tenia tras de si a
toda la maquinaria virreinal de su lado debido a su enorme influencia y poder en la capital
del imperio. En esto quiza, encontremos un principio ordenador en el que los suefios y la
fantasia del homo miticus sean el complemento indispensable de la realidad, las leyes y la

vida racional del homo econdémicus.

* Ibid., p. 32.
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5. LA CONQUISTA DEL NAYAR POR EL CAPITAN JUAN FLORES DE SAN PEDRO

A principios de diciembre de 1721 se ha tomado la decisién de destituir a Juan de la Torre,
y el futuro capitan y Gobernador de la Sierra del Nayar Juan Flores de San Pedro, tomara
el mando de las operaciones hasta su arribo a la sierra en los primeros dias de enero de
1722. Durante este intervalo, se ha designado de manera interina en el cargo al Conde de
la Laguna. Corrupcion y malos manejos en los dineros, insubordinacion e indisciplina
entre sus subalternos, asi como su incapacidad fisico-mental debido a sus achaques de
delirios y demencia melancdlica, han dado al traste con la primera empresa militar. Las
autoridades virreinales llamaran a Juan de la Torre a cuentas por los mas de 45 mil pesos
qgue han sido invertidos en la entrada militar y que ha resultado un fiasco.

Un mes antes, el 7 de noviembre, la Audiencia de Guadalajara organizé una junta
de guerra en la que se acuerda la entrega a Luis Tortolero alcalde Mayor de Acaponeta,
de dos quintales de pdlvora y las correspondientes de balas para repartirlas en la
jurisdiccion del poniente si fuera necesario. Para este propdsito se convoca la ayuda de
los alcaldes mayores de Tepic, Zenticpac, Santa Clara y Tequepexpan. La idea es clara,
en caso de una revuelta generalizada, se cierra el circulo militar sobre el poniente de la
sierra del Nayar pertrechando lo mejor posible a aquella region.’

Por su parte, al organizar su partida militar, Juan Flores de San Pedro no escatima
en recursos Yy pertrechos de guerra. Pretende no repetir los mismos errores de logistica y
abastecimiento de su antecesor. El 24 de diciembre parte hacia la sierra y arriba a San
Juan Peyotan el 4 de enero de 1722. Este capitan utiliza la palabra “chichimecos” para
referirse a los indigenas nayaritas y no distingue la calidad o filiacion étnica de los mismos.

Sobre los pertrechos nos cuenta:

Sesenta reses en pie = y dies reses muertas en sesina = y veinte cargas de arina en
costales = y dies dichas echas biscocho = y tres cargas con cien quesos grandes redondos
= y dos cargas de javon = y un tercio con seis arrobas de chocolate = y cuarenta y cinco
mulas de recua para conducir todo lo referido con seis arrieros para su cuidado = y veinte y
quatro arcabuces de chispa = y quatro pares de grillos = y doscientos y cincuenta cavallos

mansos = y veinte y seis mulas de silla = ...sesenta y un hombres armados.>

' AGI, Guadalajara, 162, Testimonio relativo de los Autos formados en esta Real Audiencia de Guadalajara
sobre la Conquista del Nayarit, f. 862-3.
% Ibid., f. 532.
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En sus inicios, no se aprecia claramente cual fue el impulso que Flores de San Pedro
haya tenido para tomar las riendas de esta empresa. De cualquier forma, recordemos que
desde mucho tiempo atras, el imaginario colonial habia imaginado a los grupos habitantes
de la sierra con inmensas riquezas y montafias que escondian grandes yacimientos de
minerales preciosos. Tales aseveraciones fueron prontamente echadas por tierra una vez
tomada la Mesa del Tonati. Desde su partida, Flores de San Pedro aclara que pertrechos
y “dicha gente a quienes traigo costeados de mi bolsa” y exige al virrey se haga efectivo el
reembolso y el pago de sus honorarios.? La espera se tornara eterna, y sélo una minima
parte de lo invertido en la conquista le sera reembolsado por la Corona. Por el contrario,
no cesaran los problemas y las decepciones. De cualquier manera, mas adelante, una vez
conquistada la Mesa del Tonati, el saqueo y la rapifia por parte del gobernador y su banda
de forajidos, recuperan parte de su inversion con el atraco y el pillaje en despoblado.

Después de preparar la estrategia para la toma de la Mesa del Nayar, el capitan
Juan Flores parte de Peyotan el 14 de enero e inicia el avance hacia la sierra. Envia tres
embajadas a los serranos sin éxito. En el inter, fue interceptado un correo nayarita que
habia sido enviado a Guadiana “para solicitar socorro y alianza de los tobosos”, mas su
negociacién no tuvo éxito.* En estas embajadas, se les instaba a los serranos a reducirse
pacificamente, esto les traeria el perdon a los apdstatas, la libertad a los esclavos vy
delincuentes fugados, asi como enormes ventajas producto de su conversion religiosa
como una iglesia nueva, instrumentos de labranza y muchas otras prerrogativas y
consideraciones.

El gobernador dividié la avanzada en dos partidas. Por un lado, las huestes al
mando del capitan Nicolas de Escobedo y el teniente Juan de Orendayn entrarian por la
parte oriente de la Mesa “y otros tantos hombres de armas, para divertir las fuerzas del
enemigo y cerrarles la retirada.” Por su parte, “el gobernador con su libre y codiciosa
tropa” harian lo propio por la parte occidente. El objetivo era realizar un ataque conjunto
en dos trincheras. Se fij6 el asalto para el dia 17 de enero. Escobedo le hizo ver al
gobernador, que a él sélo le correspondia un trayecto de 13 o 14 leguas contra las 40 del
gobernador. Y le advertia que durante la espera de dos o tres dias algun imprevisto
podria precipitar un avance hacia la Mesa, por lo cual, tal situacion en caso de darse, le
pedia no fuera a tomarse como falta de respeto o indisciplina. “El Gobernador le

respondid, con algun enfado e ironia, que subiese, si podia, afiadiendo que, en tal caso,

% Ibid., f. 534.
‘*F.J., Alegre, Historia de la Provincia de Jesus de la Nueva Espafia, tomo IV., p. 293.
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"% Nicolas

hiciese sefia con una lumbrera, en un alto que hay en medio de la Mesa.
Escobedo alcanzd su objetivo la misma noche del 14 de enero.

Era bastante claro el deseo de la tropa conducida por Escobedo de arrojarse toda
la gloria en este asalto, y desde luego, de la mejor parte del botin de la rapifia. Escobedo
y su tropa determinaron en consejo de guerra atacar la Mesa a la manana siguiente. El
dia 15 o 16 de enero, al ritmo del canto religiosos del “alabado”, el capitdn Escobedo
conseguiria la toma de la Mesa sin la pérdida de un solo soldado espanol y sélo seis o

sietes indios amigos heridos.

Subiendo cada soldado en medio de dos indios flecheros, donde no lo impedia la angostura
de las veredas. Habia que luchar al mismo tiempo, con las brefas y las malezas, con las
pefias y los troncos de arboles que atajaban el paso, con las flechas que llovian de todas
partes, con las piedras que disparaban de las hondas y de los pefiascos que rodaban con
inmenso estruendo, desgajando los arboles y cuanto encontraban sobre su pasaje [...] Con
algunas descargas de flechas de los nuestros, y tiros de fusil, interrumpidos con orden, se

apartaban los indios, se tomaba alguna respiracién y se avanzaba mucho camino.®

Los indios viéndose derrotados huyeron hacia lo mas escarpado de la sierra
abandonando la plaza al enemigo. Un dia después arrib6 el gobernador y tuvo que
conformarse con una entrada sin mover un soélo dedo. “Al dia siguiente llegd el
Gobernador, no poco corrido de verse arrebatada de las manos la tal cual gloria de
aquella accion. Sus celos estuvieron para prorrumpir en una funesta amistad, que procurd
sofocar, desde sus principios, el padre Antonio Arias [...] Se puso fuego al adoratorio del

sol, y algunos otros idolillos.”

Una vez tomada la Mesa del Tonati, el gobernador la
refundd bautizandola con el nombre de Real Presidio de San Francisco Javier de Valero

en honor al virrey en turno.

En la versidn que se encuentra en el Archivo de Indias, en sus cartas al virreinato,
Flores de San Pedro maneja su propio relato y distorsiona algunos hechos fundamentales.

Obviamente, el objetivo era hacerse aparecer como conquistador del Nayarit:

No saliéndoles todas sus traiciones ni ser ellos crecido numero biendo no tenia remedio

todos ya atemorizados decayendo de sus animos biendo el que seles yba ganando la mesa

® Loc. cit.
® Ibid., p. 294.
" Ibid., p. 295.
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salieron de huida todos ellos con su Rey siendo tanta su presion que dejo por el camino

toda la ropa, baston, espada y silla que trajo de México.?

Inmediatamente posterior a la toma de la Mesa, comenz0 la rapifia y el saqueo, asi como
la destruccion y quema de reliquias, huesos y momias de los conquistados. En su informe,
el gobernador menciona “Quatrosientas cavesas de ganado cavalladas y sinquenta y dos

mulas...” confiscadas en Santa Teresa de Miraflores antes Coaimarus.® En este recuento,
se menciona la famosa osamenta que mas tarde fue remitida a la Ciudad de México para
los autos de fe, que fueron presididos por el mitico Provisor de Naturales Juan Ignacio
Castorena y Ursua.’® Al final, el gobernador menciona que se consigui® conquistar la
Mesa y “el entrar a ella y ganarseles todo a fuerza de milagros patentes y peligrosos
manifiestos de la vida.”

En este punto, encontramos serias divergencias entre las fuentes sobre Ilo
acontecido al momento de la toma de la Mesa del Nayar. Por un lado, el jesuita José
Ortega en el Libro | de Apostdlicos Afanes, menciona las “sombras y congojas
melancolicas” del capitan Juan de la Torre. Suceso que no confirma ninguna otra fuente
que narre la conquista del Nayar. EI mismo Ortega, menciona la aparicion milagrosa del
apostol Santiago al momento de la batalla entre nayaritas y espafioles.” Ni el capitan
Nicolas Escobedo, ni el jesuita Antonio Arias ni el propio capitan Flores, testigos directos
de tales acontecimientos mencionan tal suceso extraordinario. En ningun momento hacen
mencion de la aparicion milagrosa de ningun santo caballero. El apdstol Santiago reina
por su ausencia. En otras versiones, por ejemplo, en carta al rey de Espaia, el Oidor de la
Audiencia de México Don Andrés de Corobarrutia, se muestra expectante y contento con

la toma de la Mesa:

Quan feliz ha sido la ocupacion de esta Provincia, pues no obstante la gran resistencia que
hicieron los indios...se resolvio a asaltarlos por el referido unico parage, por el que lo
executd a costa de infinito trabajo... fue menester que los que lo intentaron en una mano

llevasen las armas y con la otra se fuesen asiendo de las ramas que produce aquel

8 AGI, Guadalajara, 162, Testimonio relativo de los Autos formados..., f. 546. Con fecha de 20 de enero de
1722. Estas palabras no corresponden a la realidad de los hechos si atendemos a otras fuentes que nos
sefalan que en primer lugar, el Tonati se habria refugiado en otro paraje, al temer por su vida, ya que gran
parte de los principales del Nayarit le habrian recriminado su actitud obsequiosa y oficiosa con los
espanoles en su visita a la ciudad de México y que habria desencadenado todos los sucesos posteriores. El
Tonati no participé en la defensa de la Mesa. En segundo lugar, recordemos que Flores de San Pedro ni
siquiera estuvo presente en el asalto a la Mesa.

° Ibid., f. 548. Con fecha de 26 de enero de 1722.

"% Ibid., f. 570.

" Este tema por su importancia sera tratado en un capitulo mas adelante.
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terreno... (y) de la tenaz defensa que hicieron los indios asistié Dios, tanto que se consiguio
subir al llano de la Mesa sin muerte de alguno... y que derribaron los adoratorios de Ydolos,
en las queales hallaron el principal con el titulo del Tonati, que era un esqueleto en que el
enemigo comun les hablaba y a quien hacian los sacrificios derramando la sangre de los
mas tiernos ynfantes, el qual queda en esta ciudad en poder del comisario del Santo Oficio
para entregarla al fuego en Auto de Fe [...] Ademas de haver empezado a dar muestras de

riquisimos minerales [...]."

Por su parte, el jesuita Antonio Arias -en carta al Provincial Alejandro Romano- menciona
que “mas fue el Sefor servido de que ni los espafioles que subian ni de los indios amigos
peligrase persona alguna.” Sobre el cadaver del Nayarit “dicho gran Nayari que es el que
dio nombre a toda esta provincia; era el instrumento por donde el demonio les hablaba,
segun lo que dicen algunas nayaritas.” Y remata de jubilo “jQuiera el Sefior que abran los
0jos para conocer su poder a quien se debe tan increible victoria que los que vemos estas
sierras podemos llamarla milagrosa!”’

Sobre los objetos reportados para los autos de fe contra la momia del Nayarit,

Castorena y Ursua menciona lo siguiente:

Se sirvio mandar a remitir a este Tribunal la osamenta o cadaver del Gran Nayari, con sus
armas, adornos y vestiduras de varios géneros, a quien adoraban por su dios y tenian por
su oraculo en las respuestas los indios nayaritas, y un idolo de piedra con la figura del Sol,
que llamaban el Tonati, un vaso en el que echaban la sangre de los nifios que

sacrificaban...”

Continuando con el proceso de conquista, los problemas en el asunto de la “pacificacion”
no terminaron para el capitan Juan Flores. Ha conquistado la Mesa, pero los indios se
encuentran fugitivos. El temor principal en ese momento, es la venida de las aguas, ya
que hara imposible la pacificacion completa de la zona.' Entre febrero y marzo de 1722,
se advierte la existencia de una epidemia de viruela entre los indios: “aver acaecido la
epidemia de viruelas con gran fuerza.” El padre Antonio Arias se movia con premura entre
los pueblos de Santa Theresa y Santa Gertrudis a bautizar a los parvulos antes de morir a

causa de esta epidemia. El 14 de marzo de 1722, se hace la declaratoria del Nayar como

2 AGI, Guadalajara, 87, sin foliar, con fecha de 9 de octubre de 1722.

'* Roberto Moreno de los Arcos, “Autos seguidos por el provisor de naturales del Arzobispado de México
contra el idolo del Gran Nayar, 1722-1723", pp. 419-420.

" Ipid., p. 395. Este tema —los autos de fe contra la momia del Nayarit- merecen un capitulo aparte, de lo
cual hablaremos mas adelante.

* AGI, Guadalajara, 162, Testimonio relativo de los Autos formados..., f. 754.
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el Nuevo Reino de Toledo. Este testimonio menciona que, el titulo de Nuevo Reino de
Toledo se debe a Nuestra Sefiora del Sagrario, la cual “patrociné la entrada”."®

Casi dos meses después de la toma de la Mesa, el capitan Flores comenta de
manera abierta los sinsabores, la decepcion y desilusidén de la conquista y pacificacion de
la sierra del Nayar. El botin esperado del saqueo y la rapifia no ha sido del todo jugoso
para sus arcas personales. Y los problemas politicos se acrecientan con sus pares
espanoles en su lucha por el pillaje. Ademas, un grupo de “chichimecos” se encuentran en
resistencia pues algunos “coxas y nayaritas se refugiaron con los tecualmes, por ser estos
de fama valiente por haber dado muerte al capitan Bracamontes”. Juan Flores argumenta
“el haver parado a la hora presente en proseguir en seguimiento y alcanze de los demas
ynfieles y acavar en el todo la conquista a sido por hallarme ya Yntotum (sic) a pie e con
la perdida y destroncamiento de mi cavallada...”. Juzga mejor rehacerse y continuar mas
adelante con la persecucion.

Para finales de marzo, el gobernador Juan Flores pide ayuda desesperada,
suplicando al virrey auxilio inmediato. Tiene problemas con los alcaldes mayores de los
pueblos circunvecinos y su voracidad; a sus soldados no les han pagado, y remata
ironizando con su sueldo de 12384 pesos, de los 29 mil que le habian prometido,
comparados con los 45 mil pesos que le adjudicaron a Juan de la Torre. “Tambien
expongo en noticia de Vuestra Excelencia el sinsabor que esta conquista y mi operacion
an causado en algunos alcaldes mayores y capitanes que sercundan esta Provincia con la
ynsaciable sed de sus intereses...”. Meses mas tarde, el gobernador se enfrasca en un
pleito contra la Audiencia de Guadalajara, sobre las capacidades jurisdiccionales en las
tierras conquistadas. El gran derrotado fue, obviamente, el gobernador, ante la poderosa
Audiencia de Guadalajara que cuenta con el apoyo del Virrey Marques de Casafuerte. '’

Por la parte misional, después de la toma de la Mesa se formaron los pueblos de
Jesus Maria, el de Santa Teresa con los seguidores del cacique llamado Domingo de
Luna. A principios de febrero se salié en busca de los indios fugitivos. La Mesa del Nayar
pasod a llamarse pueblo de la Santisima Trinidad. Cerca de la Mesa habia numerosas
rancherias que fueron congregadas y formaron el pueblo de Santa Gertrudis. El Tonati
junto con cuatro hijos suyos, se entrevistd con los espafioles, fue bien recibido y bautizado
en la Mesa del Cangrejo.” En Guaynamota se fundé el pueblo de San Ignacio. Por su
parte, los misioneros jesuitas se quejaran de la falta de vino y hostias para oficiar la

Santa Misa.

'® Ibid., f. 679, 682,
7 Ibid., f. 695-696, 811.
E. U, Alegre, op. cit., pp. 295-298.
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Cerca de una década mas tarde y justificando la politica de la Compania de la
necesidad de la separacion entre indios y espafioles, un misionero jesuita describe la
perniciosa influencia de los espafioles en las reducciones. Estas conductas, se lamentaba,
contribuyen al descrédito y poco avance de la religion entre los indios, y hacen que éstos,

no muestren ningun respeto por los espanoles. La tropa del gobernador:

Compuesta la mayor parte, de forajidos y gente malvada [...] éstos, engreidos con el titulo
de conquistadores, y, no creyéndose bastantemente recompensados, no procuraban sino
atraerse a los indios, permitiéndolos todo porque les descubriesen minas, o les sirviesen en
los tratos y labranzas, o les disimulasen los excesos de lascivia en sus mujeres y en sus

hijas.™

Y Ibid., p. 342.
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6. EL APOSTOL SANTIAGO EN LA CONQUISTA DEL GRAN NAYAR EN 1722
LA HISTORIA COMIENZA EN ESPANA

Para Paul Veyne, el acontecimiento historico es una diferencia que “se destaca de un
fondo uniforme.”’ A su vez, esta diferencia se encuentra inmersa en un contexto simbdlico
y cultural del que se extrae y al mismo tiempo se define. El intercambio simbdlico sobre
esta diferencia es el sentido de la trama, de la narracién.? La trama es un guién, “un
fragmento de la vida real que el historiador desgaja a su antojo y en el que los hechos

"3 El acontecimiento se

mantienen relaciones objetivas y poseen una importancia relativa.
concibe entonces no como una realidad objetiva, sino como un signo dentro de una trama
mayor que es la historia.

En la Reconquista espafiola se destaca un acontecimiento glorioso, de factura
divina y de alcances miticos: la batalla entre los ejércitos arabes y cristianos de Clavijo en
844 d. C. El mito nos cuenta que la batalla se habia tornado desgraciada para el ejército
cristiano. El rey Ramiro |, se habia retirado “a llorar’ su infortunio al cerro de Clavijo.
Dormido, triste y fatigado se le aparecio entre suefnos el Apdstol Santiago, él cual lo alentd
a que volviera a dar batalla a los moros al dia siguiente, asegurandole la victoria. Asi, al
dia siguiente comunico el mensaje del suefo al consejero y a las tropas. Al comienzo de
la batalla aparecio el Apdstol Santiago sobre un caballo blanco, con una tunica alba y con
una espada en la mano. El resultado fue una victoria para los cristianos. Desde entonces,
se invoca el nombre de Santiago al tiempo de las batallas en nombre de la fe cristiana.

Erich Auerbach® ha interpretado de manera magistral la realidad cristiana de la alta
Edad Media. El considera que nos encontramos ante un realismo de tipo figural o cristiano
figural. Esto es, de lo que estamos hablando es de una realidad que mezcla o establece
relaciones fuera del tiempo entre por un lado apariciones, suefios, milagros y hechos
maravillosos, y por el otro, acontecimientos reales e historicos. La vida en la Edad Media
puede considerarse de esta forma: un mundo maravilloso donde todo es posible merced a
la gracia divina. No nos encontramos frente a hechos historicos, sino ante figuras o
prefiguraciones de la victoria final y del triunfo del ejército cristiano en su lucha contra los

infieles. Como se sabe, el proceso de reconquista duraria cerca de 800 afos y culminaria

' Paul Veyne, Como se escribe la historia. Foucault revoluciona la historia, p. 15.

2 Segundo Guzman, Miguel Angel, Infiernos Imaginarios, p. 17.

*p. Veyne, Como se escribe..., p. 34.

* Erich Auerbach, Mimesis. La representacion de la realidad en la literatura occidental, México, FCE, 1979.
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con éxito a la llegada de los reyes catdlicos y la entrada triunfal de las tropas cristianas en
Granada el 2 de enero de 1492.

Santiago Apostol, realidad cristiana medieval y reconquista espanola tienen una
relacion directa con la historia colonial novohispana. Louis Cardaillac ha realizado una
importante reconstruccién de la leyenda, la historia y el mito en torno a la figura del
apostol Santiago. Para el autor, es importante destacar dos momentos de la figura del
apostol. En primer lugar como evangelizador, en segundo lugar, como guerrero y actor
principal en las batallas mas importantes de la reconquista espafiola.

Al apéstol Santiago “lo conocemos por los Evangelios y los Hechos de los
Apoéstoles... Pertenecia a una familia de pescadores. Es hijo de Zebedeo y Salome vy

hermano de Juan, el evangelista.”

Junto a Pedro y Juan, fue uno de los apdstoles mas
cercanos a Cristo, incluso se le ha llegado a considerar como su gemelo por cuestiones
de parentesco y mas bien, por su excelencia en virtudes y semejanza moral a Cristo. Fue
también conocido por su “caracter impulsivo y ardiente” y apodado por tanto como
Boanerges o “hijo del trueno”. Por estos antecedentes, se le ha vinculado a antiguas
tradiciones paganas como los Dioscuros Castor y Pélux. Recordemos que algunos de los
atributos de estos dioses griegos es la gemelidad, la sideralidad, el ser personajes
ubicados con cabalgaduras y caballos blancos e invocados al momento de las batallas. Es
posible imaginar que dentro del contexto del terremoto militar islamico y la divisién de los
reyes cristianos, se respire una atmosfera de decadencia y derrotismo. Con este horizonte,
el cristianismo y la interpretacién alegorica del pasado pagano, realiza un proceso de
rescate y salvacion de antiguos cultos en el marco de la revelacién y la explicacion
piadosa. El culto santiaguista cumpliria ademas la funcién de un revulsivo moral y
edificante.

Gracias a los Hechos de los Apdstoles, sabemos que Santiago fue ejecutado vy
muerto en Jerusalén entre los afios 42-44 por érdenes del entonces rey de Jerusalén
Herodes de Agripa.® La leyenda y el mito colman la vida del santo, y permiten explicar su
“‘presencia” como evangelizador en Tierra Santa, en la peninsula Ibérica y su sepultura
definitiva en Santiago de Compostela. Asi también, lo encontramos como capitan general
de las tropas espanolas y en las batallas principales de la reconquista espainola y de la
conquista de América.

Hacia el ultimo tercio del siglo viil, la resistencia cristiana en las montafas asturianas

vive momentos de crisis profunda, producto de los conflictos internos y los constantes

® Louis, Cardaillac, Santiago Apostol. El Santo de los dos mundos, p. 21.
® Ibid., p. 22.
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ataques del Emirato de Cérdoba. En ese contexto, “el famoso Beato de Liébana, escribio
un Comentario al Apocalipsis”, en el que retoma la idea del anénimo Breviario de los
Apdéstoles y anade a la figura del santo las insignias de Santiago Caballero, miles Cristo o
Bellator (combatiente de Cristo). Le compone un himno y remata afirmando que “los ojos
del caballo blanco que monta Santiago son llamas de fuego y de su boca sale una espada
afilada para herir con ella a los enemigos.”” Caballero, soldado de Dios, caballo blanco y
espada, son los nuevos signos de Santiago evangelizador y ahora guerrero.

En 1264, surge el texto célebre del genovés fray Santiago de la Voragine titulado La
Leyenda Dorada que, en base a un modelo de exemplum, destaca las hazafas y los
milagros del santo narrados a través de fabulas, destacando el valor y el poder de las
reliquias, en donde “la actuacion del apéstol esta presentada como un calco de la vida de
Cristo.” La actividad milagrosa se mueve entre la tensién del mundo pagano y la magia
antigua con sus amuletos y talismanes y, por el otro, la magia cristiana de las reliquias y

las oraciones jaculatorias y sefiales de la cruz. André Vauchez lo sintetiza asi:

Desde fines del siglo Xlll, muchos aspectos de la vida cotidiana que antes estaban
regulados por la magia antigua habian sido sepultados por la magia cristiana gracias a la

presencia de un rico santoral y la labor difusora desarrolla por los mendicantes.®

Por su parte, la version guerrera de Santiago es un producto socio-religioso en el
contexto de la reconquista espanola. Cardaillac situa al texto del Beato de Liébana como
el texto fundador de la figura de Santiago Guerrero. La transmisién de la leyenda fue lenta
y tardaria cerca de 500 afios en llegar a su etapa cumbre. Desde las altas esferas
religiosas y seculares creadoras del mito (a través de manuscritos, oraciones, la fundacién
de la ciudad de Santiago de Compostela, las peregrinaciones, la Orden de Santiago,
etcétera) se fue filtrando hacia las capas populares a través de la oralidad y la magia
cristiana. Alfonso Xlll lo invocd, como el “patron y senor de toda Espafa” alrededor del
830-40. Después de la batalla de Clavijo se instaura el importantisimo “Voto de Santiago”,
fuente fundamental de recursos para la Catedral, el Hospital Real y el Cabildo de la
Catedral de Compostela®, y que consistia en un tributo y ofrecimiento anual a la iglesia de
Santiago de las primeras cosechas y vendimias, ademas de considerar al apéstol como a

un caballero mas y recibir una parte del botin que se tomara a los moros.

" Citado por el autor. Ibid., p. 24
8 André Vauchez, citado por L. Cardaillac, Ibid., p. 37.
® Ibid., p. 41.
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En el 1161, se crea la orden de Santiago por Fernando Il de Ledén. “Uno de los
cometidos de esta orden militar fue el de proteger a los peregrinos en su camino hacia
Compostela contra los ataques de los musulmanes.” Esta orden representd el brazo
armado de la reconquista y estuvo presente en las principales batallas: Sevilla, las Navas
de Tolosa, Granada, etcétera. Cardaillac resume: “primero, que el culto a Santiago
empezo siendo una veneracion al Apdstol, cuyos restos se habian encontrado en Galicia.
Segundo, que la representacion de un Santiago guerrero es propiamente hispanica y que
se desarrollé en la Peninsula por las circunstancias historicas del enfrentamiento con el
Islam.”°
Un hecho fundamental que me interesa destacar sobremanera, es la idea que
retoma Cardaillac de que Espana es impensable sin la imagen del apdstol Santiago, como
la base de la identidad espafiola. Américo Castro sostiene a su vez que “la fe en Santiago
sirvid de columna vertebral al cuerpo de Espafia.” Cardaillac remata: “Sin la presencia del
Islam, el culto de Santiago no hubiera progresado. Se desarrolla como respuesta a lo que
hacia la fuerza del Islam, su concepto de ‘Yihad’, guerra santa, que se conecta en la
invocacion del profeta. Santiago fue el ‘anti-Mahoma.””""

Ameérico Castro sostiene también que la restauracion de la monarquia espafola se
encuentra estrechamente ligada al culto a Santiago. En el 917, Alfonso Ill (866-910) es
mencionado por sus hijos y sus subditos como “magnus imperator”. Cual es entonces la
relacion que guarda el culto a Santiago con el surgimiento de la monarquia espafiola.

Para Américo Castro, la monarquia y el culto a Santiago son dos hechos correlativos:

¢ Qué justificacién cabe hallar a semejante elevacion de rango? Me atrevo a decir que el titulo de
‘imperator’ es inseparable del titulo de pontifice dado con gran pompa verbal al obispo de Santiago, y
de lo cual tenemos la primera muestra, que yo sepa, en un documento del afio 954, y que es muy
probable no fue el primero [...] El rey se permitia tal magnificacién, porque los obispos de Santiago
se creian pontifices; y lo creian porque Santiago era mas alto apdstol que San Pedro: era protomartir,
predilecto de Dios, hermano de Cristo e ‘hijo del trueno’, segun el evangelio; la fe popular (que

. . . . ~ 12
veremos luego reflejarse en la liturgia) lo haria, en efecto, en hermano gemelo del sefor.

Existe pues, una tension prestigiosa entre Galicia y los reyes de Ledn. Galicia y Ledn se
permitian “actitudes de universalidad imperial’, mientras Catalufia, en aquellos afos
permanecia bajo dominio franco, y no figuraba dentro de esta traccion imperial. Por su

parte, “los papas en aquel tiempo aparecen y desaparecen segun se les antoja a las

% Ibid., p. 44.
" Ibid., p. 125.
'2 Américo Castro, La realidad histérica de Espana, 1962, p. 329.
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facciones feudales.” “No habia, pues, muchos obstaculos morales para que Santiago
fortaleciera sus pretensiones apostélicas.” Santiago de Galicia es una fusién de los dos
Santiagos biblicos, el mayor y el menor. EI Santiago matamoros es enteramente una
creacion cristiano-hispanica, en el contexto de la reconquista. Castro anade que Santiago
de Compostela, fue siempre el vértice de la vida espanola. “Lo demuestra la profusion de
los escudos reales —de los Reyes Catdlicos, de los Austrias y de los Borbones. La Espana
de diversas épocas se buscaba a si misma en Santiago.”*® Para los reyes espafrioles, en
el apéstol se fundaban la fuerza, el prestigio y la esperanza del reino. Jakobsland, asi
llamaban a Espana los peregrinos del norte de Europa. Por otro lado, Castro hace notar
que a diferencia de los reyes taumaturgos de Francia (Los Capeto usurpadores, los
cuales necesitaban inventar algo para legitimarse) “Los reyes de Espafia no dependian de
si mismos, sino de poderes sobrenaturales.”

Para ser exactos, la ilusion y la afioranza por el mito monarquico se remontan a la
leyenda de Roma y el reino visigodo. Los godos querian ser romanos, aspiraban a
restaurar su pasado, a pesar de que hacian todo para aniquilarlo. Vivian del mito y la
ilusibn de Roma, “a las leyes ‘sin las cuales el Estado no es Estado™: Roma, leyes vy
latin.' “La afioranza de la aniquilada monarquia visigoda alimenté la creencia de haber
poseido la Espafia cristiana un pasado ilustre, lo cual no carecia de fundamento. Cuando
Alfonso 11 (791-835) instal6 su corte en Oviedo (Asturias), pensaba restablecer el ‘orden
gotico’ de Toledo, y, hasta el siglo xvii, ‘ser de los godos’ signific6 un timbre de gloria
para los espafioles.”™

Como hemos visto, desde esta perspectiva el mito se entiende como una necesidad
social fundamental, es el imperativo cultural de toda creacion. Es también la formula
sagrada que inaugura un mundo, modela la vida e instaura una sociabilidad. El mito es
una creaciéon de sentido que instaura una victoria sobre el tiempo, la muerte y el caos. Es
ademas un modelo creador, resultado de lo Durand llama el “principio de desarraigo”.
‘Instala los lugares y las cosas que los amueblan en un universo ejemplar... los
protagonistas y sus actos toman, gracias al privilegio literario, una dimension épica.”"®
Historia y mito tienen una funcién comun dentro de las sociedades: una posibilidad
didactica edificante de la identidad. Lo interesante de esta vinculacion, es que en la
investigacion historica nos enfrentamos a conjuntos estructurantes de enunciados, que

dentro de un horizonte histérico configuran la realidad en la medida en que la enuncian.

3 Ibid., p. 352.
" Américo Castro, La realidad histérica de Espara, 1954, 76.
15 ,
Ibid., p. 84.
16 Gilbert, Durand, “La creacion literaria. Los fundamentos de la creacion”.
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SANTIAGO EN AMERICA

Demos ahora un salto en el tiempo y en el espacio, para situarnos a mediados del siglo
xvl en la Nueva Espafia. Por entonces, se empiezan a escribir las primeras crénicas
apologéticas sobre la conquista de México y la misidon evangelizadora se encuentra en
pleno. El colonialismo en sus tres vertientes econdmica, administrativa y misional se
despliega a lo ancho del territorio conquistado. Lo que me interesa destacar de este
proceso es como fue interpretada la conquista de Tenochtitlan. Alfonso Mendiola ha
subrayado un pasaje para entender los relatos de la conquista: la batalla de Cintla, en el
actual estado de Tabasco."”

Es la primera batalla de Cortés en su camino a Tenochtitlan. Su importancia radica
en “que anuncia con toda claridad la victoria final”’. Esta batalla se enlaza con una intriga
mayor: la conquista de México. Los personajes centrales son “Dios, por su puesto, al lado
de las huestes espafiolas, y el Demonio, motivador de la resistencia indigena.” Hernan
Cortés al frente del ejercito espafiol, los apdstoles Santiago y san Pedro, los caballos, los
indios iddlatras y antropdfagos. Es imponderable la destruccién del Diablo que encarna en
los pueblos indigenas que se oponen a la llegada del evangelio. Los textos en que se
encuentra la narracion de esta batalla son La historia de la conquista de México de
Francisco Lopez de Gémara de 1552; La Historia verdadera de la conquista de la Nueva
Esparia de Bernal Diaz del Castillo de 1575, y la Monarquia Indiana de fray Juan de
Torquemada de 1615.

La estructura narrativa de la batalla nos cuenta que antes de la misma Cortés tratd
de convencer a los indios de que venia como amigo, en nombre del rey Carlos v para
cristianizarlos. Los indios no lo aceptan, y en cambio lo atacan y se produce la primera
escaramuza antes de la batalla. Las narraciones enfatizan y evidencian la superioridad
numeérica de los indios y su conocimiento del terreno, un lugar peligroso y desconocido
para los espafioles. Simbdlicamente, la batalla de Cintla representa la justicia divina, el

juicio de Dios que toma partido por los cristianos de la siguiente forma:

Y todos dijeron que vieron por tres veces al caballo rucio picado pelear en su favor en
contra de los indios, segun arriba queda dicho; y que era Santiago, nuestro patron. Hernan
Cortés queria mejor que fuese San Pedro, su especial abogado; pero cualquiera que de
ellos fuese, se tuvo a milagro, como de veras parecio; porque, no solamente lo vieron los

espafoles, sino también los indios lo notaron por el estrago que en ellos hacia cada vez que

"7 Alfonso Mendiola, Retérica, Comunicacion y Realidad. La construccion retérica de las batallas en las
cronicas de la Conquista.

187



arremetia a su escuadron y porque les parecia que los cegaba y entorpecia. De los

prisioneros que se tomaron se supo esto.®

Concluyendo. En el contexto del siglo xvi, espanol y medieval, los textos que narran la
conquista de México, la batalla de Cintla es un episodio que se inserta en una intriga
mayor que es la caida de Tenochtitlan, Cintla prefigura la victoria. Torquemada por su
parte, asimila simbdlicamente la caida de Tenochtitlan con la caida de Jerusalén en 587
a.C., ambas prefiguran el inicio del fin de los tiempos y la fundacién de la Nueva Jerusalén.
El sentido que adquiere entonces la trama de la conquista de México es escatoldgica. En
Sudameérica por su parte, el inca Garcilazo narra la aparicion del apostol en 1535; en 1626,
el maestre de campo Diego Flores de Ledn narra como Santiago, le ayuda a vencer a 7

mil indios chilenos con sélo 260 soldados esparioles.™

EL APOSTOL SANTIAGO EN LA GRAN CHICHIMECA EN EL SIGLO XVIII.

LA CONQUISTA DEL GRAN NAYAR Y LA MILAGROSA APARICION DEL APOSTOL

Demos ahora, un segundo salto en el tiempo de unos 150 afos para situarnos en el nor-
occidente de México, especificamente en el Gran Nayar en 1721, en el actual estado de
Nayarit. Lo que me interesa destacar de este proceso es como fue narrada e interpretada
la conquista del Gran Nayar. La crénica que recrea esta conquista es el Libro | del jesuita
José de Ortega y su Maravillosa Reduccion y Conquista de San Joseph del Gran Nayar, o
Nuevo Reino de Toledo, manuscrito redactado en torno a 1730 y, editado por el jesuita
Francisco Javier Fluvia con el titulo de Apostdlicos Afanes de la Compafiia de Jesus en su
Provincia de México -compuesto por dos libros- en Barcelona en 1754. Vayamos por
partes.

Como ya lo hemos analizado, después de varios intentos de conquista y pacificacion,
en 1721 se encomienda al capitan Juan de la Torre la reduccion del Gran Nayar con la
presencia de padres de la Compania de Jesus para su evangelizacion. Tras su fracaso,
De la Torre fue destituido y relevado por el capitan Juan Flores de San Pedro, el cual
finalmente conquisté la sierra del Nayar a mediados de enero de 1722. Sobre la presencia
del culto santiaguista en la sierra del Nayar, podemos documentar dos hechos simbdlicos

durante el avance franciscano alrededor de la sierra. La toponimia cristiana bajo la

'® Francisco Lopez de Gomara, La conquista de México, México, Porrua, 1988.
' Américo Castro, La realidad histérica de Espara, 1954, p. 185.
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advocacion del apéstol Santiago., empezé a ser plasmada a finales del siglo Xxvi
valiéndose del arrastre de la empresa franciscana entre 1580 y 1585, y especificamente,
del cinturén franciscano que se iria tejiendo alrededor de la sierra del Nayar. Por esas
fechas se fundan los conventos de Xala, Jalisco, Guaynamota, Teul, Sentiscpac y
Acaponeta. Este ultimo, “el Convento que fundé Fray Andrés de Ayala en Huaynamota,
uno de los sacerdotes sacrificados [y martirizados] llevé el nombre del apéstol Santiago.”
Mas tarde este convento fue destruido por los indios y abandonado por los franciscanos.?
En segundo lugar, desde 1622, poco mas o menos, hasta 1656, cuando el padre Antonio
Arias de Saavedra se hizo cargo como cura y ministro de la doctrina de Nuestra Sra. De la
Asuncién de Acaponeta, no hubo continuidad en la labor misionera para evangelizar a la
sierra del Nayar. Sin embargo, respecto de la importancia histérica de la espiritualidad
cristiana con el culto santiaguista, destaca la visita a Acaponeta del obispo de
Guadalajara Sr. Dr. Juan de Santiago y de Ledn Garabito, que en enero de 1679 fundd en
“Acaponeta una cofradia con el titulo del Apéstol Santiago para la ayuda y sustento de los
misioneros ‘que trabajaran en la conversidn de los indios gentiles de dicha Sierra del
Nayarit y reduccién de los apdstatas fugitivos que hay en ella’.”®' El peso del mito, la
importancia del culto, el ritual y la magia cristiana alrededor de Santiago son evidentes.
Siguiendo esta linea, me interesa destacar en este capitulo, la riqueza interpretativa
y la estructura narrativa del Libro | de Apostoélicos Afanes el cual se ordena a partir de una
serie de figuras que anuncian el triunfo cristiano. En primer lugar, varias embajadas de
paz fueron rechazadas por los indios. Incluso atacaron e hicieron retroceder a los
espanoles. En segundo lugar, la narracion enfatiza la superioridad numérica “nayerita” y
su conocimiento del terreno aspero y peligroso y que tan solo “setenta y cinco hombres
se atreviesen a combatir con tan grande multitud de Barbaros”. Los personajes de la
trama: el ejército de Dios v/s el ejercito del Demonio. Por un lado el ejército espafiol, con
sus caballos, la infanteria de indios amigos, los apdstoles jesuitas y desde luego el
apostol Santiago. Del otro bando los arcos, las flechas y los alfanjes, indios idolatras,
apostatas y renegados. En tercer lugar, el escenario: “la aspereza, esterilidad y
fragosidad de las mas quebradas Sierras”, “sin olvidar la fertilidad de sus faldas”, es
donde las almas de “los Nayeritas Apostatas tenia Lucifer esclavizadas”. Finalmente en
enero de 1722, se produce el asalto final al centro politico-religioso mas importante en el
Gran Nayar conocido como la Mesa. Un acontecimiento sobrenatural guia la trama de

esta batalla final:

%0 Salvador Gutiérrez Contreras, Los coras y el rey Nayarit, p. 105.
2 Ibid., p. 130. Cursivas mias.
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Assombroseles [a los serranos] no solo la perdida del mas valiente de sus Capitanes, sino lo
que ellos mismos aseguran aun ahora, que obervaron antes de su deseperada resolucion, y
supimos la primera vez, quando nos preguntavan por el Personage que echavan de menos.
Todos convienen, en que vieron, guiando a nuestras tropas, a un Espafiol en un caballo
blanco con la espada desenvainada en la mano, y que sin necessitar de adarga, con solo
tender con la otra la capa, no sblo se reparaba de las flechas, sino que impedia que
ofendiessen a sus soldados.

Nadie extrafiara, que el apostol Santiago se dexasse ver, aterrando Barbaros, y socorriendo
a los Catholicos, desde que lo executd assi con una aparicion gloriosa en la célebre batalla
de Clavijo: en esta no se sabe, si fue apariencia, o realidad, o ficcion: en todo caso no puede
negarse haver sido tan superior a las fuerzas humanas esta Victoria, que todos a una voz la

llamaron maravillosa.??

De lo anterior, dos preguntan me llaman la atencion ¢ Cual es el sentido y la importancia
de la mencién de este pasaje maravilloso en la conquista del Nayar, en una edicién de
1754, publicada en Barcelona Espafia, mas de 30 afios después de sucedidos los hechos?
¢ Por qué, ninguno de los participantes directos en la toma de la Mesa menciona este
pasaje milagroso? Vayamos por partes.

En primer lugar, habria que situar histéricamente el texto de Apostdlicos Afanes
¢La unidad y la identidad del texto responde y refiere a la inspiracion divina, la
ejemplaridad y a la tradicion o, por el contrario, habria que vincular la identidad del texto a
la subjetividad de su “autor” o en todo caso a la del editor dentro de las formas modernas
de propiedad del autor surgidos a principios del siglo xvill, en el contexto del surgimiento
de la propiedad intelectual, del copyright, del control del autor en la publicacion de sus
textos, y el derecho de propiedad como interés econdémico? A mi juicio, tomar en cuenta
la segunda tesis para analizar una crénica de la Nueva Espafa del siglo xviil es irnos
demasiado lejos.

Para clarificar lo anterior, habria que hablar de “situaciones de comunicaciéon
definidas”. Esto es, espacios de comunicacion donde son puestas experiencias no
tematizadas, “Estas funcionan como los sobrentendidos necesarios para la convivencia y
la interaccion. Es en ese punto en el que se requiere de un andlisis socioldgico para

determinar el saber social que se requiere para formar parte del juego o situacion

2 José de Ortega, “Libro 1 Maravillosa Reduccion y Conquista de San Joseph del Gran Nayar, o Nuevo
Reino de Toledo”, p. 166. Cursivas mias.
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comunicativa en las que tiene lugar la produccion de sentidos.””® En este sentido, el
saber social puesto en juego en la construccion de Apostoélicos Afanes no pertenece al
periodo politico-cultural conocido como la llustracion (1680-1820), en el que la sociedad
europea generd un mundo de vida, capaz de reproducirse mediante el juego de
contrarios: Tradicion/modernidad.

Mas bien y en segundo lugar, mi apuesta es que el sistema social que justifica la
cronica de Apostdlicos Afanes corresponde a una transicién entre el mundo barroco vy el
Siglo de las Luces y, que la revolucion cultural que transforma a Europa durante el siglo
XVl no puede ser extendida o transpuesta de manera mecanica a la realidad
novohispana. La edicion de esta obra corresponde y obedece a una lucha politica de
caracter continental de la Compania, para justificar con obras apologéticas su trabajo
misionero en el Nuevo Mundo. Como mencionamos al principio, la figura y el culto a
Santiago forman parte de la columna vertebral de la construccién de la identidad
histérica de Espafa en su tradicién religiosa e imperial. Ensalzar la conquista y reduccion
del Nayar en una edicion de 1754, con la figura del santo, no hace mas que hacer patente
el compromiso de la Companiia con la tradicion religiosa espafiola y el Imperio, en unos
momentos en el que sus relaciones se habian complicado en Espafia y eran criticas con
Portugal y en Francia se estaba cocinando su expulsion.

Varios factores intervinieron en las complicaciones de las relaciones de la
Compania con Espafa, Francia y Portugal y las principales 6rdenes mendicantes. Los
acusaron de ser los autores intelectuales de los disturbios y motines en Madrid de 1766;
de las teorias que justificaban el regicidio; de conformar un reino paralelo al del monarca
en las misiones del Paraguay; se ganaron la enemistad de otras ordenes como la de
agustinos, dominicos, franciscanos y los carmelitas descalzos (entusiastas del obispo
Palafox y Mendoza) por los privilegios concedidos, por los famosos “odios teoldgicos”
(monopolio de la verdad, expresada en la educacién y publicaciones) y otros distintos
motivos.

Un factor relevante fue el espacio de poder que les llego con el primero de los
borbones, Felipe v, durante la primera mitad del siglo xvii. Del Confesionario del rey
“‘dependian, ademas de buena parte de la politica cultural, la eclesiastica con todo lo que
significaba en el Antiguo Régimen, y capacidades de intervencion en problemas de
politica interior y exterior, todo lo cual hacia del confesionario regio una Secretaria o un

«ministerio-> polivalente y poderoso. Precisamente tanto poder se convertiria en uno de

% Guillermo Zermefio, “Gumbrecht, los philosophes y la philosophia de la ilustracion...”, p. 223.
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los factores de su ruina, cuando, una vez que cayé su Ultimo confesor real”,* el padre
Francisco Ravago (1747-1755) la Companiia qued6 desamparada y sin influencia directa y
patente ante el monarca.

El confesionario regio, puede verse “como un ministerio, con sus signos de
prestigio como coches y criados, y con sus sueldos crecidos. Pero por lo que a nuestro
tema se refiere, este confesionario tiene que mirarse, en definitiva, como el bastion mas
fuerte de los jesuitas en la Espafia del siglo xviil, como la expresion mas clara de su poder
y, también, como una de las causas principales de su ruina. Porque estos confesores
fueron todos muy regalistas pero, al mismo tiempo, muy jesuitas, y la causa del regalismo
y la del jesuitsmo no siempre coincidieron.”® El ejemplo mas claro de estas
contradicciones fue el Tratado de Limites entre Espafa y Portugal de 1750 y las misiones
del Paraguay. Los misioneros jesuitas del Paraguay, a juzgar por la abundante
informacion disponible, estaban convencidos de lo ruinoso del Tratado para sus intereses
y la de los indios, y se empefiaron por todos lo medios a su disposicion por frenar su
aplicaciéon. Este hecho no pasé desapercibido en la corte de Madrid, y los enemigos de la
Compainia lo utilizarian como parapeto discursivo al momento de ordenar su expulsion de

los territorios del monarca espanol.

EL METODO ALEGORICO EN EL OCASO DE LA COMPANIA

A pesar de todo, es necesario enfatizar que nos encontramos en pleno apogeo del
lluminismo, no muy lejos de la filosofia del progreso, aquella mezcla rara del siglo xviii
entre pronostico racional de futuro y esperanza cierta de salvacién. En este contexto, lo
que encontramos en lo textos propagandisticos de la Companiia, es la presencia de un
tiempo reiterativo basado en la ejemplaridad de los antiguos o de la tipologia biblica. La
tesis de la repetibilidad y la posibilidad de aprender de la experiencia histérica era algo
vivo para ellos: Historia magistra vitae.?® Durante toda la edad media y hasta bien entrado
el siglo xvii, esta estructuraciéon y representaciéon del mundo, organizé la vida social y
cultural de los hombres en Occidente. Una organizacion y representacion del tiempo
estatico y a la vez repetitivo regido por necesidades constrictivas. Nos encontramos pues

ante un futuro profetizable, esto es, una prediccion inspirada por Dios y la ejemplaridad.

i: Teofanes Egido (Coord.) Los jesuitas en Espafia y el mundo hispanico, p. 18
Ibid., p. 235
% Reinhart Koselleck, Futuro Pasado: para una semantica de los tiempos histoéricos, p. 89.
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Sobre la obra educativa de los jesuitas, Niklas Luhman sostiene que “a pesar de
toda la intencion de modernidad”: “El impresionante y plenamente articulado incremento
empirico se refiere a cuestiones metddicas, presupuestarias y de organizacion, pero la
teoria se sigue tomando de textos antiguos (Cicerdn, Quintiliano).”?” Nos encontramos
ante una paradoja fundamental: La utilizacion de instrumentos modernos para justificar la
retorica medieval y grecolatina.

Por su parte, el cronista Antonio Astrain menciona que el texto de Apostdlicos
Afanes —incluido el Libro | de José de Ortega- “retocd y arregld después el P. Fluvia,
como él mismo lo dice en el prélogo.”?® Ademas, otros autores sugieren que la
compilacién contenida en Apostdlicos Afanes es de origen diverso y responde a la
intencion del editor, él cual, es posible que haya realizado recortes y adecuaciones pues
admite haber “homogeneizado” la redaccion. El contexto que daria coherencia a aquel
texto — segun Thomas Calvo y Jesus Jauregui- se encontraria en el Siglo de las Luces:
“La intervencion del Apdstol Santiago en la victoria sobre los nayaritas es un patente
anacronismo. Se escribe ahora para unos lectores preocupados por algo mas que las
santas virtudes.”® Todo lo contrario. A contrapelo de esta tesis, lo que propongo es que
nos encontramos ante una continuidad cultural de mas de mil afios basada en un tiempo
reiterativo, la ejemplaridad de los antiguos y un esquema del mundo fundado en la
tipologia biblica.

Lo que si podria cuestionarse es por qué Juan Flores de San Pedro, “conquistador
oficial” del Nayar o en todo caso Nicolds Escobedo no mencionan en ninguno de sus
informes sobre la toma de la Mesa la aparicion del apdstol. Lo mismo se aplica a los
informes del jesuita Antonio Arias. Y lo mismo sucede en los informes de autoridades e
interesados, en los dias, meses y afos posteriores a la conquista. Nadie menciona la
aparicion milagrosa. Me temo, que José de Ortega o Francisco Fluvia, modificaron sus
fuentes, y sobre un esquema interpretativo basado en el tiempo reiterativo, la
ejemplaridad de los antiguos y la tradicién religiosa, forjaron una historia acorde al
contexto y las necesidades del clima politico-religioso de mediados del siglo xvii, con el
sentido y los objetivos ya mencionados. Era politicamente correcto afianzar

“simbdlicamente” la alianza y las relaciones con la Corona Espafiola.

2" Niklas Luhman, citado por A. Mendiola, Retérica, Comunicacién..., p.219.

8 Astrain, Antonio, Historia de la Compariia de Jesus en la asistencia de Espafia, p. 289. “El estilo de esta
obra es difuso y en la narracion de los hechos se mezclan de vez en cuando algunas simplicidades que
admitia de buena fe la devota credulidad de entonces.”

% Thomas Calvo y Jesus Jauregui, “Prologo”, en Fluvia, F. J. (Edit.), Apostdlicos Afanes..., p. X.
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No hay que olvidar que a principios del siglo xvii, el importante teélogo e historiador
jesuita Juan de Mariana®, se le atribuyd la legitimacion y justificacién del tiranicidio con su
texto De rege et regis institutione (Toledo, 1599). De hecho, este texto fue “solemnemente
quemado en 1610 como subversivo por el parlamento de Paris tras el asesinato de
Enrique Iv de Francia y que [Mariana] escribié a peticion del preceptor de Felipe 1l de
Espafa, Garcia Loaysa; segun sus acusadores, esta obra habia dado legitimidad al
tiranicidio, si bien Ravaillac, el asesino del rey francés, declaré no conocer el libro.”*" De
Mariana también se hizo presente durante el siglo xvii en plena crisis teoldgica del culto
santiaguista y puso en duda la autenticidad del sepulcro del santo apdstol: “Algunas
personas doctas y graves, estos afios, han puesto dificultad en la venida del apédstol
Santiago a Espafia, otros, si no los mismos, en la invencion de su sagrado cuerpo, por
razones y textos que a ello les mueven’.”*” De Mariana remata ironizando que tras
permanecer oculto durante la etapa visigoda, de Jaifa a Galicia, del 44 d. C. al 844 d.C.,
de su muerte a su reinvencion en Galicia, el sepulcro de Santiago da sefales de
presencia durante la invasién musulmana tras 800 afios de velada existencia. *
Recordemos que durante el siglo Xvil comienza la rivalidad entre Santa Teresa y Santiago.
Mariana lo puso en duda, Cervantes ironizaba con su figura y los Carmelitas descalzos
pidieron a Felipe Il la instauracion de Santa Teresa como co-patrona de Espafa. “Mas la
Espafia del siglo xvii, que fue hecha posible en y con Santiago, reniega de él por boca, no
de la plebe ignorante, sino de sus frailes y Tedlogos.”**

Dentro del contexto espafol, algo semejante acontecié durante el siglo xil en
cuanto a la interpretacion y la escritura de la historia de un hecho maravillo. Sucede que
sobre la batalla de las Navas de Tolosa en 1212, en el relato de Rebus Hispaniae (1243)
del célebre tedlogo e historiador don Rodrigo Jiménez de Rada arzobispo de Toledo, no
se habla de ninguna aparicion milagrosa de Santiago; tampoco figura, aparicién milagrosa
alguna del santo en la traduccién del texto de la Cronica General de Alfonso el Sabio
hacia finales del mismo siglo Pero en una tercera versién de la cronica de Jiménez de
Rada traducida del latin al castellano, Estoria Goética, el traductor hace intervenir a
Santiago en aquella batalla memorable. Castro justifica este proceder pues “se pone

entonces por escrito o que estaba en la conciencia y en las palabras de todos.”® Como

% |_as crénicas documentan que Juan de Mariana también se encontraba enfermo de melancolia, lo que le
obligd a vivir recluido durante la ultima parte de su vida en la Casa Profesa de Toledo. Teofanes Egido
ggoord.) Los jesuitas..., p.104
http://es.wikipedia.org/wiki/Juan_de_Mariana.
%2 Juan de Mariana, Historia de Espana, Libro VII, capitulo 5, citado por Américo Castro, 1954, p. 151.
* Loc Cit.
* Ibid., p. 193.
% Ibid., p. 350.
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también acota Castro, de Santiago “No se esperaban de Santiago gracias de santidad,
sino mercedes que resolvieran las urgencias de cada uno: victorias, salud, buenas
cosechas.” Qué esperaba Francisco Fluvia de su invocacion de 17547 ;La salvacion de
la Compania?

Como ya lo sefalamos en un capitulo anterior, dentro del ambito novohispano,
Apostolicos Afanes se inserta en una fase de la historia colonial que resalta las historias
prodigiosas de las cronicas provinciales, que va mas o menos desde el segundo tercio
del siglo xvi y hasta la primera mitad del siglo xvii. En la historiografia de corte
franciscano por ejemplo -durante la segunda mitad del siglo xvi y principios del xvil- las
obras escritas por fray Jerénimo de Mendieta (Historia Eclesiastica Indiana) y por fray
Juan de Torquemada (De los veinte y un libros rituales y Monarquia Indiana) “poseian un
caracter universal. En ellas, el proceso evangelizador queda inmerso en un panorama
mas amplio, el de la historia de la salvacion, por lo que incluian descripciones bastante
extensas de ritos, dioses y reyes de los pueblos indigenas durante su gentilidad.”* El
sentido de estas narraciones era exaltar la etapa dorada de la evangelizacién de los doce
primeros misioneros.

Este tipo de historias generales dieron paso a las cronicas provinciales, las cuales
cumplian necesidades institucionales concretas de exaltar la labor misionera de las
ordenes mendicantes. Por medio de estas relaciones de méritos se podrian solicitar
privilegios a la Corona vy justificar sus derechos sobre las doctrinas de indios. Estas
cronicas provinciales idealizan la labor misionera hasta convertirla en mito.

El mito encarndé en la historia. En una historia retérica donde lo real es realidad
normativa y rectitud moral. El objetivo de esta historia era “la imitacion de los historiadores
clasicos, en particular Cesar, Salustio y Livio, con escenas de batallas cuidadosamente
construidas y largos discursos imaginarios puestos en boca de los personajes historicos
[...] La meta era ensefiar la ética por medio de ‘ejemplos’.”* En este sentido, la verdad
que se recrea y que pretenden las historias de las crénicas de la conquista “es al igual
que en las historias griegas y romanas, vencer al olvido. La verdad en estas historias no

se oponen a la no verdad de la ciencia, sino al olvido.”®

% Antonio Rubial Garcia, “Angeles en carne mortal. Viejos y nuevos mitos sobre la evangelizacién de
Mesoamérica”, en Signos Histéricos, numero 7, México, 2002, p. 25.

%" Frances Yates, en A. Mendiola, Retérica, comunicacion..., p. 355.

% Ibid., p. 353.
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Figura 7

REPRESENTACION DE SANTIAGO EL MAYOR COMO SANTIAGO MATAMOROS, LLEVANDO EL MANTO
DE SU ORDEN. SIGLO XVII, DE LA ESCUELA DE Cuzco.
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7. LA COMPANIA DE JESUS Y EL CONTEXTO DE SU NACIMIENTO

La interpretacion del Nuevo Mundo que hara la Compania de Jesus como parte de su
proyecto evangelizador alrededor del planeta, tiene antecedentes y herencias muy
marcadas de la interpretacion alegorica, evemerista y cosmoldgica de los mitos que ya
hemos resefiado anteriormente. El cristianismo rediseid el sentido del horizonte histoérico
del hombre y amueblé desde un horizonte nuevo el espacio del mito. Primeramente, en
sus inicios, los cristianos se valieron y nutrieron de la sabiduria del mundo antiguo y
crecieron al amparo del Imperio, tolerante de la diversidad religiosa. También fueron
perseguidos “por su anarquismo ateo en relacién a la religio imperial”’, su desprecio al
Cesar y “su frontal desconocimiento de los dioses y cultos civicos, asi como también, por
su tendencia a cerrarse a todo sincretismo no dirigido.” Una vez en el poder, el
cristianismo persiguié y en todo caso tachd de diabdlicas e idolatras a las creencias del
mundo pagano. El cristianismo marco un camino directo a la homogeneizacién de las
creencias y las practicas en el marco de una cosmovision monoteista. “El mito y su
contenido, los antiguos dioses, resplandecieron bajo una nueva luz opaca: forman parte

de la naturaleza caida™

que representan al mal del mundo. La naturaleza encarnaba un
estrato inferior per se, era el a priori del pecado.

Una doble conjura se consumé en la reactualizacion del mundo antiguo desde el
horizonte cristiano: rescatar la tradicion para traicionarla: “se hurgd en él y se modificé el
significado de lo encontrado.” La interpretacion alegdrica busco el sentido y el mensaje de
la revelacion en los mitos de la antigliedad y en las creencias de los pueblos anteriores a
Cristo: habia que re-significar la historia de la salvacién y atar los cabos sueltos de la
Antigledad. De hecho, esta tesis sera confirmada en las postrimerias del renacimiento.
Jean Seznec menciona al agustino Agostino Steuco que en su De Perenni philosophia
libri x de 1540, incorpora a los pueblos primitivos como coparticipes de la scientia de Dios
y de la creacién del mundo, que desde Noe esta universalmente extendida. Ademas del
pueblo hebreo, la revelacién es conocida entre los caldeos, egipcios, fenicios y los
pueblos barbaros en general. Todos los pueblos desde los origenes han participado de la
revelacion cristiana.? Las fuentes de las que se nutre la realidad colonial en el Nuevo
Mundo, no cambiaran mucho de aquellas heredadas del Medioevo: la Biblia, y sus

parabolas, la tradicién antigua purificada, las autoritae, y desde luego, los cuatro niveles

! Miguel Angel Segundo Guzman, E/ creptsculo de los dioses: ensayo sobre el horizonte de la supresién del
Otro, p. 91.
2 Jean Seznec Los Dioses de la antigliedad en la Edad Media y el Renacimiento, p. 88.
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interpretativos que marcaban la diferencia entre el sentido literal y espiritual: el sentido

histérico; el alegérico; la interpretacidn tropoldgica y la interpretacion anagdgica:

«Cada objeto material era considerado como la figuracién de alguna cosa que se correspondia en
un plano mas elevado y, por lo tanto, se convertia en el simbolo de esta». El simbolismo era
universal. Pensar consistia en un perpetuo descubrimiento de las significaciones ocultas, en una
constante «hierofanta». Pues el mundo oculto era un mundo sagrado, y en el pensamiento
simbdlico no era sino la forma elaborada, filtrada, el nivel de los doctos, del pensamiento magico en

el cual se bafiaba la mentalidad comun.?

El punto de partida para la interpretacion y el entendimiento del significado del mundo era
la Biblia. EI conocimiento se entendia como conocimiento revelado; el ojo y el oido
(marcadores de verdad en el mundo antiguo) complementaban el esquema interpretativo.
“El peso de lo escrito en una religion revelada por un libro sagrado no debe perderse de
vista: le dota de poder en si mismo. Los regimenes de verdad son producto de una

”4

concordia entre los diversos textos, lo leido en varias fuentes y su confrontacién.”™ En el

Renacimiento, los humanistas italianos no pretendieron sustituir la enciclopedia del saber
medieval por otra distinta. Mas bien, en muchos sentidos el aristotelismo renacentista y
los métodos de la escolastica medieval fueron enriquecidos, y, al interior de las clases
altas europeas, se produce un movimiento de reencuentro y autoafirmacién con el mundo

de la antiguedad: “Los sabios italianos paganizaron la historia cristiana”

El jeroglifico, entonces, fue entendido como una imagen de objeto, animal o planta, cuyo caracter
ideografico es simbdlico por inmanencia, lenguaje encriptado al que hay que hallarle, a como dé
lugar, una equivalencia hebrea, griega o latina. Esas equivalencias llevan una explicacion
frecuentemente soterioldgica del universo, siempre y cuando no contradiga abiertamente la verdad
revelada en las Sagradas Escrituras [...] Tras el mito del jeroglifico subyace la resistencia a
entender la riqueza fonética de las culturas desaparecidas o moribundas, asi como su capacidad de

seguir hablando.’

Los estudiosos exigieron por ejemplo, que los pensadores peripatéticos “retornasen a los

textos griegos de Aristoteles, abandonasen las traducciones latinas medievales vy

»6

apelasen a los comentarios griegos y también a otros pensadores griegos.” Hablamos de

una continuidad de pensamiento en el que se siguid utilizando los métodos propios de la

’ Jacques Le Goff, La civilizacién del occidente medieval, p. 441.

4 Miguel A. Segundo, El crepusculo de los dioses..., p. 95.

° Christopher Dominguez Michael, Vida de Fray Servando, p. 39.

® Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, Tomo I, p. 28.
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escolastica como la lectura y comentario de textos. La élite humanista tenia muy claro
cual era su misién: “reconciliar la cultura cristiana tradicional con los redescubiertos

clasicos.”

La gran novedad de los humanistas fue el nuevo método de plantearse los
problemas, luego entonces “no hay que atribuir la esencia del humanismo a lo que este ha
conocido del pasado, sino al modo en que lo ha conocido, a la actitud peculiar que ha

asumido en relacion con élI”8:

Al examinar las fuentes antiguas desarrollaron las técnicas de la critica historica y textual;
estudiaron y rescataron la ortografia, gramatica, estilo y prosodia del latin clasico; extendieron el
conocimiento de la historia y mitologia antiguas; y desarrollaron disciplinas auxiliares tales como la

arqueologia y la epigraﬁa.9

La fractura de la unidad cristiana con la Reforma lo cambié todo. La Iglesia reformada y la
Iglesia de la reforma tridentina se plantearon caminos paralelos que convergian en la
purga de sus instituciones. En este marco, la magia y “el poder imaginario renacentista
parecia peligroso”: un ejemplo de ello fue el panico a las brujas y su posterior caceria."®
La Reforma puede entenderse como un movimiento conservador que censura el
imaginario renacentista y pretende regresar al orden primitivo cristiano: “a fuerza de no
aceptar ninguna referencia cultural a excepcién de la Biblia, renovo una situacion de la
historia del cristianismo primitivo correspondiente todavia a una fase naciente: la de una
secta judia que entabla, con extrema reserva el dialogo con los gentiles”."’

En sintesis, el movimiento intelectual renacentista no implicara una ruptura radical
con la etapa medieval y oscura como lo habia pensado Burckhardt. Al contrario, un sin fin
de continuidades y permanencias prevalecieron. Desde el horizonte de la cultura cristiana
tradicional, se inicia un proyecto de rescate, re-encuentro y re-descubrimiento de los
clasicos, hasta entonces bajo el monopolio exclusivo de la interpretacion eclesiastica. Los
clasicos eran siempre interpretados bajo el filtro de lo escrito en el libro revelado. Petrarca,
Ficino, Pico de la Mirandola y otros, inician una interpretacion de las fuentes y de un
horizonte que parecia distante o perdido bajo la idea de encontrar en ellos una Verdad
Comun acoplada al horizonte cristiano tradicional. Los mitos y los antiguos dioses

paganos seran consumidos como alegorias y se les buscara un sentido teolégico inscrito

" Paul Oskar Kristeller, Ocho filosofos del Renacimiento italiano, p. 36.

8 Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento..., T. 1, p. 30.
° Peter Burke, El Renacimiento, p. 41.

10 Miguel A. Segundo, El crepusculo de los dioses..., p. 102.

" loan Culiano, Eros y magia en el Renacimiento, p. 252.
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en ellos; al mismo tiempo, les seran atribuidos dotes y poderes del Dios cristiano. 2
Peligrosos esquemas interpretativos en busca de la filosofia oculta de las cosas, o el
contenido moral de los mitos haran sonar las alarmas y los miedos al interior de la Iglesia:
la magia, las brujas, neoplatonicos, tradiciones mistéricas, la Cabala, etcétera.

Entendido como un llamado enérgico a la unidad de pensamiento y a recuperar la
armonia perdida, la Reforma puede leerse como una fractura de corte conservador que
pugna por el regreso a un orden cristiano primitivo; borra a la mitologia y se cierra a un
didlogo con los gentiles; la pureza del mensaje se encuentra solo en el texto revelado y

ninguna otra fuente mas. La Contrarreforma por su parte:

tolerd al mito sélo enmarcado por la alegoria ponderando misteriosamente a los dioses salvandolos
de ser expresién demoniaca. El Concilio de Trento y su indice no afectaran a los Clasicos, lo que
importaba era censurar al otro, al reformado [...] La alegoria salvdé parte de la imaginacién
renacentista, pero otra vez, saltando el significado antiguo para expresar lo que no quisieron ser:

. . . oy 1
lenguaje de doctos para ilustrar verdades o virtudes catdlicas. ’

En la Nueva Espafia, la Compafiia de Jesus sera la encargada de propagar y difundir la
nueva fe postridentina y la metodologia alegdrica para justificar el traslado de los imperios
y legitimar la fusién e interpretacion de la tradicion mexica y la espafola desde el

horizonte cristiano. La fundacién de una nueva tradicion tendra alcances insospechados.

QUE SIGNIFICO EL NUEVO MUNDO PARA LOS JESUITAS

El teatro preferido de accion misional durante el siglo xvi fue ademas de Europa, el mundo
musulman. El Nuevo Mundo, segun Krizova Markéta, parece ser una de las regiones
menos importantes para la Compania de Jesus; hacian falta misioneros y se le
consideraba como una regién inferior y por lo mismo poco importante.' Esto se puede
entender también, bajo el principio e intencidén de los generales de la compaiiia después
de la primera generacion, en interesarse primero por lo ya ganado y afianzarlo. Por todo
»15

esto, inicialmente se daba preferencia “a los cristianos y a los heréticos europeos.

Después de que con la Bula Inter Caetera de mayo-junio de 1493, el Papa Alejandro vi

'2 Giovanni Reale y Dario Antiseri, Historia del pensamiento filoséfico y cientifico, T. II, pp. 26-61.

13 Miguel A. Segundo Guzman, EI Crepusculo de los dioses..., p. 103.

" Krizova Markéta, La ciudad ideal en el desierto. Proyectos Misionales de la Compafiia de Jesus y la
Iglesia Morava en la América Colonial, p. 121.

™ Ibid., p. 124.
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justificara la conquista del Nuevo Mundo y la adjudicacién de su territorio a la Corona
Espafola y portuguesa, la condicidon era la evangelizacién de los indios. A su llegada a la
Nueva Espafa en 1572, los jesuitas se asentaron en ciudades populosas, con fuerte
presencia espafnola, fundaron colegios. El territorio misional del centro de México estaba
totalmente repartido entre las demas 6rdenes mendicantes, y los indigenas tenian mas de
40 afios de haber iniciado un proceso de conversion forzada.'® La Compariia de Jesus,
‘en vez de expandirse extensamente [...] en América, escogidé el camino de ocuparse
extensamente de las élites y promover sus fines reformadores por medio de ellas.”"’

La Compania de Jesus fue fundada por Ignacio de Loyola en 1534 y ratificada por
el papa en 1540. Su estructura organizativa evoca una verdadera milicia al servicio de

Dios: “Ad majorem Dei gloriam’.

La Compafia de Jesus esta regida por el Padre General, cuyo cargo es vitalicio [...] Pero, por
encima de él, la Congregacion General, es el érgano supremo de gobierno de la Compafia de
Jesus. Al Prepdsito General le ayudan directamente en su tarea, cuatro asistentes Generales
(denominados Asistentes ad Providentiam, elegidos por la CG), que tienen por objetivo: atender a la
salud y gobierno del Superior General y vigilar su capacidad de gobierno. Ademas, en la estructura
de gobierno de la Compaiiia, existen: los Asistentes regionales, los Provinciales, los Superiores de
Regiones y los Superiores locales [...] El conjunto de las normas y principios que guian la vida de
los jesuitas esta recogido en las Constituciones de la Compaiiia, redactadas por San Ignacio de
Loyola. Para facilitar el gobierno, la Orden esta dividida en sectores geograficos o linglisticos

. . .. 1
llamados asistencias (actualmente son nueve) y, dentro de cada una de ellas, en Provincias [...]. 8

Ameérico Vespucio habia abierto una nueva veta interpretativa, una nueva historia para
nuevas tierras y grupos desconocidos en su carta Mundus Novus de 1503; una nueva
oportunidad se perfilaba para una Europa decadente: un continente viviendo en la Edad
de Oro. La legitimacion ideoldgica de los proyectos misioneros en América estuvo
fundada sobre el abono de un conjunto de mitos e imagenes sobre la naturaleza y los
habitantes del Nuevo Mundo. El indio americano fue construido sobre la imagen del buen
salvaje, el primitivismo y la propiedad colectiva, asi como las imagenes cristianas de la
Edad Dorada por una parte. La otra gran vertiente interpretativa fue la imagen demoniaca,
seres poseidos por el demonio que actuaban a su imagen y semejanza. La metafora del
“desierto” biblico alimentd lo anterior al anadir una descripcion exuberante y generosa

sobre la naturaleza y el clima del Nuevo Mundo.

'° Ibid., p. 125.
" Ibid., p. 126.
18 http://es.wikipedia.org/wiki/Jesuitas#Estructura_interna.
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En el contexto de la Reforma protestante y la Contrarreforma catdlica del siglo xvi,
el Nuevo Mundo fue imaginado como un territorio virgen, alejado del caos politico y socio-
religioso imperante en Europa. De esta manera, la trama directriz de los proyectos
misioneros fue basado sobre la existencia de un Plan Providencial para América. Un
destino divino, un futuro predestinado que Dios habia reservado para promover el
progreso cristiano frente al mundo infiel que en Europa encarnaba en los protestantes y el
avance musulman. Convertir, bautizar y educar religiosamente al indio americano y
alejarlo del castigo eterno, fue la basa ideoldgica que movia los afanes imperialistas del
imperio espafiol y el papado romano. Conquista militar y religiosa, evangelizacion vy
civilizacion fue la respuesta que se imaginé para América en las cortes y conventos del
viejo mundo frente al caos del siglo xvi europeo. Sin embargo, “habia que llevar ese
mundo extrafio hacia el texto. Después, compartirlo, socializarlo para validar la
certidumbre de la existencia de lo narrado [...] El lugar social de esta magna empresa es
la colonizacién, la apropiacién simbdlica del otro por el ejercicio de la violencia.”™

La Comparnia de Jesus encarna en su organizacion y espiritu evangélico dos
elementos que pueden entenderse como un puente entre la etapa medieval- renacentista
y el espiritu del mundo moderno.?’ “El rasgo ‘moderno’ mas destacado de la Compafiia
fue su caracter de congregacién activa, es decir, no conventual, y su actitud militante,
combativa, destinada a la recuperacion de las almas. De igual importancia fue el acento
puesto en el orden, la disciplina, el trabajo; y estas caracteristicas la acercan, mas bien
que la apartan, a la Reforma protestante.”'

Las disposiciones del Concilio de Trento (1545-1563), “insistian particularmente en
la necesidad de que los fieles conociesen la doctrina de la Iglesia y de que los clérigos
fuesen ejemplares en su comportamiento moral y respetables por sus conocimientos.” En
cuanto a la devocién y la piedad publica: “La devocion a los santos y la presencia de sus
imagenes en los templos catdlicos llegaron a ser simbolos visibles de la ortodoxia romana
frete a las Iglesias reformadas.”® A pesar de todo y aunque “la Reforma aspird a la
aniquilacién de la supremacia ejercida por el universalismo romano, ni Lutero ni Calvino
ni sus sucesores dudaron de la necesidad de mantener el orden jerarquico. En este punto,

los reformadores cristianos convergian como Moro y Maquiavelo.”® Mas que monasterios

19 Miguel A. Segundo, E/ crepusculo de los dioses..., p. 106.
% Para Silvio Zavala en Aspectos religiosos de la historia colonial americana, la Compafiia de Jesus es de
esencia medieval. Por el contrario, para Alicia Mayer, Dos americanos, dos pensamientos: Carlos de
Siglienza y Géngora y Cotton Mather, la Compafiia es de esencia moderna. Creo sin embargo, que la
grimera tesis maneja mejores argumentos.

Krizova Markéta, La ciudad ideal en el desierto..., p. 57.
%2 Ibid., p. 107.
% Ibid., p. 118.
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en las montafas o pequenas aldeas, los jesuitas preferian establecerse en grandes
ciudades y centros urbanos. “Los jesuitas aspiraban —y generalmente lo conseguian- a
crear un nuevo tipo de élites laicas en sus escuelas y universidades. Al lado de los futuros
curas salian de ellas jovenes educados en la fe catdlica y en el estudio de la literatura
clasica, capaces de manejar tareas politicas y administrativas.”®

Como ya lo vimos en un capitulo precedente, los mendicantes sofiaban con la
instauracién de una Nueva Jerusalén en América. Los jesuitas por su parte, integraron a
la Nueva Espafa “en un amplio y exitoso proyecto planetario.” Estos hechos son
entendibles en el contexto de la Reforma y Contrarreforma catdlica. Dentro del ambiente
renacentista, la Contrarreforma toleré la interpretacién alegérica de los mitos y de

antiguos dioses paganos griegos y latinos. En este escenario:

La tendencia hacia la moralizacidon e interpretacidon cristiana de los mitos se radicaliza. La
Contrarreforma aprovecha la materia profana como instrumento ejemplar para sus fines religiosos,
ante la imposibilidad para erradicarlos, dada la sélida base con la que la transmision habia
consolidado su asentamiento en la cultura occidental, fomentando, con esto, por otra parte, una
direccién interpretativa que, desde los clasicos, habia alcanzado su apogeo en la Edad Media: la

f 2
literatura del exemplum. °

Primero con los franciscanos y mas adelante con les jesuitas, la simbologia mexica es re-
simbolizada y encuadrada dentro del horizonte cristiano medieval renacentista. El objeto
de estos ejercicios (el proceso ritual de la reliquias y los certdmenes literarios sobre
dichas reliquias en 1578; los festejos por la beatificacion de San Ignacio en 1610) era
entender la verdad espiritual contenida en los mitos y simbolos paganos de pueblos en
proceso de conversién. Por otro lado, desde la tradicion evemerista en la interpretacién de
los mitos, se define la tesis del traslado de los imperios de manera voluntaria, sin una
ruptura radical entre ambas tradiciones. Los mexicas con Moctezuma al frente, aceptan
de manera voluntaria, pacifica y hasta gustosa en su conversion al cristianismo; después
de todo, provienen de una tradicion imperial (como lo interpretan los cristianos) la cual era
necesario ensalzar y representarla como grandiosa. En suma, el saber occidental, el logos
divino se apropi6 de lo extrafno y lo simbolizé en el marco de una interpretacion alegoérica

y evemerista de los mitos:

Espulgar las tradiciones vencidas para buscar identidades artificiales que legitimen la empresa

colonial o los distintos proyectos politicos. Habia que construir los pasados deseados por las

 Ibid., p. 106
% Rosa Romojaro, Funciones del mito clasico en el Siglo de Oro, p. 112.
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practicas de dominio [...] la legalidad de la guerra desde el etnocentrismo, la justificacion de la
injerencia a partir del estado de idolatria de la sociedad, el meta-relato de cruzada frente al infiel [...]
Colonizar es desmembrar una sociedad e imponerle un ritmo distinto, un nuevo tono que aglutine

P .. . . 2
las practicas tradicionales bajo una batuta ajena. 6

En ambos ejercicios de representacion, existe sin embargo una diferencia notable.
Mientras que el ejercicio franciscano consistié en una yuxtaposicion de elementos y sin
referencias espaciales, los jesuitas no dudaron en una clara combinacién de elementos
para configurar nuevos simbolos con representaciones espaciales y del territorio, tanto de
la capital como de la Nueva Espafia en general, orientados y dirigidos a nuevas
audiencias como criollos y tal vez mestizos. Esto ultimo, nos remite sin duda a
“‘operaciones mas complejas de articulaciones y correspondencias simbdlicas [...] Por otra
parte, es significativo que la mayaria de las composiciones iconograficas franciscanas
ulteriores se organizaran a partir de un eje vertical, que sugiere las ideas de jerarquia,
mediacidn y progreso, pues a menudo eran rematadas por la cruz o un simbolo que
significara el triunfo de la fe. Todo indica que la vieja utopia milenaristas y apocaliptica
siguié nutriendo hasta muy tarde la sensibilidad franciscana.”®

Las celebraciones por la llegada de las reliquias, asi como los festejos por la
beatificacion de san Ignacio y la inauguracion del templo de la Profesa (1578 y 1610
respectivamente), pusieron por delante a la Compaiia de Jesus de las demas érdenes
religiosas, en el plano de la innovacion y la comunicacion simbdlica. Nuevamente en 1640,
en ocasion de recibimiento del nuevo virrey Diego Lépez Pacheco, el simbolo mexica
volvié a hacer se presente en los festejos. “Unas seis décadas aproximadamente -1570-
1640- habian sido necesarias para que el simbolo mexica se manifestase en todos los
acontecimientos publicos de la vida capitalina. Sola, en su integridad recuperada y
revindicada, o bien en combinaciéon con los simbolos del Viejo Mundo y del catolicismo
tridentino, el aguila volvié a posarse para siempre y a la vista de todos en México-
Tenochtitlan...”.?® La grana de la tuna, habia producido el material para introducir audaces
analogias con la pasion de Cristo. “El nopal y el aguila definitivamente rehabilitados por su
asimilacion a los simbolos sagrados del cristianismo —la cruz y la pasiéon de Cristo-, se
articulan aqui con una figura del todo criolla, la de Felipe de Jesus. Pero primero lo habia
hecho con Maria de los Remedios y, mas adelante y de manera magistral, con Maria

Guadalupe, la del Tepeyac.”®

2 Miguel A. Segundo, E/ crepusculo de los dioses..., p. 107.
2 Solange Alberro, El aguila y la cruz, pp. 100-103

% Ibid., pp. 114-115.

® Ibid., p. 119.
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EL METODO Y LA PEDAGOGIA JESUITA

El secreto de este despliegue simbdlico por parte de sabios y misioneros de la Compaiia,
podemos encontrarlo en los principios pedagdgicos y educativos que Ignacio cred e
inspird y que sus sucesores complementaron. Con la reforma luterana, “la nocion de
Escuela como elemento de captacion clientelar, comenzando desde los primeros afios de
edad, adquiere una singular fuerza e importancia”. Las Constituciones Generales son un
manual de formacion para los jesuitas y es la parte Iv del documento en donde contiene
las orientaciones para la educacion de la juventud y es a la que debemos poner atencién
si “queremos conocer cual era el pensamiento de Ignacio como pedagogo.” Sobre la Ratio
Studiorum hay que decir que su primer esbozo se redacta en 1551 por el padre Coudret
conocido como Deratione Studiorum Collegii Messanensis y que tardara mas de cuarenta
afos en redactarse su version definitiva en el generalato del padre Aquaviva.*® El modus
parisienses que Ignacio traté de aplicar en sus Colegios se distinguia de otras
universidades porque “los estudiantes de una disciplina se dividian en diversos niveles,
segun la edad y el aprovechamiento; y se prohibia a los alumnos frecuentar
arbitrariamente las lecciones de otros profesores; periddicamente se tenian repeticiones y
discusiones publicas; los profesores estaban en contacto continuo con los alumnos,
incluso vigilando su conducta moral.”®!

Buenos maestros y estudiantes liberados eran otros tantos puntos muy bien
cuidados. Ignacio propugnaba porque el estudiante se “desembarace de otras
ocupaciones y responsabilidades y que se consagre al estudio”, las distracciones
apostdlicas y la ayuda de almas se deben dejar para un segundo momento. Una
ordenacion légica de los programas escolares, flexibilidad y una ensefianza personalizada
son otras de las caracteristicas de la pedagogia jesuita, el objetivo es crear una simbiosis
entre maestro y discipulo. “Esto lo vivié [Ignacio] en cierta medida en la Universidad de
Paris, donde cada estudiante tenia su maestro especial.”*?

Sobre el método, para los jesuitas, las clases dictadas y copiadas son ejercicios
mecanicos que no funcionan. Es necesaria la practica de aquello que uno desea aprender.
Una cuidada preparacion del profesor era un elemento indispensable. El profesor
comenzaba generalmente la clase con la lectura ininterrumpida de una seleccién de

textos de un autor. Mas adelante, analizaba y llamaba la atencidén sobre las caracteristicas

% Juan Plazaola, S.1., “Por qué y como la Compafiia de Jesus vino a ser una Orden educadora”, en Anuario
del Instituto Ignacio de Loyola. Cuarto Centenario de la Ratio Studiorum, Guipuzcoa, Universidad de Deusto
San Sebastian- Instituto Ignacio de Loyola, N. ° 6, 1999, p. 20.
31 .

Ibid., p. 21.
% Ibid., p. 23.
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mas importantes. Pasaba después a sefialar ejemplos, citas y referencias mitolodgicas o
histéricas. Terminaba su exposicién con una valoracion del conjunto.®® Para ejercitar lo
aprendido, profesor y alumnos organizaban ejercicios de sintesis y capacidad creativa
como debates o disputas para ejercitar los ingenios * y el ingenio dialéctico
(especialmente para aquellos estudiantes de artes o teologia), composiciones en prosa o
en verso con la presencia de profesores, asi como trabajos y ejercicios personales; en
conjunto, estas técnicas son un ejemplo de la metodologia pedagdgica de la Compainia
que intentaba con ellas el “fomento de la propia iniciativa” y la “utilizacion de la lengua
vernacula con el latin”.** Es necesario aclarar que este sistema debia adaptarse segun la
edad de los alumnos.
En la infancia y pubertad prescribia la gramatica y el ejercicio de la conversacion latina. En
la adolescencia les proponia la filosofia (légica aristotélica), fisica, ética, metafisica y
matematicas. En la juventud, después de los 18 afios, proponia la teologia, el derecho y la
medicina. En la infancia y primera parte de la adolescencia se estudiaban las lenguas.,
como medio para expresar las ideas; a partir de la segunda adolescencia, a través de las

artes o la teologia, los alumnos se enfrentaban con las ideas.*

Como bien sabemos, la memoria ocupaba un lugar especial en la retérica medieval. En
este tono, la Compafia apremiaba a sus estudiantes para que después tomar sus
lecciones las repitieran y demandaran lo “que no entienden, y anotar lo que conviene,
para suplir la memoria para adelante”; mediante la evaluacion, los examenes vy
responsiones publicas “podran graduarse los que con examen diligente se hallen
merecerlo”.>’

Un hecho notable de la metodologia jesuita eran los llamados certamenes publicos,
los cuales partian del principio de la “santa emulacién”, y consistian en ayudar al
aprendizaje de los estudiantes mediante la puesta en escena de “algunos iguales” para
que con “santa emulacion” se inciten los demas, ya sea mediante composiciones o
conclusiones de los artistas o tedlogos.®® En la formacion del orador-poeta-escritor, la
educacion jesuita privilegiaba “la organizacién frecuente de actos publicos, como

representaciones teatrales, desfiles, disputas y certamenes literarios en los que se podian

%% Carmen Labrador, “Génesis y contenido de la ‘Ratio Studiorum’ a los cuatrocientos anos de su
glromulgacién”, en Anuario del Instituto Ignacio de Loyola...., p. 38

En el contexto renacentista, se entendia como ingenio aquello que denotara aptitudes y talento intelectual,
asi como la cualidad y la fuerza de nuestro espiritu en un sentido moral en el que a la conclusién de un
examen se debia discernir entre lo bueno y lo malo.
% Ipid., p. 37.
% Fernando de la Puente, S.1., “Actualidad de la ‘Ratio Studiorum’™, en Anuario del Instituto Ignacio de
Loyola...., op. cit., p.48.
3 Juan Plazaola, S.1., op. cit., pp. 23-24.
% Ibid., p. 25.
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apreciar y medir la capacidad de los profesores y alumnos para entusiasmar y conmover
al publico con sus oraciones, conferencias y recitaciones latinas.”*® El impacto de la
pedagogia jesuita y el arte del bien decir, debemos situarlo entonces, fuera de los salones
de clase: en un salén de congregaciones, las ceremonias publicas oficiales, certamenes
poéticos y obras de teatro ante un auditorio cortesano. Esta metodologia habra que

entenderla en estrecha relacion con los Ejercicios Espirituales.

Los cICLOS EDUCATIVOS

Durante el siglo Xviy en el marco del humanismo renacentista dos modelos contrapuestos
de reforma pedagodgica se plantean: la pedagogia de la Reforma Protestante y la
pedagogia de la Reforma Catdlica. La Ratio Studiorum refleja el espiritu de la segunda, se
compone de treinta capitulos y comprende dos grandes ciclos. El primero, conocido como
de estudios inferiores se estructuraba en cinco afios de Gramatica (que a su vez se
dividia en elemental, media y superior), Retérica y Humanidades. Este ciclo funcionaba
como filtro en el que los alumnos mas aventajados podian pasar de grado y cursar el
segundo Yy tercer ciclo, el cual correspondia a los estudios superiores. La Ratio contiene y
expresa de manera sistematica las reglas, funciones, competencias y tareas de los
alumnos y las autoridades académicas como el Prepdsito Provincial, el Rector, o el
Prefecto de Estudios, profesores de facultades. De igual modo, la Ratio estructura las
disciplinas a impartir en los estudios superiores: como la de Sagradas Escrituras, Lengua
Hebrea, Teologia Escolastica, Casos de Conciencia, Filosofia, Filosofia Moral y
matematicas entre otras.*® Los estudios superiores correspondian al segundo y tercer
ciclo. El segundo ciclo se estructuraba en tres afios de Filosofia. En el tercer ciclo se
estudiaba Teologia y se estructuraba en cuatro anos; este ciclo correspondia unicamente
a los aspirantes al sacerdocio y a aquellos que por su “virtud probada y que brillen por su
ingenio” podian ser promovidos al grado de doctores o maestros.*’

Ignacio siempre recalcé la importancia del estudio de los humanistas clasicos, pues
mediante su estudio se tendria acceso a “los valores permanentes del hombre a través de
las ideas, sentimientos y actitudes, que superan las circunstancias de cualquier época

histérica y que por ello merecian el reconocimiento de maestros universales.” Este hecho

% Perla Chinchilla Pawling y Alfonso Mendiola, “La construccién retérica de la realidad como una ‘teoria de
la modernidad’. La ensefianza de la retdrica en los colegios de la Compania de Jesus en la Nueva Espafa”,
p. 43.

*0 Carmen Labrador, “Génesis y contenido...”., p. 30.

* Ibid., p. 35.
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resulta fundamental, si consideramos que la Compafia es heredera de la Reforma
Catodlica y del renacimiento revisado por esta, y se presume en estos procesos del
rescate de la filosofia y la literatura clasica como una de las continuidades cruciales que
se establecen entre la Edad Media y el humanismo renacentista. Erasmo, Vives y Calvino
también elaboraron sus propios planes de ensefianza, sin embargo, la peculiaridad y la
originalidad de la Ratio residen en la completa articulacion de niveles grados y cursos, asi
como la implicaciéon en la realizacion de los proyectos educativos de las autoridades
académicas, profesores y alumnos. *2

Sobre el primer ciclo de estudios inferiores, es importante destacar el estudio de la
retdrica que ocupaba en este esquema el quinto afio de ensefianza. “La retdrica coronaba
la formacién del orador sacro. Su objetivo especifico era la formacién de la perfecta
elocuencia latina, ad perfectam eloquentiam informare, que comprendian principalmente
a la oratoria y de manera secundaria al arte poético. En las clases los preceptos de la
retérica eran estudiados con la ayuda de las Partitions y de la Rhétorique a Herennius de
Ciceron, asi como de L’Institution oratoire de Quintiliano.”** Mas adelante, los jesuitas
hicieron una sintesis de ambos autores; en este sentido, uno de los manuales mas
conocidos es el del jesuita espafol Cipriano Soarez y su De arte rhetorica publicado en
1562. En el compendio de Sodarez se perseguia “con el auxilio de paréntesis y esquemas”,
numerosas tablas y textos abreviados, una aproximacion a la educacion antigua. En
estos compendios a su vez, se podian observar una mezcla de fragmentos de las mas
variadas autoridades cristianas, autores clasicos y de humanistas renacentistas:
Aristoteles, Homero, Pindaro, Demdéstenes, Tucidides, Jenofonte, Virgilio, Ovidio,
Terencio, San Gregorio Nacianceno, Juvencio, Celio, Erasmo, Lebrija, Valla, Vives y
Scaligero. Para 1659, aparecié el Novus candidatus rhetoricae, manual del jesuita
Francisco Pomey, que en gran parte vino a relevar al texto de Soarez. Este cambio se vio
reflejado en el “aumento de la importancia en el uso de las lenguas vernaculas, y la
consiguiente decadencia del latin”.**

En el contexto de las sociedades del antiguo régimen, entendemos por retorica al
“‘complejo de discursos, géneros y practicas que, a través del cuerpo humano —visto como
artefacto comunicativo—, persuadian, al habitante de aquellas sociedades, de valerse de
un tipo de verdad moral desde la que debia regir su accion.” En el “arte del bien decir”,
influir y persuadir era el objetivo, teniendo como herramienta al discurso oral, se educaba

para enfrentar la necesidad de una “disposicibn momentanea del conocimiento”,

*2 Ibid., pp. 31-32.
*% Perla Chinchilla Pawling y Alfonso Mendiola, op. cit., p. 41.
* Ibid., pp. 42,44.
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convencer, persuadir y fascinar. En todo esto, era necesario el manejo del lenguaje
metaférico o tropolégico como imagenes, muletillas y argumentos almacenados en la
memoria, es decir, una disposicién del recuerdo adecuado y entendido siempre como un
don divino. Los referentes de la memoria y la l6gica figurativa son la tradicion y lo ya dicho,
los conocimientos almacenados no dan cabida al conocimiento novedoso vy, “la cognicion
(operacién) en una cultura retérica se orienta a la exposicién, aun mas, el conocimiento
se da en la fabricacién del discurso.”*

En 1543 se funda el primer Colegio para Jesuitas escolares en Coimbra a
instancias del rey de Portugal Juan 1. “En 1547 Ignacio disponia para sus escolares de 7
Colegios. Estos estaban en Paris, Coimbra, Padua, Lovaina, Colonia, Valencia y Alcala.”
A partir de 1545, los colegios fueron abiertos a externos conocidos como colegios “mixtos”,
en los que se ensanaba a nifios y jovenes de la ciudad del colegio y también a escolares
jesuitas. En este contexto, el Colegio Romano futura Universidad Gregoriana abrira sus
puertas en 1551 con la ayuda financiera del duque de Gandia. El 18 de octubre de 1549,
la Companiia obtiene de Paulo 1 la Bula Licet debitum, en la que “se otorgaba a la
Compainiia la licencia ‘para ensefiar teologia y demas facultades en cualquier parte’.” En
las Constituciones destinadas para los jesuitas y redactadas por Ignacio, se asume “como
definitivamente propio de la Companiia este ministerio de Colegios y Universidades para
jovenes externos” y no sdlo escolares jesuitas.*® En 1608, “los jesuitas eran mas de
10.000 y estaban distribuidos por todo el mundo en 29 Provincias y 389 domicilios, de los
cuales 239 (bastante mas de la mitad) eran Colegios.”’ Para 1625, los jesuitas tenian
372 colegios. “Y poco antes de la supresion de la Compadia, en 1773, los jesuitas tenian
825 colegios (de los cuales 114 en Espana), ensefiaban en 24 Universidades (dirigiendo
completamente 15 de ellas) y eran profesores en 176 Seminarios.”*®

A pesar del éxito de la campafa educativa de la Compania y el arrastre de la
tradicion renacentista revisada por la Contrarreforma, debemos enmarcar los cambios
profundos que entre 1534 y 1687 se establecen, con el origen de los fundamentos de la
ciencia moderna sobre todo en astronomia, mecanica y O6ptica. Con autores como
Copérnico y el heliocentrismo; Tycho Brahe, Galileo y su apoyo al copernicanismo y el
uso del telescopio; Descartes y su Discurso del método, asi como la Principia
Mathematica de Newton “se abandona definitivamente la ciencia medieval basada en la

fisica aristotélica y el sistema geocéntrico y se introduce definitivamente en el método

*® Ibid., p. 32.

% Juan Plazaola, S.I., “Por quéy cémo...”, op. cit., pp. 10, 16, 18.

*" Evaristo Rivera, S.I., “Trayectoria de los Colegios de la Compaiiia de Jesus en los siglos XVvil y XviIl”, en
Anuario del Instituto Ignacio de Loyola. Cuarto Centenario de la Ratio Studiorum, p. 120.

*® Fernando de la Puente, S.1., “Actualidad...”, op. cit., p. 49.
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cientifico, el analisis matematico y su fundamento en el experimento y la observacion.”*® A
contrapelo de la tradicion postridentina, “el objeto de la Ciencia y de la Sabiduria no es ya
el mundo clasico o greco-romano del Renacimiento, sino la Naturaleza, que quedaba mas
cerca y se iba descubriendo mas y mejor cada dia.”® En este contexto, en los estudios
inferiores donde se impartia la Gramatica, muchos profesores experimentados se
convencian cada vez mas de que los estudios clasicos, el latin y el griego cedian de
manera clara su papel “como medio de comunicacién y preparacién para futuras
profesiones.”

En la Congregacion General xix de la Compafiia, celebrada en el afio de 1696, la
mayoria conservadora consiguié canonizar una vez mas la Ratio studiorum. En lo que
respecta a los estudios superiores, la situacion tampoco cambiaria mucho. Se ensefiaba
Filosofia y Teologia y se complementaban con Artes, estos cursos “seguian nutriéndose
basicamente de las ideas de Aristdteles y en Teologia de la corriente escolastica
medieval.”! El punto clave radicaba en la concepcién de la Ratio Studiorum como un
texto inmutable creado por el pensamiento del gran fundador de la orden. Sdlo por poner
un ejemplo, durante la Congregacién General de 1706, se acordd6 nuevamente dejar
intacto el texto de la Ratio y, al mismo tiempo, vetar a una serie de proposiciones que iban
en contra de su espiritu que de ninguna manera “podrian explicarse ni citarse en las aulas
de los Colegios jesuiticos. Solo con relacion a Descartes vetaron 30 tesis y de otros
autores 30 proposiciones de Teologia y 65 de Filosofia.” Desde el casticismo espafiol del
siglo xix, Menéndez Pelayo se lamentaba lo que a su juicio fue una lastima “que el

Renacimiento cayese en manos de los jesuitas para degenerar en retérica de Colegio.”?

UNUS NON SUFFICIT ORBIS®®

Con todo lo ya visto, podemos definir claramente que el saber de los jesuitas debe
entenderse como una combinacién de al menos, tres coordenadas: la herencia del
conocimiento aristotélico y de la tradicibon hermenéutica cristiana; la orientacion

humanistica de su régimen educativo (Ratio Studiorum); y sus practicas institucionales (o

49 Agustin Udias, S.I., “Los Jesuitas y los origenes de la Ciencia Moderna”, en Anuario del Instituto Ignacio
de Loyola. Cuarto Centenario de la Ratio Studiorum, p. 171)

0 Evaristo Rivera, S.l., “Trayectoria...”, op. cit., p.132.

*" Ibid., pp. 134-135.

°2 Marcelino Menéndez Pelayo, citado por Evaristo Rivera, S.1., “Trayectoria...”, ibid., p. 136.

%% “Un solo mundo no es suficiente”
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cultura corporativa).>* Su lema es “Un solo mundo no es suficiente”. El galedn es la figura

alegdrica que representa la busqueda del conocimiento:

A partir del siglo Xvilos jesuitas crearon un circuito global de produccion, circulacién y acumulacion
de informacién de toda indole: econémica, geografica, botanica, histérica y linglistica. Desde 1547,
Ignacio de Loyola solicitaba a sus misioneros en la India informacién sobre el clima, ademas de la
alimentacion, las costumbres y el caracter de la gente de aquella region. La Compafiia fue creando
su propia imagen del Mundo: las cartas desde la India de Francisco Xavier, el Perd de José de
Acosta, la descripcion de los Himalayas de Antonio Andrade y Bento Goes, los viajes de Pedro
Paez a Etiopia y el nacimiento del Nilo, el viaje por el Amazonas de Samuel Fritz, la exploracién del
Mississippi de Jacques Marquete, los viajes a la china de Martino Martin y los relatos del viaje al

Tibet de Hipdlito Desideri son algunos ejemplos de la temprana modernidad.>®

La creacion de un circuito planetario de produccién, flujo e intercambio sistematico de
conocimiento e informacion, etiqueta a la Compafia como uno de los primeros
Corporativos con tentaculos en todo el planeta. Desde la extensa red de Provincias de la
Compania en todo el mundo, fluia continua y organizadamente la informacién a las
universidades y colegios metropolitanos europeos. Roma era la capital de este
corporativo de clase mundial. Esta expansién mundial de la Compaiia, establece un
punto en comun con la expansiéon mercantil del capitalismo temprano en cuanto a su
concepcion y su mirada de la naturaleza “como un objeto de dominio, un concepto juridico
derivado del derecho romano.” Al final, Luis Restrepo piensa que la mirada de los jesuitas
enmarcada por la tradicién y el pensamiento biblico “les cerré el camino para entender e
integrar las formas del conocimiento muisca”.*® Difiero de esta concepcion y pienso mas
bien, que ni siquiera se plantearon tal horizonte. En un marco cerrado y dogmatico como
el del universo cristiano, es imposible cuestionarse por temas como la diversidad cultural,
el entendimiento y la comprensién de la otredad.

La produccidn historiografica de la Compania tenia un marcado sello encomiastico.
La metodologia alegdrica fue la herramienta insustituible para descifrar los enigmas de la
naturaleza del Nuevo Mundo. “Los enigmas, prodigios y curiosidades proveyeron el
contexto adecuado para la apologia de los hechos edificantes y ejemplares de la

Compainiia. Lo extrafio y fabuloso se rodeaba de un aura de veracidad gracias a su

** Luis Millones, “Introduccion”, en El saber de los Jesuitas, historias naturales y el nuevo mundo, p. 9.

%% Luis Fernando Restrepo, “Los limites de la razén occidental: La ‘naturaleza muisca y los proyectos
intelectuales de los jesuitas en el Nuevo Reino de Granada, siglo xvil”, en Luis Millones, (edit.), El saber de
los jesuitas, historias naturales y el nuevo mundo, p. 178.

% | oc cit.
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propdsito apologético.”®” El objetivo era exaltar virtudes, sacrificios y milagros. Luis
Millones piensa que detrds de este velo interpretativo cristiano, en la conversién vy
salvamento del pagano también “implicaba conocer el mundo natural del cual derivaban
sus practicas culturales” lo cual involucraba una dinamica de comunicacion e intercambio
entre cristianos y paganos principalmente en el renglon medico-terapéutico entre indios
canadienses Yy jesuitas por ejemplo. Al final, el Libro de la Naturaleza para los jesuitas,
escondia un repertorio de significados, enigmas y secretos simbdlicos ocultos y
desconocidos.*®

Sin embargo, Millones concuerda con Krizova Markéta sobre el hecho de que las
provincias americanas formaban parte de la periferia intelectual. La produccion textual de
las Provincias de la Compainiia en todo el mundo se concentraban en Roma y algunas de
las capitales europeas mas importantes. En esos centros, se producia un saber del
mundo americano producto de la diversidad textual que se concentraba amén de la red
mundial que la Compafia habia establecido. Baste el ejemplo de Juan Eusebio
Nieremberg (1595-1658), jesuita docto y muy bien preparado hijo “de una pareja de
nobles que formaron parte del sequito de la emperatriz Maria de Austria [...] La corte
espanola tuvo mucho aprecio por este jesuita y lo requiri6 para que sirviera de guia
espiritual a importantes miembros de la monarquia (como la duquesa de Mantua, nieta de
Felipe II).”59 De Nieremberg, en su Historia Naturae, podemos decir que “aunque el
objetivo ultimo [...] no fuera la exhibicién enciclopédica del mundo natural americano sino
su contribucion a las claves simbdlicas del conocimiento cristiano”, también se recalca lo
importante de la compleja red de relaciones que lo hicieron posible.®

La metafora de la naturaleza como un libro complementario a la Biblia, permitia la
justificacion interpretativa como un ejercicio alegérico y metaférico: misterios y prodigios
ya revelados nos escondia. En este sentido “el trabajo intelectual consistia en formular
explicaciones que conciliaran, de manera armoniosa, las novedades que ofrecia la
naturaleza americana con interpretaciones que se ajustaran al relato del Génesis (el libro
de la creacion sobre el que muchos lamentaban su falta de detalles).”®'Para Nieremberg,
siguiendo a San Agustin y otras autoridades, “Dios habia encargado cada especie del

mundo natural a un angel de la guarda, lo que aseguraba su existencia.” Athanasius

*” Luis Millones, “Introduccion”, op. cit., p. 14.

%8 Ipid., p. 16.

% Luis Millones, “La intelligentsia jesuita y la naturaleza del Nuevo Mundo en el siglo Xvil”, en El saber de los
jJesuitas..., op. cit., p.29.

% Ibid., p. 33.

®1 Ibid., p. 37.
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Kircher tenia una opinién un poco diferente. Manejaba la tesis de una naturaleza mutable
por designio divino.®?

Es en Historia Naturae donde la metodologia alegérica se halla a su maxima
expresion. De tradicion neoplaténica e imaginativa, para Nieremberg, la naturaleza se
entiende como un libro complementario a la Biblia, que encierra aspectos maravillosos y
ocultos, destaca por lo simbdlico, imaginativo y fantastico; la Naturaleza es un espacio
primigenio y encantado donde se revela paralelamente la lucha contra el demonio y la
idolatria. Nieremberg se hacia la pregunta “;Qué es el mundo? Dios representado,
sombra divina, propiamente dicho, enigma de Dios”.®®> Conocer a la naturaleza del Nuevo
Mundo significaba conocer “los designios de la inteligencia divina y comprender las
ensefanzas morales que Dios habia dejado impresas.” La sabiduria divina se hallaba
condensada en un codex vivus, su conocimiento permitiria la comprension e
interpretacion de la sabiduria divina compendiada en el codex scriptus de la revelacion.
“Bajo este marco de pensamiento la existencia de especies fabulosas en el Nuevo Mundo
se explica en un contexto simbdlico ya conocido”, la Naturaleza no es mas que un
complejo de “metaforas y simbolos a través del cual Dios comunica”.®* A Nieremberg,
poco le importa las causas de los fendmenos naturales, la utilidad practica de sus
recursos o las repercusiones intelectuales, ante todo y antes que nada, el conocimiento

espiritual cifrado en ensefianzas morales concentradas en la Naturaleza es lo importante:

“La parte moral, aunque no explcita, recibe mucho del reino animal. En efecto, la naturaleza es un

libro de filosofia moral, pues trata de todas las virtudes de los animales. No sélo alecciona con las

buenas costumbres de ellos sino tambien aconseja e instruye con su ejemplo.”65

En el marco de la resaca contrarreformista, la curiosidad intelectual es regulada por la
tradicién y la ortodoxia, pues bien se sabia que la curiosidad producia un desvio hacia la
supersticion malévola; de esta forma, la metafora y la analogia se establecieron como
marcos interpretativos del mundo, que aglutinaron lo extrafio y lo ajeno en el corral de la
tradicién, las autoridades y el libro sagrado: Las “novedades” de la naturaleza del nuevo
Mundo “se convierten en hechos creibles bajo el patrocinio de los autores, movidos por la

mano divina”. Al respecto, Nieremberg comenta que:

82 Ipid., p. 38.

8 Juan Eusebio Nieremberg, Historia Naturae, citado por Domingo Ledesma, “Una legitimacion imaginativa
del Nuevo Mundo: La Historia naturae, maxime pregrinae del jesuita Juan Eusebio Nieremberg”, en El saber
de los jesuitas..., op. cit., p. 60.

% Ibid., pp. 55-56.

® Juan Eusebio Nieremberg, citado por Domingo Ledesma, ibid.,, p. 59.
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En mi primer dia de clase de la Academia Real [en Madrid] trataba de la historia de los animales, y
narraba algunos sucesos que exaltaban la admirable majestad de la naturaleza. Entre algunos
hechos diserté de una simia que en las Indias pagaba con dinero contante el vino en la taberna, y
cuya narracion cité de respetados autores. No obstante, mis oyentes no me creian. Pero he aqui
que hallé el mas idéneo defensor: aparecioé un ilustre testigo que venido del Nuevo Mundo, afirmaba

que frecuentemente lo habia visto.%®

Con el mismo método alegdrico, Nieremberg relaciona la flor de la grana cochinilla o flor
de la pasion con la crucifixion de Jesucristo “pues en sus pétalos se observan delineados
los signos de la pasién de Cristo”. Acosta duda un poco de esta afirmaciéon aunque
declara que “para figurar todo lo dicho es menester algo de piedad que ayude a parecer
aquello”. De la misma manera, “Nieremberg situa en la Naturaleza del Nuevo Mundo
legendarias especies del imaginario medieval europeo. Menciona animales fantasticos
tales como centauros, satiros, grifos y una especie de unicornio llamado de las Indias

Occidentales.”®’

Los textos del también espariol Alvaro Alonso Barba y su Arte de los metales de
1640 (manual construido segun el modelo doxografico griego) y del vallisoletano José de
Acosta, Historia Natural y Moral de las Indias de 1590, se fundan en la tradicién fisica de
la interpretacion cristiana de los mitos paganos, en donde los astros son dioses y las
estrellas se interpretan como divinidades. Ambos textos rescatan nociones aristotélicas
(en donde la naturaleza de los tres reinos (plantas, animales y hombres) descansa en la
tesis de las almas nutritiva, sensitiva y racional) asi como la teoria de Empédocles de los
cuatro elementos principales: tierra, aire, fuego, agua.®

La teoria de los cuatro elementos basicos, explica en estos textos los sismos que
asolaron la costa peruana durante los siglos xvi y xvil, los cuales fueron considerados
como hechos “portentosos” y “maravillosos”. “La causa oculta o motor por excelencia de
estos hechos maravillosos es el Creador, y todos estos fendmenos se ordenan en torno al
plan de la creacion. No olvidemos que en Acosta, historia natural y moral van juntas, y el
fin ultimo y principal de su obra es misionero: el conocimiento y glorificacion de Dios y la
salvacion de las almas.” Se trata por otro lado, de una peculiar revisién de un aristotelismo
cristianizado y revisitado en la Baja Edad Media. La explicacién de los temblores que
asolaron la costa peruana en estos siglos se explicaria de la siguiente manera: si

‘examinamos la relacion causal del fendmeno del movimiento, clave en la ldgica

% Juan Eusebio Nieremberg, citado por Domingo Ledesma, ibid., p. 68.
® Ibid., p. 73.
8 Carmen Salazar-Soler

Obras mas que de gigantes...”, op. cit., p. 148.
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aristotélica: en el aristotelismo todo se mueve, y nada se mueve de por si, todo
movimiento presupone un motor. Asi, de motor en motor se llega al ultimo, o primero,
motor inmavil, el cual se revelara ser fin primero o Ultimo de los seres”; un Dios causa.®®

El aristotelismo medieval “va a ser dominado, transformado, transfigurado por la
idea religiosa de un Dios creador, de un Dios infinito. Tanto Avicena como Santo Tomas
partirdn de la idea de un Dios creador y adaptaran a ella la idea aristotélica de causa de
las causas o fin Ultimo o primero de los seres y cosas.”’® Como podemos observar, los
fenobmenos “naturales” analizados parten siempre de su naturaleza rara, temible o
maravillosa. El procedimiento para explicar tales fendmenos partia de establecer
analogias con fendmenos familiares. El rayo por ejemplo, es entendido como si el viento
desgarrara una nube, al igual que el agua que chispea cuando es golpeada por una rama.
La verificacién de estos fendmenos era pues impracticable, su observacion deliberada o
investigaciéon empirica imposible, pues nos encontramos dentro de un sistema de
produccion del conocimiento fundado y validado por las autoridades grecolatinas dentro
de un horizonte cristiano.

En ambos autores jesuitas se observa también la influencia del griego Proclo de
raigambre neoplatonica. En este autor neoplatonico griego, observamos claramente la
tradicién que vincula al macrocosmos con el microcosmos, ademas de la influencia y
relacion estrecha entre las divinidades celestes y la produccion de metales como el oro y
la plata: “El oro natural, la plata o cada uno de los metales, asi como las otras
substancias, son engendradas en la tierra bajo la influencia de ciertas divinidades celestes
y de sus emanaciones. El sol produce el oro, la Luna la plata, Saturno el plomo y Marte el
fierro.””" Esta idea de la vinculacion y estrecha relacion entre los dioses y las divinidades
del firmamento perduré durante toda la Edad Media y el Renacimiento. La influencia de
esta tendencia en la produccién textual de misioneros como Acosta, Alonso Barba y
Bernabé Cobo (Historia del Nuevo Mundo, Madrid 1653) es incuestionable. En el caso de
Alonso Barba, al realizar un clasificacién de los metales a propdsito de una recapitulacion
de las riquezas minerales de las minas del Potosi en Peru, menciona que ha incorporado
la nomenclatura quechua local sobre todo en relacién con los colores que presentan los
minerales. Sin embargo, es claro que la incorporacion siempre queda subordinada al

sistema general que da orden a todo el cuerpo de su obra: la teoria de los cuatro

69 :
Ibid., p. 154.
® Alexander Koyre, «Aristotelismo et platonisme dans la philosophie du Moyen Age », 1973, citado por
Carmen Salazar-Soler, ibid., p. 154.
71 Serge Hutin, L’ alchimie, citado por Carmen Salazar-Soler, ibid, p. 165.
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elementos y las cuatro calidades proveniente de la Antigiedad grecolatina y revisada

dentro de un horizonte cristiano.

Para Christopher Dominguez, el eslabon perdido o la piedra de toque para
entender la realidad novohispana es el jesuita Athanasius Kircher. Emblema del
Renacimiento, y que no varia un apice del modelo alegdrico ya explicado, Kircher se
convirtié en referencia central de autores tan importantes del siglo xvii como Sor Juana y

Siguenza, o, Ignacio Borunda o Fray Servando a finales del siglo xvii:

El jesuita, a su vez, creia en la infalibilidad histérica de las Escrituras, en la generacion espontanea
de los insectos, en las sirenas, y presumia de conocer los secretos de la palingénesis, al pretender
la resurreccion de las plantas de sus cenizas. En su obra mas ambiciosa, Ars magna sciendi,
presenté un frontispicio donde muestra el ojo de Dios guiandolo a través de la teologia, la metafisica,
la logica, la medicina, las matematicas, la ética y la teologia, a través del arte combinatorio de

Raymundo Lulio.”

Se puede decir sin lugar a dudas, que Kircher y otros, apoyados en la magia, fundaron la
ciencia moderna durante el renacimiento. Su legado puede leerse como la de un
“‘empirista precursor, el enciclopedista musical del Barroco temprano, el padre de la
geologia moderna, un pionero de la microbiologia, el primer musedégrafo y, desde luego,

como el abuelo loco de la egiptologia.””

LA CoMPANIA DE JESUS EN NUEVA ESPANA

En el marco de la conquista del Nuevo Mundo y del expansionismo cristiano, tres ejes
interpretativos se generan: la visién colonialista, la humanista y la milenarista.” De la
primera tradicién saldra el famoso Requerimiento, un texto que sirve como “instrumento
retérico-legal que requeria de los naturales la entrega pacifica de las tierras a los reyes de
Espafa via la autoridad papal.” Como ya lo analizamos en un capitulo precedente, este
eje interpretativo podemos remontarlo al proceso de “rescate” de la tradicion del
imaginario imperial, el cual jugara un papel clave y sera el ancla del nuevo poder en el
marco del cristianismo medieval con pretensiones universales. Pierre Legendre comenta,

que en la sintesis de esta tradicion convergen teologia, escolastica y derecho romano-

5 Christopher Dominguez Michael, Vida de Fray Servando, p. 41.
73 :
Loc cit.
™ John Phelan, El reino milenario de los franciscanos en el Nuevo Mundo.
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canodnico, lo cual inaugura una practica y un uso del Texto como fundador del poder en
occidente, antecedente trascendental del estado moderno. Es por la ritualizacion de un
discurso de la verdad fundadora —verdad de una representacion genealbgica- que el
principio del Estado se constituyd y difundié por Europa. Bajo el perfil y el filtro de la
interpretacion alegérica, la Iglesia se sentia heredera de antiguas tradiciones y lo hizo
efectivo. La fusion que se establece entre la verdad del Texto e imaginario imperial es
contundente. Con este criterio, se reviste el principio de la ritualizacion y teatralizacion del
poder fundador del pontifice romano, se habla —como ya lo mencionamos- de una imitatio
imperii, pues el Papa “calzé las botas del emperador romano.” “El Papa detenta el saber
porque detenta la verdad, y el saber le da poder; es soberano universal porque sirve de
intermediario, de <médiums, entre la sociedad y Dios.”

La fusion de las dos espadas afilara las navajas del cristianismo en expansion y
define al mismo tiempo la esencia dualista que desde el principio definié Jesus: “al Cesar
lo del Cesar, y Dios lo de Dios”: tierras, riquezas y fama para el Monarca y, por otro lado,
“‘un inmenso ejercito de angeles morenitos, pero blanqueados por el santo bautismo, que
ruegan e interceden por la salud y la prosperidad de los reinos”.”® Desde esta visién, se
puede entender también la legitimidad de la empresa de conquista que el Papa Alejandro
vl avaloé con la promulgacién de la bula Inter Caetera. Con esta bula, se legitimé la
explotacion de América mediante una concesion pontificia a la reunificada Espana de los
reyes catolicos para expandir el evangelio.

El modelo milenarista encabezado por los franciscanos, imaginaba un orden y una
simbdlica apocaliptica y escatoldgica de las Indias y sus sociedades; en el transcurso que
va de finales del siglo xv y principios del siglo xvi, todo coincidia: el “descubrimiento de
América, la conversién de los gentiles y la liberacién del Santo Sepulcro, fueron
considerados los tres acontecimientos culminantes que anunciaban el fin del mundo.”’®
Con el arribo de los Doce y la primera evangelizacion, se aceleraria la llegada del nuevo
Reino y las conversiones en masa se entendian como “un medio para un fin superior:
estaban luchando por almas.” Por su parte, la interpretacion humanista va en dos

direcciones, la legal y la religiosa:

En Salamanca el dominico Francisco de Vitoria desarrollo, desde el tomismo, la existencia de dos
ordenes distintos en la sociedad, el natural y el sobrenatural, cada cual a su vez con dos derechos

el natural y el eclesiastico. El derecho natural forma parte de la persona humana, es un jus gentium:

e Guy Rozat, América, imperio del demonio. Cuentos y recuentos, México, Universidad Iberoamericana,
1995, p. 43
’® John Phelan, op. cit., p. 40.
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derechos naturales e innatos. La conquista violaba dicho derecho, pero se justificaba por la

o TT
evangelizacion.

Al arribo jesuita a la Nueva Espafia, el ideal milenarista de la primera evangelizacion
llevada a cabo por los franciscanos estaba muriendo, sin embargo, perduraria y seguiria
alimentando futuros textos apologéticos. Salvo pequefios bolsones de territorio aun no
sometido, el pastel mesoamericano se encontraba repartido entre franciscanos, agustinos
y dominicos principalmente. A su llegada, los jesuitas se dedicaron primero a la educacion
espanola y criolla de las principales ciudades como Guadalajara y México. Mas adelante,
coordinaron esfuerzos para evangelizar el territorio que les fue destinado en el norte de
México. Los jesuitas se extendieron “por el norte de Nayarit, donde con el tiempo
penetraron en el espacio cora-huichol, la mayor parte de Durango, la sierra de Chihuahua,
el norte de Sinaloa, Sonora (hasta el rio Gila) y la Baja California.””

Con el tiempo “la Compania de Jesus llegd a tener en toda la Nueva Espafia un
total de veintidés colegios, diez seminarios —convictorios o internados— y diecinueve
escuelas, aparte de ciento cincuenta y dos catedras superiores regenteadas por
miembros de la misma orden.””® Los colegios se fundaron en las ciudades mas
importantes del virreinato como la Ciudad de México, Puebla de los Angeles, Patzcuaro,
Oaxaca, Valladolid, Veracruz, Guadalajara, Zacatecas, Durango, Parras, Mérida San Luis
Potosi, Querétaro, Chiapa o Ciudad Real, Monterrey, Campeche, Chihuahua, Le6n y
Guanajuato. A pesar de todo, siempre se presentaron conflictos al interior de la Compainiia
entre ortodoxos y heterodoxos de la tradicién Contrarreformista.

A los pocos anos de su llegada, se generd al interior de la Compania un conflicto
entre el jesuita italiano que encabezd al contingente de profesores que arribé en 1574
Vicencio Lanuchi para organizar e implantar las clases de retérica, gramatica y poética en
el Colegio de San Pedro y San Pablo y el General de la orden en Roma. Lanuchi
consideraba que debian eliminarse la lectura de poetas paganos “por considerarlos
peligrosos para la formacion de la juventud”. El general de la Orden Everardo Mercuriano
le escribi6 desde Roma que “...no conviene que se dexen de leer en esas escuelas los
libros de gentiles siendo de buenos auctores como se leen en otras partes de la

Compafiia”.®° El altercado ocasiond que Lanuchi regresara a Europa en 1579. A pesar de

los problemas anteriores “en el siglo xvii todos lo jévenes criollos de buenas familias se

7 Miguel A. Segundo Guzman, El crepusculo de los dioses, p. 113.

'8 Miguel Messmacher, La busqueda del signo de Dios. Ocupacion jesuita de la Baja California, p. 76.

" perla Chinchilla Pawling y Alfonso Mendiola, op. cit., p. 46.

8 ms. Epistolae PP. Generalium, de Mercurian al P. Vincencio Lenoce, 20 de febrero, 1578. F. 21, citado en
Xavier Gomez Robledo, Humanismo en México en el siglo xvi. El sistema del Colegio de San Pedro y San
Pablo, citado por Chinchilla, ibid., p. 50.
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educaban en colegios jesuitas de la Ciudad de México y de Puebla, con el resultado de
que nadie deseaba seguir la profesion de sus padres sino que antes bien querian todos
dedicarse al estudio de las letras para prepararse lo mejor posible e ingresar en el
sacerdocio y en las ordenes religiosas.”’

A principios del siglo xvii, los jesuitas inauguraron una cadena de misiones a lo
largo del noroeste. Este impulso misional se apoy6 en una sélida estructura institucional y
econdmica. La posesion de tierras y haciendas a través de legados testamentarios,
regalos y donaciones de fuertes sumas de dinero, impulsaron su crecimiento. Este
importante capital financiero, humano y de bienes inmuebles se invertia en la construccion
de colegios, misiones y la produccion agricola. Para 1637, la municipalidad de México
acusé a las ordenes de poseer un tercio de las haciendas de la Nueva Espafia.®” Esta
cadena de misiones estuvo siempre sujeta a una estructura organizativa que se originaba

en la ciudad de México:

Dependian de un provincial que residia en la Ciudad de México y les enviaba de tiempo en tiempo
visitadores generales que recorrian todas las misiones. Conforme lo iba exigiendo el aumento de los
pueblos, se iban formando grupos o distritos homogéneos a modo de provincias que tenian a su
frente un visitador local o viceprovincial que visitaba cada afio su territorio. En los ultimos afos estas
provincias eran seis: Sinaloa, California, Chiapas, Nayarit, Sonora y la Tarahumara. A su vez cada
visitador local tenia a su cargo tres o mas llamados rectores. Estos a su vez gobernaban tres o mas
misioneros que vivian en las cabeceras y tenian dos o mas pueblos de visita. En el cuadro de esta
organizacion casi militar, hallaban los misioneros, para su defensa como para su mérito, el estimulo y

el freno de una disciplina religiosa que no se aflojé nunca.®®

Los jesuitas fueron “los que mas energia dedicaron a instrumentar subterfugios legales
que les permitieran poseer y adquirir lo prohibido. Procuraron agrupar todas sus parcelas
de tierra en grandes propiedades; en ellas los colegios invertian en el mejor ganado y los
mejores aperos de labranza y empleaban trabajadores indigenas y esclavos negros.” Un
ejemplo concreto fue el Colegio de San Pedro y San Pablo de la Ciudad de México, el
cual “poseia dos de las haciendas mas importantes en la produccién de ovejas, Santa
Lucia y Nuestra Sefora de Loreto, asi como tres refinerias de azucar en Jalmolonga,
Chicomocelo y Suchimancas.” En 1647, el obispo de Puebla, don Juan de Palafox y
Mendoza, “envié una carta al papa en la cual consideraba indecente que dos colegios

tuvieran 300 mil ovejas, asi como ganado, y que la orden misma fuera duefia de seis

8 David Brading, Orbe Indiano. De la monarquia catélica a la republica criolla, 1492-1867, p. 325.
82 Miguel Messmacher, op. cit., p. 201.

83 Miguel Messmacher, op. cit., p. 275.

8 Ibid., p. 203.
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grandes plantaciones de azucar que valian entre 500 mil y un millén de pesos cada una,
con ingresos de 100 mil pesos, haciendas prosperas de 4 a 6 leguas de extension,
talleres tiendas y rastros, y que ademas llevaran a cabo el comercio con China a través de
las Filipinas.”®

En sintesis, como politica oficial, los ignacianos “trataban de salvar almas, pero sin
renunciar a la explotacion de los recursos humanos y materiales.” Estos hechos le
llevaron a contraer de manera légica conflictos y disputas con la sociedad colonial y la
Corona, que sin embargo, no eran asuntos exclusivos de los jesuitas. Las oérdenes
religiosas en su conjunto experimentaron un proceso de crecimiento de conflictos frente a
la sociedad colonial, los encomenderos, el clero secular, la Corona, y al interior de si
mismas. El punto nodal en el caso de la Compaifiia, fue que entraron en una contradiccién
irreversible “que se producia en todos aquellos espacios en los que se procuraba crear
una forma de Estado teocratico frente a los intereses de un Estado real y de una sociedad
secular, donde aun la Iglesia misma mostraba su descontento ante la cerrazon y
exclusivismo de los jesuitas, quienes no permitian convertir sus misiones en parroquias,
remplazando a sus miembros por elementos del clero secular.” Miguel Messmacher
sugiere que esta contradiccion fue la principal causa de la expulsion de todas las tierras
del imperio espafol entre 1767 y 1768. “Aunque parezca paraddjico, las razones de la
fuerza, el poder y la eficiencia de sus empresas y estados, fueron a la larga, las
principales causas que produjeron su desgracia.”86

Dos ejemplos paradigmaticos son las misiones del Paraguay y las del area yaqui
del norte de México. En ellas, la Compaiia disponia con exclusividad de una gran regién
en la cual podian desarrollar sistematicamente su ocupacion y en las que no eran
obstaculizados en sus actividades por otras fuerzas civiles y religiosas. Esta situaciéon
llevé a sus contemporaneos “a considerar estas areas como verdaderos estados dentro
del Estado [...] La estrategia [de la Compaifiia] fue [...] tener a la evangelizacion de los
indios como motivo principal, justificar la produccion agropecuaria y artesanal de las
misiones como la base econémica necesaria para el sustento de las mismas, y considerar
la sujecién y servidumbre de los indigenas como accién indispensable para asegurar su
acceso al cristianismo.”®

Después de la expulsion de la Compania, el visitador espafol José de Galvez
arrib6é al noroeste mexicano. Durante su visita, realizé una critica demoledora sobre las

misiones del noroeste, y especialmente a las de Baja California. Para Galvez, “los indios

& | oc cit.
% Ibid., p. 204.
¥ Ibid., p. 205.
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vivian la misma forma de vida irracional y barbara que tuvieron antes de ser convertidos.’
Las misiones, decia el mismo Galvez, eran simplemente grandes haciendas en las que
los misioneros, algunos sirvientes y soldados, tenian sus alojamientos. Los indios
vagaban en los alrededores, generalmente desnudos, buscando su comida, como
siempre lo habian hecho. Veian su trabajo en las misiones con horror; odiaban la
agricultura, huian de la instruccion religiosa y miraban a la sociedad como el mayor de sus
males, ya que los jesuitas los explotaban forzandolos a trabajar en turnos en las misiones,
algunas de los cuales ni los proveian de comida por sus esfuerzos. En otra carta Galvez
afirmé que los jesuitas practicamente extinguieron a la poblacion de esta provincia.”®®
Ante tal situacion, uno podria preguntarse cual fue el propdsito de la conversién de
los indios del norte y su reduccion y congregacion en misiones. “La respuesta fue clara:
no se traté de incorporarlos, sino, por el contrario, de tenerlos aislados, segregados y al
margen de los espafioles. Se procurd no ensefiarles el espafol, quiza para no favorecer
su desbandada y ‘perdicién’ y evitar la fusién de razas, considerando que esto iba en
prejuicio de los intereses intelectuales, morales y religiosos de los pobres indios.”® Un
régimen pues, de opresion y “de vulnerabilidad y debilidad frente a los hacendados,
mineros y autoridades”. La conversidon religiosa de los indios implicaba que éstos
realizaran una ruptura completa con todo lo que tenia que ver con su cultura y su pasado,

aceptar en sintesis, que durante toda su existencia habian vivido en el error.

% Ibid., p. 206.
% Ibid., p. 208.
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8. ENTRARON, CONQUISTARON, SAQUEARON, EVANGELIZARON Y LOS CORRIERON. LA LABOR

MISIONERA DE LA COMPANIA DE JESUS HASTA 1767 EN EL GRAN NAYAR.

Para finales del siglo XVIII “el balance de la colonizacion en los nortes mexicanos era bastante limitado.
Aunque se habia extendido el poblamiento de espafioles y aun de indigenas sedentatios, el propdsito de
reducir la poblacién indigena a misiones, en ocasiones aledafias a los pueblos, habia fracasado en casi
todas partes, y practicamente se habfa exterminado a la poblacién indigena.”' Las causas saltaban a la
vista: escasa consistencia de los proyectos, reducida duracién y ausencia de continuidad. Por su parte,
las instituciones coloniales que se instrumentaron en el norte de México, como los Presidios y reales de
minas se proyectaron como importantes baluartes de colonizacion. El primero como espacio de
proteccion y sustento a viajeros y comunidades reducidas y asentamientos de espafioles. “Los presidios
mantenian fuertes ligas, practicamente simbidticas, con los pueblos y las misiones, pues estos ultimos
les debfan proveer sustento y, en caso de conflicto, apoyarlos con gente y armas.” LLos descubrimientos
de nuevas minas, funcioné siempre como un importante atractor de colonos, nuevas exploraciones y la
fundacién de poblaciones y circuitos econémicos de comerciantes, agricultores y ganaderos.” “La
comunidad organizada en real de minas constituia un pueblo de tamafo variable segun fuera la riqueza
y extension de los yacimientos y dentro de sus limites se encontraba no sélo las minas y las haciendas
de beneficio, sino también las zonas adyacentes que proporcionaban materiales y mano de obra. Los
reales de minas también tenfan control jurisdiccional sobre los ranchos agricolas y ganaderos, pastos y
bosques y en muchos casos también sobre los poblados indigenas.”

El marco de accién del sistema econémico colonial en Nueva Espafia, debe entenderse siempre
desde las regiones. Es imposible hablar de un verdadero circuito econémico de funcionamiento
colonial. Las distancias y las condiciones ambientales y sociales para el transporte condicionaron las
actividades econdmicas. Salvo el camino real que “en el siglo XVIII, conectaba en linea continua México,
Querétaro, Zacatecas, Durango, Parral, Chihuahua, Paso del Norte y Santa Fe”, no podemos hablar de

mucho mas.

Como ya lo mencionamos en el capitulo anterior, una vez tomada la Mesa del Tonati, el
gobernador Juan Flores la refundé bautizandola con el nombre de la Mision de la Santisima Trinidad y
Real Presidio de San Francisco Javier de Valero. En la Mesa del Nayar, se hallaron ademas tres

2 <<

esqueletos. El mds importante, el esqueleto del Nayari Historico “de crecida estatura”, “quinto abuelo

del Tonati” y “primer reyezuelo de los Nayaritas”. Otras fuentes hablan de cuatro esqueletos, aunque

: Miguel Messmacher, La bisqueda del signo de Dios, p. 74.
2 Ibid., p. 90.
3 Phillip L. Hadley, citado por Miguel Messmacher, 7bid., p. 84.
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no esta comprobado. Ademas de estos esqueletos, fueron enviados a México un calendario de piedra,
vasos sagrados, el alfanje de Tahuitole y otros objetos para su correspondiente proceso de auto de fe.
En 1724, a tres afios de conquistada la sierra, el saldo es desastroso para los indios. La desolacion
y la miseria son la constante entre los pueblos reducidos. El saqued y el despojo los habia dejado
imposibilitados para valerse por si mismos. Estaban muriendo como moscas por el hambre y las
enfermedades. Un informe de la visita del Brigadier Pedro de Rivera al Presidio de San Juan Peyotan en
febrero de 1725, revela que el capitan Juan Flores y su banda de ladrones confiscaron 780 reses sin
contar el “beserraje”, 200 mulas y 60 cargas de sal. Cerca de 200 reses fueron vendidas en 6 pesos cada
una entre los soldados de la compadia de Flores de San Pedro.' El brigadier Rivera comprueba con
distintos interrogatorios que Juan Flores de San Pedro, “Governador de la Provincia del Nayarit,
despojo a los indios de sus bienes, utilizandose de ellos, y otros por su culpa.” Y pide la inmediata
liberacién de un fondo de ayuda de cinco mil pesos para ser repartidos entre los diez pueblos fundados

port ser “la necesaria para ocurrirr la desnudes, necesidad y miseria de aquellos naturales.”

para que aquellos miserables indios salgan de la infelizidad en que los constituy6 su desgracia por aver quedado los
mas de ellos tan imposivilitados con el despojo que en el tiempo de su reduccién les hicieron queriendo asi (porque
asi lo dicen todos los ynapasionados) que antes que los espafioles entrasen en sus tierras traficavan con sus mulas los
reinos de la Vizcaya, y Galicia conduciendo sal, camaron, pescado, frutas y otros generos para alimentarse y consevar
sus ganados sin aver ejemplar que por los parajes que transitavan hiciesen hostilidad alguna, ni dado motivo de queja
con su trato. Y como ahora les falta lo que necesitan tenfan adquirido estan tan contenidos de su miseria para

trabajar y traficar que apenas el mui corto alimento para mantener la vida...5

Los criados del gobernador fueron los que sacaron la mejor tajada del saqueo. El gobernador entrd,
conquistd, saqued y se fue. Absolutamente nada de buen gobierno. El brigadier propone dicha cantidad
de reposicién (los cinco mil pesos), para que la administre el padre jesuita Antonio Arias, con ayuda del
comandante del presidio “que es apasionado de los indios para que le repartiesen en especie de (R.S) a
los 10 pueblos que compone la provincia o que los dichos les compren mulas para su trajin y otros
aperos necesarios para sus siembras y labranzas...”. Es necesaria esta ayuda continua el brigadier, pues
“mandando este socorro saldran de la errada presumpcion que tiene de que no fue el fin reducirlos a la
fee sino suyugarlos para conseguir el tropheo con el despojo de sus vienes.”® En resumen, los indios se
encuentran en “profunda miseria” y los soldados del presidio “se ven libres de la [miseria] que
padecen” los indios. Al respecto, el padre Antonio Arias asienta que sobre la promesa de la distribucion
de los 5 mil pesos es buena, pero no suficiente. El problema es que sélo quedara en eso, una promesa,
los pueblos reducidos jamas veran un peso de aquel fondo de ayuda que efectivamente fue boletinado

para tal efecto por las autoridades, pero el dinero nunca llegd a los pueblos. Sobre los malos tratos, el

4+ AGN, Provincias Internas, Volumen 85, Expediente 11, foja 24.
5 Ibid. Foja 60.
6 Ibid., foja 61.
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padre Arias plantea que el punto clave es “a que no padescan los indios de los soldados nuevas
vexaciones que exciten en ellos las especies de la vengansa o irriten su barbaridad, no menos ciega que
feroz.” Los futuros alzamientos y rebeliones de indios se entienden en este contexto. Para tal asunto, el
padre juzga de necesatia e imprescindible la eleccién de soldados para los cuatro presidios de la sierra,
preferentemente todos casados, y que mantengan a sus mujeres dentro del reino.” Los pueblos de que

se compone la provincia del Nayarit son los siguientes:

1-  El de la Santisima Trinidad de la Mesa del Tonaty.
2-  Elde Jesus Maria y Joseph.
3-  San Francisco de Paulas.
4-  San Joaquin y Santa Ana.
5-  San Juan Peyotan.
6- Santa Theresa.
7-  Nuestra Sefiora de los Dolores.
8- Nuestra Sefiora del Rosario de Taenaloya
9-  San Pedro y San Juan en el Paraje de Yscatan
10- San Ignacio de Guaynamota
De manera que son diez los pueblos que en dicha Provincia estan vista (ilegible) y avitados de sus naturales

reducidos. Durango y Junio 14 de 1725. Pedro de Rivera.?

En estas circunstancias, el primero de enero de 1724 se levantaron en armas la mayoria de las misiones,
una rebelién de los indios bastante importante, en la que participaron las misiones de Santa Gertrudis,
Santa Teresa de Miraflores, Santa Marfa Trinidad, Jesds Marfa, Francisco de Paula, y segun los
testimonios fue estimulada por un esclavo negro llamado Antonio.” En Santa Teresa, causaron los
mayores dafios, matando al gobernador indio Domingo de Luna “por colaborar con los espafioles”."
El capitan Alonso de Reina del presidio de Santa Gertrudis, huyo hacia la Mesa del Nayar con todos lo
que se apresurd a salvar de la misiéon. En el camino fue emboscado y despojado de varias bestias de
carga con viveres, ademas de sufrir varias bajas en sus filas. “En los pueblos del Rosario y Santa Teresa
quemaron las Iglesias, destrozaron ornamentos y lo que encontraron.” El gobernador pidi6 auxilio a los
pueblos fronterizos. De Chalchihuites, Acaponeta y Centispac lleg la ayuda militar. El 15 de enero, el
gobernador sali6 a inspeccionar las misiones con 500 soldados, “siendo 120 escopeteros y 380 de arco y
flecha”."" “En Santa Gertrudis y en el Presidio de San Salvador el Verde los nayares derribaron la cruz

de la Misiéon, quemaron la iglesia, despedazaron la pila bautismal e hicieron cenizas la casa del

.. 12 , .
misionero.” " En Santa Teresa pasé lo mismo. Los rebeldes entonces huyeron rumbo a la Nueva

7 Ibid., fojas 71, 72.

8 Ibid., foja 62.

9 Ibid., foja 27.

10 Salvador Gutiérrez Contreras, Los coras y el rey Nayarit, p. 206.
1 Ibid., p. 207.

12 [ oe. Cit.
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Vizcaya y el gobernador salié en su persecucion. Para el 16 de febrero, el gobernador informé al virrey
que la mitad de los rebeldes habfan sido pacificados, muchos de ellos se habian rendido
incondicionalmente. Tenfa 600 prisioneros en colleras (indios sujetos por el cuello). En su incursiéon por
la Nueva Vizcaya, el gobernador San Pedro no fue bien recibido por las autoridades duranguenses que
lo extorsionaron y le robaron. Hacia el siete de Marzo estaba de regreso en el presidio de la Mesa con la
situacién totalmente controlada. Varios lideres fueron ejecutados, entre ellos dos indios llamados

, - 13
Tomaton e Ixuari.

Hacia 1725, el padre padre Urbano Covarrubias realiza una “Relacién Sumaria de la Provincia del
Nayarit Nuevo Reyno de Toledo”. En ella, plasma una colorida descripcion de la lengua y el paisaje
serrano. En este manuscrito, se mantiene la idea del origen y la persistencia idolatrica de la cultura
serrana; lo aspero de sus terrenos; la complejidad cultural para comunicarse a causa principalmente de la
lengua y sus variaciones de un pueblo a otro; los nulos o pocos avances en la evangelizacion de sus

gentes y la consideracion de sus habitantes como gente dejada, holgazana y floja:

La Provincia del Nayarit torno este nombre de un selebre capitan que tuvieron estos indios, llamado con el mismo
nombre, quien siendo insigne en la guerra lo fue tambien en su diabdlico gobierno: quien los embarco e impuso en
la supersticiosa adoracion del sol y otras semejantes ydolatrias, que mas latamente reficar en su historia el padre Antonio
Arias licenciador de esta provincia. El principio de habitar tierras tan asperas estos naturales, no lo he podido saber
de cosa cierta, porque ellos apenas guardan consecuencia en sus cosas_y #ucho menos en sus antigiiedades por carecer de
escritos.

Su nativa lengna llamada chora es asperisima; aunque muy elocnente y suave. Usan en ella multiplicidad de diptongos, a veces
dos otres en un mismo vocablo: y de estos unos los usan desatados, otros confusos, de tal suerte que apenas
atinamos a escribir las vocales que les corresponden. Unos la pronuncian con mas otros con menos soltura. En el
atar unas voces con otras quitan y afladen letras conforme conduce mas o menos para la hermosura de la (ilegible);
o conforme lo basto o culto de las rancherias, que son como distintos grenios, que cada nno suele tener a veces su vos totalmente distinta
para una misma cosa. Finalmente casi todos los modos de figurar gramaticales que usa la latinidad, usa esta lengua.
Causas todos, que no haviendo arte o reglas generales, ocasionan mucha dificultad en su ensefiansa; porque para
nosotros aprender una vos preguntado a distintos naturales todos la dicen diversissimamente o en las letras o en el
accento. Algunos especialmente apostatas, o los que frecuentavan los lugares circunvecinos saben lengna mexicana aunque miny
silvestre; y esso mas en cosas de comersio. Pero mugeres y nifios y mas de la mitad de los varones solo entienden su nativa
lengua |...] Tierra muy aspera [...] Durasnos, aguacates, cafias dulces para fabrica azucar y panocha. Mansanas,
sandias, melones, zapote blanco, melonzapotes, anonas, calabzas, platanos. Los rios con muy buen bagre, y otros
peces. Muchas colmenas, carne de res rica pero muy escasa [...] [Son cetrca de tres mil habitante| chicos y grandes.
Son naturales muy diciles de ingenio, anngue por instigacion del demonio especialmente de por medio de apostatas y hechiceros han
estado muy rebeldes, especialmente por el horror que cobraron a los espafioles en las distintas guerras donde tuvieron
tanta perdida de sus bienes [...] Nos aman mucho mientras dura el interes de los que les estamos dando [...] Hasta

ahora les hemos ensefiado las orasiones en castilla; pero es gente tan dejada, olgasana y floja, que apresia tan poco estas cosas

13 Tbid., p. 208.
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que apenas se allard uno u otro que sepa el Padre Nuestro y Ave Maria |...] Los pueblos que ay fundados son 10...Los mas

estan sin ornamentos ni forma de decir missa; de donde ace mucha dificultad de administrarlos...”.14

“ESTADO DEPLORABLE EN QUE SE HALLA LA PROVINCIA DEL NAYARIT. ANO DE 1730”

Cinco afios mas tarde, hacia junio de 1730, en plena campana de rastreo de adoratorios y persecucion
de iddlatras en unas barrancas de la sierra, el padre José Ortega encontré adoratorios de “estos fingidos
xptianos”, en donde idolatraban “unos huesos y una cabeza de venado”. Indios de provincias vecinas le

2 <<

venfan a tributar mantas, flechas, banderas, cuentas y “alajas de plumas” “no menos primorozas que las
que se hallaron en el Adoratorio de la Mesa quando en la conquista lo saquearon los soldados”. Ademas
de todo esto, junto con el capitan José Manuel Carranza y Guzman quemaron otros 29 adoratorios en
las barrancas de los pueblos de Santa Teresa, Dolores, Rosario, Santo Domingo y San Pedro Iscatan,
este ultimo habitado por tecualmes."

Por su parte, los excesos, desmanes y ultrajes por parte de los soldados del presidio hacia los
pueblos de la sierra continuaron. A pesar de las recomendaciones del padre Arias, nada se hizo al
respecto y por esas fechas, se documenta la queja de los indios por los excesos de un teniente, en los
presidios de Iscatan y Guaynamota, donde “violent6” “sin su voluntad a dos indias™.' El padre Ortega
explica que tal estado calamitoso, se debe a la omision de los capitanes que gobiernan dicha provincia

<

“pues no se ve ejemplo de visitar sus pueblos y varrancas”, tal es la causa de que los “yndios que
habitan en las barrancas no esten instruidos en la doctrina y se hallen engreidos con su libertad faltando
a la obligacién de cristianos, de cuya mala disposiciéon amenazan muchos dafios.” El temor de los
padres “prietos”, se despierta por la figura de indio principal llamado Regulo Juan de los Santos a
quienes los indios fronterizos “Guisoles” (sic) le dan el titulo de Rey del Nayarit, y que fue liberado por
el Comandante de la Provincia, Manuel Joseph Carranza y Guzman.'’

Por su parte, el padre José de Ortega teme un alzamiento generalizado con epicentro en la
misién de Guainamota. Nos habla de un “lastimoso estado en que se halla la Provincia del Nayarit”, ya
que los soldados que guarnecen los presidios son muy pocos. Se respira inseguridad. Los tecualmes
estan furiosos y ofendidos, pues en la ultima campafia de rastreo de adoratorios y persecucion de
idolatras murieron en la refriega quince de los suyos."® Desde la Mesa del Nayar y como Superior de la

Mision del Nayarit, unos dias mas tarde escribe una nueva carta en la que comenta el estado de alarma

que se vive en el Gran Nayar:

14 AGN, Provincias Internas, Volumen 85, Relacion Sumaria de la Provincia del Nayarit Nuevo Reyno de Toledo, fojas 66-67.
Cursivas mias.

15 AGN, Provincias Internas, Volumen 85, expediente 3, E/ Padre Ortega. Estado Deplorable en que se halla la Provincia del Nayarit.
Ao de 1730, foja 133; expediente 4, fojas 157-161.

16 Thid., foja 145.

17 1bid., foja 134.

18 Ibid., foja 1. Carta al Padre Provincial Juan Antonio de Oviedo de Joseph de Ortega, el 12 de diciembre de 1730
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Tenia a la Provincia en un pufio por que no se discurra lo contrario (como es verdad) no quiera dar parte, ni aun
pedir socorro. Todos los padres estan con la vida vendida, los presidios estin poco resguardados. Si no se consigna
que entran a lo menos veinte soldados mds se perdera todo. Esto digo como supetior aunque indigno de estas
misiones. Ya mande al Padtre Jacomo Doye que se venga a la Mesa por que corre riesgo su vida. Solo yo estoi ahora
solo; pero no temo, asi porque mis indios son los mejores de la sierra, como porque no desmayen los dichos

padres, y desamparen el puesto viendome a mi hazerlo.!?

Para octubre de 1730, el padre Francisco de Isasi comenta que se desaté un alzamiento de indios en la
Misién de Guainamota, en el que el capitan del presidio sacé “en collera para el presidio de la Mesa
ocho que han sido los cavesillas, consta por sus declaraciones como avian convocado a siete pueblos de
los Guizoles y estaban determinados a acechar este presidio, y al padre como dicen ellos, despacharlo a
la eternidad”. Isasi convoca a las autoridades civiles a ampliar el resguardo militar con cinco soldados
mas en cada uno de los tres presidios que existen en el Nayar para mayor seguridad y prosperidad de las
misiones.”’

Después se supo que este levantamiento de indios, fue desarticulado por la delaciéon de un indio
que reveld los detalles del alzamiento al padre Urbano Covarrubias. El indio delator comento que “dos
indios viejos, que antes vivian en la Messa y ahora en Guainamota mision del padre Isasi, avian
embiado correos a todos los pueblos para que se alzaran.” Uno de estos indios viejos llamado Xotarit
fue aprendido y confesé la trama de la rebelién. En su confesion asenté “que los Guisoles avian
coronado por Rey a el otro indio viejo llamado Don Sebastian, y que en un jacal de los del pueblo de
Guainamota se avia hecho una junta de todos los viejos y principales del pueblo, y se concerto el
datles la muerte al padre Francisco Isasi, al teniente y a los soldados del presidio, y que el modo avia de
ser en esta forma, que avian de ir tantos indios a la casa del padre, tantos a casa del teniente, y tantos a
cada casa de los soldados, y que al ir saliendo los fueran matando.”*' Con estas declaraciones, el indio
Don Sebastian fue inmediatamente aprehendido y llevado en collera junto con otros siete de sus
complices para el presidio de la Mesa del Nayar. También fue apresada una india llamada Juan Burro,
“que siempre ha sido la piedra donde tropiezan todos los bellacos, y esta ocasion fue la que servia de
interprete y de correo para los Guisoles.” A pesar de los inconvenientes, el padre Ortega sigue
pensando en positivo y comenta que “En este estado estan las cosas no see en que pararan: lo cierto es
que el capitan comandante ha dado una buelta en su proceder, que si prosiga como va, viviremos con

. . . 22
mas seguridad y la cristiandad ira mas en aumento.”

19 Ihid., foja 2. Hace “quatro o sinco dias antes de la luna llena, que aguardamos el asalto.”

20 AGN, Jesuitas, Expediente I, foja 3. Guainamota, noviembre 5 de 1730, padre Francisco de Isasi
21 1bid., foja 4.

22 I oc ¢it., Noviembre 1 de 1730.
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Para 1740, el capitan del Presido de la Mesa Antonio Serratos le escribe una carta al virrey en el
que le manifiesta una situacién mas o menos controlada en las misiones del Nayarit. Se encuentra
gustoso por el hecho de que “hoy todas las missiones con sus iglesias [se encuentran| bien decentes y
adornadas, aun mas de lo que el pais permite, debiendose todo esto a el apostélico zelo de dichos
padres.” Su udnico desconsuelo es el pueblo de San Pedro Ichcatan “que ni la suavidad del padre
misionero, ni el rigor con el que yo he procurado reducitlos, es bastante [pat]a tenerlos en quictud. Este
es un pueblo que se compone todo de indios apostatas [...] queriendo solo vivir vagueando los mas del
tiempo y a su libertad: y todo esto proviene de unos cuantos cabecillas, que malean con facilidad a los
demas [...] estos cabezillas ha que andan fugitivos de su pueblo como seis meses [...] y se que se ven
con los demas y aun entran de noche al pueblo a sus tlatoles nocivos; y eso como se cubren tantos unos
a otros no he podido haberlos [...].”*

Los achaques y las quejas de los misioneros por encontrarse en la periferia de la civilidad y
viviendo entre los salvajes del Nayar seran continuas. En 17406, el padre José del Rincén en carta
dirigida al padre Provincial, le comenta que lleva afio y dos meses padeciendo “la penosa enfermedad
de los frios y calenturas con tanta fuerza que a vezes me sacan fuera de mi los desvarios de la fiebre, y
dezde las onze, o doze del dia me acometen, me dejan todo tan quebrantado e inutil, que no me dejan
acudir con promptitud a los ministerios que se ofrecen, que a vezes me imposibilitan del todo”**,
¢Acaso era atormentado por el demonio del medio dia? En otro caso, desde la Misién de Jestas Maria,
un informe del padre Francisco Isasi al visitador José de Ortega, le informa de una borrachera y
posterior pleito entre el capitan del presidio y un indio llamado Antonio. El indio en estado de ebriedad
fue llevado a la carcel. Una vez en ella, delatd una supuesta y falsa conspiracion de indios tecualmes. El
padre se queja ademas de lo continuo de estos eventos, de la falta de maiz y de las malas noches que ha
pasado en vela y sin dormir. “Yo con la licencia dada y mas con lo sucedido, 7o ne hallo con animo de morir
a manos de estos sarmosos”.” Para rematar, un informe del padre Joseph de Ortega al padre Provincial
sefiala los malos procederes de algunos misioneros. Sobre todo, el del padre “Gregorio” que caso a dos
indios sin autorizacién y violando las leyes eclesiasticas, a cambio de dos bueyes. El padre Gregorio,

. , £ : 26
menciona Ortega, es “el mas despético que he conocido”.

Para 1750, el padre Joaquin de Pozo en San Pedro Ichcatan y el padre Joseph Rincén en la
Mesa del Nayar, cumplen “bellisimamente con su obligaciéon atendiendo al adelantamiento assi
espiritual como temporal de sus misiones.” El padre Pozo sabe bien la lengua mexicana, que es
necesaria para su pueblo por ser todos indios tecualmes y hablar lengua mexicana. El padre Rincon

“aunque sabe la mexicana en que predica, entiende mui bien la cora para confesar sus indios todos”,

23 AGN, Jesuitas, Expediente 6, fojas 17-18.

24 AGN, Jesuitas, Expediente 2, foja 7.

25 AGN, Jesuitas, Expediente 10, foja 23. Cursivas mias.
26 AGN, Jesuitas, Expediente 11, fojas 24-25.
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aunque no la habla con perfeccién. Y si sacare al padre Rincon de la sierra, se pregunta el padre José

Ortega, ¢Quién otro sabe la lengua? “Este es padre Mio Provincial mi mayor dolor: no ai, ni ha avido

otro que sepa decir traeme un plato en cora, lengua tan necesaria para administrar a estos pobres
nayares, que es imposible administrarlos sin saberla, Dios lo remedie.”*’

Sobre la Misién del Rosario, Ortega comenta que esta sumamente descuidada por el padre
Joseph Xavier Garcia. Es la mision mds numerosa, pues se compone de dos pueblos sujetos que
administra o debia administrar el padre Garcia y por el contrario se encuentra en total abandono. Hace
“ahora un afio [que el padre Garcia] se declaro demente, aunque por la misericordia de Dios volvio a
su acuerdo. Fui a disponetlo yo, y me halle con el Padre bien malo, sin libro de cuenta, [tenfa] segin
dice una, no see si loba o india que le sirve; ni un real ni cosa que lo valiera; pues quanto halle en su
aposento decia la loba que era suyo y lo mismo unos 300 pesos que tenfa el padre debajo del colchon.”
Estos hechos —le comenta al padre provincial- desacredita al sistema de misioén y al padre mismo. Por
lo mismo, Ortega le suplica al padre Provincial o bien sacatlo, y “ponerlo donde su reverencia se
salvara y no se perdieran otros...””"

En la misién de Guainamota las cosas no son muy distintas, pues en lo espiritual “esta cuasi lo
mismo que la del Rosario”; el padre Joseph de Abarca responsable de esta misioén, ha padecido siempre
de una salud tan quebrantada que “segun sus cartas, cada dia se vee a la muerte.” Por otro lado, no
posee y no tiene “genio para los indios, [pues] no ha podido aprender ni un solo vocablo ni en el
mexicano ni en el cora.” Por todo lo anterior, “solo digo que el genio y salud del P. no es para misiones
y que lo acertado serfa sacarlo.”” Sobre la Misién de Dolores, el padre Dominguez desarrolla una tarea
que Ortega juzga como regular pues “aunque el padre Andres Garcia me dice que no es sugeto para
misiones, y me manda que le imponga y le mande algunas cosas para el buen gobierno [...] [sin
embargo no cree conveniente removerlo y argumenta] esta el padre mui quieto y gustoso en essa
Mision, que no la apetecera ninguno, por incomoda, sola y de mal temperamento...”.”

En cuanto a la Misiéon de Santa Teresa, el puesto de misionero se encuentra vacante por la
muerte de “Nuestro Sefior viejo el padre Jacomo Doye.” Sefiala sin embargo que fue encomendada por
un caso especial al padre Rincon, por ser el que se encuentra mas inmediato a la Misién pues “aunque el
padre Doye fue acerrimo contra los idolatras se le avian ocultado dos; un viejo y una vieja, que ayudado
cada cual de su topile, como ellos me confesaron, pervirtieron a tantos, que huve de enviar al padre
Rincén a la averiguanda, que fueron mas de 50 (que es cuasi todo el pueblo) los castigados por idolatras,

. . 1 .. , . ,
se les quitaron las ofertas y muchos peyotes que tenian.””' Sobre las misiones de Jests Maria y José y su

sugeto que es San Francisco de Paula, asi como la de Santa Rita de Peyotan con su sujeto que es el

27 AGN, Jesuitas, Expediente 15, foja 33. Informe dirigido al provincial Juan Antonio Baltasar por el padre José de Ortega
en 1750. Subrayado del original.

28 Loc cit

2 Loc cit.

30 Loc cit.

31 1bid., foja 34.
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pueblo de Santa Rosa, las tiene a su cargo, desde hace 23 anos, el padre Joseph Garcia que sabe la
lengua cora. Para su orgullo menciona que la iglesia de Santa Maria “tiene tantas alajas assi de plata,
ornamentos” que “discurro ninguna otra en la Provincia se le igualara.” Por esta circunstancia, Ortega
menciona que se trasladé a la misién de Peyotan, “donde tengo echa una hermosa Iglesia de Bobeda

. : . : )
como la de Jestis Maria con sus dos campanarios ochavados, y casa mui decente...”.’

Catorce afos después en 1764, el comandante de la provincia del Nayarit Joseph Javier Gatuno
y Lemos, destaca con profunda sinceridad, el estado critico de la Provincia del Nayar y su “peligrosa
situacién” por la persistencia idolatrica entre sus gentes, y “no sera facil al exercito mas garrido reducir
a los yndios ya mas expertos, ni desaloxarlos de aquellas incomparables profundisimas varrancas y
peligrosisimos desfiladeros, de que noticia mediante desertando de sus pueblos los de Santa Teresa y
Guainamota se hallan apoderados, i solo podra conseguirse por la industria de sugeto de quien ellos
haigan formado buen concepto.”” Con la expulsion de la Compafifa de Jests, las campafas de
extirpacién de idolatrfas continuaran. Para 1768, el capitain y comandante de la Provincia del Nayarit
Vicente Cafaveral Ponce de Ledén menciona que ha “logrado para satisfaccion de Vuestra Excelencia y
mia, como instrumento de ella y del servicio de Dios en esta parte, sacar a la luz los destemplados
horrores, extravagantes ritos y abonimable adoxacion tributada a el demonio que, hasta ahora ha tenido
a estas gentes en las tinieblas del engafio [...] Me atrevo a asegurar a V.E., que en todo el territorio del
Nayarit no se pueden contar cinco docenas entre sus naturales, exentos de semejante culto, cometida,
en estos ultimos tiempos, desenfrenadamente, sin temot, ni respecto.”34

Como podemos ver, después de 45 afios de labor misional de la Compania en la sierra del
Nayar, el estado de cosas es calamitoso, es un desastre. Las practicas idolatricas contintan. Los abusos
contra los indios son el pan de cada dia por parte de los soldados de los presidios y de los mismos
padres prietos. Del despojo y saqueo del que fueron objeto en 1722 cuando la toma de la Mesa del
Nayar, los indios no se han recuperado, y la miseria, el abandono, la muerte y las rebeliones
acompanaran a los indios en los afios y siglos por venir. En 1800, el mito del regreso del rey tlaxcalteco
o Mascara de oro que libertaria a los indios de la esclavitud y la opresion, tomara fuerza en el Gran
Nayar y Tepic. La fuerza de este mito, serd tan poderosa que sus ecos se haran presentes en el sur de
Sinaloa, el sur de Durango y el Nuevo Reino de Ledn. En éste dltimo caso, sera aprehendido por
sedicioso y ratero, un indio, que mas tarde sera juzgado y diagnosticado como un loco melancélico con

“afecto hypocondriaco”, la versién mas maligna del humor terroso.”

32 Loc. cit.

33 AGN, Provincias Internas, Volumen 85, Expediente 7, foja 173.

3 AGN, Provincias Internas, volumen 127, Expediente 3, foja 81.

3 Raul Enriquez Valencia, Rebelidn y Melancolia en el norte de la Nueva Esparia borbinica, 2002. Tesis de Licenciatura.
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9. COMO ENTENDER LA EXPULSION DE LA COMPANIA DE JESUS DE AMERICA

Durante la segunda mitad del siglo xviil, las relaciones entre la Compania de Jesus y la
corona espafiola se habian complicado, entre otras razones, dado el estado de cosas
producto del Tratado Hispano-Portugués de limites de 1750. Antes, en 1740 cuando la
Comparfia de Jesus “se disponia a celebrar en 1740 el segundo Centenario de su
fundacién, dirigio el P. Retz [General de la Compafiia] a todas las provincias un escrito, en
el que exhortaba, en vista de la grave situacion, a prescindir de toda celebracion publica y
que se festejara el memorable acontecimiento en devoto corregimiento y dando gracias al
Todopoderoso dentro del estrecho circulo de la familia de la Orden.””

Varios factores intervinieron en las complicaciones de las relaciones de la
Compania con Espafa, Francia y Portugal y las principales 6rdenes mendicantes. Los
acusaron de ser los autores intelectuales de los disturbios y motines en Madrid de 1766;
de las teorias que justificaban el regicidio; de conformar un reino paralelo al del monarca
en las misiones del Paraguay; se ganaron la enemistad de otras ordenes como la de
agustinos, dominicos, franciscanos y los carmelitas descalzos (entusiastas del obispo
Palafox y Mendoza) por los privilegios concedidos, por los famosos “odios teoldgicos”
(monopolio de la verdad, expresada en la educacién y publicaciones) y otros distintos
motivos.

Un factor relevante fue el espacio de poder que les llego con el primero de los
borbones, Felipe v, durante la primera mitad del siglo xvii: el Confesionario del rey. Del
Confesionario “dependian, ademas de buena parte de la politica cultural, la eclesiastica
con todo lo que significaba en el Antiguo Régimen, y capacidades de intervencién en
problemas de politica interior y exterior, todo lo cual hacia del confesionario regio una
Secretaria 0 un <«ministerio-- polivalente y poderoso. Precisamente tanto poder se
convertiria en uno de los factores de su ruina, cuando, una vez que cayo su ultimo
confesor real”,? el padre Francisco Ravago (1747-1755) la Compafia quedé desamparada
y sin influencia directa y patente ante el monarca.

El confesionario regio, puede verse “como un ministerio, con sus signos de
prestigio como coches y criados, y con sus sueldos crecidos. Pero por lo que a nuestro
tema se refiere, este confesionario tiene que mirarse, en definitiva, como el bastion mas
fuerte de los jesuitas en la Espafia del siglo xviil, como la expresion mas clara de su poder

y, también, como una de las causas principales de su ruina. Porque estos confesores

' Kratz Guillermo, S.1., El tratado hispano-portugués de limites de 1750 y sus consecuencias. Estudios sobre
la abolicién de la Compafiia de Jesus, p. 1. Version directa del aleman, Diego Bermudez Camacho.
% Teofanes Egido (Coord.) Los jesuitas en Espana y el mundo hispanico, p. 18
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fueron todos muy regalistas pero, al mismo tiempo, muy jesuitas, y la causa del regalismo
y la del jesuitismo no siempre coincidieron.” ® El ejemplo mas claro de estas
contradicciones fue el Tratado de Limites entre Espafia y Portugal de 1750 y las misiones
del Paraguay. Los misioneros jesuitas del Paraguay, a juzgar por la abundante
informacion disponible, estaban convencidos de lo ruinoso del Tratado para sus intereses
y la de los indios, y se empefiaron por todos lo medios a su disposicion por frenar su
aplicacién. Este hecho no pasé desapercibido en la corte de Madrid, y los enemigos de la
Compainia lo utilizarian como parapeto discursivo al momento de ordenar su expulsion de
los territorios del monarca espanol.

Espafoles, portugueses y aun algunos jesuitas, habian achacado el fracaso del
Tratado a los misioneros jesuitas de las reducciones del Paraguay. “La Bula ‘Inter
Caetera’ de 4 de mayo de 1493, fija la linea de separacion entre las esferas de intereses
espanoles y portugueses a 100 millas al oeste de las islas Azores y Cabo Verde y desde
el Polo Norte al Polo Sur. Todo lo que habia al oriente de esta linea se asignaba a
Portugal, y lo del oeste a Espafia. En el Tratado de Tordesillas del 7 de junio de 1494,
acordaron Fernando el Catdlico y Juan I trasladar la linea divisoria marcada por el Papa
Borja unas 270 millas mas al oeste [...] Se trataba sélo de una linea matematica que, en
la practica dejaba en la inseguridad a un amplio espacio libre.” El Tratado de Madrid o de
Permuta firmado en 1750 entre ambos imperios, fue calificado por algunos de los
misioneros del Paraguay como contrario al derecho natural. “Bastaba saber el catecismo”
para ir en contra de aquella orden real decian algunos misioneros. A las polémicas
ideoldgicas se afiadia la critica dificultad de trasladar 30 mil hombres y un millén de
cabezas de ganado de las misiones del Paraguay, que con la firma del Tratado habian
quedado enmarcadas dentro de territorio portugués. Los indios rechazaron
vehementemente cualquier idea de abandonar su territorio. Al final, los padres misioneros
convencieron con muchas dificultades a los indios mas opuestos.

La resistencia de los indios a abandonar las misiones fue achacada tanto por
portugueses como espafoles a la instigacion que los jesuitas ejercian sobre ellos. En
septiembre de 1752 comenzaron los trabajos de demarcacion para ejecutar el Tratado de
1750; se formaron dos comisiones representantes de las dos coronas. “Los demarcadores
estaban al mando de Goémez Freire de Andrada (portugués, mas tarde conde de
Bobadella) y de Gaspar de Munive marqués de Valdelirios (espafiol), quien era ministro

plenipotenciario y comisario regio, con poderes de superioridad sobre Vvirreyes,

® Ibid., p. 235
* Ibid., p. 16.
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"5 Ante las

gobernadores y demas autoridades espafolas en esa parte de América.
dificultades que se toparon ambos funcionarios para ejecutar el Tratado, principalmente
por la resistencia tenaz de los indios a ser trasladados a otros territorios, asi como la
velada resistencia que algunos de los padres de la Compania ofrecian a este Tratado, el
Marques de Valdelirios enfermé de melancolia.® Guillermo Kratz concluye diciendo que,
todo el proceso del Tratado habia sido un fracaso para todas las partes. Gastos
cuantiosos estimados en $2,847122; mas de una década de negociaciones y, lo mas
importante, el arraigo del antijesuitismo.’

En un trabajo bastante bien documentado y una posicidén bastante critica hacia la
actuacion de algunos miembros de la Orden durante el desarrollo y negociaciones de
este Tratado, el P. Guillermo Kratz menciona también, que la animadversion hacia la
Compainia en el ambito de las cortes europeas, se puede entender en el contexto de los
rumores y controversias como las que mantuvieron con los jansenistas (los cuales fueron
condenados por la “Bula Unigénitus” de 1713), la contienda sobre los ritos chinos, la
importancia de los jesuitas como confesores de principes, a su supuesto poder
econdmico y la preponderancia educativa como dirigentes de la mayoria de los colegios
mas importantes de Europa. Asi mismo, la animadversion hacia la Compafiia se debia a
los profundos cambios politico-ideoldgicos tras el abandono del concepto cristiano de
Estado fundado en el derecho natural teista desde Santo Tomas —y apuntalado por los
escolasticos medievales como Vitoria y Suarez- y al surgimiento de la nocion de Estado
Independiente, centralizado en la persona del Monarca, no sometido a ningun otro poder
terrenal o espiritual. En este contexto, ministros reformistas de toda Europa redujeron los
derechos de la Iglesia a mediados del siglo xviil. Este ataque a la Iglesia se dirigié en
primer lugar a la Compainiia, debido a su “firme actitud eclesiastica y papal’, filésofos,
enciclopedistas, galicanos y regalistas se lanzaron contra la Orden.?

Finalmente, la Compania fue expulsada de Portugal en 1758, de Francia en 1763 y
de Espana en 1767, y el Papa Clemente xiv disolvié la orden en 1773 y fue restaurada
por el papado en 1814. Pasado el terremoto de la expulsidon y la supresién, con la
Compainiia restaurada, se inicia durante el siglo XiX, un proceso revisionista y de analisis

critico de las producciones textuales y la historia de los jesuitas conocido como

° http://es.wikipedia.org/wiki/Guerra_Guaran%C3%ADtica

® Guillermo Kratz, la llama depresion, pero habra que decir, que para la segunda mitad del siglo Xxviii, el
término aun no se habia inventado. Kratz menciona que el origen de la melancolia del ministro espafiol,
fueron a causa de lo mal que caminaba el asunto del Tratado de Limites, y la paranoia que imaginaba,
habian confabulado sus enemigos los jesuitas, portugueses y el Gobernador General de Buenos Aires en su
contra para desprestigiarlo y arruinar el Tratado, ibid., p. 176.

" Ibid., p. 242.

8 Ibid., p. 4.
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Monumenta Historica Societatis lesu. El historiador jesuita Martin Maria Morales considera
que estos textos responden a dos criterios fundamentales. En primer lugar, como
fundamento historico cultural con el propdsito de preservar los valiosos documentos de la
Orden; pues los acontecimientos politicos en Europa durante el siglo Xix, principalmente
en Espafa durante 1868, significé una nueva expulsion de la Peninsula. De esta forma,
los documentos vagaron por varias ciudades europeas con grave peligro de perderse.’

Una segunda motivacion también de tipo politico, fue que las ediciones
respondieran argumentando “contra los ataques que recibia la Compafia de Jesus”.
“Emprender la publicacién sin retaceos de sus fuentes”. Todo esto, dentro de un contexto
revisionista y “critico” respecto de la “historiografia jesuitica que se habia generado
durante el periodo de la Restauraciéon y que habia quedado inadecuada para esos
tiempos”, el punto era, transformar el paradigma historiografico. Un ejemplo de esta nueva
vision, son los comentarios del P. Luis Martin al P. Antonio Astrain en 1857, donde
menciona que “la historia no debe ser panegirico sino retrato fiel [...] en todo retrato
verdadero hay luces y sombras”, los antiguos narraron solamente las luces “por convenir
asi al fin que pretendian de edificar al préjimo”. Faltan por lo tanto las “sombras”, “ciertas
miserias que los historiadores primeros callaron”.'® A pesar de todo —comenta Martin
Maria- los Monumenta, fueron textos escritos “a la defensiva y con fuertes tintes
apologéticos”. Viejos modelos y “practicas escrituristicas” se incubaron y pervivieron al
interior de estas producciones textuales que comprenden un periodo que va mas 0 menos
de la segunda mitad del siglo xix a la primera mitad del siglo xx."’

Martin Maria habla de la pervivencia de ciertos “mitos” al interior de estas

ediciones. Antes aclara su nocion de mito, nocion que parafrasea de Jerzi Topolski'?:

El concepto de mito es usado en este contexto como un saber tedrico no articulado que se activa a
lo largo de la investigacién y de la construccion de la narracion. A diferencia del mito clasico, no se
trata de una construccion simbdlica. Estos mitos ni explican ni relatan, sino que son estructuras
mentales que organizan al investigador. No constituyen una estructura intencional y consciente y

. , . . 1
pueden manifestarse a través de teorias o de metaforas. 3

® Martin Maria Morales, A mis manos ha llegado. Cartas de los PP. Generales a la Antigua Provincia del
Paraguay (1608-1639), Vol. 1, pp. 8-9.

P Luis Martin, citado por Martin Maria Morales, ibid., p. 10.

" En el ambito jesuitico no hubo un “cambié de forma substancial en la produccion historiografica, ni se
alteré la pervivencia de ciertos mitos, como tampoco se hicieron nuevas preguntas ni hipotesis a partir de
este ingente cumulo de material documental...”. Habla de mitos “situados en el cuadro tedrico.” Ibid., p. 11.
2 Jerzi Topolski, Narrare la storia. Nuovi principi di metodologia Storica, Milano, Bruno Mondadori 1997.

'3 Martin Maria, op. cit., p. 11.
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Kratz y los mas de 150 volumenes de los Monumenta Histérica Societatis lesu entrarian
en este esquema. Este esquema del mito que propone Maria Morales, no es otro que la
metafora del bricolage que Lévi-Strauss utiliza para plasmar su idea del Pensamiento
Salvaje como creador de mitos. Como ya lo vimos anteriormente, en el Pensamiento
Salvaje de Lévi-Strauss encontramos la metafora que sintetiza el pensamiento mitico: el
bricolage. A partir de los residuos, sobras, pedazos y fragmentos se amontona un
conjunto heterogéneo de materiales que funciona con la légica de un calidoscopio, el cual,
lo mismo que el mito, “elabora estructuras disponiendo acontecimientos, o mas bien
residuos de acontecimientos”." Esta légica o sistema de coordenadas, funciona sin la
existencia de un plan previamente disefado, es decir, los residuos operan y funcionan con
el conjunto ya constituido, en donde las piezas articuladas “en forma contingente
transmiten un cédigo que permite construir una estructura”, una nueva estructura. El
Pensamiento Salvaje, no es otra cosa que un majestuoso cerebro capaz de reproducir la
l6gica del bricolage y de esta forma construir mitos, o mas bien, la estructura de los
mitos.

La estructura creada permite sistematizar los datos percibidos por la experiencia vy,
se nos revela, como la gran mediadora entre el hombre, su cultura y el entorno natural.
“Cuando el bricoleur ensambla diversas piezas, cada una opera como un signo: entonces
el mito, parafraseando la conocida expresion de Lévi-Straus, se piensa en el artesano sin
que este se de cuenta”.” Resulta revelador que esta poderosa metafora, sea la que utilice
este prestigiado historiador de la Compafiia de Jesus para justificar la pervivencia de
ciertos mitos al interior de la Compafnia, los cuales permitirian explicar en el fondo, la
funcién y el sentido de la escritura panegirica jesuita producida a lo largo de la existencia
de la misma. Los residuos y fragmentos con los que operaria este codigo al interior del
cerebro de los “padres prietos” sin que estos se dieran cuenta, se extraerian del
pensamiento providencialista y escatoldgico cristiano, de algunos principios estoicos vy
senequistas, todos estos filtrados por el tamiz de Jacques Bolland en su Imago primi

saeculi Societatis.

En el contexto de produccion “critica” de los monumentalistas, Maria Morales cree
que “no relevo los puntos de conflicto y fue mas propenso a disimular las contradicciones”.
Al respecto, sefala la presencia de dos mitos. El mito de lo “sublime” y el mito de la

“coherencia”:

'* Claude Levi-Strauss, E/ pensamiento salvaje, p. 43.
1 Roger Bartra, “Mito y Estructura...”, p. 18.
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Por el mito de lo sublime se realizé una idealizacion de los fendmenos y de los personajes de la
historia. La premisa ideoldgica en muchas de las historias generales de la Compania supuso que el
cuerpo expulsado y luego suprimido, fue victima de un poder masoén, regalista y contrario a la
Iglesia para el que, la accién de la Compafiia aparecia como un obstaculo para sus planes.16
Y continda:

Esta sublimidad corroboré el silogismo de la persecucién que habia sido desarrollado en la Imago
primi saeculi," modelo por excelencia de la historia triumphans. La argumentacion de la parte
cuarta de la Imago, Societas Partiens, se construye sobre uno de los principios estoicos para
explicar sufrimientos. Los sufrimientos son considerados a partir de una optica providencialista y
escatoldgica: el viento impetuoso que sacude al arbol lo hace mas fuerte y mayormente radicado,
en cambio el arbol crecido en la llanura soleada sera siempre fragil. Para Séneca, los dioses
prueban a sus amigos con el sufrimiento®, por el contrario, a aquellos que no les manda trabajos y
afanes no seran capaces de enfrentar la contradiccion. Para el autor de las Imago, este aspecto del
senequismo encuentra su confirmacién en la lectura cristiana del sufrimiento. De esta manera, la
Orden que lleva el nombre de Jesus, sacudida por la contradiccién no podia poner en tela de juicio
a su propio proceder sino que encontré una confirmacion en los arremetimientos y en los golpes. En
esta logica, las persecuciones y la posterior supresion que sufrié la Compafiia de Jesus fueron una
corona y la validaciéon de lo acertado de su proceder. Fue asi que los conflictos internos, las

rupturas, la disminucién del impulso ideal, dificilmente tuvieron cabida en estos relatos historicos. o

Junto al mito de lo sublime:

El mito de la coherencia reforzé el paradigma. El mito de la coherencia traté de eliminar las lagunas
narrativas producidas ante la falta de documentacién o por haberse desechado testimonios
considerados no pertinentes al paradigma. Este modelo historiografico no permitié que se instalase
una pregunta o una duda que cuestionara a la Institucidon. Por el contrario, segun la premisa
establecida, la seleccion, el uso de la informacion y la trama argumentativa debian corroborar la
proposicién fundamental: la Compafiia de Jesus fue la victima de la malicia o de la locura de sus
enemigos. A menudo, el recurso a la categorizacion ética o a la demencia sustituyd al analisis
sereno de las razones de otro a la vez que un juicio comprensivo e integral de las fuentes. Los
relatos histoéricos que surgen de este modo de proceder han sido denominados historiografia de la

e 2
cohesién.?°

Después de esta larga cita, me gustaria apuntar varias cosas. Primero, siguiendo esta
l6gica, ambos mitos, el mito de lo sublime y el mito de la cohesion, permitirian explicar

una victoria antropoldgica sobre los enemigos de la Orden; para sobrevivir como orden

'® Martin Maria Morales, A mis manos ha llegado..., op. cit., p. 11.

' Bolland, Jacques, Imago primi saeculi Societatis [...], Amberes, 1640.
'® Séneca, De providentia 4,6.

'¥ Martin Maria Morales, A mis manos ha llegado..., op. cit., pp. 11-12.
2 Ibid., p. 12.
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religiosa, los jesuitas tuvieron la necesidad de crear un mito que les permitiera apalancar
el sufrimiento y superar las pruebas del dolor y la contradiccidén productos de los golpes,
las persecuciones y los arremetimientos contra la orden. En esta logica, “las
persecuciones y la posterior supresion que sufrio la Compafia de Jesus fueron una
corona y la validacion de lo acertado de su proceder. Fue asi que los conflictos internos,
las rupturas, la disminucién del impulso ideal, dificilmente tuvieron cabida en estos relatos
historicos.” Varios arquetipos simbdlicos son puestos en escena por Maria Morales, los
cuales permitirian traducir los grandes enigmas en la existencia de la Compaiia: el
pensamiento providencialista y escatoldgico cristiano, de algunos principios estoicos vy
senequistas, todos estos filtrados por el tamiz de Jacques Bolland en su Imago primi
saeculi Societatis.

Yendo aun mas lejos, se podria apuntar que la Compaiia de Jesus se proyecta
como una de las grandes damnificadas del proyecto racionalista; es decir, el escenario
que proyecta Maria Morales no es otro que el del avasallamiento de un sistema cerrado
como el de la interpretacién simbdlica del pensamiento cristiano, en donde la esfera del
ser numinoso fue sometido por la ciencia. “Una vision cientifico-tecnolégica que fracturo,
buscando la utopia de la verdad como proyecto ininterrumpido de desvelo, el orden
imaginario del mundo” cristiano. Al interior de la Comparia de Jesus, se fue creando un
poderoso cerebro constructor de imagenes loégicas, que le servirian como un cédigo para
traducir el medio; un gran codigo mediador entre los enemigos de la orden y los padres
prietos. Este gran codigo se pensaria en el cerebro de los jesuitas sin que estos se dieran
cuenta, como un medio de defensa frente a los ataques de sus enemigos.

Desde esta perspectiva, lo que tenemos frente a nosotros no es otra cosa, que la
puesta en escena de un escenario decadentista, en el que Compania se situé en un
espacio de frontera, de dolor y sufrimiento frente a los ataques de sus enemigos. Por
instinto de sobrevivencia, le jesuitas buscaron e inventaron un espacio de no
contradiccion en el cual defenderse frente a los ataques: “el terror es el caldo de cultivo
capaz de construir mitologias”. La impotencia y la “arcaica resignacion” necesitan ser
superadas. El mito tiene una funcién apotropeica: exorciza el miedo y aparta los males.

Esta necesidad existencial por crear un nicho cultural o una morada propia, fue
posible a costa de pasar por alto los conflictos internos, las rupturas, la disminucién del
impulso ideal, y desde luego, [y esto es algo que Maria Morales no menciona] el
exterminio y la destruccion cultural y social de pueblos y grupos sociales enteros en todo
el mundo. Todas estas “contradicciones” dificilmente tuvieron cabida en los relatos

histéricos ya no solo de los “monumentalistas”, sino incluso, de todos los escritos
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panegiricos que glorificaban la labor evangelizadora de la Compania alrededor del mundo
desde su creacion hasta la supresion de la misma. El mito de lo sublime y el de la
cohesidn, permitieron a los jesuitas dotar de sentido y significado a su mundo ante la
incertidumbre y el peligro de su existencia. Buscaron en estos mitos la utopia, una
posibilidad de crear sentido en donde la significacién se entiende como una lucha frente a
la entropia: toda una “praxis de dominacién de la contingencia” y domesticacion de lo
azaroso de la experiencia humana, con el ansia y el fin ultimo de la conversion religiosa y
claro, todo esto aderezado con fama, tierras y riqueza a costa de la muerte de pueblos
enteros en América, Asia y Africa.

Al final de cuentas, lo que revela Maria Morales, es que el bricolage jesuita o
modelo creador de mitos seguia vivo hasta bien entrado el siglo XX, y seguia también
explicando la existencia de la Compaiiia. Esta es sin duda una cara muy importante de la
moneda. Mas alla de que estemos 0 no de acuerdo con la tesis del bricolage, todo esto
nos deja ver que, hasta antes de la entronizacién de la filosofia del progreso y el método
cientifico y racional en el siglo xviii, el contexto y modelo sociocultural que nos permite la
comprensioén e interpretacion del mundo, es aquel dominado por la magia, los mitos, los
prejuicios, las tradiciones, el exotismo, las leyendas populares, el paisaje y la imaginacién.
Este contexto, situaria a la Compafiia, como una gran productora y re-productora de
mitos, no sélo de los mitos de lo sublime y la coherencia, los cuales permitirian explicar su
existencia en los siglos posteriores al Concilio de Trento y, los cuales, le hicieron posible
la construccién de un nicho cultural propio en el mundo religioso, politico y cultural en todo
el planeta. También podemos entender a la Compafia, como una gran re-productora de
mitos de la identidad y la cultura europea, con el auxilio del método alegdrico y
evemerista. Desde este enfoque, podemos comprender la importancia de la pervivencia
del mito de la melancolia, del apdstol Santiago y el apdstol Tomas presentes en las
cronicas de eminentes jesuitas del siglo Xvil y xviil.

La expulsion de la Compaiia también nos sefiala el fin de una época: el de la
magia, los mitos y la imaginacion. Dejando fuera este modelo y hablando estrictamente en

términos de doctrina politica, Dominguez Michael considera que

Por su vocacién universalista, la naturaleza multicultural de su ensefianza, su apertura al
guadalupanismo en México o a los ritos chinos o tan sélo por su condenado laxismo moral, la
Comparia de JesuUs aparecia como una aliada natural de las Luces. Pero su naturaleza
internacional se estrellé sin remedio con los jévenes y vigorosos Estados nacionales, autoritarios y
centralistas que, no pudieron saquear Roma como lo habia hecho Carlos V, mejor obligaron a un

Papado débil a renunciar a la guardia de San Ignacio de Loyola. Superadas las interpretaciones
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conspirativas o exculpatorias de la expulsion, hoy se concluye que la Societas Jesu fue victima del
regalismo —galicanismo en Francia, josefinismo en Austria-: la doctrina politica para la cual la
jurisdiccidn eclesiastica debia estar subordinada, en todo sentido, a la autoridad econdémica y legal

21
de la monarquia.

En el caso de la Nueva Espana:
La expulsién mexicana fue tan violenta y expedita como la espafiola, pero en la Nueva Espana los
indigenas y otras subditos salieron a defender a los jesuitas. Se registraron motines en Michoacan,
Guanajuato y San Luis Potosi. Una y otra vez las poblaciones se negaron a entregar a los padres, y
éstos, para evitar el derramamiento de sangre, acabaron por suplicarle a su feligresia la obediencia
a las autoridades. El visitador genera José de Galvez, hombre fuerte del virreinato, tomé represalias

contra las comunidades que habian tratado de impedir la expulsic’)n.22

Para noviembre de 1767 unos quinientos jesuitas se habian hecho a la vela en Veracruz.
En el norte de México el proceso de expulsidn fue mas lento y tardado. Para Dominguez,
la expulsion jesuita es un gran acontecimiento histérico si par en la historia del
cristianismo. “A diferencia de otras persecuciones ocurridas en el seno del cristianismo, la
de los jesuitas no admiti6 motivos teoldgicos —extirpar una herejia- ni raciales, como
limpiar la sangre. Fue un golpe de Estado internacional que salté a través de las cortes
catdlicas de Lisboa, Paris, Viena y Madrid, ante la debilitada posicion del Papado y sin la
colaboracion del Santo Oficio de la Inquisicion [...] La expulsion de los jesuitas,
concertada, selectiva y secreta, fue la primera represion politica de corte moderno,
ejercida por una burocracia nueva y poderosa, que habiendo ganado una autonomia
inédita, no optd, como durante la Reforma, por romper con Roma, sino que se planted

algo mas ambicioso: subordinarla.””%

2 Christopher Dominguez Michael, Vida de Fray Servando, p. 56.
2 Ibid., p. 58
% Ibid., pp. 59-60. Cursivas mias.
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10. CONCLUSIONES

Para finalizar, quisiera sefialar la importancia de la necesidad de lo mitico en las culturas
frente al proceso de desencanto del mundo en distintas etapas de los pueblos y de la
historia del mundo. Como hemos resefado, el cristianismo nulificé a la cosmovision del
mundo pagano, desde una interpretacién de los mitos de la antigiiedad que privilegiaba el
sentido oculto de los mismos, los cuales, escondian de alguna manera, la verdad revelada
del dios unico. Tacho a los dioses de la antigledad como demoniacos, y a los pueblos

que los adoraban como iddlatras.

Como hemos visto a lo largo de este trabajo, los momentos mas importantes en la
historia colonial del Gran Nayar, se encuentran perfumados por la esencia de una idea
radical de entender a la trascendencia en un contexto politeista: la de un Dios unico. En
las fuentes manuscritas e impresas, nos encontramos ante la presencia de un a priori
socio-historico en la interpretacién de la historia de los pueblos paganos y del hombre en
su conjunto.

Desde este contexto, las fuentes escritas que nos relatan la historia del Gran Nayar
pueden entenderse y comprenderse si atendemos a la tradicion renacentista y barroca de
la que se nutren y desde luego, éstas fuentes se enlazan de manera evidente con el
proyecto politico en construccion en Nueva Espafia: el criollismo. Sin estos dos referentes
centrales poco podemos hacer para comprender la historia de los indios del Gran Nayar.
Como lo hemos resefado a lo largo de este trabajo, esta tradicién histérica nulifica su
presencia en las fuentes y los condena como agentes marginales, despreciables vy
demoniacos pero, al fin de cuentas muy necesarios para justificar la empresa de
conquista y el saqueo colonialista. ElI entramado mitolégico también nos sirve para tratar
de comprender las disputas continentales entre los vigorosos y nacientes Estados
Nacionales y la Iglesia Catdlica, la Compafiia de Jesus y sus adversarios politicos. Por
otro lado, nos revela también el surgimiento de una nueva y poderosa concepciéon del
mundo [la ciencia] que sepultara de manera definitiva las aspiraciones de un cristianismo
en decadencia.

Bajo el perfil y el filtro de la interpretacién alegoérica, la Iglesia se sentia heredera de
antiguas tradiciones y lo hizo efectivo. La fusion que se establece entre la verdad del
Texto e imaginario imperial es contundente. Con este criterio, se reviste el principio de la
ritualizacion y teatralizacion del poder fundador del pontifice romano, se habla —como ya

lo mencionamos- de una imitatio imperii, pues el Papa “calzé las botas del emperador
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romano.” “El Papa detenta el saber porque detenta la verdad, y el saber le da poder; es
soberano universal porque sirve de intermediario, de <médiums, entre la sociedad y Dios.”
La fusion de las dos espadas afilara las navajas del cristianismo en expansion y
define al mismo tiempo la esencia dualista que desde el principio definié Jesus: “al Cesar
lo del Cesar, y Dios lo de Dios”: del Nuevo Mundo se esperan tierras, riquezas y fama
para el Monarca y, por otro lado, “un inmenso ejercito de angeles morenitos, pero
blanqueados por el santo bautismo, que ruegan e interceden por la salud y la prosperidad
de los reinos”. Desde esta visidn, se puede entender también la legitimidad de la empresa
de conquista que el Papa Alejandro vi avalé con la promulgacién de la bula Inter Caetera.
Con esta bula, se legitimo la explotacion de América mediante una concesién pontificia a

la reunificada Espafa de los reyes catdlicos para expandir el evangelio.

El modelo milenarista encabezado por los franciscanos, imaginaba un orden y una
simbdlica apocaliptica y escatoldgica de las Indias y sus sociedades; en el transcurso que
va de finales del siglo Xv y principios del siglo xvil, todo coincidia: el “descubrimiento de
América, la conversién de los gentiles y la liberacién del Santo Sepulcro, fueron
considerados los tres acontecimientos culminantes que anunciaban el fin del mundo.”
Con el arribo de los Doce y la primera evangelizacion, se aceleraria la llegada del nuevo
Reino y las conversiones en masa se entendian como “un medio para un fin superior:
estaban luchando por almas.”

Por su parte, para los jesuitas, el teatro preferido de accion misional durante el siglo
xviI fue ademas de Europa, el mundo musulman. El Nuevo Mundo, segun Krizova Markéta,
parece ser una de las regiones menos importantes para la Compania de Jesus; hacian
falta misioneros y se le consideraba como una region inferior y por lo mismo poco
importante. Esto se puede entender también, bajo el principio e intencion de los generales
de la compafia después de la primera generacidén, en interesarse primero por lo ya
ganado y afianzarlo. Por todo esto, inicialmente se daba preferencia “a los cristianos y a
los heréticos europeos.” Después de que con la Bula Inter Caetera de mayo-junio de
1493, el Papa Alejandro vi justificara la conquista del Nuevo Mundo y la adjudicacion de
su territorio a la Corona Espanfola y portuguesa, la condicién era la evangelizacion de los
indios. A su llegada a la Nueva Espafia en 1572, los jesuitas se asentaron en ciudades
populosas, con fuerte presencia espanola, fundaron colegios. El territorio misional del
centro de México estaba totalmente repartido entre las demas érdenes mendicantes, y los
indigenas tenian mas de 40 afios de haber iniciado un proceso de conversion forzada. La

Compania de Jesus, “en vez de expandirse extensamente [...] en América, escogio el
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camino de ocuparse extensamente de las élites y promover sus fines reformadores por
medio de ellas.

Américo Vespucio habia abierto una nueva veta interpretativa, una nueva historia
para nuevas tierras y grupos desconocidos en su carta Mundus Novus de 1503; una
nueva oportunidad se perfilaba para una Europa decadente: un continente viviendo en la
Edad de Oro. La legitimacion ideoldgica de los proyectos misioneros en América estuvo
fundada sobre el abono de un conjunto de mitos e imagenes sobre la naturaleza y los
habitantes del Nuevo Mundo. El indio americano fue construido sobre la imagen del buen
salvaje, el primitivismo y la propiedad colectiva, asi como las imagenes cristianas de la
Edad Dorada por una parte. La otra gran vertiente interpretativa fue la imagen demoniaca,
seres poseidos por el demonio que actuaban a su imagen y semejanza. La metafora del
“desierto” biblico alimenté lo anterior al afadir una descripcion exuberante y generosa

sobre la naturaleza y el clima del Nuevo Mundo.

En el contexto de la Reforma protestante y la Contrarreforma catdlica del siglo xvi,
el Nuevo Mundo fue imaginado como un territorio virgen, alejado del caos politico y socio-
religioso imperante en Europa. De esta manera, la trama directriz de los proyectos
misioneros fue basado sobre la existencia de un Plan Providencial para América. Un
destino divino, un futuro predestinado que Dios habia reservado para promover el
progreso cristiano frente al mundo infiel que en Europa encarnaba en los protestantes y el
avance musulman. Convertir, bautizar y educar religiosamente al indio americano y
alejarlo del castigo eterno, fue la basa ideolégica que movia los afanes imperialistas del
imperio espafiol y el papado romano. Conquista militar y religiosa, evangelizacion vy
civilizacion fue la respuesta que se imaginé para América en las cortes y conventos del
viejo mundo frente al caos del siglo xvi europeo. Sin embargo, “habia que llevar ese
mundo extrafio hacia el texto. Después, compartirlo, socializarlo para validar la
certidumbre de la existencia de lo narrado [...] El lugar social de esta magna empresa es

la colonizacion, la apropiacion simbdlica del otro por el ejercicio de la violencia.”

Sobre el territorio y los grupos que habitaban el Gran Nayar, el cristianismo desde
una posicion en la que no existe el punto medio, tratara de limitar y neutralizar el poder de
los dioses del pantedn local nayarita tachandolos como de culto idolatrico y demoniaco;
vital y necesaria sera su erradicacion. La realidad colisionara con estos anhelos. Los
misioneros lo tenian claro, y en una estrategia paralela que podriamos Illamar

“conciliatoria”, trataran de absorber esta potencia mitoldgica justificando historica y
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miticamente la existencia de un pasado cristiano dentro del complejo cultural del Gran
Nayar como lo hemos visto con el franciscano Antonio Arias Saavedra. EI mundo
indigena fue alegorizado. De esta forma, la historia del Gran Nayar estuvo destinada a
significar y pasar a formar parte de una tradicién a la que nunca quiso pertenecer vy,
mucho menos significar o que se le atribuyd: una tradicién cultural obnubilada por el
demonio de impostergable conversion al cristianismo para su salvacion.

Lo que es necesario dejar muy claro, es que “la etnografia misional” durante la
colonia, debe entenderse dentro de un proceso e involucramiento de los misioneros en
una guerra de conquista. “Comenzando el siglo xvil, ocurrido ya ese momento
espectacular en la conciencia critica de Occidente” que significo la “novedad de América”,
‘la lglesia postridentina abandona la audacia de las primeras generaciones de
franciscanos y dominicos, cierra el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, desecha la
formacién del clero indio y comienza a estimular la extincidon, desprestigiandolas como

adquisicion de la alta cultura, de las lenguas indigenas.”

Dominguez Michael, ha resefiado bien el ocaso del mito Tomasiano y de toda la
cultura histérica del Barroco y el método alegérico en Nueva Espafia. Este crepusculo, se
presenta a finales del siglo xviil, cuando el licenciado Ignacio Borunda publica su Clave
general de jeroglificos americanos; en este opusculo, pretende a luz de los
descubrimientos de la Coatlicue y la Piedra del Sol en la Ciudad de México, justificar la
presencia apostolica de Tomas en Tierras americanas enlazando a Santo Tomas Apdstol
con la Virgen Maria y Quetzalcoatl. Borunda “traté de leer a la Coatlicue y la Piedra del
Sol como si fuesen cddices simbdlicos y alegéricos [...] Borunda también fue capaz de
decir que Tomatlan era la tierra de Santo Tomas por mera eufonia, tras corroborar que en
esos lares nunca se habia cultivado tématl, detalle que provocd las carcajadas de
Fernandez de Uribe en 1795.” Borunda quiso ver en las piedras descubiertas “una carta
alegdrica del Anahuac, inspirada en el mapa del valle de México realizado por el ingeniero
holandés Adrian Boot en 1614, donde las figuras de rios y montafias mostraban a la

bestia del Apocalipsis.”

Para el Licenciado Borunda, la imagen virginal se haria presente anualmente entre
los aztecas como una profanaciéon alegdrica, que se escondia tras el ritual de
desollamiento de una mujer “en memoria de haberlo hecho con la hija del sefor de
Culhuacan”. En una paradoja del siglo xviil novohispano, en 1795 el “ilustrado catdlico

novohispano” y candnigo penitenciario José Patricio Fernandez de Uribe echd por tierra el
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método alegdrico y la idea figural del mundo de Borunda, Siglienza y de todo el mundo
Barroco y Renacentista, al condenar la fabula de Tomas en América, al presentar su
Dictamen sobre el sermén que predico el padre doctor fray Servando Mier el dia 12 de
diciembre de 1794, que paraddjicamente, este opusculo buscaba “espantar a todos
aquellos que pretendian variar la tradicion milagrosa de las apariciones de 1531.”

Sobre Borunda, Fernandez de Uribe lo tachd de “Quijote histérico mexicano” que
“da por cierto que el sentido alegérico que él inventa ha sido el de los indios.” A Siglenza

(13}

y Géngora lo culpa de la “diparatadisima’ identificacién entre Quetzalcéatl y Tomas, en el
Fénix de Occidente.” Pues basado en la gran autoridad erudita de su tiempo Antonio Ledn
y Gama, Fernandez de Uribe argumenté “que los toltecas florecieron en el siglo v o vi
después de Cristo, imposibilitando la visita del apéstol gemelo.” Y afade, que “la
historiografia barroca fue un fraude, pues jamas mird a través de la cronologia y la
geografia, los dos ojos de la historia.” Borunda, quien contribuyé a identificar la etimologia
de México como el ombligo de la luna, “crecié y murié en el lado oscuro de la historia
intelectual.” ElI Renacimiento caminé hacia el Barroco con Kircher y “acabd por
empantanarse, durante una larga fase terminal, en sabio pueblerinos como Borunda [...]
Cuando la Enciclopedia ya habia desplazado de los estantes a la polimatia, Borunda
seguia creyendo” en el método alegdrico y evemerista de los mitos, “contra las pruebas
qgue sus propios contemporaneos le arrojaron al rostro y pese a su propio conocimiento de
los frasismos nahuas, que ‘la literatura jeroglifica no se compone de letras alfabéticas,
silabas y periodos como ocurre en las demas lenguas, ni ha de leerse literalmente de la

manera acostumbrada, sino antes bien con un concepto simbdlico e ideal’.”

Se podria apuntar que la Compania de Jesus se proyecta como una de las grandes
damnificadas del proyecto racionalista; es decir, el escenario que proyecta Maria Morales
no es otro que el del avasallamiento de un sistema cerrado como el de la interpretacion
simbdlica del pensamiento cristiano, en donde la esfera del ser numinoso fue sometido
por la ciencia. “Una vision cientifico-tecnoldgica que fracturd, buscando la utopia de la
verdad como proyecto ininterrumpido de desvelo, el orden imaginario del mundo” cristiano.
Al interior de la Compania de Jesus, se fue creando un poderoso cerebro constructor de
imagenes logicas, que le servirian como un codigo para traducir el medio; un gran codigo
mediador entre los enemigos de la orden y los padres prietos. Este gran cdodigo se
pensaria en el cerebro de los jesuitas sin que estos se dieran cuenta, como un medio de

defensa frente a los ataques de sus enemigos.
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Desde esta perspectiva, lo que tenemos frente a nosotros no es otra cosa, que la
puesta en escena de un escenario decadentista, en el que Compania se situé en un
espacio de frontera, de dolor y sufrimiento frente a los ataques de sus enemigos. Por
instinto de sobrevivencia, le jesuitas buscaron e inventaron un espacio de no
contradiccion en el cual defenderse frente a los ataques: “el terror es el caldo de cultivo
capaz de construir mitologias”. La impotencia y la “arcaica resignacion” necesitan ser
superadas. El mito tiene una funcién apotropeica: exorciza el miedo y aparta los males.

Esta necesidad existencial por crear un nicho cultural o una morada propia, fue
posible a costa de pasar por alto los conflictos internos, las rupturas, la disminucién del
impulso ideal, y desde luego, [y esto es algo que Maria Morales no menciona] el
exterminio y la destruccion cultural y social de pueblos y grupos sociales enteros en todo
el mundo. Todas estas “contradicciones” dificilmente tuvieron cabida en los relatos
histéricos ya no solo de los “monumentalistas”, sino incluso, de todos los escritos
panegiricos que glorificaban la labor evangelizadora de la Compania alrededor del mundo
desde su creacion hasta la supresién de la misma. El mito de lo sublime y el de la
cohesidn, permitieron a los jesuitas dotar de sentido y significado a su mundo ante la
incertidumbre y el peligro de su existencia. Buscaron en estos mitos la utopia, una
posibilidad de crear sentido en donde la significacién se entiende como una lucha frente a
la entropia: toda una “praxis de dominacién de la contingencia” y domesticacion de lo
azaroso de la experiencia humana, con el ansia y el fin ultimo de la conversion religiosa y
claro, todo esto aderezado con fama, tierras y riqueza a costa de la muerte de pueblos
enteros en América, Asia y Africa.

Al final de cuentas, lo que revela Maria Morales, es que el bricolage jesuita o
modelo creador de mitos seguia vivo hasta bien entrado el siglo XX, y seguia también
explicando la existencia de la Compaiiia. Esta es sin duda una cara muy importante de la
moneda. Mas alla de que estemos o no de acuerdo con la tesis del bricolage, todo esto
nos deja ver que, hasta antes de la entronizacion de la filosofia del progreso y el método
cientifico y racional en el siglo xviil, el contexto y modelo sociocultural que nos permite la
comprensioén e interpretacion del mundo, es aquel dominado por la magia, los mitos, los
prejuicios, las tradiciones, el exotismo, las leyendas populares, el paisaje y la imaginacion.
Este contexto, situaria a la Compafiia, como una gran productora y re-productora de mitos,
no sélo de los mitos de lo sublime y la coherencia, los cuales permitirian explicar su
existencia en los siglos posteriores al Concilio de Trento y, los cuales, le hicieron posible
la construccién de un nicho cultural propio en el mundo religioso, politico y cultural en todo

el planeta. También podemos entender a la Compafia, como una gran re-productora de
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mitos de la identidad y la cultura europea, con el auxilio del método alegorico y evemerista.
Desde este enfoque, podemos comprender la importancia de la pervivencia del mito de la
melancolia, del apéstol Santiago y el apdstol Tomas presentes en las crénicas de

eminentes jesuitas del siglo xvil y xviI.
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