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E tambien e sido como aquel que estaua muy adeudado y
deuia mucha hazienda a otros la qual tomo emprestada,
Yy no teniendo de que pagarla; estaua por esto muy
angustiado y lleno de tristeza, hasta auer la pagado, assi
yo con la confession de mis peccados, he pagado y
satisfecho, quedando libre de toda deuda, y lleno de
alegria y consolacion.

Alonso de Molina *
Aun hoy, a pesar de la abundancia de las bestias, los
indios no han perdido la costumbre de traer a cuestas

grandes cargas de mercancias.

Joaquin Garcia Icazbalceta >

'CM, £. 119v-120r.
2 Don Fray Juan de Zumdrraga, Primer Obispo y Arzobispo de México, México, Porriia, 1947, 1.1,
p- 219.



Introduccion

El siguiente texto surge de dos preocupaciones: el choque entre la moral
cristiana y la moral indigena en la “conquista espiritual” de la Nueva Espaiia; el
concepto de las “précticas de si” de Michel Foucault como una posibilidad
interpretativa que no ha sido agotada. Una posible objecién indicaria que quiero
aplicar al estudio de la evangelizacién de los indigenas un concepto que nada tiene
que ver con la mentalidad de los frailes y curas novohispanos -teoria de un filésofo
contemporaneo francés-. No obstante, la renuncia a los instrumentos tedricos nos
llevaria a una mera narracion historica -tarea in\til, puesto que nunca igualaria los
propios textos-.

Me propongo estudiar un problema particular de la empresa evangelizadora:
el implante y el uso del sacramento de la penitencia. Limito mi investigaci%n al
periodo comprendido entre 1526 - posible fecha de las primeras confesiones en la
Nueva Espafia- y 1600, el afio de la publicacién de las Advertencias para los
confessores de los naturales de fray Juan Bautista, una suerte de critica de la
evangelizacién por mecdio de la penitencia. Por el momento considero el estudio de
la “confesion- de los naturales” en todo el periodo la colonia como demasiado
ambicioso; asimismo, es posible que la historia de la penitencia en los siglos
posteriores consistiera en variantes de los problemas de aplicacién y recepcion del
cuarto sacramento planteados en el primer siglo de la conquista. Las fuentes que he
investigado perrmten captar distintos modos de la aplicacion de la préictica
penitencial: la confesién masiva en los afios 20 y 30, la creacion del discurso
doctrinal a mediados del siglo y el planteamiento més laxo de la praxis confesionaria
formulado a fines del siglo. Tenemos que ver, asimismo, con diversas reacciones

indigenas al rito penitencial: el supuesto éxito de la penitencia cristiana, anunciado



por los primeros misioneros franciscanos; el uso “sincrético” de la préctica por parte
de los nuevos conversos; finalmente, en no pocos casos, el rechazo del sacramento.
La mayoria de las fuentes -principalmente, los confesionarios escritos “en
mexicano”- concierne al adoctrinamiento de los nahuas; no obstante, en algunos
casos los misioneros hablan del indigena en general °, lo que impide fijar posibles
diferencias entre las tdcticas evangelizadoras de los pueblos mesoamericanos
particulares. Asimismo, las informaciones sobre las confesiones de tarascos, otomies

y mayas permiten enriquecer el anlisis.

A partir de los afios 80 el uso del sacramento de la penitencia en el Nuevo
Mundo despertd un interés particular de los investigadores. Quisiera hacer hincapié
en dos problemas teéricos planteados por los estudios existentes: 1. la cuestién del
contexto teolégico e historico europeo; 2. la interpretacion de la "conquista
espiritual”, vinculada a la dimensi6n ideologica del anlisis. Algunos de los estudios
dedicados a los textos doctrinales novohispanos pasan por alto los fundamentos
teoldgicos del discurso. Las doctrinas y los confesionarios aparecen como nuevos
instrumentos preparados especialmente para el adoctrinamiento de los indios. En
este tipo de enfoque -como veremos en el siguiente capitulo- no es dificil llegar a
tesis reveladoras, pero poco sustentables. Miguel Angel Sobrino se sitfia en €l polo
opuesto de esta corriente de investigacion histérica: propone analizar el material
doctrinal de la segunda mitad del siglo XVI en el contexto de la polémica
antiprotestante % En los textos doctrinales dirigidos a los indigenas se percibe
claramente el proyecto de “vacunar” al nuevo converso contra una posible accién

protestante. Elsa Frost parece ubicarse en esta linea de interpretacion: persigue las

* Por ejemplo, Juan Bautista en Advertencias para los confessores de los Naturales, México, Pedro
Ocharte, 1600.

* Miguel Angel Sobrino, "Estudio introductorio" a: Alonso de Molina, Confesionario breve y
Confesionario mayor en lengua mexicana y castellana, México, UAEM, 1998 (en prensa).
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fuentes de reflexién novohispana sobre la confesion en el Deﬂacerunt de Antonino de
Florencia, el tedrico m4s importante de la penitencia de la Baja Edad Media .

El segun‘do problema que no deja de preocuparme estd vinculado con las
posiciones ideologicas de los propios investigadores. El grueso de los estudios
relacionados con la confesién novohispana del siglo XVI aparece planteado desde
dos perspectivas opuestas: la primera vertiente considera el implante cristiano como
perfectamente accesible para el mundo mesoamericano; la segunda se centra en la
problemética de la formacién del sujeto por medio del sacramento de la penitencia,
pero manifiesta un desinterés por el contexto histérico. Segiin el primer enfoque, los
amerindios masivamente y de buena gana aceptaron el cristianismo. Christian
Duverger ve incluso una especie de continuidad mégica entre las formas de

penitencia indigena y la confesion cristiana:

¢Qué imagen podria tener del sacramento de la penitencia un mexicano que hubiera
conocido la religién azteca? El hombre de la confesién sigue siendo el mismo, los
nombres de los pecados no han cambiado, la sintesis del ritual ha permanecido
idéntica: el penitente y su confesor conversan a solas. La tinica diferencia notable es
que un fraile tonsurado, vestido de sayal, ha reemplazado al sacerdote de Tlazoltéotl

con el pelo sobre la espalda. ¢

La similitud del rito mesoamericano y la confesién cristiana concierne a la
forma externa, no a la base conceptual o al significado de los dos procedimientos
dentro de sus complejos religiosos. Elsa Frost llega a sostener que los indigenas

“practicaban la moral natural”, la que, al parecer, se identifica con el Decilogo:

5 Elsa Frost, Este nuevo orbe, México, CCYDEL, UNAM, 1996
6 Christian Duverger, La conversién de los indios de Nueva Espafia, México, FCE, 1993, p. 152.



Que no se trataba de imponerles una forma de vida distinta parece evidente, puesto
que si se analizan los diez mandamientos o los siete pecados capitales, se verd que
los indigenas cumplian con los primeros y evitaban los segundos. Es verdad que, si
bien a primera vista puede ponerse en duda que acataran los tres primeros
mandamientos, un andlisis més detallado hara ver que ain cuando dirigido a dioses

falsos, su culto refleja una profunda reverencia ante lo numinoso. ’

Se toma en cuenta tUnicamente la superficie de la moral: el codigo o
fragmentos del cédigo que pueden ser utilizados para sefialar la supuesta similitud de
los dos modelos. La mirada etnocentrista una vez mds pone el mundo
mesoamericano en la camisa de fuerza de los conceptos occidentales -pecado,
confesién, contricion, etc-. Las grandes diferencias entre la cosmovisic;)n
mesoamericana y la europea radican no sélo en el significado profundo de los
conceptos morales, sino también en la aplicacién del c6digo en un contexto social
dado y en las diferentes modos de relacionarse consigo mismo con respecto a la
conducta moral -“modos de subjetivacion”, como diria Michel Foucault- $ Una vez
mas habria que repetir lugares comunes: no era lo mismo cometer adulterio en la
sociedad monogémica europea que en la sociedad poligdmica mexica; la prohibicién
de venerar a los dioses, impuesta por el Dios celoso, neg6 desde el principio de la
conquista el cardcter incluyente de las religiones mesoamericanas. La primera
corriente parece repetir tras los primeros evangelizadores la tesis del “yugo suave”
del cristianismo: el cédigo extremadamente severo de los indigenas fue sustituido.
por el cédigo laxo europeo.

El ejemplo extremo de este planteamiento es el texto de Alejos Grau sobre el

Confesionario de fray Juan Bautista: ahi el discurso historiogréfico llega a asumir la

7 Elsa Forst, op. cit., pp. 194-195; ¢l subrayado es mio.
8 Véase el primer apartado de nuestro texto, dedicado a la propuesta teérica de Foucault.



posicién del conquistador -no sélo del “espiritual”, sino también del militar-; la
colonizacién espafiola no es vista como la destruccién de las formas de vida

prehispénicas, sino un beneficio para los nuevos conversos °;

Los indigenas, siempre h4biles en el comercio, vieron enriquecidos sus negocios no
solo con nuevos productos traidos de Espafia, sino también, y sobre todo, con la
impronta cristiana que les condujo a erradicar las burlas y engafios y a establecer
una “ética profesional” y se observa, ademis, que a finales de siglo, el mundo
novohispano se habfa recuperado de la guerra de la conquista. 10

Asimismo, Alejos Gran sefiala la dificultad de aceptar al “Dios
misericordioso” del cristianismo por “el pueblo acostumbrado a las venganzas y a

los sacrificios humanos™"!

. El tono de su estudio se asemeja a las interpretaciones de
la conquista y de las religiones mesoamericanas que formularon -hace mucho
tiempo, por cierto- fray Juan de Zumérraga y fray Toribio de Benavente. Para
completar el cuadro doctrinal haria falta sélo la men;:ién del demonio que indujo a

6 zes

los indios a sus cultos sangrientos y numerosas fallas en la “ética profesional”.

La segunda corriente de reflexién sobre la penitencia de los amerindios
muestra més sensibilidad por el indigena en tanto que objeto del adoctrinamiento.
Serge Gruzinski y Eduardo Subirats proponen el anélisis centrado en la problematica
de la subjetivacion: la fundacién de la conciencia individual a través de la confesién.

Siguiendo a Michel Foucault, Gruzinski interpreta el sacramento de la
penitencia como una especie de ejercicio de si. El reconocerse como pecador lleva a

la angustia por haber ofendido a Dios, que sélo puede ser curada por la

® Carmen J. Alejos Grau, "Analisis doctrinal del Confessionario de fray Joan Baptista (1555-
1607/1613)", en: Actas del ITI Congreso Internacional sobre los franciscanos en el Nuevo Mundo
siglo XV1I), Madrid, Deimos, 1989, pp. 473-491.

® Ibid., p. 485.

" 1bid,, p. 481.



autoacusacion, el perdén y los actos de la penitencia 2 Asimismo, el sometimiento a
la confesién modifica la estructura social indigena, destruye la relacién del individuo
con la comunidad, imponiendo la figura del confesor como la méxima autoridad
ética .

La rememorizacién de los pecados, argumenta Gruzinski, imita el modelo
aritmético: tiene que ser exacta y exhaustiva. En la minuciosa reconstruccién de la
vida en el examen de la conciencia, el individuo se sitia en el tiempo lineal, “en vez
de considerarse como la confluencia de fuerzas divinas, de destinos que siguen

» ¥ Las normas morales y religiosas pueden ser interiorizadas

ritmos ciclicos’
inicamente a través de las conceptualizaciones occidentales. El modelo “universal”

del cristianismo es concebible sélo en la escritura fonética:

El cristianismo no puede ser desligado de un medio de expresion -la escritura
fonética- que permite asignar a los seres y a las cosas un lugar definitivo,
permanente y univoco, mientras las culturas indigenas parecen manejar un

pensamiento mévil, flexible, abierto a soluciones alternativas, construido sobre una

amplia gama de oposiciones, distinciones, analogias y paralelismos. 15

Gruzinski propone también investigar la préctica confesionaria, el verdadero
impacto de la confesién como instrumento de la subjetivacién. Los textos del
antropdlogo francés constituyen el antecedente mas importante de mi investigacion
en cuanto al método; en el siguiente capitulo, me permitiré incluir algunas

observaciones polémicas.

12 Serge Gruzinski, “Confesién, alianza y sexualidad entre los indios de Nueva Espafia” en: £l
{lacer de pecar y el afén de normar, México, J. Mortiz, 1988, pp. 204-207.

3 Ibid., pp. 204-205.

1 Serge Gruzinski, “Normas cristianas y respuestas indigenas: apuntes para el estudio del proceso
de occidentalizacién entre los indios de Nueva Espafia”, en: Seminario de historia de las
mentalidades: del dicho al hecho... Transgresiones y pautas culturales en la Nueva Espafia,
Meéxico, INAH, 1989, p. 112.

5 Ibid., p. 113



Segiin Eduardo Subirats, la confesion era el micleo de una nueva estrategia de
la conversibn de los amerindios, formulada a mediados del siglo XVI: el
adoctrinamiento no puede limitarse a las formas externas, lo que conduciria a la
conservacion de la idolatria; tiene que penetrar en las conciencias. “Se inauguraba un
principio interior de la colonizacién: la conquista interior, el verdadero sentido
espiritual de la ocupacién territorial americana” '°. El objetivo de las investigaciqﬁes
etnogréficas es conocer al indio real para poder destruir los residuos de las culturas
autGetonas; la obra de Sahagiin tendria, pues, un caricter puramente policiaco. En
realidad, la cronoldgia de Subirats es errénea: la obra etnografica fue iniciada por los
franciscanos ya en los afios treinta, con Andrés de Olmos y Motolinfa 7. Asimismo,
es poco viable la explicacién de la obra de los “etn6logos™ franciscanos como un
mero informe para los confesores y los inquisidores. Evidentemente, en la visién de
Subirats no hay lugar para la ambigiiedad, las formas borrosas, el color gris de la
historia. Su posicién es tan radical que linda con el maniqueismo; todos los
evangelizadores de las Indias quedan condenados, puesto que no lograron superar el
etnocentrismo y volverse escépticos hacia su propia fe -cambio hartamente dificil, si
no imposible para un espafiol del siglo XVI-.

Segin Subirats, la confesion significé la destruccién de la esfera auténoma
del mundo indigena -la memoria colectiva, la sensibilidad, el lenguaje, formas de la
vida comunitaria, etc-. En este territorio virtualmente vaciado del alma indigena se
procuré imprimir el modelo de la ¢onciencia individual, tal como se formul6 en el
humanismo cﬁstiano: transparente para si misma y los demads, libre y trascendente,

pero al mismo tiempo culpable y sujeta al poder de la Iglesia 18 En la confesién se

16 Bduardo Subirats, El continente vacio. La conquista del Nuevo Mundo y la conciencia moderna,
Siglo XXI, México, 1994, p. 158.

et Georges Baudot, Utopia e Historia en México. Los primeros cronistas de la civilizacion
mexicana (1520-1569), Espasa-Calpe, Madrid, 1983.

'® Eduardo Subirats, op. cit., p. 163.



constitufa la identidad subjetiva y se garantizaba el poder temporal de la Iglesia **.
De ello se desprende una interesante conclusién: en el Nuevo Mundo no hubo
proceso de la “evahgelizacién”, existfan Gnicamente técnicas de coaccidn y control,
cuyo papel se confundia con la funcién del Santo Oficio .

Subirats reconoce, sin-embargo, que el sistema de subjetivacién no fue eficaz;
se redujo al momento negativo -la descomposicién del imaginario indigena-; sin
embargo, no logré implantar el nuevo modelo de la identidad. Su efecto era el
mestizaje: “restos maravillosos de un gigantesco naufragio”. Subirats reduce la
interpretacién al modelo teérico, al “poder en cuanto a su concepto” *'; considera el
andlisis de la praxis confesionaria y los verdaderos efectos de la nueva estrategia
como “tedricamente irrelevantes™ “Fuera efectiva o solamente virtual, profunda o
superficial, o incluso hipdcrita, la confesion no dejaba de ser una instauracién
méxima del principio de una identidad subjetiva dotada de una exclusiva legitimidad
tanto moral como juridica” % En ese sentido, la lectura de Gruzinski -quien toma en
cuenta la practica confesionaria- parece mucho mds convincente 2. Por ofro lado,

_ Subirats habla del modelo de la confesién como si hubiera surgido en el humanismo
cristiano para ser adaptado en la “conquista interior” de los indigenas. No obstante,
el mismo modelo, con leves variaciones, funcionaba en toda la Cristiandad desde la
Edad Media. Finalmente, el mismo concepto de la “conquista interior” es dudoso:
sugiere que el primer proyecto evangelizador suponia una conquista “exterior”, una
apariencia de la conversién; esta hipétesis es insostenible, si tomamos en

consideracion el papel de la educacién en el primer momento de la colonizacién.

" Ibid., p. 161.
? Ibid., p. 171.
2 bid, p. 174.
2 Ibid., p. 162.
2 Cf. Gruzinski, “Confesion, alianza y sexualidad...”., p. 207.
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La debilidad de las interpretaciones de Gruzinski y Subirats es justamente la
‘omisién de los fundamentos teol6gico-filos6ficos del sacramento de la penitencia y
de su desarrollo histérico; pasan por alto también el movimiento interno de la Iglesia

novohispana.

Quiero centrar el andlisis del sacramento de la penitencia en torno a las
siguientes hipétesis, estrechamente ligadas entre si:

1. Distingo dos grandes momentos de la aplicacién del sacramento de la
penitencia en el siglo XVI: en el primer periodo -hasta los afios 50-, la confesion
forma parte de un adoctrinamiento masivo y general; en la segunda mitad del siglo,
adquiere una importancia pa;'ticular dentro de las estrategias del adoctrinamiento. A
partir los afios sesenta del siglo XVI, surgen los confesionarios dirigidos a los
indigenas; el Confesionario mayor de Alonso de Molina tiene tres ediciones: 1565,
1569 y 1578; su Confesionario breve se publica en 1565. En 1575 aparece Doctrina
Christiana muy cumplida de Juan de la Anunciacién que contiene un confesionario;
a fines del siglo se publican libros de Juan Bautista: Confessionario (1599) y
Advertencias para los confessores de los Naturales (1600). El nimero de las
ediciones y el nivel te6rico de algunas de las obras -como el Confesionario mayor o
las Advertencias- demuestran que la reflexién sobre el sacramento de la penitencia
en la Nueva Espafia va més all4 de un rutinario planteamiento doctrinal. Si bien no
existe una elaboracion original novohispana acerca del cuarto sacramento, tenemos
que ver con diversos ajustes de la confesién a la realidad novohispana; asimismo, se
establece una tensién entre el modelo europeo y la cosmovisién indigena.

El cambio del uso de la confesion no tiene que ver con diferentes “funciones”
otorgadas al sacramento -como cree Subirats- ni con nuevas modalidades

doctrinales. Se trata, mas bien, de modificaciones sutiles en el uso de la confesion y
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de un desarrollo casuistico, particularmente en la obra de fray Juan Bautista. El
cambio de hincapié -y no una “ruptura”- coincide con dos periodos de la
evangelizacion en el siglo XVI: la etapa del entusiasmo por el indigena, marcada por
la presencia franciscana y la etapa del desengafio por los efectos de la

evangelizacion.

2. Intentaré demostrar que los textos doctrinales novohispanos pueden ser
interpretados a través de la propuesta hermenéutica de Michel Foucault: “historia del
sujeto ético”. El rito de la penitencia cristiano constituye una préctica de si particular
que habia tenido diferentes formas histéricas; una de ellas es el sacramento de la
penitencia, creado por la teologia escolastica, que fue transplantado al suelo
novohispano en el siglo XVI. Se trata de un andlisis de conceptos morales centrado
en los “modos de subjetivacién” -principalmente en las “técnicas de si”- y no en los
c6digos morales. La conversién de los naturales por medio de la confesién de los
pecados implica un cambio en las técnicas de existencia -formas de relacionarse con
uno mismo-; el trabajo sobre s{ mismo debe partir ahora de una nueva nocién de la
transgresién y queda sometido a la jurisdiccién de la Iglesia -la institucién de la
confesion anual verificada por los curas-; la finalidad de la técnica es la purificacién
del yo necesaria para salvarse -concepto hostil a la vision mesoamericana del mas
alls-. Hablamos de un objetivo virtual del sacramento de la penitencia; un objetivo
quizés ignorado por los evangelizadores, pero visible desde nuestra perspectiva. Si
Michel Foucault se interesé principalmente por el modo de relacionarse consigo
mismo con respecto a las relaciones sexuales, propongo ampliar el anélisis de las
transgresiones, tomando en cuenta también los pecados idolatricos. Supongo que el
sexo y la idolatria constituyen la materia ética privilegiada por los confesionarios
novohispanos; la insistencia en la sexualidad -visible sobre todo en Alonso de’

Molina- se explica por la obediencia al discurso moral cristiano que consideré el
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vicio de la lujuria como especialmente peligroso. Por otro lado, la idolatria desde un
principio estaba‘ en el centro de la preocupacion de los evangelizadores, aunque su
concepto adquifié nuevos matices a lo largo del siglo XVI. Finalmente, se puede
percibir una cercanfa de los dos complejos de pecados: en algunos casos -como la
poligamia y el incesto- las trangresiones sexuales estin estrechamente ligadas a la
estructura social mesoamericana.

!

No pretendo examinar todos los textos doctrinalés sobre la penitencia ni todos
los testimonios acerca de la praxis confesioinaria creados en la Nueva Espafia en el
siglo XVI; escojo, a mi modo de ver, a las obras més representativas, como Tratado
de hechicerias y sortilegios de Andrés de Olmos (1553), Confesionario breve de
Alonso de Molina (1565) o Advertencias para los confessores de Juan Bautista
(1600). ‘

El texto comprende cuatro partes. En el primer apartado analizo el concepto
foucaultiano de los “modos de subjetivacién” y el desarrollo de las técnicas de si en
el Occidente. La interpretacion de Foucault permite ver una continuidad de
problematizaciones morales y practicas de si en la época clasica griega, la época
grecorromana y el cristianismo.

El segundo capituio tiene por onetivo reconstruir el modelo de la practica de
si penitencial que que fue aplicado en la Nueva Espaiia. Distingo tres momentos de
la penitencia cristiana: la penitencia piblica de la antigiiedad cristiana, la penitencia
privada y frecuente de la Alta Edad Media, la confesi6n sacramental elaborada por la
escoldstica. Me concentro en la iiltima técnica, vista a través de la doctrina tomista,
fundamental para el enfoque del sacramento en el siglo XVI. Comento la critica del
modelo escolastico formulada por Erasmo de Rotterdam y Martin Lutero. Analizo
también la problematizacién de los pecados sexuales en Tomdas de Aquino y Martin

de Azpilcueta.
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En el tercer capitulo paso al andlisis de la aplicacién de la confesion
sacramental en la Nueva Espafia. Intento detectar los modos de subjetivacién
existentes en el planteamiento evangelizador. Las fuentes son constituidas por los
textos dedicados primordialmente a la praxis confesionaria. Propongo una reflexién
sobre el supuesto éxito de la confesion entre los indigenas en el primer periodo de la
conquista; sefialo las diferencias entre el rito mexica y el cristiano que pueden ser
captadas a pesar del filtro europeo de las fuentes.

En la Gltima parte pretendo analizar la aplicacién de la practica penitencial en
la segunda mitad del siglo XVI. Examino el suelo en el que surgen los textos
tedricos: supongo que la necesidad del material doctrinal impreso est4 vinculada con
el momento del desengafio de los misioneros novohispanos. Las reincidencias
idolatricas de los afios 30 socavan el concepto optimista del indio, expresado por los
primeros misioneros. Surge la nueva conciencia de la evangelizacién, en la cual el
natural aparece como un ser viciado, inh4bil y sospechoso de cultivar antiguos ritos.
En este contexto comento las obras doctrinales de Zumdérraga y Olmos; la
inquisicién de Diego de Landa como el ejemplo extremo de combate contra los
idolos; la busqueda de nuevos métodos de adoctrinamiento en el I concilio mexicano
y en el pensamiento de Bernardino de Sahagun.

Finalmente, analizo la sustancia ética y la practica de si penitencial en los
confesionarios de Alonso de Molina (1565) y Juan Baustista (1599, 1600). Sefialo
las diferencias entre estos planteamiéntos, visibles especialmente en el caso de
pecados idolétricos. Cierro el texto con una reflexién sobre la praxis confesionaria,
basada en las relaciones de los obispados y en las Advertencias de fray Juan

Bautista.
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Capitulo I

La confesién y las practicas de si

El pensamiento de Michel Foucault de su tltima fase se configura en tormo a
la constitucién del sujeto moral en el Occidente. El proyecto primitivo de la Historia
de la sexualidad, iniciado en La voluntad de saber, iba a ser una historia de los
“juegos de la verdad” relacionados con la sexualidad. Foucault sostenia que el poder
no reprime la sexualidad, sino crea un saber particular sobre el sexo. Este saber
emerge en la confesion auricular: a partir del concilio de Trento, el escrutinio de la
concicncia sc dirige principalmente hacia los pecados de la carnc; sc vuelve cada vez
més detallado. El sexo queda identificado con la verdad intima sobre el yo: se
convierte en el secreto que el individuo tiene que confesar. E] examen de conciencia
es verbalizado ante el sacerdote, queda sometido a su interpretacién; no tiene valor
en si mismo, sino que adquiere la condicién del discurso verdadero gracias a la labor
bermenéutica del confesor. En los siglos XVIII y- XIX, el saber sobre el sexo creado
por la casuistica llega a trascender los limites de la pastoral cristiana: se desplaza
hacia nuevos espacios -la pedagogia, la justicia penal, la medicina, la psiquiatria-. Se
funda una "scientia sexualis”" que pretende objetivizar el saber sobre el sexo. La
ciencia de la sexunalidad abandona las categorias de 1a moral cristiana, pero introduce
una division no menos tajante: normal/patologico. Se conserva el método de
establecer la verdad por medio de la interrogacion, formando al sujeto occidental
como un "animal de confesién” ', |

Tal es, a grandes rasgos, la hipétesis de La voluntad de saber vinculada con la
confesion de los pecados. En los siguientes tomos de la Historia de la sexualidad -El
uso de los placeres y La inquietud de si- €l interés de Foucault se desplaza hacia la

relacién del individuo consigo mismo y con los demas por la cual éste se reconoce

! Michel Foucault, La voluntad de saber, México, Siglo XXI, 1996, pp. 25-92.
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como sujeto de accién moral 2. El autor de la Historia de la locura sostiene ahora
que el examen de la conciencia practicado en la confesibn no nace en el
cristianismo, sino que es, més bien, una reclaboracién de ciertas técnicas de si
surgidas en la Antigiiedad grecorromana. El proyecto foucaultiano se presenta como
una “historia del sujeto del deseo”, un anlisis de la constitucién del sujeto ético en
relacion con la actividad sexual. El punto de gravedad descansa en las técnicas de la
existencia constituidas en el Occidente. El sexoses, més que nada, un pardmetro para
medir las modificaciones de las técnicas de la existencia desde la Grecia clasica
hasta la casuistica cristiana >. Foucault parece abandonar finalmente la hipétesis de
que el sexo fuera un lugar privilegiado de la constitucion del sujeto ético “T must
confess that I am much more interested in problems about techniques of the self and
things like that rather than sex... sex is boring” *. Asimismo, en este cambio se
manifiesta un interés personal, y no tedrico, de Foucault: el objetivo es abandonar el
proyecto original, “alejarse de si mismo”, pensar de una manera distinta la historia
de 1a moral, para llegar a una modificacién de s mismo. El quehacer filosofico y la
escritura son’ concebidos como un ejercicio de si y no un manifestacion de la
erudicion o del saber ya fundamentado: “;Qué es la filosofia hoy -quiero decir la
actividad filos6fica-si no el trabajo critico del pensamiento sobre si mismo? ;Y si no

2UP,p. 9.
* En una entrevista concedida a Dreufus y Rabinow, Foucault aporta un dato interesante sobre la
escritura de “El uso de los placeres” : “One of the numerous reasons I had so much trouble with that
book was that I first wrote a book about sex, which I put aside. Then I wrote a book about the self
and the techniques of the self, sex disappeared, and for the third time I was oblidged to rewrite a book
in which I tried to keep the equilbirium between one and the other” (“Uno de los problemas
relacionados con este libro era el siguiente: escribi primero un libro sobre el sexo, que dejé a un lado.
Después escribi otro libro, sobre las técnicas de si; el sexo desaparecio. Por fin tuve que reescribir el
libro, intentando mantener el equilibrio entre el primero y el segundo”. Hubert L. Dreyfus y Paul
Rabinow, Michel Foucault: Beyond Structuralism and Hermeneutics, The University of Chxcago
Press 1983, p. 230; todas las traducciones del inglés son mias).

* “Debo confesar que estoy mucho més interesado en las técnicas de si que en el sexo... el sexo es
abummido”. (Ibid., p. 229).
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consiste, en vez de legitimar lo que ya se sabe, en emprender el saber como y hasta
dénde seria posible pensar distinto?” .

En su plantéamiento de “historia del sujeto ético”, Foucault entiende la moral
en tres sentidos: 1. el conjunto de valores y reglas de conducta, 2. el comportamiento
real de los individuos en relacion con las reglas, 3. la “ética”: la relacion consigo
mismo en la que el individuo se constituye como sujeto de sus propias acciones °.
“Dado un codigo de acciones y para un tipo determinado de acciones (que podemos
definir por su grado de conformidad o de divergencia en relacion con este codigo),
hay diferentes maneras para el individuo de conmducirse moralmente, diferentes
maneras para el individuo que busca actuar no simplemente como agente, sino como
sujeto de la accién moral” ”. Si la historia “tradicional” de la moral se centra en los
sistemas de la moral, en las prohibiciones y los codigos, Focault propone reflexionar
sobre las problematizaciones éticas y sobre las practicas de si. Hay una razén muy
fuerte a favor de este concepto: €l repertorio de las interdicciones es escaso. “Quizés
los hombres no inventaron mucho mas en el orden de las prohibiciones que en el de
los placeres” ®. Segiin Foucault, en la Grecia clasica se constituyen tres grandes
temas de la austeridad sexual: el temor al acto sexual, 1a relacién conyugal, el amor
de los muchachos °. La reflexiones morales “paganas” de la época imperial y del
cristianismo van a girar en tomo a esta triada: el peligro intrinseco del acto sexuai, la
fidelidad matrimonial, 1a cuestién de la pasividad en el amor de los muchachos. Las

prohibiciones pueden ser mas severas -por ejemplo, en el estocismo con respecto a la

SUP, p. 12.

§ Ibid., pp. 26-27. “There is another side to the moral prescriptions, which most of the time is not
isolated as such but is, I think, very important: the kind of relationship you ought to have with
yourself, rapport a soi, which I call ethics, and which determines how the individual is supposed to
constitute himself as a moral subject of his own actions”. (“Existe otro lado de prescripciones
morales, que generalmente no esta aislado, pero es, a mi juicio, muy importante: la clase de relacién
que uno debe establecer consigo mismo, rapport a soi, que llamo ética y que determina el modo en
que el individuo se constituye como sujeto moral de sus propias acciones”. Dreyfus y Rabinow, op.
cit., pp. 237-238).

"UP, p. 27.

¥ Ibid., p. 32.

® Ibid., pp. 18-23.
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época clasica- pero no cambian en su esencia; lo que queda modificado no son los
focos de interés de los moralistas, sino las problematizaciones de los grandes temas
y los modos de relacion con uno mismo: “modos de subjetivacion™:

1. Determinacion de la sustancia ética: 1a parte de nosotros mismos o de nuestros
actos que concierne a la conducta moral.

2. Modo de sujecion: forma en que el individuo esta relacionado con una regla.

3. Formas del trabajo ético: técnicas o practicas de si, formas de modificarse a si
mismo para constituirse como sujeto ético.

4. Teleologia moral: 1a finalidad de cierta conducta moral, su lugar en el conjunto de
la conducta del individuo. La austeridad sexual puede tener por objetivo la
longevidad -como en el ars erdtica china-, la salvacion del alma, un dominio de si
miés perfecto, etc .

La “historia de las morales” debe escribirse, pues, a partir de los modos de
subjetivacion y no de las interdicciones. El proyecto foucaulﬁané de la “genealogia
del sujeto ético” apuntaba a analizar las problematizaciones y las practicas de si en
tres grandes épocas: la Grecia cldsica, la época imperial, la pastoral cristiana. Para
las necedidades de mi texto, considero necesario resumir brevemente el desarrollo de
este trabajo interpretativo.

En la Grecia clésica, el sujeto ético se constituye en el ambito de la libertad
del hombre; no esta ligado a una practica religiosa con su respectivo codigo; la
actividad sexual es concebida como natural, las relaciones homosexuales o
extraconyugales no est4n sujetas a ninguna regularizacion juridica ''. He ahi una de

¥ Ibid., pp. 27-29; Dreyfus y Rabinow, op. cit., pp. 238-239.
UP, p. 25.
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las grandes diferencias entre la problematizacién griega y la cristiana: la sustancia
ética es constituida por las aphrodisia, “actos de Afrodite”: acciones reconocidas
como placenteras y deseables. El mismo acto no se considera como malo en si
mismo; el hombre es concebido “por naturaleza” como sujeto activo de la accién
sexual. Por consiguiente, la problematizacién de la conducta moral no se centra en
los actos mismos, sino en el grado de actividad y en la funcién del sujeto deniro de
las relaciones de las aphrodisia; més que “desviaciones” y “patologias”, los griegos
condenan como inmorales €] exceso de los placeres y la funcion pasiva del hombre -
cuando éste es objeto de placer del otro- 2 El modo de sujecién no esta ligado a un
conjunto de prescripciones definidas, sino que queda reservado a la decisién del
individuo. El destinarario de la ética griega -el hombre libre- asume una forma de
conducta virtuosa para poder gobernarse a si mismo; esta eleccién condiciona su
papel activo en la ciudad, da también a su vida cierto valor estético: el individuo
puede ejercer un “arte de la existencia”.

Del mismo modo, las préicticas de si estdn sometidas al principio de la
eleccién y del ajuste. Nada de codigos, prescripciones fijas, clasificaciones de las
faltas. M4s que una renuncia, la moral griega de la época clasica propone el uso
adecuado de los placeres (chresis). La chresis se gobierna por tres variables: 1) la
necesidad, 2) el momento oportuno, 3) el estatuto. El principio de la necesidad
propone una economia del placer: debe ser medido con respecto a la necesidad
natural suscitada por el deseo. La sujecién a este principio permite equilibrar el
deseo y el placer, evitar toda “refinacion” de los placeres; impide decaer en la
intemperancia. El gesto de Didgenes -la masturbacion en la plaza piblica- aparece
ahi como la manera maés sencilla de satisfacer el apetito sexual, marca un ejemplo
radical del ajuste del placer a la necesidad 1 La estrategia del momento oportuno

(kairos) determina el tiempo adecuado de practicar las aphrodisia de acuerdo a

2 Ibid., pp. 39-49.
12 Ibid., pp. 53-55.
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distintas variables: 1a edad del individuo, la estacion del afio, la hora del dia. No es
prudente empezar muy joven la practica de los placeres ni conservarla en la
ancianidad. La actividad sexual calienta, seca y adelgaza el cuerpo; por ello, debe
desempeiiarse en el invierno -una temporada himeda y fria- v no en el verano '; por
razones dietéticas y religiosas, la noche es mas conveniente para las aphrodisia que
el dia '*. Finalmente, ¢l uso de los placeres depende del estatuto del individuo: la
virtud de la templanza (sophrosyne) pertenece principlamente a los ciudadanos que
desempefian cafgos publicos. Por consigyiente, los requerimientos éticos no forman
un codigo universal, sino que se dirigen a una minoria dirigente. El gobemnante tiene
que demostrar que es capaz de gobemarse a si mismo. En una ética hecha para
hombres libres nadie esperaria una conducta perfecta de las mujeres o de los
esclavos '°.

Foucault sitia el micleo de las practicas de si griegas en la enkrateia: una
relacién de lucha contra los placeres. La enkrateia implica el conocimiento de los
placeres y la presencia del deseo -el que no ha deseado, no ha conocido a sus
enemigos, no puede alcanzar un triunfo verdadero- '". La enkrateia es una condicién
sine qua non de la templanza, definida por Aristételes como un estado de justo
medio entre la akolasia (la entrega a los placeres) y la anaisthesia (1a insensibilidad)
'*. El virtuoso no es el que renuncia a los placeres, sino ¢l que sabe dominarlos.

Las practicas de si elaboradas en la Grecia clsica tienen por objetivo
alcanzar el dominio pleno de si mismo, dar a la vida del individuo cierto valor
estético '°; permiten también establecer una relacién del sujeto con la verdad. El

* Ibid,, p. 106.

¥ Ibid., pp. 56-58.
' Ibid., pp. 58-61.
Y Ibid,, p. 61.

® Ibid., p. 68.
 bid., p. 90.
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dominio de si es andlogo al dominio de los demds; las mismas tecnologias del yo
permiten al hombre formarse como un individuo virtuoso y un ciudadano itil a la
polis: “Todo lo que va a servir a la educacién politica del hombre en cuanto
ciudadano serviria también a su entrenamiento hacia la virtud, y a la inversa” %. El
dominio de si es concebido como una virtud viril por excelencia: consiste en una
relacién de dominacién frente a los placeres . Dejarse llevar por los placeres,
volverse su esclavo, sitia al hombre en una posicién pasiva, “femenina”,
independientemente del objeto del deseo (muchachos o mujeres). “Ser libre en
relacién con los placeres no es estar a su servicio, no es ser su esclavo. Mucho mas
que la mancha, el peiigro que traen consigo las aphrodisia es la servidumbre” #. La
practica de la virtud es condicionada por un conocimento de si: el ejercicio de la
enkrateia permite al sujeto conocer sus deseos y combatitlos. Sin embargo, esta
relacion no adquiere la forma del desciframiento de si, de la obligacion de “decir la
verdad” sobre uno mismo: estas modalidades van a caracterizar las tecnologias del
yo cristianas. El producto de las practicas de si griegas es un sujeto libre, duefio de
si, antor de una vida bella y digna de memoria, poseedor de la verdad sobre si
mismo, 2

Las tecnologias del yo elaboradas por los griegos -la Dietética, la Econémica
y la Erética- giran en torno a la problematizacién esencial de la accién moral: la
vinculacién de la conducta individual con la esfera politica y la constitucién de esta
conducta como un arte de la existencia (techne tou biou). La Dietética, como
observa Foucault, se centra sobre todo en los problemas alimenticios; la actividad
sexual ocupa un lugar mas bien marginal. La reflexion dietética conciemne a la
relacién de los placeres con la salud del cuerpo. Los actos no se consideran como

malos en si; su provecho o perjuicio para la salud del individuo dependen de las

® Ibid., p. 74.
2 Ibid,, p. 81.
2 Ibid., p. 71.
B Ibid., pp. 84-87.
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circunstancias (clima, estacién del afio, hora del dia, etc) y del lugar que ocupan en
la secuencia de las acciones desempefiadas en todo el dia 2. La Dietética no
constituye un saber generalizado, sino una técnica que debe ser analizada y ajustada
por el individuo; no se presenta como un codigo, sino una parte del arte de la
existencia. Establece una oposicién nocivo-benigno con respecto a 1a relacion de las
aphrodisia con el cuerpo y con el alma; el cristianismo va a sustituirla con la
oposicién permitido-prohibido, legitimo-ilegitimo *.

Para los pensadores griegos, el acto sexual es inquietante por-la cuestion de la
progenie, puesto que los hijos no deben ser frutos de relaciones azarosas o malsanas.
Se fijan las prohibiciones y las sugerencias dietéticas para los futuros padres y las
madres: por ejemplo, los hombres deben evitar excesos y cuidar de no procrear en el
estado de embriaguez. Avin no concebido como un mal, el acto sexual es reconocido
como violento, emparentado con la epilepsia. Significa también un escape del
semen, dotado en la Dietética de cualidades particulares: contiene elementos que
hacen crecer todo el cuerpo del ser humano; para Aristdteles, es el ltimo producto
de 1a nutricién. Su pérdida es un gasto de la energia preciosa. De ahi que el exceso
de las aphrodisia pueda conducir a las enfermedades y a la muerte. Las aphrodisia
participan en la inmortalidad como el acto de procreacion; al mismo tiempo, extraen
1a energia vital del hombre, acercandolo a la muerte. En la Dietética griega, el acto
sexual se encuentra entre la muerte y la inmortalidad .

La Econbémica -el arte de gobernar el hogar (oikos)- inisiste mas que la
Dietética en el vinculo entre el dominio de si y el dominio de los demas. El lazo
conyugal se presenta como una relacion disimétrica desde su origien: la muchacha es
entregada por sus padre al marido -generalmente mucho mayor que ella-, pasando de
una forma de gobierno a otra. El deber del hombre consiste en educar, formar a su

esposa como una buena administradora del oikos y una madre virtuosa de sus hijos.

* Ivid., pp. 99-100.
% Ibid., p. 109.
% Ibid., pp. 114-126.
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La forma del gobierno conyugal es aristocritica: “un gobierno en el que siempre el
mejor es el que manda, pero donde cada quien recibe su parte de autoridad, su papel
y sus funciones en proporcién de su mérito y su valor” %', La tmica finalidad del lazo
conyugal reside en la procreacién; el placer esta situado fuera del matrimonio. El
principio de la procreacién y la disimetria original repercuten en el uso de las
aphrodisia: el hombre, sujeto activo, tiene que buscar los placeres en las relaciones
extraconyugales; el adulterio concierne sélo a la mujer y esta severamente prohibido.
La mujer pertenece al marido; el hombre pertenece sélo a si mismo. Es obligado a
tener relaciones sexuales con su esposa, pero los muchachos, las prostitutas, los
esclavos son objetos legitimos de su interés 3 La fidelidad de la mujer sc da por
supuesta; la del marido constiste en respetar la posicién privilegiada de la esposa
dentro del hogar . El hombre puede abstenerse totalmente de las relaciones
extraconyugales para alcanzar un dominio pleno de si mismo, fortalecer su funcién
de gobernante del oikos. La “fidelidad” conyugal depende también del estatuto: en el
enfoque de Isocrates, Nicocles, el rey de Cipro, tiene que ser fiel a su esposa, para
demostrar un perfecto dominio de si y dar buen ejemplo a los gobernados *°.

El principio del dominio de si vuelve en la tercera problematizacion de las
aphrodisia creado por los griegos: el amor de los muchachos. Una diferencia radical
separa el enfoque griego del concepto cristiano de la “sodomia” o del moderno de la
“homosexualidad™ el deseo es concebido como homogéneo, no tiene doble
estructura, se dirige igual a los muchachos que las mujeres. Los griegos no eran, por
lo tanto, ni “homosexuales” ni “bisexuales”. La frontera entre la temperancia y la
intemperancia no se identificaba, pues, con la que separa la heterosexualidad y la
homosexualidad. No era menos “natural” amar a los muchachos que a las mujeres; la

preferencia por uno u otro sexo se reconocia como un rasgo de caracter y no de la

7 Ibid., p. 165.
2 Ibid., pp. 133-135.
® Ibid., p. 153.
® bid., p. 160.
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naturaleza misma del individuo *'. La Grecia clasica no conocia una “tolerancia” por
el amor de los muchachos; éste era una practica comin y reconocida como natural.
Si el amor de lIos muchachos Ilegd a ser objeto de una preocupacién moral, la
problematizacion se configuré en torno a la cuestion del dominio de si, de la
“pasividad” y “actividad” de los sujetos unidos por un lazo amoroso.

La relacion entre un hombre maduro y un muchacho que apenas empieza su
formacién como hombre y ciudadano suscita problemas muy distintos de los que
estaban ligados al matrimonio. El muchacho es libre en su eleccién: exige por parte
del -enamorado una serie de practicas de cortejo, prescindibles en el caso de una
mujer. La relacion entre hombres no es intrinsecamente superior a la relacién
“heterosexual”; sin embargo, a diferencia del matrimonio -una alianza de tipo
econémico y social- el lazo entre hombre y muchacho requiere la presencia del
amor, del Eros *2"En la Dietética y en la Econ6émica, la templanza radicaba en la
relacion consigo mismo; en la Erdtica es problematizada de una forma mas
compleja: se privilegia el punto de vista del erémeno, del objeto de amor y del
placer. Lo que esta en juego es el honor del muchacho ligado a su futuro lugar en la
estructura politica de la cindad. El amado no puede situarse en la posicién pasiva de
la relacion amorosa, reservada a las mujeres, los esclavos y los hombres
intemperantes. Un hombre que en su juventud fue el objete de placer de los otros, no
puede gobemar a los demas; la prostitucién excluye al hombre del gobiemno de la
polis. “En el juego de la relaciones de placer, cuando se desempefia el papel del
dominado, no se podria ocupar validamente el lugar del dominante en el juego de la
activida politica y civica” **. De este modo surge la “antinomia del muchacho” en la
reflexion griega: el erémeno es objeto de placer, pero no puede identificarse con este
papel. Ser sujeto de placer no constituye un problema; experimentar placer en el
papel pasivo es volverse afeminado, intemperante y sin provecho para la ciudad. Se

3! Ibid,, pp. 172-175.
* Ibid., p. 186.
% bid., p. 202.
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tiende a no hablar directamente de la posicion del muchacho en el orden de las
aphrodisia; se niega la posibilidad de que pueda experimentar placer. El erémeno
debe ser tnicamente testigo del placer del erasta, ceder a su cortejo con toda
frialdad, como si le concediera un favor; obtiene a cambio un aprendizaje del oficio
de hombre y una amistad duradera. Para ser honorable, la relacién entre hombre y
muchacho tiene que convertirse en la amistad (philia), privada de las aphrodisia, que
puede durar toda la vida **.

. La problematizacién més compleja del amor de los muchachos pertenece a
Platon: sustituye la cuestion del “cortejo” por la interrogante sobre el ser del amor
mismo y la relacion del sujeto con la verdad. En el enfoque platonico, el erasta debe
reconocer que el verdadero objeto de amor no es un bello cuerpo, sino la belleza del
alma y “lo bello en si mismo” **. La renuncia a las aphrodisia le permite alcanzar un
perfecto dominio de si; gracias a ello, el enamorado se convierte en el maestro de la
verdad: su funcién es “ensefiar al amado como triunfar de sus deseos y volverse mas

fuerte que él mismo” *

. Los papeles de la relacion entre el erasta y el erdmeno se
invierten: el maestro llega a ocupar el lugar del amado, admirado por los jévenes por
su sabiduria y la soberania que ejerce sobre si.'La erdtica platonica borra la
disimetria entre el hombre y el muchacho, fundada en el problema de la pasividad
del erémeno. El amor de los muchachos adquiere un valor particular como la unién

amorosa perfecta gracias a su caricter puramente espiritual.

La antigiiedad griega elaboré cuatro grandes problematizaciones de las
aphrodisia: 1a salud del cuerpo, el gobierno del matrimonio, el amor de los
muchachos, la relacién con la verdad. La austeridad sexual es sugerida, aconsejada,

pero nunca llega a ser codificada en un sistema universal de prohibiciones. El

¥ Ibid., pp. 200-207.
¥ id. , p. 218.
* Ibid., p. 221.
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intemperante puede ser objeto de burla de un Aristéfanes, pero no queda excluido de
la sociedad -como suceder4, por ejemplo, con el "libertino” en la Francia de la edad
clasica-. En La inquietud de si y en “Tecnologias del yo” Foucault sigune la
evolucion de las problematizaciones y de las practicas de si elaboradas en torno al
sujeto del deseo en la época imperial. Curiosamente, el autor de La arqueologia del
saber insiste en el caricter evolutivo de la moral occidental. “;Ruptura con la ética
tradicional del dominio de si? Ciertamente no, sino desplazamiento, inflexién y
diferencia de acentuacién” *'. La sustancia ética permanece intacta: la constituyen
las aphrodisia. Como en la Grecia clasica, el andlisis se centra en el acto mismo,
mas precisamente, en la penetracién, que define los polos de actividad y pasividad.
El modo de sujecion deja de ser una elecci6n libre del individuo: es un deber del
humano en tante que un ser racional. Los principios moraies conciemen a todos los
hombres independientemente del estatuto, al emperador igual que a los esclavos. La
analogia entre la conducta moral y la funcién politica perdi6 su vigencia, puesto que
el gjercicio de poder se encuentra en una red mucho més compleja -el gobernante es
también gobernado, depende del principe o del emperador-. El telos sigue siendo el
dominio de si, orientado hacia el arte de 1a existencia. No obstante, el gobierno de si
mismo deja de ser una relacion dinimica, es concebido ahora como “un goce sin
deseo y sin turbacion” %,

El cambio més importante ocurre en las practicas de si. En la época clasica, el
cuidado de si se relacionaba con la responsabilidad del individuo ante la ciudad.
Platon reservaba la preocupacion por si mismo a la etapa de la formacion del hombre
joven, para que pudiera desempefiar exitosamente cargos publicos. En el enfoque
platénico, el conocimiento del alma es la condicion necesaria del cuidado de si; el
prinicipio déifico adquiere cierta prioridad sobre la preocupacién por uno mismo *°.
En el periodo grecorromano el cuidado de si llega a ser el prinicipio universal,

18, p. 67.
38 Loc. cit.
¥ TY, pp. 59-60.
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impuesto por los dioses que encomendaron a los hombres a ellos mismos. La
preocupacién por uno mismo debe durar toda la vida; segin Epicuro, nunca es tarde
para emprenderla “ Sienel Alcibiades platénico el cuidado de si constituia la
condicién de poder gobernar a los otros, en la época imperial la preocupacién por si
mismo es vinculada con el abandono de la actividad politica *'.

La preocupacién por uno mismo se relaciona con el saber médico,
produciendo una serie de practicas vinculadas a la salud del cuerpo: el régimen
alimenticio, los ejercicios, el uso dc los placeres. Aunque para los estoicos los
sufrimientos fisicos y la muerte no son males verdaderos, pueden ser transimisibles y
afectar al alma; el cuidado del cuerpo es por tanto necesario, pero no puede superar

la preocupacién por el aima.

Confieso que hay en nosotros un amor innato de nuestro cuerpo; confieso que
hemos de cuidar de ¢él. (...) Debemos comportarnos con él, pero no como si
tuviéramos que vivir para el cuerpo, sino como quien no puede vivir sin el cuerpo.
Su demasiado amor nos inquieta con temores, nos carga de preocupaciones, nos
expone a las injurias. Lo honesto es vil para quien ama demasiado a su cuerpo.
Tengamos de é] un diligente cuidado, pero de modo que cuando lo exija la razon, la
dignidad y la fe, lo echemos al fuego.

El cultivo del alma tiene una elaboracién rica y novedosa con respecto a la
época clﬁsica. Foucault encuentra en el estoicismo tres tecnologias del yo maés
importantes: el ejercicio de la escritura, el examen de la conciencia, la askesis.

Las cartas de Séneca o los apuntes de Marco Aurelio ilustran perfectamente la
primera préctica: el individuo debe tomar notas de sus lecturas y conversaciones,

asimismo que de sus actividades diarias, por mds insignificantes que puedan parecer.

“ 1Y, p. 60.
2 Séneca, Cartas a Lucilio, 14, 1-2.
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La escritura tiene dos objetivos: rememorizar los principios morales y vigilar la
conducta del individuo. La correspondencia, aparte del cultivo de la amistad, puede
establecer una relacion de maestro-discipulo, como en el caso de Séneca y Lucilio:
el saber sobre el cuidado de si es reactivado por el maestro para si mismo y para su
amigo-discipulo. El maestro aparece inicamente como un sujeto mas experimentado
en el cultivo de si, no como una autoridad que impone cierto codigo moral. La
escritura -en forma de apuntes o de cartas- llega a ser el espacio del andlisis del yo.
El examen de sf surge en la tradicion pitagérica y se desarrolla en el estoicismo
como una de sus practicas fundamentales. Antes del final de 1a jornada, el inidividuo
debe apalizar su actividad durante el dia, no para juzgarse a si mismo, sino para
recordar las medidas de una conducta virtuosa. El examen de la conciencia sirve
para corregir la conducta, significa una enmienda, un bien, no una condenacion de la
parte oscura del pecador: “Las faltas son simples buenas intenciones que se han
quedado sin realizar. La regla es un método para hacer algo correctamente, sin
Jjuzgar, lo que ha ocurrido en un pasado. Mis tarde, el cristianismo se ocuparia de las
malas intenciones” . El individuo imita el modelo econémico: debe administrar
adecuadamente su tiempo, dar cuenta de lo que se proponia hacer y lo que ha hecho.
El examen se refiere unicamente a los actos; atraviesa el pasado para poder
enmendar el presente y el porvenir. No lleva consigo una carga de culpabilidad que

ensombrece la vida presente.

Me mandas que te diga sobre lo que hago cada dia y a cada hora del dia; bien piensas
de mi si crees que no hay nada que tenga que esconder. (...) Haré, pues, lo que me
mandas y con gusto te escribiré lo que hago y en qué orden. Me observaré
continuamente y, 1o que es utilisimo, haré el examen de mi vida. Nos hace muy malos
que nadie mire su propia vida. Pensamos lo que hemos de hacer, pero la
determinacién futura viene del pasado. *

“TY,p. 71.
“ Séneca, op. cit., 83, 1-2.
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Segian Foucault, la askesis estoica se orienta hacia una constante
rememorizacién y asimilacion de las reglas de conducta: “Es un conjunto de
practicas mediante las cuales uno puede adquirir, asimilar y transformar la verdad en
un principio permanente de accién” **. Entre las practicas ascéticas se encuentra el
praemeditatio malorum, un ejercicio de preparacion a las posibles desgracias. El
sujeto debe imaginarse un infortunio como si éste ya hubiera sucedido y meditar
sobre sus propias reacciones, las medidas que debe tomar un hombre virtuoso. La
meditacion interpreta los males como Sucesos independientes del individuo, que, por
tanto, no constituyen verdaderas desgracias y deben ser aceptadas *°. La gymnasia,
otra técnica ascética, constiste en un ejercicio del sujeto en una situacion real,
aunque creada artificialmente: asi los estoicos practicaban una “pobreza fictica”
durante unos dias, para prepararse a una futura desgracia. Otro tipo de gymnasia
radicaba en renunciar a los platos exquisitos y contentarse con la comida de los
esclavos *’. Finalmente, los estoicos desarrollan la vigilancia de si mismo mediante
una filtracién de representaciones. El sujeto debe proceder con sus representaciones
como un cambista que verifica la autenticidad de 1a moneda. Sin embargo, no se
trata de llegar al origen de una representacién, descifrar su significado oculto: la
vigilancia especifica la relacion de lo representado con uno mismo para rechazar las
representaciones independientes del sujeto *. “Para Epicteto, el control de las
representaciones no significa descifrar sino recordar los principios de accién y, por
tanto, percibir a través del examen de uno mismo si gobiernan su propia vida” .

Una cuarta técnica de si practicada en la época imperial consistia en el
examen de los suefios. La interpretacion de los suefios adivinatorios no tenia nada
que ver con el valor moral de los actos sofiados; radicaba en analizar los papeles

“TY,p. 74.

“ Ibid., pp. 75-76.
 Ibid., p. 76; 1S, p. 59.
418, pp. 63-64.

“TY, p.78.
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sociales del sujeto y otros personajes del suefio. Por ejemplo, ser penetrado por un
individuo rico significaba buen augurio *.

Igual que en el dominio de las practicas de si, las problematizaciones
relacionadas con el acto sexual sufren una evolucién notable con respecto a la época
clasica: un reforzamiento de las recomendaciones dietéticas, una reestructuracion del
lazo conyugal y del amor de los muchachos. La moral grecorromana sigue
considerando las aphrodisia como una accién natural; no obstante, sitiia el peligro
.en su parentesco con la enfermedad y en la pérdida de 1a energia contenida en el
semen. La dietética desarrolla la problemética de la patologia sexual: el satiriasis
consiste en un estado de excitacion perpetua; la gonorrea, efecto del gasto del
semen, Ileva a un extremo debilitamiento del cuerpo y a la muerte . En general, el
exceso de las aphrodisia tiene efectos nocivos: debilitamiento de la vista y del oido,
pérdida de la memoria. Por otro lado, la retencién del semen puede dafiar a los
individuos fuertes, La dietética de la época imperial descarta el placer coio la
finalidad de las aphrodisia y las somete a dos gbjetivos: la procreacién y la
purgacion del cuerpo del exceso del semen. Para garantizar una conducta virtuosa, se
recomienda una purificacién del alma de las imagenes venéreas. Sin embargo, el
peligro reside no sélo en remomemorizar las aphrodisia, sino también en percibirlas;
por elio, el momento oportuno es fijado en la noche, en la oscuridad. Los actos de
Afrodite deben ser practicados cuando el deseo del alma es acompaiiado por la
necesidad del cuerpo; de no ser asi, el alma se deja llevar por las representaciones
vanas, que no tienen ninguna correspondencia en las exigencias del cuerpo. Vemos
una importante modificacion en el enfoque de las agphrodisia con respecto a la época
clasica: el acto sexual no es entendido como una actividad, sino un proceso en el que
el sujeto es arrastrado por las necesidades del cuerpo y el deseo del alma. El

18, p. 63.
3 Ivid., pp. 107-109.
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dominio de si mismo puede ser restablecido por medio de un ajuste a las exigencias
de la naturaleza. >

En la moral grecorromana el matrimonio deja de ser una relacién disimétrica,
fundada en la superioridad del hombre; es problematizado ahora en torno al lazo
afectivo que une a los conyuges. Para los estoicos, €l matrimonio es un deber del ser
humano requerido por la naturaleza; el deseo originatio empuja al hombre a la
procreacion y a compartir su vida con otro. “Como animal, como ser vivo razonable
y como individuo a quien su razén liga al género humano, el hombre es, ante todo,
un ser conyugal” . El matrimonio constituye la forma més alta de la comunidad
entre humanos, superior al lazo entre padres ¢ hijos. Segin Mosonio, la relacion
conyugal es una condicion de la existencia filoséfica, puesto que el filosofo debe
vivir de acuerdo con la naturaleza y la razén, dar buen ejemplo a los demés *. Los
estoicos conceden al hombre y a la mujer una capacidad igual para la virtud. Por
ello, l1a cuestion de 1a fidelidad es situada en una relacién simétrica; si se aceptara las
relaciones extraconyugales del hombre, la mujer tendria que gozar de igual derecho.
Se alude tambi¢n a ]a posicién dominante del hombre que debe abstenerse de las
relaciones con las esclavas para demostrar la primacia sobre su esposa. En términos
muy diferentes, Plutarco observa que la fidelidad es exigida por el principio de la
amistad entre los esposos: el adulterio del marido podria herir a su mujer *°.

El matrimonio es interpretado como el lugar privilegiado tanto del amor -
situado por los griegos en el amor de los muchachos- como del placer sexual -antes
buscado fuera del lazo conyugal-. La posicion pasiva de 1a mujer es superada gracias
al consentimiento (charis) que la mujer concede a su esposo en el juego de los
placeres. La conducta del marido debe ser prudente en el dominio de las aphrodisia:

no puede tratar a su esposa como si fuera su amante; tampoco debe iniciar a su

2 Ibid., pp. 134-135.
* Ibid,, p. 147.

* bid., p. 146-147.
* Ibid., p. 161.
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mujer en placeres més intensos, lo que podria llevarla al adulterio. Segin Plutarco,
las aphrodisia pueden ser utilizadas en el juego afectivo de los esposos; significan
muchas veces u;ia renovacion del lazo conyugal. En el caso de una disputa, Afrodite
es el mejor médico->,

Este nuevo enfoque del matrimonio provoca cierta marginalizacién del amor
de los muchachos. La relacién entre hombre y muchacho sigue siendo una practica
comiin y “natural”; sin embargo, ya no puede definir una conducta moral orientada
hacia una bella existencia. Plutarco cuestiona la relacién entre erasta y erémeno,
retomando el viejo argumento de la pasividad: si el muchacho cede a la conquista
del hombre, se vuelve afeminado y provoca desprecio del enamorado; si se resiste,
puede ser oBligado a una relacién y acaba por odiar al erasta . En cambio, el amor
de las mujeres establece polos naturales de pasividad y actividad, hace posible el
consentimiento concedido por la mujer de buena gana. Si el verdadero amor es un
lazo entre Eros y Afrodite, una unién espiritual que permite los actos placenteros,
puede existir inicamente en la relacién heterosexual y, mas precisamente, en el
matrimonio. La inclusién de las aphrodisia dentro del lazo conyugal permite a
Plutarco cuestionar el amor de los muchachos; éste queda descalificado como un
amor imperfecto, puesto que puede ser valido sélo gracias a la renuncia a los
placeres. El matrimonic aparece como la Vmica unién amorosa que alcanza:ia
plenitud.

La época imperial no produjo nuevas interdicciones ni sistemas de control
moral; el cultivo de si se presentaba como una opcién moral reservada a una élite.
Aqui radica, sin duda, una de las grandes diferencias entre la moral grecorromana y
el cristianismo. Las practicas de si estoicas -el examen de la conciencia, la vigilancia
de uno mismo- van a ser utilizadas por los moralistas cristianos, pero bajo un nuevo

éngulo, sometidas a otros objetivos. Por ello, Foucault sostiene que la “moral

% Jbid, pp. 165-170.
5 Ivid., p. 190.
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judeocristiana” es una ficcion; deberia hablarse, mas bien, de una ética cristiana -o

éticas cristianas- derivada de los conceptos grecorromanos.

El cristianismo modifica notablemente la sustancia ética: el acto sexual se
define a partir de la caida principal que provoca la “rebelién de la carne”: la
desobediencia de la parte concupiscente a la razén; el placer queda desterrado de la
reflexion tedrica; el deseo Ilega a ser el foco de interés, pero es concebido como un
movimiento peligroso para el alma que tiene que ser erradicado. El modo de
sujecion es constituido por la ley divina de carcter universal, interpretada y exigida
"por la autoridad pastoral. Las practicas de si se configuran en tormo al desciframiento
de una concupiscencia oculta, llegan a formar una “hermenéutica del yo” orientada
hacia la renuncia a la parte pecaminosa del sujeto. Finalmente, el felos reside en una
purificacién del alma que hara posible su salvacién .

No conocemos sino extractos del libro de Foucault dedicado a la ética
cristiana. Una de sus hipotesis es la siguiente: el cristianismo desplaza el principio
del cuidado de si -omnipresente en la moral grecorromana- por el conocimiento de
uno mismo *. Si el sujeto reconoce la moral como la ley revelada por Dios, no
puede fundar su conducta sobre el cuidado de si. El acceso a la verdad es
condicionado por una purificacion del alma que requiere un examen de si y una
revelacién del yo. Hablando con otras palabras, el cristianismo cambia la estructura
de juego de la verdad que ejerce el sujeto sobre si mismo: e} estoicismo no utilizaba
el examen de si para revelar el secreto sobre el yo, sino para mejorar la conducta y
rememorizar las reglas; en el cristianismo, el sujeto descifra la verdad secreta sobre
si mismo para renunciar a este yo descubierto ®. En este contexto, Foucault analiza

dos técnologias del yo cristianas: exomologesis y exagoreusis.

8 UP, p. 90; IS, pp. 68, 220; Dreyfus y Rabinow, op. cit., pp. 238-243.
* TY, pp. 54-55.
® Ibid., pp. 81-82.
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La exomologesis (e£opohoynois, confesion, admisién) significaba dos actos
diferentes: reconocerse como cristiano y como pecador. En el segundo sentido, la
exomologesis iniciaba un largo periodo de actos penitenciarios: el penitente se
reconocia como pecador ante el obispo y la comunidad, solicitando su penitencia.
Foucault observa que este rito no consistia en una verbalizacién de los pecados, sino
en el reconomiento del estatuto del penitente *'. La exomologesis borraba el pecado
gracias a la accion divina, restituia la gracia bautismal, asimismo que revelaba al
pecador. Para ilustrar el rito, se recurria al modelo del martirio: “La manera en que
el mértir se enfrenta a la muerte es el modelo del penitente. Para que el reincidente
fuera integrado a 1a Iglesia debia exponerse a si mismo voluntariamente al martirio
ritual” 2. El penitente descubre publicamente su verdad para renunciar a si mismo.

La exagoreusis, otra técnica cristiana, se desarroll6 en el monacato cristiano
en el siglo IV. Se basaba en la relacién de obédiencia absoluta del monje a su
maestro y en el examen constante de la conciencia. Todas las acciones del monje
estan sujetas a la voluntad del superior. “No hay ni un solo momento en el que el
monje pueda ser auténomo. (...) Debe mantener el espiritu de obediencia como un
sacrificio permanente del control completo que de su conducta tiene el maestro. El
yo debe constituirse a si mismo a través de la obediencia” . El segundo principio
de la exagoreusis es la contemplacién. El monje debe dirigir todos su pensamientos
hacia Dios; la finalidad es una contemplacién permanente de Dios . El objeto del
examen no son las acciones -como en el estocismo- sino los pensamientos; los que
no conducen a Dios deben se apartados. Esto implica una verificacion del origen de
los pensamientos y la sospecha de una impureza oculta. La ascética cristiana utiliza
la metafora estoica del cambista, pero el significado de la accién es diferente: se
trata de averiguar el grado de pureza de los movimientos del alma: “La conciencia es

! Iid., p. 83.
€ Ibid., p. 85.
© Ibid,, p. 88.
% Loc. cit.
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cambista del yo. Debe examinar monedas, su efigie, su procedencia. (...) (Es real la
efigie de Dios? ;Cual es el grado de pureza? ;Est4 mezclado con algin deseo o
concupiscencia?”’ 8,

La verbalizacién del examen es el elemento clave de la exagoreusis: activa el

trabajo ético, lo somete a la autoridad del maestro, le da el sello de la verdad:

Por el hecho de contar no sélo sus pensamientos, sino los més leves movimientos de
la conciencia, sus intenciones, el monje se sitia en una relacion hermenéutica no
sélo con respecto al maestro, sino también a si mismo. Esta verbalizaci6n es la
piedra de toque o la moneda del pensamiento %.

Las técnicas cristianas analizadas por Foucault radican en la revelacién del yo
pecaminoso y la renuncia a uno mismo. El momento de la verbalizacién constituye
una diferencia fundamental: en la exagoreusis, la verdad sobre si mismo se produce
en la relacion entre el monje y el superior. Segin Foucault, esta prictica dio origen
al sacramento de la penitencia en su forma modema A pattir de la Edad Media, la
confesion constituia una de las practicas de si mas importantes en el cristianismo; en
el siglo XVII, de acuerdo a Foucault, se convierte en la técnica central, tomando la

forma de la direccién de conciencia ®.

. Qué tiene que ver esta interpretacién de la constitucién del sujeto ético con
el discurso moral novohfspano? Debemos a Serge Gruzinski un primer intento de’

utilizar la metodologia foucaultiana para el andlisis de los confesionarios

® Ibid, p. 91.

% Ibid., pp. 91-92.

 Ibid,, p. 93.

 En el siguiente capitulo analizaré el desarrollo de la penitencia cristiana en relacién con el
concepto de las técnicas de si.
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novohispanos %, Gruzinski sitiia la problemética de la confesién en un nuevo marco
tedrico; sin embargo, estd més preocupado por las hipbtesis foucaultianas de La
voluntad de saber que por la cuestion de las tecnologias del yo. Si Foucault sostenia
que la confesién a partir del siglo XVII se centra en los pecados de la came,
Gruzinski procura corregir este juicio y sugiere que los confesionarios novohispanos
presentan una nueva forma de discurso teoldgico sobre la sexualidad:
Cabe confesar, sin embargo, que discrepamos con la cronologia propuesta por
Foucault. Sostener que la “puesta en discurso” del sexo se convirtié en una “regla
para todos” en el siglo XVII y afiadir que “no podia aplicarse sino a una reducisima
¢lite” es hacer poco caso, o, peor aim, ignorar la labor desempefiada por los
confesores novohispanos con las poblaciones indigenas: una vez més el campo
mexicano constituy6 una especie de banco de pruebas para medidas, estrategias y
técnicas que Iuego se aplicaron en Europa occidental ™.

La doctrina de la camme plasmada en los confesionarios novohispanos
anticiparia, pues, el desarrollo casuistico europeo de los pecados sexuales. Esta
hipétesis, como comprobaremos en el siguiente capitulo, es insostenible: mas que
elaboraciones originales, los tedricos novohispanos del siglo XVI crean
compilaciones de la tec;logia europeﬁ oficial. La materia sexual no constituye
ninguna excepcién: Alonso de Molina y Juan Bautista copian a pie de la letra los
analisis de la came de Tomas de Aquino, Antonino de Florencia, Cayetano o Martin
de Azpilcueta. Basta revisar textos como Manual de confessores de Azpilcueta -
publicado a mediados del siglo XVI "'- para saber que la problematizacién de la

sexualidad en algunos confesionarios europeos de la época era mas rica y completa

 “Confesién, alianza y sexualidad entre los indios de Nueva Espafia...”, “Normas cristianas y
respuestas indigenas...”.

™ Serge Gruzinski, “Confesién...”, p. 173.

™ Martin de Azpilcueta, Manval de confessores y penitentes, Salamanca, Andrea de Portonarijs,
1557, véase el siguiente capitulo.
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que en los confesionarios novohispanos. Creo, por tanto, que la importancia de los
textos de Molina y Juan Bautista no radica en la supuesta novedad con respecto a la
sexualidad. '

En su anélisis de la alianza y sexualidad, €l etnélogo francés hace hincapié en
la imposicién del codigo moral cristiano: “Por lo general, parece que el cristianismo
extiende e intensifica la prohibicién: cuando las leyes prehispénicas s6lo perseguian
el aborto, el confesionario de Molina condena globalmente todas las practicas que

impiden la procreacién” 7

. Por ello, creo que Gruzinski esté escribiendo una historia
“radicional” de la moral que persigue el andlisis de las prohibiciones. He -ahi mi
mayor. discrepancia con el autor de La colonizacion de lo imaginario: pretendo
interpretar el discurso moral novohispano a partir de los modos de subjetivacion.

El uso del método foucaultiano puede suscitar las siguientes objeciones: ;Qué
tiene que ver el anélisis del “sujeto ético” occidental con el adoctrinamiento de los
indigeims? ¢Por qué hablar de modelos tedricos que quizds nunca fueron puestos en
practica? La finalidad del trabajo de Foucault difiere, obviamente, de mis objetivos:
radicaba en construir una genealogia de la ética: el “sujeto del deseo” se presentaba
como producto de un proceso que empez6 en la Grecia clésica; si los modos de
subjetivacién fueron creados, nosotros mismos podemos modificarlos. Obviamente,
esta modificacién no consiste en aplicar los modelos de la Antigiiedad griega o
grecorromana . El trabajo interpretativo de Foucault desemboca en la pregunta por
ta posibilidad de construir una nueva ética. En el campo tebrico, ef ingenio de
Foucault consiste en romper con la “historia de la moral” tradicional, entendida

como historia de los c6digos.

7 Gruzinski, “Confesién...”, p. 186.

™ I am not looking for an alternative; you can't find the solution of a problem on the solution of
another problem raised at another moment by other people”. (“No estoy buscando alternativas; no
se puede encontrar la solucién de un problema retomando la solucién de un problema diferente
planteado en otros tiempos por otros hombres”. Dreyfus y Rabinow, op. cit., p. 231).
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Creo con Foucault que las tecnologias del yo constituyen un instrumento de
anélisis que puede ser aplicado a cualquier cultura ™. En la historia “tradicional”, la
moral cristiana puede parecer similar a la mesoamericana, porque el foco de interés
de los investigadores est4 ubicado en el codigo y no en la “ética”; de este modo, es
posible comprobar cierta similitud de las interdicciones relacionadas con la moral
sexual entre el mundo mesoamericano y el cristianismo. Sin embargo, ello nos
llevaria a sostener que existe una moral “universal” o “natural” -una conclusién que
parece al menos discutible-. El método foucaultiano es mas plausible en tanto que
evita caer en lugares comunes, plantea la “historia de la ética” en una nueva
perspectiva.

La segunda objecién concierne a la recepcion real de las préacticas de si
cristianas por los indigenas. Al parecer, para detectar la asimilacién de los “modos
de subjetivacion™ europeos en el Nuevo Mundo tendriamos que realizar tres tareas:
1. reconstruir el modelo ético cristiano transplantado al suelo novohispatio, 2.
intentar una reconstruccién de la ética indigena prehispanica; 3. acudir a las fuentes
etnogréficas para ver posibles modificaciones en la constitucion del sujeto. Los tres
puntos podrian formar un cuadro completo de 1a modificacién del sujeto en 1a Nueva
Espafia ™. Mi propésito se reduce al primer punto: analizar los modos de

™ “Techniques of the self, I believe, can be found in all cultures in different forms. Just as it is
necessary to study and compare the different techniques of the production of objects and the direction
of men by men through govemment, ohe must also question techniques of the self. What makes the
analysis of the techniques of the self difficult is two things. First, the techniques of the self do not
require the same material apparatus as the production of objects, therefore they are often invisible
techmiques. Second, they are frequently linked to the techniques for the direction of others. For
example, if we take educational institutions, we realize that one is managing others and teaching them
to manage themselves”. (“Técnicas de si, a mi juicio, pueden encantrarse en todas las culturas bajo
distintas formas. Asi como es necesario estudiar y comparar distinas técnicas de produccién de
objetos y el gjercicio del poder, hay que preguntar también por las técnicas de si. Dos cosas hacen
dificil el analisis de estas técnicas. Primero, las técnicas de si no requieren los mismos intrumentos
materiales como la produccion de objetos; por tanto, son a veces invisibles. Segundo, frecuentemente
estin ligadas a las técnicas del gobiemo de los demés. Por ejemplo, si vemos las instituciones
educativas, nos damos cuenta que el maestro gobiema a los otros y ensefia como gobemarse”.
Dreufus y Rabinow, op. cit., p. 250).

™ Sin embargo, la realizacién del segundo punto es muy dudosa tebricamente: el grueso de las fuentes
sobre el pasado prehispanico es constituido por las mediatizaciones occidentales.
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subjetivacién impuestos por la Iglesia novohispana en el primer siglo de la conquista

en relacién con la confesion de los pecados. Como se ha dicho, limito el andlisis de

la “materia ética” a los pecados sexuales e idolatricos, dejando fuera problemas no
- menos importantes, como el hurto, la familia, la justicia, etc.

El sacramento de la penitencia se presenta como un “juego de la verdad”
particularmente complejo: el sujeto llega a la verdad sobre si mismo mediante el
examen de la conciencia, 1a contricién y la verbalizacion de los pecados; este saber
tiene que ser confrontado con el saber del confesor. Foucault insisitia quizas
demasiado en la relacion hermenéutica entre el confesor y el penitente; en realidad,
la praxis confesionaria era altamente rutinaria, muy lejana del ideal fijado
originalmente en el monacato cristiano. Es tal vez mas importante otro perfil del acto
de la confesion: verbalizando los pecados, el penitente se convierte en objeto de
conocimiento del -sacerdote. En la Nueva Espaiia, el sacramento de la penitencia
aparece como un parametro del grado de la conversion de los indigenas y de su
sujecién al nuevo orden colonial. A través de los testimonios sobre la confesion
podemos observar como se modifica el saber sobre €l nuevo converso a lo largo del
siglo XVI; como cambian los criterios de su capacidad para asimilar la fe; como, en
los ojos de los misioneros, €l indigena se convierte poco a poco en un ser ignorante y

envilecido. Sefialar el mecanismo de este juego sera otro objetivo de mi texto.
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Capitulo II

La formacién del sacramento de la penitencia

El modelo de la confesién aplicado en la Nueva Espaiia surge del desatrollo
de las pricticas de si europeas relacionadas con la penitencia. Por ello, resulta
imprescindible interrogar las formas de la penitencia cristiana desde la época
postapostélica hasta el concilio de Trento. La historia de la penitencia, mis que una
evolucién de la misma préctica que desefnbgca en la confesién auricular, se presenta
como una secuencia de diferentes modelos de la relacién del sujeto consigo mismo.
Podemos distinguir tres grandes momentos de la penitencia cristiana -los dos Wiltimos
referentes a la Iglesia romana-:

1. la penitencia piiblica practicada en la antigiiedad cristiana, dominada por el
principio de la unicidad;
2. 1a penitencia privada y reiterable creada en la Iglesia celta;

3. la confesién sacramental.

El anélisis del movimiento de la penitencia cristiana a la luz de la
interpretacién foucaultiana permitird una reconstruccién del modelo de la técnica de
si que fue implantada en ia Nueva Espa;“ia; podremos también discutir con una de las
hipétesis del propio Foucault. Para el filésofo francés la regularizacién de la
confesion auricular en el concilio IV de Letrin (1215) significé la introduccién de
una nueva practica; 'la irrupcion de la confesion sacramental se produjo
simultinemente con un cambio fundamental dentro del procedimiento judicial: el
interrogatorio desplazé a los antiguos modos de establecer la verdad por medio de la

prueba (“juicios de Dios™) J

! Michel Foucault, La verdad y las formas juridicas, Barcelona, Gedisa, 1992, pp. 79-88.
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| itencia pib

Sabemos poco de la practica penitencim-ié en el periodo apostélico de la
Iglesia. El surgimiento de la penitencia respondia a una tensién entre el ideal de la
"Iglesia de los santos" -que vivieran en estado de gracia bautismal, sin faltas graves-
y la presencia del pecado. El pecado individual afectaba a toda la comunidad; por
ello, la penitencia consistia en la excomuni6n piblica y en la exclusién del pecador
de la Iglesia. Segin San Pablo, todos los pecados, con excepcién de una apostasia
deliberada -interpretada como pecado contra el Espiritu Santo- podian ser
perdonados. El penitente se reconciliaba con la comunidad eclesial después de
realizar actos de la penitencia: "If the Church is not just an external association, but
as the Apostle teaches, the body of Christ, the living instrument of his grace, the
indispensably necessary society of salvation, then if follows that expulsion from the
Chmch, if deserved, and conversely, readmission to it are of decisive significance" 2

En el periodo postapostélico la practica penitencial no fue regularizada, sino
que dependia de las decisiones particulares de los obispos. La penitencia se aplicaba
s6lo en los casos de pecados graves -adulterio, idolatria, homicidio-; los pecados
leves eran borrados por medio de la confesién ante Dios y la oracién. El pecador
tenfa que apartarse de la comunidad hasta que hiciera penitencia, que consistia en
oraciones, limosnas, ayunos y actos de caridad. La readmisién del pepjtente ala

Iglesia era considerada como una condici6n del perdén divino 3,

2 «3j Ia Iglesia no es una simple asociacién externa, sino, como ensefia el Apéstol, €l cuerpo de
Cristo, el instrumento vivo de su gracia, y la participacién en ella es necesaria para salvarse, la
expulsién de la Iglesia -si es merecida- y la readmisién adquieren un significado decisivo™.
(Bernhard Poschmann, Penance and the Anointing of the Sick, New York, Herder and Herder,
1964, pp. 12-13).

3 Ibid., pp. 20-25; Herbert Jedin, Manual de Historia de la Iglesia, t. I, Barcelona, Herder, 1970, p.
464.
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A mediados del siglo II surge la primera doctrina de la penitencia, elaborada
por Hermas. Su testimonio es inapreciable como una reconstruccién de la préctica
penitencial en la época postapostolica. Seglin Hermas, todos los pecados, incluso la
apostasia, pueden ser expiados. Sin embargo, la penitencia postbautismal es Unica en
la vida: la eficacia del rito consiste en el verdadero arrepentimiento que cambia
radicalmente la conducta del individuo. El cristiano que cae de nuevo en el pecado
demuestra que es incapaz de sentir la contricin -en este caso, la penitencia pierde su
eficacia-. La préctica incluye una oracién ligada a la confesién ante Dios, ayunos,
limosnas, aceptaci6n del castigo eclesiéstico. En el caso de ofensas graves, como el
adulterio o la apostasfa, cl pecador debe ser expulsado de la comunidad. Ei objetivo
del rito es una purificacién del alma que, sin embargo, no constituye la causa directa
de la salvacién. El penitente puede obtener el perdén divino sélo en el seno de la
Iglesia: de este modo, la penitencia queda sometida al control eclesistico ‘

En la Antigiiedad cristiana la estructura de la préctica, la determinacién de los
pecados perdonables e imperdonables y la terminologia penitencial variaban segiin
las decisiones de los obispos y las interpretaciones de los te6logos. Por ejemplo, el
término fundamental de exomologesis tenia dos acepciones: denotaba el momento de
asumir el estaiuto dei penitente y la reconciliacién final con la comunidad eclesial.
Debemos a Tertuliano la primera descripcion del rito penitencial: en la exomologesis
el pecador recibia el estatuto del penitente, quedaba excluido de tomar parte en la
liturgia eucaristica y de la oracién de la comunidad; después de cumplir las obras
penitenciales, realizaba una autoacusacién -publicatio sui- y obtenia la
reconciliacién con Dios y con la Iglesia 5. Después de las persecuciones de Decio

(250 d.C.), la discusién doctrinal gira en torno a la readmisién de los apéstatas -

4 Poschmann, op. cit., pp. 26-33.
5 Ibid., p. 44; Jedin, op. cit., t. 1, p. 471.
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“caidos" (lapsi)-. Como hemos visto, la posibilidad de la penitencia de los apdstatas
era reconocida por Hermas °. La critica de las readmisiones masivas de los caidos
surge principalmente del movimiento de Novaciano. San Cipriano se ve obligado a
combatir la herejia novacianista, reelaborando la doctrina penitencial. Segtn
Cipriano, la eficacia de la prictica depende de su administracién por los ministros de
1a Iglesia; de este modo, segiin Poschmann, el rito se constituye como sacramento 7,
La penitencia no garantiza la salvacién, ofrece inicamente una esperanza de la vida
eterna. Los sacerdotes determinan el tiempo de la penitencia, la supervisan y
examinan su suficiencia. En el modelo descrito por Cipriano, el rito se inicia con una
confesion delante del obispo y culmina con la exomologesis, en la que el penitente
pide al obispo, a los clérigos y a la congregacion la readmisién a la comunién de la
Iglesia. El procedimiento concluye con la imposicion de las manos del obispo s
Clemente de Alejandria y Origenes conservan el principio de la unicidad y
hacen hincapié en la distincién entre el perdén concedido en el bautismo y el que se
otorga en la penitencia: si el primero opera como un acto de gracia, el segundo
requiere de un largo proceso de purificacién. Origenes habla en este contexto del
"bautismo del Espiritu Santo" y del "bautismo del fuego" °. El alejandrino ilustra el
significado de la préctica con el modelo médico: los "directores del alma" aparecen
como médicos que curan las heridas de los pecadores. En el enfoque de Origenes, la
penitencia toma forma de una "direccién de conciencia"; el alejandrino concede més
importancia al proceso interior que al rito sacramental. Aunque la excomunién y la
reconciliacién pertenecen al obispo, podemos notar un debilitamiento del concepto

del control eclesiastico sobre la prictica. Asimismo, Origenes introduce una nueva

¢ Poschmann, op. cit., pp. 53-54. Segiin Watkins, la readmisién de los apéstatas constituia una
modificacion de la penitencia introducida para aceptar a los caidos. (4 History of Penance, t. 1.,
New York, Burt Franklin, 1961, p. 468).

7 Poschmann, op. cit., p. 60.

8 Ibid., p. 61.

® Ibid., p. 66.
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interpretacién del perdén: la facultad de perdonar los pecados pertenece a los
cristianos perfegtos, poseedores del Espiritu Santo (preumatikos), sean o no clérigos;
el poder eclesiéético de "desatar" depende Gnicamente de la santidad personal del
sacerdote. La exclusion de la Iglesia ocurre en el momento de cometer el pecado, y
no por medio de una sentencia episcopal. Por otro lado, la persona que estd
excomulgada injustamente sigue siendo miembro de la Iglesia 1 Finalmente,
Origenes menciona el efecto difamatorio del Tito: el penitente recibe un estatuto
inferior como cristiano, que no le permite desempefiar ninguna funcién eclesidstica.

En los siglos V y VI, el estatuto dei penitente llegé a ser regularizado por
medio de decisiones conciliares, decretos papales y "cartas penitenciales” -directivas
de las autoridades teolégicas que con el tiempo adquirian un valor canénico- " Por
medio de la peniteflcia, el individuo recibia un "cardcter" imborrable, que le obligaba
a seguir hasta la muerte reglas de conducta extremadamente rigurosas: no podia ser
admitido como sacerdote ni entrar al servicio militar; tenia que abstenerse de
relaciones conyugales, renunciar a la "vida mundana" y regirse por una disciplina
comparable a la ascética monacal. La vita paenitentium era identificada con el estado
religioso. La menor infraccién de las reglas se interpretaba como una reincidencia en
el pecado.

En la "penitencia canénica” 'se conservé el principio de la unicidad,
fundamentado por Hermas, Cipriano, Clemente y Origenes. El proceso penitencial
comprendia cuatro grados, ordines poenitentium; podia durar desde unos afios hasta
toda la vida del pecador. Terminaba con la reconciliacién que tenia forma de
imposicién de las manos por el obispo. La severidad de las precisiones acerca de la
vida penitencial hizo que el rito se aplazara hasta el final de la vida. La préctica

perdié su caracter difamatorio y llegé a ser un procedimiento comtn como la

1 Bbid,, pp. 71-72.
" Ibid., p. 82.
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preparacion para la muerte. Los penitentes eran considerados ahora como ejemplos
de la vida cristiana 2.

Si la regularizacion juridica se desarrollé pﬁncipalmente en Roma, la Iglesia
oriental mostré una tendencia diferente: en el monacato surgi6 el procedimiento de
la confesién. La direccién de las almas todavia no se identificaba con la penitencia,
pero anunciaba su cambio fundamental. El “director de las almas” podia ser
sacerdote o lego; su funcién radicaba en interpretar la confesién del monje, darle
instrucciones y ayudarle con sus oraciones y trabajo personal de penitencia. Este
modelo de confesi(m fue transplantado al Occidente, convirtiéndosé en una forma

ascética popular entre las élites cristianas .

Resumamos los rasgos de la penitencia en las antigiiedad cristiana: la materia
del trabajo ético era ubicada en las trangresiones graves cuya definicién dependia de
las autoridades teolégicas u opiniones de los obispos. Por ejemplo, en el siglo II
“palabras deshonestas” eran consideradas como pecado grave; Cesireo de Arles
(siglo VI) interpretaba “pensamientos impuros” como pecado leve 4 El modo de
sujecién era constituido principalmente por la excomunién que situaba al penitente
fuera de la Iglesia -fuera de la posibilidad de la salvacién-. La prictica de si
penitencial era controlada por la Iglesia y remitia al pecador al foro externo: en el
acto de publicatio sui, que precedia a la reconciliacién, el penitente realizaba una
autoacusacion ante el obispo y ante la comunidad. Se concedia una impoxtancia
particular al rito penitencial -la exomologesis- y a los actos de satisfaccién -ayunos,
limosnas, oraciones-. La penitencia era orientada hacia la purificacién del alma; sin

embargo, no se concebia como una causa directa de la salvacién. La practica de si

2 Ibid., pp. 104-109; José Ramos-Regidor, £l sacramento de la penitencia. Reflexion teolégica a
la luz de la Biblia, la historia y la pastoral, Salamanca, Sigueme, 1985, pp. 184-186.

13 poschmann, op. cit., pp. 120-121.

4 Ramos- Regidor, op. cit., p. 181.
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qued6é modificada por la regularizacion del estatuto del penitente: era vista ahora
como equivalente a la vida monacal. Sin embargo, el aplazamiento de la penitencia
hasta el final de la vida debilit6 su caracter de trabajo sobre si mismo. La penitencia
practicada en la Europa continental y en la Iglesia oriental lleg6 a su agotamiento:
dejo6 de jugar un papel importante en la vida del individuo; no proporcionaba ya un
remedio espiritual a los pecadores, angustiados por el principio de la unicidad B La
reforma de la practica anularfa esta regla y recurriria a una nueva tecnologia del yo:

la confesién privada.
21 itencia privad

La Iglesia celta ignoréba el procedimiento de la penitencia tinica y pablica; en
cambio, desarroll6 la préctica de la penitencia privada y reiterable. La Iglesia estaba
organizada en torno a las abadias, lo que permiti6 la filtracién de la practica monacal
de la “manifestacién de la conciencia” a la vida espiritual de los laicos 18 La practica
penitencial consistia en la confesion, la aceptacién de la satisfaccién impuesta por el
sacerdote y la reconciliacién '’. No tenia consecuencias difamatorias, era accesible
en cualquier ticmpo para todos los cristianos, incluidos los clérigos y los monjes. El
dictamen de los confesores se basaba en libros penitenciales, que especificaban las
equivalencias entre penas y ofensas. La tendencia juridica de la Iglesia celta es
todavia mas visible si tomamos en cuenta que las leyes penitenciales equivalian al

derecho penal secular.

13 "] Concilio XVI de Toledo del afio 693 tuvo que declarar (can. 4) que no faltaban pecadores
que, desesperados por una penitencia tan cruel, recurrian al sucidio. Ahora bien, los obispos no
conocian una solucién de este problema: habra sin duda que decir que aqui la penitencia se veia
reducida literalmente ad absurdum”. (H. Jedin, op. cit, t. 11, p. 915).

16 Ramos-Regidor, op. cit., p. 207.

' poschmann, op. cit., p. 125.
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La practica celta hacia hincapié en el acto de confesién: la interpretacién por
parte del confesor permitia fijar las penas segitin los /ibri poenitentiales. La posicién
privilegiada de la confesién constituye una diferencia fundamental con respecto a la
penitencia piiblica; la creacién de los penitenciales establecié una relacion aritmética
entre las ofensas y las penas, asimismo que tendia a una clasificacién compleja de
los pecados. Sin embargo, el estatuto penitencial -anilogamente a la Iglesia
continental- tenia rasgos de una disciplina monacal: el penitente estaba excluido de
la eucaristia hasta el momento de la reconciliacién, tenia que abstenerse de las
relaciones matrimoniales y renunciar al servicio militar 18 Las penitencias consistian
en ayunos, mortificaciones, rezos, peregrinaciones a las tumbas de los santos,
abstencién de relaciones conyugales; existian también penas pecunarias en favor de
una iglesia o de un monasterio. Algunos penitenciales prescribian hasta 10 y 15 afios
de ayuno por las transgresiones graves, como el homicidio o la sodomia; la suma de

‘las penas frecuentemente superaba la duracién de una vida. Por ello, los libri
poenitentiales fijaban diversas formas de conmutacién: una penitencia larga podia
ser cambiada por otra mds intensa y més corta. La segunda forma de conmutacién
era pecunaria: los penitenciales establecian tarifas especificas por cada ofensa. Por
ejemplo, un afio de ayuno podia ser pagado con el precio de un esclavo. Asimismo,
las penitencias podian ser cambiadas por la celebracion de cierto niimero de misas.
Finalmente, los ricos encargaban sus penas a otras personas -generalmente, los
monjes- quienes recibian debida remuneracién. El sistema de las conmutaciones
puso en entredicho el valor de la penitencia como técnica de si *°. La préctica celta,
que en un principio tenia forma de direccion de conciencia -andlogamente a la
exagoreusis de la Iglesia oriental- se convirti6 en un modo extremamente laxo de

garantizar las buenas conciencias de los pecadores.

'$ Ibid., pp. 129-131.
1® Ibid., p. 128; Ramos-Regidor, op. cit., p. 209-216. )
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A partir flel siglo VII, en la Europa continental la confesién privada y anual
empezd a dcsplizar a la penitencia pablica: a mediados del siglo el nuevo sistema
fue aceptado por el concilio de Chalon-sur-Sadne. La reforma carolingia se propuso
restituir la penitencia piiblica y prohibir el uso de los penitenciales, pero este intento
fue frustrado. En el siglo VIIL, la palabra confessio llegé a designar no s6lo el acto
de verbalizacién de los pccadoé, sino la penitencia eclesidstica como tal 2.
Aparecieron recomendaciones de la confesién anual formuladas por las autoridades
eclesidsticas, como Theodulf de Orleans; ‘la "Regla de Chrodegang" (900 d.C.)
postulaba tres confesiones al afio.

La Iglesia medieval desarrollé nuevas formas penitenciarias: peregrinacion,
eleccion de la vida mondstica y flagelacion. La peregrinacion provenia de la Iglesia
celta: el penitente ;:bandonaiba su casa por un tiempo determinado o por toda la vida.
Penitenciales franceses prescribian la peregrinatio en el caso de homicidios y
algunos pecados de la carne. Al llegar a su destino, los peregrinos recibian por parte
de los obispos o del mismo papa la reduccién de las penas. La eleccin de la vida
monistica era considerada como equivalente a la penitencia; constituia una salida
honorable para pecadores graves. La flagelacion llegb a ser muy comin entre los
cristianos celosos como una practica mortificatoria; Pedro Damiani la introdujo
dentro del sistema penitencial A .

La penitencia pablica, aunque presente en las colecciones canénicas
medievales, perdié su significancia; se imponia s6lo en casos dec pecados
extremamente graves, como el parricidio 2. La penitencia privada lleg6 a constituir
un solo acto -la reconciliacién se concedia inmediatamente después de la confesion-.

De este modo, el peso de 1a prictica se desplazo desde los actos de satisfaccion hacia

2 poschmann, op. cit., p. 138.
2 bid., pp. 151-153.
2 Ibid., p. 154.
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el trabajo interno del pecador: se centré principalmente en el arrepentimiento -la
contricién-. El cambio es fundamental: el nticleo de la préctica queda definido como

el trabajo interior que debe hacer el penitente en la contricién y en la confesién.

3.1.

La fusién de la confesién y de la reconciliacién en un solo acto plante6 ante la

especulacion teol6gica medieval dos graves problemas: la relacion de las partes de la
penitencia entre si y su organizacién bajo el concepto del sacramento. Puesto que la
absolucién aparece inmediatamente después de la confesién, los actos de de la
satisfaccién no pueden ser interpretados como la causa del perdén de los pecados.
De este modo la contricion -el arrepentimiento suficiente- recibe .un lugar
privilegiado en el célculo de la justificacién y llega a ser €l objeto primordial de las
disputas escol4sticas. Se introduce también la distincién fundamental entre el castigo
temporal -expiado por las obras satisfactorias- y el castigo eterno, perdonado por la
contricion, la confesion y la absolucién B,

Segln Abelardo, la contricién sincera -motivada por el amor de Dios- basta
para anular el pecado y elimina la causa de la condena eterna. El castigo temporal
tiene que ser expiado por la satisfaccién o en el purgatorio. La intervencion de la
Iglesia es necesaria para la salvacién; no obstante, se limita a indicar al pecador una
satisfaccion adecuada. Abelardo rechaza ¢l perdén eclesiéético basado en el poder de
las llaves -poder de absolver ¢ imponer la satisfaccion-; la eficacia de la absolucién

depende de la perfeccion moral del sacerdote. La readmisién a la Iglesia tiene un

3 Ibid., p. 158.
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cardcter secundario: el penitente ya estd reconciliado con Dios por medio de la
contricion y la confesion 2,

El rechazo del poder de las llaves por Abelardo fue condenado como herético
por el Sinodo de Sens (1140); no obstante, la cuestién de la contricién no dio por
resuelta. Segin Hugo de St. Victor, el pecado tiene un doble efecto: el
endurecimiento de la voluntad -la culpa- y la deuda de la futura condena -
identificada con la pena-. La contricién borra tnicamente la culpa; la deuda es
anulada por la absolucién. A principios del siglo XIII surge la nocién de atricion -
arrepentimiento imperfecto-; la diferencia entre las dos formas de arrepentimiento no
concierne a su origen (el temor al castigo, el amor a Dios), -sino al grado de la
afliccién del alma del pecador. El temor al castigo divino se considera como uno de
los elementos de la éontricié'n. Para Alberto el Grande, la materia del sacramento es
constituida por la contricion; su forma, por la gracia. La contricion borra los
pecados, mientras que la absolucién tiene efecto en la remision del castigo B -

A principios del siglo XIII, el sacramento de la penitencia fue regularizado de
una forma definitiva: el concilio IV de Letran (1215), en el canon 21, instaur6 la
obligacién de la confesi6n anual para todos los fieles que tienen uso de razén. De
este modo, se fundamenté la sujecion juridica a la practica confesionaria. Segin la
interpretacién de Foucault, esta precision estaba relacionada con otro fenémeno: el
procedimiento juridico de indagacién que sustituy6 al "jucio de Dios”. Como hemos
visto, la confesién auricular aparecié en la Europa continental en el siglo VIL
Suponemos, por tanto, que esta hip6tesis de Foucault es poco plausible; la definicién
lateranense, antes que introducir una nueva forma penitenciaria, regularizé una
antigua practica. El objetivo politico del precepto debe ser buscado en la lucha

contra los movimientos heréticos -principalmente el catarismo- emprendida por

24 Ibid., p. 159.
B bid., p. 167.
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Inocencio III . El concilio prevefa un “exterminio” de los herejes; la confesién
obligatoria permitia verificar la fidelidad de los feligreses a la doctrina oficial; el
precepto adquiere todavia més importancia si tomamos en cuenta que los cataros
rechazaban todo tipo de penitencia; cualquier falta en la observacion del régimen
ascético de los “perfectos” significaba la expulsion del pecador de la comunidad, sin
posibilidad de readmision 7.

Conforme a Tomés de Aquino, la precision lateranense tenfa tres objetivos:
“procurar que cada cual sc rcconozca pecador, pues fodos pecaron y necesitan la
gracia de Dios, y que se reciba la Eucaristia con mayor reverencia, y, finalmente,
que los superiores eclesidsticos conozcan bien a sus stibditos, no sea que entre las
ovejas se esconda algin lobo™ 2 El penitente debia confesarse sélo con su propio
pérroco, quien poseia, por lo menos teéricamente, un saber pleno sobre los fieles. La
precisién conciliar plante6 la necesidad de fundamentar la eficacia de la absolucién
en la remision de los pecados y dar una justificacion adecuada al poder de las Ilaves.
La sintesis doctrinal de Tomis de Agquino responde perfectamente a estas
preocupaciones; el Doctor Angélico reelabora la doctrina de la penitencia,
fundamentando la potestad eclesidstica sobre los pecadores; asimismo, ubica la

contricién en el corazén de la préctica de si penitencial.

3.2
Segiin Tomés de Aquino, el sacramento de la penitencia fue instituido por
Jesucristo como “el poder de las llaves del reino de los Cielos” (Mt. 16,19), otorgado

a Pedro. Su eficacia reside enteramente en la pasién de Cristo 2. Por medio de la

% Cf. también: Giuseppe Alberigo (comp.), Historia de los concilios ecuménicos, Salamanca,
Ediciones Sigueme, 1993.

2" Malcolm D. Lambert, La herejia medieval, Madrid, Taurus, 1986, pp. 126-127.

2 S. Th., Supl. q. 6a. 3.

® Ibid, T q. 84 a. 7.
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potestad de las llaves, los ministros de la Iglesia absuelven a los dignos del Reino y
rechazan a los i}ldjg1105 % Son meros instrumentos del poder, cuyo agente principal
es Cristo; por consiguiente, los malos sacerdotes también gozan de esta potestad:
“La iniquidad del ministro no puede anular la liberalidad del sefior” *'. El uso de las
llaves depende de la jurisdiccién particular otorgada al sacerdote.

La materia del sacramento de la penitencia es constituida por los actos del
penitente -la contricién, la confesion y la satiSfaccion-; Tomas omite la reflexion
sobre el examen de la conciencia, pretedente a la contrici6n. Las palabras del
sacerdote “Yo te absuelvo” constituyen la'forma del sacramento *2, En cuanto al
problema de la justificacion, Tom4s se propone demostrar que tanto el momento
subjetivo del sacramento -la contricién-, como su momento objetivo -la absolucién-
participan en la remision de los pecados. La justificacién comprende tres actos
intimamente ligad;>s entre si: 1. la infusion de la gracia, 2. el doble movimiento del
libre alberdio hacia Dios y contra el pecado (la fe y la contricion), 3. la remisién de
culpa . La infusion de la gracia hace posible el movimiento del libre alberdio, que,
a su vez, es la condicién indispensable para recibir la gracia. Los tres actos son
simultineos 34; a través de la penitencia “actfia la virtud de la pasiéon de Cristo
mediante la absolucién del sacerdote, junto con las obras del penitente, que

cooperan, al mismo tienipo que la gracia, a la destruccién del pecado” »

. De este
modo, Tomés interpreta la contricién y la absolucién como dos momentos
indispensables para obtener el perdén: el primero est4 ligado al trabajo interior del

pentiente, el segundo se vincula con el poder eclesial.

* Ibid., Supl. q. 17 a. 2.

*! bid,, Supl. q. 19 a. 5.

%2 Ibid,, 1 q. 84 a. 2-3.

% Jbid., I q. 86 a. 6.

34 «BpJa justificacién de un pecador, al mismo tiempo que el movimiento del libre alberdio hacia
Dios y en contra del pecado, se realiza la remisién de la culpa y la infusién de la gracia” (Ibid., Il
g 85 a. 6).

® bid, M q. 84 a. 5.
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El Doctor Angélico distingue dos dimensiones de la penitencia: la pasion del
apetito senistivo -la tristeza causada por los pecados- y el movimiento de la voluntad
inspirado por el apetito racional. En tanto que acto de la voluntad, la penitencia
participa el la virtud de la justicia, en tres sentidos: 1. la justicia vengativa que ejerce
el penitente sobre si mismo; 2. la justicia relativa entre Dios y el hombre, entre el
Sefior y el siervo; 3. la justicia ejercida por la Iglesia mediante su poder eclesidstico
sobre los fieles. La justicia eclesial -la reconciliacién con la Iglesia- es una condicién
necesaria de la reconciliacién con Dios. Se establece un modo juridico de sujecién a
la practica penitencial: el sacramento es necesario para salvarse por el derecho
divino. -para los que pecaron mortalmente después del bautismo- y por el derecho
positivo, segin la precisién de Letrdn % Bl que viola el precepto lateranense, se
sita fuera de la Iglesia, fuera de la posibildad del perdén y de la salvacién.

Los pecados constituyen la materia remota del sacramento -la sustancia del
trabajo ético realizado por el penitente-. Aunque los pecados veniales no excluyen al
hombre de la salvacién, tienen que ser confesados conforme al derecho positivo. La
finalidad del sacramento no es, pues, sélo la remisién de los pecados mortales; la
penitencia aparece como un entrenamiento de la conciencia que persigue la
perfeccién espiritual, la eliminacién de las faltas mas infimas *”. La penitencia
postbautismal tiene por objetivo un cambio interior del individuo; éste puede
realizarse de dos modos que dependen de la sustancia ética particular:

1. “la reforma de la vida pasada, ya corrompida, que es lo que busca la penitencia de
los pecados mortales cometidos después del bautismo™;
2. “el perfeccionamiento de vida, que es lo que persigue la penitencia de los pecados

veniales, los cuales se perdonan por un acto ferviente de caridad” %,

% Ibid., T q. 84 a. 5,6.
¥ Ibid., Supl. q. 6 a. 3.
38 Ibid., T q. 90 . 4.
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El pasado del penitente aparece bajo el signo de corrupcién. El trabajo ético.
empieza con un disgusto por los pecados cometidos. El primer momento es
constituido por el examen de si, destinado a revelar las faltas: “La vida pasada y
mortal del hombre constituye el objeto de penitencia, no bajo la razén de la pena,
sino por la razén de culpa de lleva aneja” 39-. El refinamiento de la conciencia lleva a
suponer el caracter pecaminoso de obras aparentemente buenas que pueden proceder
de la soberbia *’. El examen de si esti ligado a la contricién: el dolor por los
pecados, el movimiento de la voluntad que se aparta de la vida pasada y se dirige
hacia Dios. Segiin Tom4s, la contricién es la parte més importante de los actos del
penitente: es suficiente para la remision de la culpa; un arrepentimiento fuerte puede
borrar también la pena #1. Una posible conclusién -no formulada abiertamente por
Tomés- podria ver en la contricién la Gnica condicién necesaria para obtener el

perdén:

...para la remisién de la ofensa divina es preciso que la voluntad humana de tal
manera se cambie, que se ordene de nuevo a Dios, con detestacién de la conversién
susodicha y con propésito de la enmienda. Esto es lo que pertenece a la esencig dela
penitencia considerada como virtud. (...) El sacramento de la penitencia, en ;:ambio,
es a¢mjnis&adc por medio del sacerdote, que liga y absuelve. Y sin é] puede Dios
perdonar los pecados, como Cristo perdond a la mujer adiltera, segin se lee en San
Juan, y a la pecadora de que habla San Lucas. 2

Cometiendo el pecado, el hombre se aparta de Dios; su voluntad se convierte
en una materia rigida y continua por el apego a su propio juicio. La contricién

significa un desmenuzamiento de la voluntad endurecida y su sometimiento a los

% Ibid, Tl q. 84 a. 2.

“ Ibid, Supl. q. 6 a. 4.

“! Ibid., Supl. q. 5 a. 2. A

2 Ibid,, T q. 86 a. 2; el subrayado es mio.
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preceptos divinos . Su origen es el temor servil al castigo; después viene el
movimiento de la caridad que provoca el disgusto por el pecado en si mismo (y no
por el temor a la pena infernal o terrenal). La contricién culmina en el movimento
del temor filial, “que impulsa a ofrecer gustosamente reparacién a Dios por pura
teverencia hacia EI” . El arrepentimiento presupone un trabajo de la memoria
realizado en el examen de si; no obstante, ¢l penitente debe dolerse también de los
pecados olvidados, si el olvido proviene de la negligencia, y de las faltas cometidas
por ignorancia . El limite del examen de si y de la fuerza de la contricién depende,
pues, de la capacidad intelectual del penitente.

El elemento esencial de la contrici6n es el dolor interiot, “el pesar del pecado
pasado”, que supera todos los dolores; viene acompafiado por el dolor sensible,
expresado por lagrimas y otros signos externos, que puede ser inferior a otros
dolores sensibles (por ejemplo, causados por una herida). El dolor interior consiste
en el rechazo al propio yo corrompido: “Ningin dolor es méas inmoderado que aquel
que destruye al propio sujeto” % La intensidad de la contricién depende de la
gravedad del pecado; és ilimitada, igual que el tiempo del dolor interior: la
“penitencia interior” debe durar toda la vida del cristiano y es obligatoria para todos,
independientemente del grado de la perfeccién espiritual *. “Cuanto mis
continuamente pueda el hombre permanecer en este pesar, mejor, con tal que se

dedique a su tiempo, segiin convenga, a los actos de las demas virtudes” **. El dolor

3 “Toda culpa actual proviene de que la voluntad no se somete a la ley divina, transgrediéndola,
omiténdola u obrando al margen de ella. Aquello que no se somete y cede ficilmente, decimos que
es duro; en todo pecado actual hay, pues, una cierta dureza, y no se puede curar si no lo perdona la
contricién que ablanda la voluntad™ (/bid., Supl. q. 2 a. 3).

“ Ibid,, T q. 85 a. 5.

* Ibid,, Supl. q. 2. a.3.

% Ibid., Supl. q. 3 a.2.

7 Ibid., T q. 84 . 8.

“ Ibid., Supl. q. 4 2. 2.
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sensible, en cambio, debe ser moderado, puesto que su exceso lleva a la
desesperacion.

Enel enféque tomista, la diferencia entre la contrici6n y la atricién concierne
a la intensidad del dolor. La atricion significa “cierta displicencia de los pecados
cometidos, mas no perfecta, como sucede en la contricién” *_Si la atricién se limita
al temor servil, la contricién alcanza el grado del temor filial. Por consiguiente, la
atricién no puede convertirse en la contricién: 'son dos disposiciones diferentes del
alma % .

Si bien Ia contricién constituye el m:mleo de la practica de si penitencial, la
confesion y la satisfaccion son imprescindibles para la eficacia del sacramento, por
dos razones: 1. el hombre nunca puede estar seguro si su contricién ha sido
suficiente; 2. la confesion anual fue impuesta por el derecho positivo. En el acto de
la confesidn, el penitente expone sus heridas al médico espiritual quien, movido por
un “instinto divino”, aplica el remedio adecuado. La verbalizacién de los pecados
representa el estado actual de la conciencia del sujeto; por ello, la confesién no
puede realizarse por escrito *'. Aunque el confesor es un mero instrumento de Dios,
la confesién establece una tensién particular: la vergiienza de la autoacusacion frente
a la presencia del sacerdote: “La confesién disminuye también la pena por el acto del
penitente, en cuanto que leva unida la molestia de la vergiienza” 52 El confesante se
declara como un ser despreciable y débil: el rito “debe concluir en el desprecio de si
mismo, y, por lo tanto, debe ser humilde” %3 La confesién conserva un residuo de la
humillaci6én piblica de la exomologesis: es en la relacién con el otro donde se realiza

plenamente la renuncia del sujeto a si mismo, iniciada en la contricién. Por

* Ibid, Supl. q. 1. 2. 2.
% Ibid,, Supl. q.1 a. 3.
st Ibid., Supl. q. 9 a. 3.
*2 Ibid., Supl. q. 10 . 2.
53 Ibid., Supl. q. 9 a. 4.
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consiguiente, Tomés reconoce cierta validez de la confesién hecha a un laico, que,
sin embargo, no alcanza el grado del sacramento perfecto, por falta de la
absolucién.™*

En la penitencia publica los actos de la satisfaccién eran especialmente
valorizados; Santo Tomas no les concede una importancia particular en el orden de
la préctica penitencial. La pena satisfactoria tiene dos objetivos: elimina el castigo
temporal y sirve de medicina para evitar los pecados. Tres especies de obras
satisfactorias -ayuno, limosna y oracién- se dirigen contra tres raices del pecado:
concupiscencia de la came, concupiscencia de los ojos, soberbia de la vida 55. La
satisfaccion implica una igualdad proporcional, y no absoluta, con respecto a la
ofensa, puestc que los actos humanos son siempre inadecuados; reciben la
aceptacién de Dios sélo en virtud de la amistad, restituida por la contricién, la
confesi6n y la absoluci6n. “La igualdad de la satisfaccién ofrecida a Dios no se mide
tanto por la equivalencia objetiva cuanto por la aceptacién de Dios” % Las obras
humanas hechas sin caridad son obras muertas, no tienen el valor satisfactorio ni
meritorio *'.

Al vincular la esencia de la practica de sf penitencial con la contricion, Tomads
centra su analisis en el proceso interior del pecador. La penitencia pierde por
completo su antiguo significado. El sigilio sacramental -la obligacién de guardar el
secreto de la confesion- modifica radicalmente la funcién social del sacramento: el
pecador conserva el anonimato, puede ser un sujeto respetado sociahﬁente, tener
cargos civiles o eclesidsticos. El trabajo penitencial se refiere principalmente al foro
interno: el examen de si, la contricion, la verbalizacién de los pecados. La contricién

es problematizada como un dolor interior que no requiere signos exteriores. La

5 Ibid., Supl. q. 8a. 2,3.

Ibid., Supl. q. 15 2. 3.

% Ibid., Supl. q. 14 2. 2.

57 Ibid., Supl. q. 13 a. 1, Supl. q. 14 2. 2.
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problematizacién de la sustancia ética sigue el mismo desarrollo: el pecado radica
mis en el movimiento de la voluntad que en el propio acto. A continuacién,
comentar¢ el enfoque tomista de los pecados de la carne, que estard presente en los

andlisis de la lujuria creados en la Nueva Espafia en el siglo XVI.

33.

Tomas retoma la interpretacion de la sexualidad formulada por San Agustin:
la “rebelion de la came” es efecto del pecado original; a partir de alli, la
concupiscencia y el placer venéreo no estin sometidos a la razén **. El acto venéreo,
aunque sumamente peligroso, no es condenable en si mismo: es necesario y natural,
puesto que permite conservar la especie. Si se realiza de acuerdo con la razén -
sometido al principio de la I;rocreaéién- constituye un verdadero bien. No obstante,
la castidad matrimonial es inferior a la virginidad: “El uso de la mujer en el
matrimonio no es pecado, sino que nos priva de la mayor perfeccion” ® La l—ujuria
consiste en el mal uso de los actos venéreos; constituye una transgresion de las leyes
divinas y una accién contraria a la razén. Segin Tomas, los pecados de la came
forman la materia privilegiada del trabajo ético: “Entre los vicios de intemperancia,
los méas execrables son los venéreos, tanto por la desobediencia de los drganos
genitales a la razén como porque dominan a la inteligencia” %, A diferencia de las
problematizaciones griegas o grecorromanas, centradas en el placer sexual y en el
propio acto, la reflexién cristiana gira alrededor del movimiento del deseo. El acto
venéreo en si mismo no determina la forma de la lujuria, puesto que también los
actos licitos impiden el control del intelecto. El placer, aunque reconocido como
“sumamente grande”, es sdlo la materia remota del vicio, dado que puede variar

segin la disposicién del sujeto. Por consiguiente, la forma de los pecados de la

% Ibid,, 1111 q. 153 a. 2.
% Loc. cit.
 Ibid, 1111 q. 151 a. 4.
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lujuria radica en el deseo, en el “apetito interior ligado al placer”®. El valor ético del
acto es determinado primordialmente por el movimiento del deseo; los actos
venéreos quedan desligados de las reflexiones dietéticas, que ocupaban la atencién
de los moralistas griegos y romanos.

Anilogamente, la forma de la virginidad, virtud opuesta a la lujuria, consiste
en el propésito de abstenerse de los actos. venéreos, mientras que su materia
concierne a la inmunidad del placer producido por la polucién involuntaria . Tomé4s
evita la discusion sobre la insensibilidad, porque el género humano tiende més bien
al exceso de los actos venéreos. Sin embargo, un sujeto “insensible” podria
facilmente conservar la virginidad, sin ser virtuoso. Vemos aqui una diferencia
fundamental entre el planteamiento griego y el cristiano: la enkrateia, la relacién de
lucha contra las pasiones, implicaba el conocimiento previo de los placeres; se daba
por supuesto que uno no puede ser virtuoso por haber renunciado a lo que
desct;noce. En el enfoque cristiano, la virginidad constituye un estado que puede
confundirse con la insensibilidad.

La lujuria es espec;ialmente peligrosa por sus efectos nocivos para la razén y
la voluntad. Impide el mando de la razén; produce la “ceguera de mente”, la
precipitacién y la inconsideracion en los juicios. La voluntad se aparta de Dios,
dirigiéndose hacia la vida presente, conduce al amor propio y a la desesperacion
acerca del futuro. “Quien no reprime los placeres carnales no se preocupa de adquirir
los espirituales, sino que siente fastidio de ellos” 8, Tomas agrega a esta lista de las
“hijas de la lujuria” un viejo argumento pagano: los deleites carnales hacen

“demasiado muelle y afeminado al coraz6n del hombre” “,

¢! Ibid, 01 q. 153 a. 2.
¢ Ibid., -0 q. 152 a. 1.
Ibid,, T-1 q. 153 . 5.
 Loc. cit.
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La clasificacién de los pecados de la lujuria y la estimacién de su gravedad
siguen dos varigbles principales: 1. la materia del acto venéreo estd en desacuerdo
con la razén; 2. la procreacién es la finalidad del acto venéreo. La primera variable
existia en las problematizaciones griegas y romanas; la segunda introduce la
modalidad fundamental de la ética sexual cristiana.

Entre las trangresiones definidas a partir la primera variable, Tomas distingue
el incesto, que viola el respeto que se debe a 'los familiares, y varias especies del
“mal uso de la mujer”. Se reconoce el papel activo del hombre en el acto venéreo y
su responsabilidad principal como sujeto ‘d‘e accién moral. “Como se ve, estas
especies se miran més bien de parte de la mujer; y esto acaece porciue en los actos
venéreos la mujer se comporta como elemento pasivo, mientras que el hombre es
principio activo” ®. La mujer es un cuerpo mudo, objeto de pleitos entre diversos
agentes sociales: -el burlador, el addltero, el padre, el esposo. El cdédigo de
transgresiones parte del uso indebido del objeto del acto venéreo: comercio carnal
ilicito dentro del matrimonio -movido sélo por la busqueda del placer-; fornicacion;
estupro (defloracién ilicita); rapto; adulterio. Puesto que la mujer siempre se
encuentra bajo la potestad del varén, sea su padre o su esposo, su consentimiento no
modifica la gravedad del pecado. Curiosamente, no encontramos problematizaciones
del rapto o de la seduccién de un mucha’cho (casos tomados en consideracién por los
griegos y los romanos). El hombre ejerce las pasiones venéreas, violando los
derechos de otres hombres: del padre de la muchacha en los casos del estupro y del
rapto, del esposo de la mujer adiiltera o raptada. Las tres transgresiones conciernen a
las relaciones sociales y tienen que ser satisfechas en ¢l foro externo: el deflorador
tiene que casarse con la muchacha o entregarle un dote; el raptador debe devolver a

. . . = 5 66
la mujer a su padre o esposo: “Quien roba debe devolver la cosa a su duefio” ™.

 Ibid, 11-11 q. 154 a. 1.
% Ibid., II-11 q. 154 2. 7.
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La poluci6én nocturna recibe una problematizacion particular: no pertenece al
‘grupo de los pecados contra la razén, pero tampoco se puede considerar como
pecado contra natura. El juicio de la razén desaparece en el suefio; sin embargo, la
polucién puede tener carga de culpabilidad si ha sido provocada por los pecados
cometidos en la vigilia: la abundancia de comida y bebida, pensamientos o
conversaciones libidinosos. Las representaciones impuras en el suefio pueden ser
provocadas también por el demonio: el sujeto se muestra culpable si no estd
preparado para luchar contra el enemigo 8,

El segundo grupo de los pecados carnales contradice el principio de la
procreacién: “En el vicio contra la naturaleza el hombre traspasa las leyes naturales
del uso de los actos venéreos” ®. La gravedad del pecado depende del abuso del
objeto del placer: el pecado mds grave es la bestialidad, en el que “no se guarda el
modo de la especie humana” ®. el siguiente es la sodomia (la homosexualidad);
después viene el modo antinatural de realizar el coito, sobre todo si impide la
procreacion; finalmente, el pecado més leve es el placer solitario.

Este cuadro doctrinal establece una relacién particular del sujeto de la accién
ética con respecto a los pecado de la carne. Se reconoce la debilidad del ser humano
frente a la concupiscencia de la carne: los pecados sexuales son frecuentes y, de
alguna manera, inevitables. El remedio contra las tentaciones es ubicado en la
castidad y en la virginidad. El hombre es considerado como sujeto activo del acto
venéreo; el papel femenino consiste en ser objeto del deseo y del placer. En el
tridngulo deseo-acto-placer, se privilegia el primer elemento, excluyendo por
completo el altimo. Es el deseo que determina la forma del acto lujurioso. La
erradicacion del deseo, por su parte, es el objetivo perseguido por las virtudes de la
virginidad y de la castidad. Finalmente, se elabora un cédigo complejo de

S Ibid,, I q. 154 a. 5.
8 Ibid.,, I-I q. 154 a. 12.
Loc. cit.
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transgresiones posibles, segiin la gravedad del pecado, desde la lujuria dentro del
matrimonio hasta la bestialidad. Como veremos en los siguientes capitulos, este
planteamiento de los pecados sexuales va a ser transplantado al suelo novohispano
sin cambios decisivos, con leves modificaciones aportadas por la casuistica. Los dos
prinicipios de la conducta moral -la procreacién y la transgresion de las normas
sociales- van a regir la problematizacién de la carne en las doctrinas y en los

confesionarios elaborados para los conversos indigenas.

4. La penitencia en la Reforma,
4.1. La critica.

En las primeras décadas del siglo XVI, el planteamiento escoldstico de la
penitencia llega a ser cuestionado desde la persepectiva de la nueva espirim;lidad
cristiana. El enfoque heterodoxo de la confesién no penetrard en las doctrinas y en
los confesionarios creados en el Nuevo Mundo -ni siquiera en el primer periodo de
la “conquista espiritual”-; no obstante, constituird el objeto de polémica
antiprotestante en los textos de un Alonsc de Molina o de un Sahagiin. Limito el
examen de la critica del sacramento de la penitencia a dos pensadores claves de la

primera mitad del siglo: Erasmo de Rotterdam y Martin Lutero.

4.1.1.

;Qué es el cristianismo?, tal fue, segiin Marcel Bataillon, la gran pregunta
erasmiana, el mévil de su discurso. La reinterpretacién del cristianismo emprendida
por Erasmo formula una fecunda oposicién: la fe interior y las obras exteriores; lo
espiritial y lo ceremonial. ;Es suficiente, para poder llamarse cristiano, observar la

misa dominical, comprar indulgencias o rezar series de oraciones como férmulas
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magicas? La devocidn apegada a las “cosas exteriores” muchas veces esconde
ignorancia de los preceptos basicos de Cristo o, peor ain, la hipocresia y la
inmundicia del pecado. La piedad popular otorga a los santos sus responsibilidades
peculiares, quiere tener un santo para cada ocasion: viaje, negocios, dolor de muela...
Inventa a los santos que nunca existieron y se alimenta de reliquias, convirtiendo el
cristianismo en idolatria. Erasmo no condena la devocion externa, si est4 purificada
de abusos y supersticiones; no obstante, la considera como un primer escalén del
desarrollo espiritual, conveniente para los prinicipiantes. Los que se quedan en la
observancia de las cosas exteriores, se apartan de la ley de Cristo y “casi caen en el

» 7 La observancia no prueba nada acerca de la virtud del cristiano. El

judaismo
verdadero cristianismo ¢s la fc intcrior, fundada cn ¢l conocimiento de la ley de
Cristo y en los ejercicios espirituales que distan mucho de la veneracién de las
“cosas visibles”.

La Escritura constituye la Gnica fuente de la ley de Cristo. La ignorancia de
los cristianos acerca de la Escritura es su mayor vergiienza: los mahometanos y los
judios conocen perfectaxhentc sus libros sagrados; los seguidores de los filosofos
paganos entendian las doctrinas. El cristiano comitn no sabe en qué cree. Por ello, la
fuente debe ser accesible para todos, labradores igual que frailes, mujeres igual que
varones. La vida mondstica no tiene, en la visién de Erasmo, un estatuto superior al
oficio del mercader; el matrimonio permite acceder a la plena espiritualidad igual
que el celibato. Para acercarse a la Escritura, basta tener corazén puro y lleno de fe;
los comentarios escolésticos s6lo oscurecen el sentido de la Palabra. Tampoco es
necesario acudir a los filésofos paganos: la verdadera Filosofia, cifrada en Cristo,

permite prescindir de la sabiduria mundana de un Aristételes. La Escritura -en

™ Cit. por Marcel Bataillon, Erasmo y Espatia, México. FCE, 1966, p. 200.
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primer lugar, los Evangelios y las Epistolas- deben ser traducidas a las lenguas
vernaculas, para convertirse en libro de cabecera del cristiano n

Los ejeré:icios espirituales mds importantes son constituidos por la reflexién
sobre la palabra de Cristo y la oracién mental. La oracién no puede ser una
repeticién mecénica de formulas fijas; su objetivo es la elevacion del espiritu hacia
Dios. Erasmo reinterpreta otro ejercicio cristiano, la meditacién de-la Pasién: no
consiste en la contemplacién dolorosa de la' muerte ni en la adoracién de las
imagenes de la Cruz; antes que nada, nos recuerda la promesa de Cristo del perdén

de los pecados:

&Y qué fue lo que prometi6é? Prometié la victoria sobre la muerte; la victoria sobre
la came, el mundo y Satanis; prometi6 el perdén de los pecados, prometié el
céntuplo en este mundo y la vida eterna en el otro. Pero jcémo lo prometié? ;Por
nuestra justicia? De ninguna manera; sino por la gracia de la fe, que esta en Cristo

Jestis.

Erasmo sostiene que la gracia es otorgada gratuitamente sin ninguna
participacién del pecador; el Cristo erasmiano concede este don segfin su capricho:
“La gracia de Cristo, y no mds que su gracia, puede hacer que ei pecador vueiva a la
cordura. Es El solo quien libremente le da a quien le place y cuando le place” P la
confianza en las obras externas alegra al demonio y lleva a la perdicién "

La oposicién interior/exterior rige de una forma particular el enfoque

erasmiano de la penitencia. El Roterdamés conserva el valor de la confesion como

" Ibid,, p. 75-76.

™ Erasmo de Rotterdam, Obras escogidas, Madrid, Aguilar, 1964, p. 495.

 Ibid, p. 504.

" ugj ponemos confianza en nuestras buenas obras, nuestro contrario se regocijara; mas si fijamos
el dncora sagrada de la esperanza en Cristo Jesis, nuestro. enemigo es desalentard, como canta el
Apéstol en gozoso transporte: Si Dios estd por nosotros, jquién estd contra nosotros?”

(Ibid,, p. 522). '
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un ejercicio de si que permite perfeccionar la conducta moral. Antes de dormir el
cristiano debe realizar un examen de conciencia y, si encuentra algo reprochable,
pedir el perdén al Sefior 7. Este ejercicio espmtual es concebido como una relacién
directa del pecador con su Dios; consiste en el examen de conciencia y en la
contricién; excluye la intermediacién del sacerdote y las obras de satisfaccion.
Aunque Erasmo recomienda practicar el sacramento de la penitencia “tres o cuatro o
més veces al afio”, otorga més importancia a la “confesién al mismo Dios”.
Considera supersticioso conceder demasiada importancia a la absolucion y declara la
confesién sin un intermediario eclesidstico como suficiente en el articulo de la
muerte °. La absolucién no significa una garantia de la vida eterna; muchos de los
que murieron con los santos 6leos fueron arrebatados al infierno 7. Asimismo,
Erasmo marca su divergencia con la teologia oficial en la cuestién de la institucién
del sacramento. La confesion a Dios, seguida por la contricion, serfa suficiente para
una vida piadosa, si no existiera el precepto lateransense 7, Erasmo sugiere que la
obligacién de confesarse una vez al afio fue instutuida por los hombres y los
hombres pueden cambiarla. Cuestiona de este modo la dependencia de la técnica de

la confesion del poder eclesial.
4.1.2.

Si Erasmo puso en tela de juicio el valor del poder de las llaves, Lutero llevo

la critica del sacramento a sus ultimas consecuencias: el concepto escolastico

" bid., p. 510.

76 «y si no tuviere oportunidad de disponer de un sacerdote, no por ello se descorazone, como suele

acaecer a algunos supersticiosos, ni se ponga a temblar, antes confiese al mismo Dios, de todo

corazon, toda su injusticia, quien, segln es su misericordia, se dignard aceptar la intencién en vez

del hecho, y suplird con su gracia particular lo que faltare al signo exterior del sacramento”. (/bid.,
. 518).

?7 Loc. cit.

" Bataillon, op. cit., pp. 201-292.
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aparece como una usurpacion “papista” sin ningiin sustento en la Escritura. Desde un
principio, el Reformador colocé la penitencia en el marco de su reinterpretacion del
cristianismo; en La cautividad babilénica de la Iglesia (1520) reconocia que ya

habia expuesto su doctrina sobre el sacramento:

En esta materia he ofendido a muchos con los pequefios tratados y las disputas que
ya edité. Expuse abundantemente lo que pensaba en este asunto. Ahora debo
repetirlo en forma breve para revelar la tirania que en este terreno predomina en no

menor grado que en el sacramento del pan. ®

Efectivamente, uno de los puntos centrales de Las 95 tesis (1517) era la nueva
interpretacién del sacramento de la penitencia. El tono de Lutero es todavia
moderado; sin embargo, ya se perfila su ruptura con la teologia oficial. La penitencia
es concebida como un trabajo interior que dura toda la vida del cristiano: “Cuando
nuestro Sefior y Maestro Jesucristo dijo: Haced penitencia..., ha querido que toda la
vida de los creyentes fuera penitencia” (tesis 1) % La verdadera penitencia no tiene
que ver con el sacramento, sino que es un odio al propio yo que obra exteriormente
por medio de mortificaciones de la carne (T. 2-4). Lutero -tal vez sin saberlo-
plantea la “penitencia interior” de un modo parecido a Tomads; la vincula con las
mortificaciones -las “buenas obras”-; sin embargo, niega tacitamente el valor del
sacramento en tanto que ministerio sacerdotal basado en el poder de las llaves. La
absolucién, a juicio del Reformador, no participa en la remisién de los pecados; las
palabras “Yo te absuelvo” son s6lo una declaracion de la remisién de la culpa: “El
Papa no puede remitir culpa alguna, sino declarando y testimoniando que ha sido

remitida por Dios, o remiténdola con certeza en los casos que se ha reservado” (T.6).

7 Lutero, Obras, Buenos Aires, Paidés, 1967-1974, 1.1, p 225.
% Cito Las 95 tesis -Disputacion acerca de la determinacion del valor de las indulgencias- segin:

Obras, t. 1, pp. 7-15.
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Ahora bien: en la teorfa escolastica, el sacerdote avalaba la contrici6n; si desaparece
esta garantia, la remisién de la cupla no puede radicar en el dolor: “Nadie estd
seguro de la sinceridad de su propia contricién, y mucho menos de que haya
obtenido la remisién plenaria” (T. 30). El conflicto de las Tesis se sitia entre la
contricién y las indulgencias, no tanto entre la fe y las obras humanas: “La verdadera
contricién busca y ama las penas, pero la profesién de las indulgencias relaja y hace
que las penas sean odiadas; por lo menos, da ocasién para ello” (T. 40).

Lutero -tal vez por cuestiones ticticas- se muestra indeciso: no rompe todavia
con el papado ni descarta por completo las buenas obras; las indulgencias son vistas
como buenas en si, pero mal administradas por los sacerdotes: “Por tanto, si las
indulgencias se predicasen segiin el espiritu y la intencién del Papa, todas esas
objeciones se resolverian con facilidad o més bien, no existitrian” (T. 91).

El Reformador pronto aclara estas incongruencias y fandamenta su posicién.
En La indulgencia y la gracia (1517) declara que las tres partes del sacramento de la
penitencia -contricién, confesién y satisfaccion- son una invencién de los
escolasticos. En La cautividad babilénica presenta la doctrina madura sobre los
sacramentos. Conserva sélo tres: bautismo, eucaristia y penitencia, refutando la
teoria escolastica, considerada como oficial y verdadera dentro de la Iglesia romana.
Plantea una nueva interpretacion de la historia de la Iglesia: el orden sacramental es
visto como la cautividad del pueblo de Dios por el papado. Inspirada por el demonio,
Roma impuso a los cristianos sus propias invenciones, creadas por los escoldsticos,
que nada tienen que ver con la Escritura ni con la ensefianza de los Padres de la
Iglesia. El papado se apoder6 de la fe cristiana para transformarla, convertirla en
idolatria, someterla al servicio del demonio.

Ahora bien, todos los sacramentos utilizados o creados por Roma
oscurecieron €l sentido del cristianismo: la justificacion del pecador se realiza

gracias a la fe en la promesa de Cristo en el perdén de los pecados. Este principio
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rige, segin Lutero, los tres verdaderos sacramentos: eucaristia, bautismo y
penitencia. Nada de esto se conservo en los sacramentos papistas; la eucaristia es tal
vez el abuso mas grave: el papado reservé la comuni6n bajo las dos especies (pan y
vino) a los sacerdotes, 1o que va en contra del Evangelio; la misa funciona en la
Iglesia romana como una “buena obra” ofrecida a Dios, mientras que es, en realidad,
un don divino, un beneficio obtenido por el cristiano sin su mérito. La critica radical
de Lutero concibe la misa romana como un acto idolatrico: no se puede ofrecer la
misa por el beneficio de alguien (por ejemplo, almas en el purgatorio), puesto que no
es una “obra humana”, sino un sactamelito, que es intransferible: “La misa es
promesa divina que a nadie puede servir de provecho, a nadie puede ser aplicada, a
nadie puede ayudar, a nadie puede comunicarse, sino s6lo al mismo creyente por

medio de su propia fe” *'

. En la misa existen sélo la promesa divina y la fe del
hombre. Si fucra-posible ofrecer la misa por personas ajenas, lo seria también
bautizarse por otro, ofr el Evangelio por otro, etc.

La condicion del hombre es la de un mendigo que recibe un beneficio sin
merecerlo. Los sacramentos son tnicamente “objetos de fe”, destinados a sostener y
corroborar la fe de cada uno *. El papado trastocé también el significado de la
penitencia: negé su esencia -la fe en la remisién de los pccados- y la sustituy6 por
los actos humanos -contricién, confesiéh, satisfaccién-. El dolor del penitente llegé a
ser mas importante que la fe; el smmto se convirti6 en una “buena obra”
ofrecida Dios. No obstante, argumenta Lutero, la contricién es un acto imposible: el
hombre se encuentra en el estado permanente del pecado; su voluntad estd
esclavizada por 'la concupiscencia; por consiguiente, es incapaz de abandonar el
pecado y dirigirse hacia Dios. La atricién es un invento todavia mas peligroso: surge

. . o 83
del amor propio, ofrece a los incrédulos una vana esperanza de la salvacién ~ .

81 1bid., t. 1, p. 199.
%2 1bid,, 1.1, p. 201.
8 Ibid,1.1,p.227; 1. V, p. 181-182.
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La precision lateranense constituye otro abuso romano: impone a los
cristianos un acto imposible -la confesion de todos los pecados-. El sacramento del
perdon se convirtié en un suplicio, puesto que nadie puede estar seguro de la
enteridad de su confesién -nadie es capaz de llevar a la memoria todos los pecados
que cometié- ¥ El papado extendi6 su tirania sobre el pueblo de Dios, introduciendo
la institucién de “casos reservados” -pecados que sélo pueden ser perdonados por el
papa o confesores designados por él-. En realidad, el poder de las llaves es la
potestad de todos los cristianos y se reduce a recordar la promesa evangélica del
perdén de los pecados.

No obstante, Lutero resalta el valor de la penitencia. La confesién piiblica fue
instituida por Cristo como la penitencia que precede al bautismo; la confesién
secreta no puede comprobarse en la Escritura, pero es indispensable para el cristiano
como “el dnico remedio para las conciencias afligidas” % Los requisitos del papado
son imposibles -un examen detallado de la conciencia, una contricién verdadera-;
por tanto, “basta que nos dolamos de aquellos pecados que nos angustian segin la
conciencia actual y que pueden conocerse por un facil recuerdo de la memoria” %,
Dios no perdona los pecados por la contricién ni por las obras de satisfaccion, sino
por la fe en su promesa. La confesién puede ser hecha a cualquier laico. El cristiano
tiene la necesidad de confesar sus faltas y pedir la gracia; no necesita preceptos. “Si
descubrimos a nuestro hermano nuestra conciencia y revelamos con ingenuidad el
mal oculto, recibimos por boca del hermano la palabra del consuelo pfoferida por
Dios” ¥,

Lutero pretende retomar el planteamiento antiguo de la practica pentiencial,'

entendida como un cambio radical, un “hacerse otro”. La verdadera penitencia es

" ¥ Ibid, 1.V, p. 150.
8 Ibid., 1.1, p. 228.
% mid, 1.1, p. 227.
% bid., 1.1, p. 228.
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reconocerse como injusto, temblar ante la amenaza de la ira divina. “Esto no es una
activa contritio, una contricién que seria obra del hombre, sino una passiva contritio,
el sincero dolor del corazén, el sufrimiento y el sentir la muerte” *®. Esta disposicion
conducirfa a la desesperacion, si no fuese socorrida por el Evangelio: la promesa del
perdép de los pecados. Lutero modifica de esta manera la finalidad de la préctica
penitencial; cambia también la sustancia ética: si la teologia oficial recomendaba
investigar las circunstancias del pecado, el Reformador trata este requisito como un
invento. La refutacion de la absolucién como un momento que participa en el perdén
de los pecados desarticula por completo el modo de sujecion juridico a la préactica
penitencial: la responsabilidad por realizar la penitencia se vincula tinicamente con

1a conciencia individual.

4.2. Trento: la respuesta,

Las proposiciones protestantes acerca de la penitencia, extraidas de los
escritos de Lutero y de Calvino, recibieron su refutacién en la sesién XIV del
concilio de Trento (1551). El concilio retom6 varias propuestas tomistas,
fundamentando el caricter sacramental de la prictica y justificando el poder
eclesiastico de perdonar los pecados.

Segin la doctrina tridentina, el sacramento de la penitencia no es una
invencién humana, sino que fue‘ instituido por Cristo como poder de atar y desatar
“para que los fieles se reconcilien con Dios quantas veces caygan en pecado después
del Bautismo” *. Se condenan las “interpretaciones imaginarias” del poder de las
llaves como una simple potestad de predicar el Evangelio. Se insiste en el caricter

consolador del sacramento. La confesién no es un “potro de tormenta de la

* Ibid,, t. V, p. 179. '
% El Sacrosanto y Ecuménico Concilio de Trento, Sesién XIV, can. 1.



71

conciencias”, puesto que el penitente confiesa sélo las faltas de las que se puede
acordar y los pecados olvidados no requieren otra confesién . El objetivo del
sacramento es la reconciliacién con Dios, “la paz y la serenidad de la conciencia, asi
como un extraordinario consuelo de espiritu” *'. Con Tomés, el concilio afirma que
la contricién es una condici6n indispensable para la eficacia del sacramento; contra

Lutero, defiende la atricién como una “contricién imperfecta”:

...n0 8610 no hace al hombre hipécrita y mayor pecador, sino que también es don de
Dios, e impulso del Espiritu Santo, que todavia no habita en el penitente, pero si
sélo le mueve, y ayudado con €l el penitente se abre el camino para llegar &
justificarse. Y aunque no pueda por si mismo sin el sacramento de la Penitencia
conducir el pecador 4 la justificacion; lo dispone no obstante para que alcance la

gracia de Dios en el sacramento de la Penitencia. %

El concilio se sittia cerca de la solucion tomista, segtin la cual la atricion es
suficiente para acercarse al cuarto sacramento, permite al penitente llegar al
verdadero arrepentimiento, “que se logra con el examen, enumeracion y detestacién
de los pecados, en la que recorre el penitente toda su vida con amargo dolor de su
corazén” *°. La confesién debe ser secreta, privada, de todos los pecados mortales;
los pecados veniales pueden ser confesados, aunque no excluyen al cristiano de la
gracia de Dios. Es indispensable confesar también las circunstancias que modifican
la especie del pecado: un pecado venial puede convertirse en el mortal y al revés. No

es prudente decir piblicamente los delitos, para no corromper la imagen piblica del

% Ibid., Sesién XIV, capitulo 5.
%! Ibid., Sesién XIV, cap. 3.
% Ibid., Sesién XIV, cap. 4.
%3 Ibid., Sesién XIV, can. 5.
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penitente. El concilio sostiene que la Iglesia siempre habia usado la confesion
secreta.

Se subraiia el caracter judicial de la penitencia: s6lo el sacerdote, proveido del
poder de jurisdiccién otorgado por el obispo, puede ser ministro del sacramento;
contra las proposiciones de Lutero, se sostiene que la absolucién “no es s6lo un mero
ministerio 6 de anunciar el Evangelio, 6 de declarar que los pecados estdn
perdonados; sino que es 4 manera-de un acto judicial en el que pronuncia el
sacerdote la sentencia' como juez” *. Bl concilio niega el valor de la absolucién
otorgada por el sacerdote a los penitentes que no est4n sometidos a su jurisdiccién s,
Los obispos tienen derecho a reservarse algunos casos, especialmente los que
requieren del uso de la excomunién. No hay reservas para confesar sélo en el
articulo de la muerte.

La satisfaccién es la necesaria participacién del hombre en la remision de la
pena temporal, asimismo que un freno de los pecados: sirve para extirpar los habitos
‘viciosos *, El concilio se muestra hostil  la doctrina luterana sobre la penitencia
continua que destruye el uso y la eficacia de la satisfaccion. Las penitencias deben
ser “saludables y oportunas”, responder a la gravedad de la culpa y a la disposicién
de los penitentes. Se distinguen penitencias impuestas por el sacerdote, las que elige
el penitente y castigos temporales de Dios *’.

El concilio tridentino conservé el cuerpo de las precisiones tomistas; agrego
la nocién de las circunstancias dcl pecado que pueden modificar la gravedad de la
culpa. Hay que s-ubrayar la funcion del cuarto sacramento en la fundamentaci6n de la

doctrina catblica después de las acciones protestantes. Como observa Jean

% Ibid, Sesién XIV, cap. 6. Segiin Ramos-Regidor, en 1a letra de Trento la confesi6n era andloga a
un acto judicial en su sentido administrativo: como concesién de un indulto y no una sentencia
a}:licada aunreo. (Op. cit., p. 272).

% El Sacrosanto y Ecuménico Concilio de Trento, Sesién XIV, cap. 7.

% Ibid., Sesién XIV, cap. 8.

% Ibid., Sesién XIV, cap. 8, 9.
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Delumeau, el concilio, antes que plantear un modelo elitista del cristianismo, se
propuso llevar a los feligreses a los confesionarios **. La confesién llegé a ser -como
en el tiempo del concilio IV de Letran- un medio de verificar la ortodoxia de los
feligreses y un elemento importante de la espiritualidad contrarreformista. El modelo

tridentino va a reflejarse en los confesionarios novohispanos del siglo XVI.

El trabajo tedrico de Martin de Azpilcueta, el “Doctor Navarro”, representa el
desarrollo de la doctrina penitencial en el suelo espafiol, en una estrecha relacién con
la doctrina tridentina. Permite captar el modelo de la préctica transplantado en el
Nuevo Mundo a mediados del siglo XVI, puesto que los confesionarios de
Azpilcueta eran conocidos por el clero novohispano. El II concilio provincial
mexicano (1565) ordenaba a los curas tener a mano la Escritura y manuales de casos
de conciencia, “como la Suma de Navarro” % Por tanto, seria dificil sobreestimar la
influencia de Azpilcueta en el modo de administrar la confesion en la segunda mitad
del siglo.

Azpilcueta presenta una interpretacién “moderna” del arrepentimiento
suficiente. La diferencia entre la africién y la contricién no radica ya -como en
Tomés de Aquino- en la intensidad del dolor, sino en la causa de los dos modos del
arrepentimiento. La contricién es definida como “el arrepentimiento voluntario,
doloroso, y grandissimo actual, o virtual, de auer pecadp, por ser ello offensa a Dios

sobre todo lo al amado, con proposito (alomenos virtual) de no pecar mas

%8 Jean Delumeau, La confesion y el perdon, Alianza, Madrid, 1992, p. 63.

% Francisco Lorenzana, Concilios provinciales primero, y segundo, calebrados en la muy noble, y
muy leal ciudad de Meéxico, presidiendo el Illmo. y Rmo. Sefior D. Fray Alonso de Montifar, en los
afios 1555, y 1565. México, 1769, p. 199.
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mortalmente, y de confessar, y satisfazer” 100, Surge de la voluntad racional y no
requiere de un dolor sensitivo demostrado por sellozos, llanto, etc; es efecto del
examen de la conciencia y no de un impulso. El penitente tiene que “traer los
pecados a la memoria (.-.) escudrifiar la conciencia para acordarse de los pecados
con aborrecimiento dellos, y proposito de enmienda” 1! 1a esencia del verdadero

arrepentimiento es el dolor por haber ofendido a Dios:

(---) no basta el arrepentimiento, o dolor, que mas principalmente nasce del temor
dela pena, o infamia, o de otra cosa semejante, que por auer offendido a Dios (...)
porque mas se deue arrepentir, y doler el pecador dela culpa por ser offensa de Dios,
que por ser dafio suyo, y aun por lo apartar de Dios '®.

Pecar es rechazar a Dios, “negar al Rey” '®. Esta metifora nos lleva al
significado de la contricién: para obtener el perdén, el penitente tiene que negarse a
si mismo, aborrecer la parte pecaminosa del alma. La contricién recuerda a la
exomologesis en su significado del martirio ritual: “quien mas quiere ser muerto, que
auer pecado mortalmente, esta contrito” 1% g1 verdadero dolor se asemeja a la
muerte simboélica del individuo que, mediante la absolucién, renace para una nueva
vida.

La contricién contiene una paradoja: el penitente promete no pecar mas
mortalmente; sin embargo, el ‘ser humano es determinado a pecar, no puede

facticamente evitar el pecado:

1% Martin de Azpiluceta, op.cit, p. 4.
! 1bid,, p. 18.

%2 bid,, p-4.

'% 1bid,, p. 18.

1% Ibid,, p. 5.
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No es empero necessario, que el penitente crea, que nunca pecara mortalmente, ante,
esto seria muestra de alguna soberuia, como lo es de humildad creer lo contrario,
segun Innoc. Ca basta que el querria, y propone de nunca mas pecar, con la ayuda

divina 1%,

Azpilcueta observa que la prictica confesionaria estd lejos de este-ideal
contricionista: “Allegase a esto que pocos (en comparacion de los otros) son los
confessantes, que desde que el sacramento de la penitencia fue instituido hasta oy
han hecho, y hazen esto, y los confessores que induzen a ello [a la con'u'icién]”.m6
Por ello, el Doctor Navarro intenta resolver el problema de la atricion, del
arrepentimiento imperfecto. Distingue dos clases de la atricién: 1. el arrepentimiento
sin el propésito firme de no pecar mas mortalmente; 2. el arrepentimiento motivado
“por el miedo a la deshonra, trabajos, o pena temporal, o eterna”. En la atricién el
pecado no es concebido como un mal en si mismo, sino en relacién con elementos
externos. En ese sentido, seria deseable si no perjudicara al individuo 107 Azpilcueta
descarta el primer modo de la atricién y acepta el segundo. El arrepentimiento
imperfecto no es suficiente para obtener el perdén, pero basta para pedirfo. El
tedlogo es fiel a la solucion tridentina: la contricién es imprescindible para recibir la
absolucion, pero la -atricion es vilida como una disposicién para realizar el
sacramento de la penitencia.

Azpilcueta exige la contricién s6lo en el caso del bautismo. Critica la practica
evangelizadora del Nuevo Mundo, donde los indios reciben el bautismo sin haber

sentido el verdadero arrepentimiento:

1% bid., p. 6.
1% mbid., p. 15.
"7 Bid., p. 14.
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Yo siempre aconsejaria, que los que baptizaren infieles crecidos aca, o en las Indias,
primero los induzgan a pesarles de los pecados mortales, por auer por ellos
offendidos a Dios, a quien sobre todo auian de auer amado, y honrado. Y no osaria
dezir, que si viessen, que no les pesa dellos por amor de Dios, sino por otros

respectos, los baptizassen 108

El Doctor Navarro proporciona una informacién itil sobre los modos del
adoctrinamiento de los indigenas en la primera fase de la conquista; como veremos
en el siguiente apartado, la practica confesionaria introducida principalmente por los
franciscanos en la Nueva Espafia era laxa; la posicién de Azpilcueta -retomada por
Alonso de Molina- postula una catequesis “profunda” de los indigenas.

Azpilcueta se preocupa también por las facultades y las obligaciones del
confesor: habla dél “poder, saber y bondad del confessor”. El saber perfecto debe
incluir “Theologia, Canones, y leyes, y aun las constituciones synodales de la tierra

do oy e” 109

- El saber suficiente consiste en poder discernir entre pecados mortales y
veniales, determinar cuales pecados exiger; la restitucién y cudles la excomunién. La
confesién no es igual para todos: se afirma que la razén no ha sido igualmente
distribuida entre los hombres. “Quien se pone a confessar en vna aldea de simples
labradores, no ha menester saber tanto, quanto quien en vna ciudad” 1o

El confesor debe recibir al pecador “con alegre greuedad, y mostrarse le en
todo, qual ha de ser dulce, affable, suaue, prudente, discreto, manso, piadoso, y
benigno, y animelo a descubrir sus llagas, y a esperar la salud dellos” |
interrogatorio tiene que referirse a los “pecados acostumbrados, que todos lo saben

hazer”; se deben evitar preguntas por los pecados “ocultos, maliciosos”, refinados.

' 1bid, p. 16.
109 4.

Ibid., p. 26.
0 pid, p. 27.
™ 15id., p. 56.



77

En el caso de oir un pecado particularmente grave, el confesor no puede demostrar
“abominacion ni espanto”. El sacramento de la penitencia pone en juego no sélo la
salvacién del penitente, sino también la del sacerdote: “El confessor es obligado, so
pena de pecado mortal, a preguntar lo que vee, cree, y aduierte ser necessario, pa que
la confession sea entera, y frutuosa, qual es lo que le paresce, que el penitente calla
por ignorancia, inaduertencia, o oluido” nz Asimismo, el acto de escuchar los
pecados es considerado como un entrenamiento de la continencia, sobre todo en los
casos de los pecados de la carne; es una lucha contra las pasiones, “apetitios baxos

2 113

de las potencias inferiores” " . Por consiguiente, las preguntas acerca de los pecados

de la came deben ser generales, sin descender a las circunstancias,

porque lo prouoque con ello a si y al confesante a deleitacion. Pues como dize el
Philosopho, lo deleitable tanto mas deleita, quando mas por menudo se considera.
‘Porende quando preguntare de la pollucion voluntaria, y extraordinaria, o de la
fornicacion, no pregunte de la manera de hazer; ca basta que se le diga quantas
vezes se hizo, y lo que es necessario para conocer la casta y especie del pecado, ‘sin
mas descender a sus torpes circunstancias. (...) Y aun en esso que preguntare, deue

vsar de muy honestos vocablos, sin nombrar torpemente, lo que es torpe de oyr 1,

Azpilcueta se muestra preocupado por un posible “contagio” entre el
penitente y el confesor. El médico del alma tiene que enfrentarse a las. tentaciones

que suscita el acto de oir. Curiosamente, lo forpe, lo oscuro es identificado con lo

115

deseable '°. De este modo llegamos a la materia de los pecados sexuales. Azpilcueta

"2 mid, p. 29.
3 1bid., p. 56.
" 1bid., p. 30.
!5 Ecta recomendacién de Azpilcueta recuerda el principio de la pastoral contrarreformista segiin
el enfoque de Foucault: “no nombrar” el sexo, convertir €] deseo en el secreto a confesar: “Segiin
la nueva pastoral, el sexo ya no debe ser nombrado sin prudencia; pero sus aspectos, correlaciones
y efectos tienen que ser seguidos hasta en sus més finas ramificaciones: una sombra en una
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resume brevemente la doctrina general de la lujuria, siguiendo el planteamiento
tomista. El pecado carnal se define a partir del consentimiento de la voluntad para
experimentar el placer deordenado -fuera de la relacién conyugal-: “vedada vna
obra, es visto vedarse el desseo, y el proposito de hazella, y aun el consentimiento
deliberado de se deleytar en ver, tocar, o pensar enella sin obra, ni proposito, ni

» 116 Bl Doctor Navarro desarrolla

desseo de hazella, como se colige de S. Thomas
con destreza el andlisis de los casos de conciencia con su respectiva carga de
culpabilidad. El pecado solitario recibe una interesante interpretacion: si el sujeto,
realizando el sucio acto, evoca a la persona deseada, la molicie adquiere cardcter de
otro pecado: de adulterio, si la persona es casada, de incesto, si es su pariente, etc u
La polucién no sélo no constituye un pecado en si, sino que es dotada de una funcién
necesaria para la salud del cuerpo, siendo “vn sudor para aliuio de la naturaleza” g
Por tanto, es valido desear la polucién “por via natural” -en el suefio- para mitigar
las tentaciones de la carne; se puede incluso rezar por este alivio para un enfermo.
La polucién es pecaminosa sélo por sus causas -deseos, conversaciones deshonestas,
etc-. El pecado mortal exige el entero juicio, pleno consentimiento del sujeto 1

La problematizacién del estupro toma en consideracién la voluntad de la
muchacha: si consinti6, después de un “ruego liviano”, y el hombre no le prometi6 el
matrimonio, el pecador no est4 obligado a restituir el agravio en el foro de la

conciencia, sino tan s6lo en el foro externo, “porque al que sabe, o consiente

ensofiaci6n, una imagen expulsada demasiado lentamente, una mal conjurada complicidad entre la
mecénica del cuerpo y la complacencia del espiritu: todo debe ser dicho. (...) Se plantea un
imperativo: no sélo confesar los actos cotrarios a la ley, sino intentar convertir el deseo, todo el
deseo, en discurso”. (Michel Foucault, La voluntad de saber, pp. 27, 29).
1s Azpilcueta, op. cit., p. 159; “Todo deleyte, que nace de copula carnal, o de sus preparatorios, es
desordenado, excepto el de 1a copula marital: por esto todo querer, desseo, o gozo de deleyte de
copula, excepto el dela marital, es pecado, a que el vicio de la luxuria inclina, y con que ella crece,
se augmenta y gana fuergas”. (Ibid., p. 489).

Y Ibid., p. 162.
8 mbid,, p. 163.
1" mbid., p. 163-164.
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voluntariamente, no se le haze injuria, ni engafio” 120 Si entre el hombre y la
muchacha existe una diferencia social -€l es hijo de un caballero, y ella hija de un
labrador-, “ca entonces presumir se puede, que ella fingio ser engafiada, y que no la
engafiaron” ', En ese caso el caballero tiene que dotar a la muchacha lo suficente
para que pueda conseguir buen marido, o colocarla en un monasterio. De este modo,
las relaciones sociales, la nocién del “escandalo” influyen en la casuistica cristiana y
mitigan la gravedad de los pecados.

Azpilcueta especula también sobre los pecados sexuales dentro-dcl lazo
conyugal. Queda resaltado el papel principal del hombre en el juego matrimonial:
puede mejor resistir a las tentaciones que la mujer; el adulterio del varén es maés
grave que de la mujer, anuque produce menor escindalo. Enconiramos también el
antiguo. concepto griego: la causa de la continencia del varén es la posicién de
dominio del esposo: debe entrenarse en la continencia, para “vencer a la muger en
virtud, y con su exemplo regirla” ',

La preocupacién por el pecado interior de la lujuria lleva a Azpilcueta a una
opinién muy laxa acerca del débito matrimonial. Es pecaminoso negar el débito
incluso en tiempo de la cuaresma, incluso a un “loco, o furioso, loca, o furiosa”; por
otro lado, no es pecado pedir o pagar el débito en el periodo de la menstruacion,
afirma el Navarro en contra de Tomas: “no peca aun venialmente, quando, por no ser
aborrecida, o por euitar fornicacion en si, o en su consorte, lo pide, o paga: y nunca
mortalmente, aunque haga esto creyendo que de tal copula se concebira vn

9 123

monstruo, como lo expressan Paludano, y S. Antonino” . Azpilcueta reconoce la

dindmica de la concupiscencia; para los que quieren conservar la castidad,

120 mbid., p. 168.
! 1bid., p. 169.
2 pid, p. 172.
12 Ibid,, p. 175.

FILOSOFIA
Y LETRAS
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recomienda huir del placer carnal '%*; a los casados les ofrece una regularizacién de
la conducta sexual. Los tocamientos deshonestos no son licitos, puesto que pueden
llevar a una polllicién voluntaria; se prescribe también el modo natural de la relacién
sexual; finalmente, se toma en cuenta una posible artimafia del deseo durante la
copula marital: “Si el con ella, o ella con el ouo copula, con intencion de que la
ouiera, 0 quisfera tener, aunque no filera su muger, o su marido; o con intencion de
que mas, o tanto la quisiera auer con otra, d otro” 13 Percibimos también una
reminiscencia de las problematizaciones antiguas: gobernantes, le&ados, militares y
Jjueces deben cuidarse mas de la lujuria que la plebe, puesto que tienen que conservar
buen jucio -oscurecido, como vimos en Tomés, por las “hijas” de este vicio- 12

Algunos de los casos analizados por Azpilcueta seran retomados por Alonso
de Molina y Juan Baustista en su confesionarios para los indigenas. Los nuevos
conversos recibiran una problematizacion “moderna” de la sexualidad, una
especulacién cada vez mas compleja sobre la estructura del deseo. Su propia
conducta moral con respecto al amor fisico sera puesta en entredicho y sustituida por
un cuadro doctrinal elaborado por los autores de la “scientia sexualis” cristiana.

124 1bid,, p. 490.
' Ibid,, p. 172.
1% Ibid,, p. 490.
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Capitulo III

La confesion en el primer periodo de la conquista

Segtin el testimonio de Motolinia, el sacramento de la penitencia se instaura
en la Nueva Espafia desde la llegada de los "doce", en 1526- L Aunque el modelo de
la confesion no cambia radicalmente a lo largo del siglo XVI, podemos observar
ciertas modificaciones referentes al uso del sacramento como estrategia de
conversién. En el primer periodo de la “conquista espiritual”, dominado por la
presencia franciscana, la confesién es vista como uno de los miltiples elementos
dentro del proceso del adoctrinamiento masivo; no llega a ser objeto de una reflexién
tedrica; no goza de la importancia que se concede al bautismo o al matrimonio. Dada
la escasez de los misioneros, el adoctrinamiento es muy general y la prictica de si
confesionaria no puede ser asimilada por los indigenas. No obstante, los ide6logos
de la "conquista espiritual" interpretan el sacramento como una prueba de la
capacidad de los naturales para recibir la fe cristiana.

El objetivo principal de la acci6n misionera en los afios 20 y 30 del siglo XVI
es la erradicacién de la idolatria v las estrategias del adoctrinamiento estdn
sometidas a esa finalidad. Podemos distinguir dos momentos de la politica de la
conversién en este perfodo: 1. la lucha contra las manifestaciones externas de la
idolatria y la implantacién del orden sacramental; 2. el proyecto educativo, orientado
hacia la formacién de la élite cristiana indigena. Dos momentos aparentemente
contradictorios, demuestran la 16gica propia del proceso de la conve_rsién creada por

.los primeros misioneros. El argumento utilizado por los “doce” en los Cologuios, el

! “Comenzése el sacramento de la penitencia entre los naturales de esta Nueva Espaiia en el afio
mil y quinientos y veintiséis, y fue principiado en la provincia de Tezcuco”. (Toribio de Benavente
0 Motolinia, Memoriales o libro de las cosas de la Nueva Espaiia y de los naturales de ella, ed.
Edmundo O’Gorman, Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM, México, 1971, p. 128).
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supuesto “primer encuentro” entre la élite mexica y los frailes, marca la
interpretacion franciscana de la conquista como un castigo divino, la condicién sine
qua non del adoctrinamiento: “sus dioses no fueron poderosos para los librar de las
manos de los espafioles” 2. Fray Juan de Zumérraga, consultado acerca de la
conquista del norte por Nufio de Guzman, expresé perfectamente esta posicion:
aunque la campafia dirigida por Nufio es injusta, debe proseguir, puesto que ya se
hizo el gasto. No obstante, el obispo no puede dar al gobernador de Péanuco el voto
para tener cargo de los indios ni para su conquista; por consiguiente, la Segunda
Audiencia debe elegir al nuevo capitin de las fuerzas espafiolas. El provecho de la
guerra contra los indios del norte resulta ser mayor que los posibles perjucios:
Zumarraga “piensa que aunque de los veinte mil indios que dicen que llevé [Nufio],
que volveran pocos dellos vivos, todavia redundaria mas provecho de la guerra, que
dafio; e que el provecho seré el de las almas y dilatacién de estos sus reinos a S.M., a

1o menos” 3 .

De ahi se desprende la primera tactica misionera, el gesto del conquistador:
derribar los idolos y edificar iglesias, susituir a los dioses con el Dios verdadero;
administrar sacramentos de la forma masiva y simplificada. La prueba del éxito es
medida en la cantidad de los templos destruidos y de los bautizos de los indios: “sin
escrupulo osaremos afirmar que cada vno de nuestros hermanos, mayormente los
doce primeros mis compafieros, tienen hasta oy baptizados mds de cada cient mill,
los mas dellos nifios” *, afirma en 1532 fray Martin de Valencia. La caida de los
idolos y la imposicién del orden sacramental significan, en la concepcién de
Motolinia, la destruccion total de la idolatria, la cual queda borrada de la memoria
indfgena °.

2 Christian Duverger, op. cit., p. 85.

? Joaquin Garcia Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumdrraga..., t. 11, p. 282.

4 Cartas de Indias, t. 1. Biblioteca de autores esparvioles, t. 264. Ediciones Atlas, Madrid, 1974,
. 55.
Motolinia, op. cit., p. 158.
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Sin embargo, en el pensamiento de los primeros evangelizadores aparece una
concepcion nada ingenua: la certeza de que la conversién de los adultos no puede ser
sino superficial; s6lo los nifios pueden experimentar una conversién genuina. Fray
Juan de Zumérraga, hombre licido y distante del entusiasmo por el indio de un
Motolinia, afirmaba en una carta de 1537: “los mayores todavia estan en sus trece, y
quieren tener y no dejan sino por fuerza los idolos y ritos acostumbrados; especial de
tener muchas mujeres, poca enmienda sentimos, y en sus casamientos que se han
hecho, muy poca permanencia” ¢ De ahi la segunda estrategia misionera, elaborada
principalmente por los frailes menores: el proyecto educativo, inseparable de la
lucha contra la idolatria, otro elemento del mismo dispositivo de la evangelizacién.
La educacién franciscana ha merecido minuciosas obras monograficas y seria ocioso
resumir su historia '; recordemos s6lo unos aspectos de la empresa educativa. La
ensefianza de los nifios nobles internados en los monasterios constituia el mejor
instrumento para formar al “hombre nuevo”; iba a “quitar de rayz tan mala

memoria”, criar enemigos mas fervorosos de la idolatria que los cristianos viejos:

Con el favor de las varas que agora V.M. les ha dado, los alguaziles, sus naturales,
son los que mas persiguen los ritos y gerimonias gentilicas, y ellos nos son muy
grande ayuda, mayormente contra los viejos que todavia estin con sus ydolos y los
asconden quanto pueden; avnque todavia se allegan bien 4 la dotrina y con harta
debogion 4 las yglesias y con muchas lagrimas 4 las confisiones, y se casan 4 ley y &
bendicion 8

La estrategia educativa pretendia destruir los lazos de los nifios con sus

familias y su antiguo entorno cultural. Mas que futuros catequistas, formaba una

¢ Garcia Icazbalceta, op. cit., t. IIL, p. 130.

7 Véase: José Marfa Kobayashi, La educacién como conquista (empresa franciscana en México),
Meéxico, El Colegio de México, 1985.

8 Cartas de Indias, 1.1, p. 56.
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especie de policia religiosa, entrenada para denunciar los ritos y cazar a los id6latras,
que nmo pocas veces eran sus propios familiares. A través de los muchachos
adoctrinados en los monasterios, la “conquista espiritual” entraba en los hogares de
los indigenas y vigilaba el grado de fidelidad a la nueva fe: “estos nifios, después de
ensefiados, tenian cuidado de avisar a los frailes de las idolatrias y borracheras y
rompian los idolos aunque fuesen de sus padres, y exhortaban a las repudiadas” ’.
José Maria Kobayashi,  apologeta de la educacién franciscana, observa: “Con la
aparicién de tal juventud, la evangelizacién fiel pais entré en una nueva etapa, ya que
a partir de estos ﬁomeﬂos, dejo ella de ser una accién que s6lo desde por fuera
podia operar sobre el mundo indigena. Contaba ahora con una especie de quinta
columna, que digamos, dispuesta a arremeterlo desde dentro por una causa comiin en

® El ejemplo extremo de la accién

colaboracién con los religiosos”
“evangelizadora” de los nifios es la lapidacién de un sacerdote de Ometochtli de
Tlaxcala "', Los mismos nifios y los testigos interpretaron este “acto de fe” como
otro triunfo de los dioses intronizados sobre los dioses antiguos. “Y como cuando la
batalla rompida los que quedan en el campo quedan alegres con la victoria y los
vencidos desmayados y tristes, asi quedaron todos los que creian y servian a los
idolos, y la gente del mercado, quedaron todos espantados, y los nifios muy ufanos
diciendo: Jesucristo, Sa;zta Maria nos han fevorecido y ayudado a matar a este
diablo” 2. Indudablemente, no era éste el objetivo de la educacién religiosa; sin
embargo, fray Toribio no dudaba del efecto propagandistico del ajusticiamiento del

“ministro del demonio™:

9 Diego de Landa, Relacién de las cosas de Yucatan, México, Porriia, 1986, p. 31. Cf. también:
Bernardino de Sahagin, Historia general de las cosas de la Nueva Espaiia, México, Porria, 1996,
Pp: 581-582 y los casos de los “nifios-mdrtires” en Motolinia, op. cit., pp. 251-258.

J.M. Kobayashi, op. cit., p. 182.
' Motolinia, op. cit., pp. 249-251.
2 Ibid., p: 250.
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Entonces salieron los frailes y fueron a el mercado, y no vieron sino un gran montén
de piedras, y descubriendo y quitando de ellas vieron como el muerto estaba vestido
del pontifical del diablo, y tan feo como el mismo demonio. No fue la cosa de tan
poca estima, que por s6lo este caso comenzaron muchos indios a conocer engafios y
mentiras del demonio, y a dejar su falsa opini6n, y venirse a reconciliar y confederar

con Dios y a ofr su palabra,

En una carta de 1537 dirigida a Carlos V, los obispos novohispanos
solicitaban permiso para derribar templos, quemar los idolos y castigar a los indios
poligamos . asimismo, pedian el apoyo para el recién fundado Colegio de
Tlatelolco. Las dos estrategias aparecen juntas, formando un cuadro coherente, El
proyecto de la educacién superior no tenia nada de ingenuo o triunfalista: el éxito ya
no era cuantitativo, como en la primera década de la conquista; se trataba de crear la
clase dirigente indigena, fiel a las nuevas autoridades civiles y eclesidsticas. Los
franciscanos reconocian que el indigena noble era capaz de recibir la formacién

intelectual occidental e incorporarse a la sociedad colonial * No obstante, la

" bid, p. 251.
14 “Suplicamos a V.M. que sea servido de mandar aplicar y hacer limosna a las iglesias de aquellas
tierras y posesiones de sus templos e adoratorios que solian poseer los papas e ministros de ellos,
con la piedra de ellos para edificar iglesias, y nos dé facultad para que se los hagamos derrocar de
todo punto, y les quememos y destruyamos sus fdolos que dentro tienen, pues por el primer
mandamiento somos obligados todos a destruir la idolatria; y la latria o religién cristiana no se
podra plantear en éstos sin desarraigarles y apartarles de sus ritos”. (Garcia Icazbalceta, op. cit,, ¢.
I, p, 102).
1 Segilin J. M. Kobayashi, la finalidad del Colegio en un primer momento era la formacién del
clero indigena (op. cit., p. 211). Efectivamente, la ensefianza de Ia teologia serfa poco justificable si
po se pensara en formar-futuros sacerdotes. La junta episcopal de 1539 admitia la posibilidad de
ordenar a los indigenas: “para el servicio de las tales perroquias e ayuda de los tales curas pastores
se ordenen de las cuatro érdenes menores de la Iglesia algunos mestizos e indios, de los maés
hibiles que para ello se hallaren en sus escuelas, colegios y monesterios, que sepan leer y escribir,
y latin si posible fuere, y que sean lenguas e naguatatos, que residan en las dichas perroquias para
el servicio dellas y para entender en lo que sea menester del baptismo y de lo demis (...) sobre lo
. cual Su Santidad y S.M. sean consultados para que lo aprueben e hayan por loable y bueno, pues
estos son cristianos y se les deben los sacramentos fiar, pues se les fia el bautismo, que no es
menor que el sacerdocio”. (Garcia Icazbalceta, op. cit., t. III, pp. 152-153; el subrayado es mio).
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aceptacién de los naturales como futuros gobernantes o quizds sacerdotes no se
identificaba con una posicién laxa hacia las "antiguallas". La Iglesia novohispana
desde un principio emprendié una lucha contra las manifestaciones sincréticas de la
religiosidad indigena. La junta de obispos de 1539 pretendia prevenir la mezcla de la
idolatria con el cristianismo. Se prohibieron bailes de los indios en las fiestas
eclesidsticas, asimismo que los “areitos” dentro de las iglesias, “asi por ser cosa de
curiosidad seglar, ruido y desasosiegos de bailes y danzas que ser y en ellos hay,
como por usarse tanto los ereitos en los ritos gentilicos que hacian y solian hacer
estos naturales en tiempo de su infidelidad” 1, Se ordené quitar los oratorios y las
capillas, puesto que “cada indio tiene casi la suya, como solfan tener sus dioses
particulares cada uno” y los naturales no acuden a las iglesias " Finalmente, la junta
mandé quitar los voladores cie los patios de las iglesias y de los monasterios, puesto
que eran peligrosos y tenian relacién con las viejas supersticiones 18, Zumérraga, con
el mismo afén de impedir el surgimiento de la piedad contaminada de idolau'ia: ved6
las danzas y representaciones que acompafiaban al Corpus Christi. En 1544 se
public6 el Compendio de Dionisio Ryckel, dedicado a la manera adecuada de hacer
las procesiones. Zumérraga escribié un apéndice a esta obra, en el que hacfa notar
que la mezcla de lo sagrado con lo profano era mds grave, si se realizaba en el

Nuevo Mundo, para el escindalo de los naturales:

aunque cn otras tierras y gentes se pudiese tolerar esta vana y profana gentilica
costumbre, en ninguna manera se debe suffir ni consentir entre los naturales desta
nueva Iglesia. Porque como de su natural inclinacién sean dados a semejantes
regocijos vanos y no descuidados en mirar lo que hacen los espaiioles, antes los
imitarian en estas vanidades profanas, que en las costumbres cristianas. Y demds
desto hay otro mayor inconveniente, por la costumbre que estos naturales han tenido

1 Garcia Icazbalceta, op. cit., t. III, p. 156-157.
7 bid., p. 157.
8 Ibid., p. 158.
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de su antigiiedad, de solemnizar las fiestas de sus idolos con danzas, sones y
regocijos, y pensarian, y lo tomarfan por doctrina y ley, que en estos tales bulerias
constiste la santificacién de las fiestas; y s6lo este inconveniente es bastante para

que no haya semejantes vanidadades en esta nueva Iglesia B

Zumérraga capté perfectamente el peligro de la mala interpretacién del
cristianismo por parte de los nuevos conversos. Ahora bien: esas decisiones del
obispo de México eran a menudo interpretadas en el contexto de su influencia
erasmista. Marcel Bataillon inici6 la polémica: atribuy6 el erasmismo no sélo a
Zumérraga, sino también a los primeros misioneros de la Nueva Espafia : “A pesar
de las apariencias, es entre los frailes de temple apostélico donde hay que buscar la
huella profunda, eficaz, de Erasmo en el Nuevo Mundo” 2 Bl momento fuerte de
esta hipétesis era constituido por la presencia de textos erasmistas o erasmianos en la
obra de Juan de Zumaérraga. Recordemos los datos hartamente conocidos: en la
“Conclusion exhortatoria para ¢l cristiano lector” de la Doctrina breve (1543-44) el
obispo transcribiéo una parte de la Paraclesis -de Erasmo; la Doctrina cristiana
(1545-46) reproduce la Suma de doctrina cristiana de Constantino Ponce de la
Fuente, eminente erasmista espafiol. Siguiendo esta linea interpretativa, José
Almoina vefa en la Regla Cristiana Breve (1547) algunos elementos del humanismo
cristiano: la metifora de la Iglesia como Cuerpo Mistico; el concepto de la
Philosophia Christi, considerada como superior a todas las ciencias humanas; el
ataque a la vanidad mundana; la critica del deseo de milagros y de las devociones
supersticiosas; la idea de la igualdad de todés los fieles en la fe; el uso de la tradicion
greco-latina (Séneca, Cicerén, Aristételes); la cruz como el escudo del “miles

Christi” contra las pasioneszl. No obstante -lo que parecen olvidar sus criticos-

9 cit, por Garcia Icazbalceta, op. cit., t. I1, p. 32.

2 Marcel Bataillon, Erasmo y Espafia, p. 831.

2 José Almoina, “Introduccion” a la Regla cristiana breve de Fray Juan de Zumdrraga, México,
Editorial Jus, 1951.
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Almoina situé el erasmismo como una de las influencias de Zumdrraga, al lado de la
escoléstica y la espiritualidad franciscana 2. Mas que un seguidor incondicional de
Erasmo, fray Jl‘la.n aparece como una figura de transicién entre el medievo y la
modernidad ».

José Miranda cuestion6 la interpretacién erasmista de la obra de Zumén:rag.a.24
Segin Miranda, el evangelismo del obispo y la Philosophia Christi tienen raices
comunes -¢l anhelo de la reforma de la Iglesia, presente tanto en el proyecto de
Cisneros como en la accién de Lutero- ». E] “erasmismo” de Zumérraga no era sino
una coincidencia de su posicién con una de las autoridades de la época. El obispo
aprovechd de Erasmo lo que le servia -la necesidad de la divulgacién y traduccién de
la Escritura- y descarté las opiniones que no compartia, como la critica de la
ceremonias o los ataques a la teologia escolastica. En su gestion de inquisidor,
Zumérraga no se i;xspiré en el humanismo cristiano: castigé con pena pecunaria a un
“erasmista” novohispano Francisco de Sayavedra, critico de las buenas obras y de la
veneracién de los santos %

El reciente estudio de Ildefonso Adeva sobre la Regla Cristiana Breve
pretende refutar la hipétesis del “supuesto erasmismo” de Zumérraga.”’. En Doctrina

breve y Regla cristiana breve, el obispo compila libremente fragmentos de las

2 «gp Zumérraga confluyen y se compenetran estas corrientes para formar un riquisimo complejo
vibrante de cmotnvxdad religiosa en la que tremula intensamente el pathos medieval”. (fbid., pp. LI-
LID),.

B - Ibid, p. LIIL

? José Miranda, “Renovacién cristiana y erasmismo en México”, en: Iglesia y religiosidad,
mu'oducmon y selecci6n de Pilar Gonzalbo Aizpuru, México, El Colegm de México, 1992.

% «La vuelta al manantial pristino, rectificando las desnaturalizaciones medievales -oponiendo a la
corrupcién la pureza, a la teologfa (racionalismo escol4stico) el intuicionismo y la filosofia o la
ciencia de Dios (evangélica), al formalismo exterior la interiorizacién y el subjetivismo, y al
egoismo de los privilegiados el altruismo de la caridad cristiana bien entendida- tal era el signo del
movimiento de renovacién cristiana que tan honda huella dejé en la Espafia del siglo XVI”. (Ibid,

20).
gsIl‘.mi pp. 23-24, 33-34.

7" Iidefonso Adeva, “Estudio introductorio” a la Regla Cristiana Breve de Fray Juan de
Zumdrraga, Pamplona, Ediciones Eunate, 1994.
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autoridades teoldgicas de su tiempo; los trozos extraidos de Erasmo no son mayores
que las citas de Santo Tomés, Juan Gersén o Ludolfo de Sajonia. Las fuentes
comprobadas por Adeva pertenecen en su mayoﬁa a la teologfa oficial: Tomas de
Aquino, Ludolfo de Sajonia, Juan Gersén, Dionisio Ryckel, Hugo de Balma B
Asimismo, la Regla contiene proposiciones evidentemente antierasmistas: la defensa
del estatuto de las 6rdenes religiosas; recomendaciones acerca del uso de las bulas,
indulgencias y reliquias; la misma forma de la obra es “rabiosamente escoléstica”.
Zuméarraga utiliz6 a Erasmo sin identificarse con su proyecto: la idea de la
divulgacién de la Escritura, plasmada en la “Conclusién exhortatoria”, no se-reflejé
en las publicaciones novohispanas impresas durante su gestion 2.

Suponemos que la intetpretaci& de Adeva tiene sus limitaciones: intenta
purgar al primer arzobispo de México de toda influencia de Erasmo, pensador
peligroso... No hay que olvidar que en los afios 40 el Roterdamés y Constantino de la
Fuente se encontraban todavia en el seno de la Iglesia y Zumarraga, usando sus
textos, no ponia en riesgo su ortodoxia. No obstante -y sin pretender resolver la
‘polémica- creemos con Miranda y Adeva que la huella erasmiana en Zumarraga es
insuficiente para considerarlo como partidario del humanismo cristiano. Seria un
erasmista muy contradictorio; el arzobispo consideraba como hecesario el derecho
de un castigo “paternal” de los indigenas como umo de los métodos de
evangelizacién. Los indios, sostenia Zumdrraga, “asi como tienen necesidad de ser
atraidos a las cosas de nuestra benignidad y amor, as{ después que son miembros de
la Iglesia han menester muchas veces ser castigados, y no quieren venir muchos ni a
misa ni a la doctrina si no son a ello compelidos™ 3 Contrariamente a Erasmo, el
obispo otorgaba una importancia particular a las “cosas exteriores” para la

cristianizacién de los naturales: la ornamentacién de las iglesias y la muisica atraen a

2 Ibid,, pp. LXVII-LXXVI.
% Ibid., pp. LXXXV-XCIL
* Garcia Icazbalceta, op. cit., t. IV, pp. 233-234.



90

los indigenas més que la predicacién; por tanto, las iglesias “tienen hasta necesidad
de omamentos, que allende de la honra de Dios se conoce que se provocan los
naturales a la reverencia de ellas y del culto divino, que hasta que més conozcan por
las cosas exteriores parece han de ser atraidos y animados a las cosas de nuestra
santa fe y cristiandad”.”'

La influencia del Roterdamés como pensador heterodoxo se réﬂeja en los
pocos casos de “erasmistas” novohispanos juzgados por la Inquisicién, como
Hernindez de Avila, el que, basandose en los Colloguios, sostenia que “confesion
hecha a Dios” es més vélida que “diez a un sacerdote”; también el presbitero de
Puebla Fernindez de Leén se declararaba como partidario de la “confesién a

2 El franciscano Alonso de Cabello fue, quizas, el seguidor més consciente y

Dios
més radical de Erasmo: formul6 una critica de la insitucién monacal -en especial de
la Provincia de Santo Evangelio-, llegando a cuestionar el monaquismo en si como
una “religién fingida”. Aunque Cabello hizo uso del pensamiento erasmiand, hay
que subrayar que en su proceso inquisitorial -en 1573- el autor de la Moria no era
calificado como hereje, sino tan s6lo como autor de obras “profanas” y

“peligrosas”.*

)

La lucha contra la idolatria, la administracién masiva de los sacramentos, el
proyecto educativo, forman el contexto del implante de la confesion auricular en la

Nueva Espafia. La problematizacién del sacramento de la penitencia en el primer

3 Ibid, pp. 125-126. Cf. Adeva, op. cit., p. LXXXV. En los mismos términos se pronunciaba en
1569 otro representante de la élite franciscana, el autor anénimo del “Informe de la Provincia del
Santo Evangelio™ “...toda esta armonfa es de grandisimo provecho entre ellos para su cristiandad,
y muy necesario el ornato y aparato de las iglesias para levantarles el espiritu y moverles 4 las
cosas de Dios, porque su natural que es tibio y olvidadizo de las cosas interiores, ha menester ser
ayudado con la apariencia exterior”. (Garcia Icazbalceta, Cddice franciscano: siglo XVI, México,
Francisco Diaz de Ledn, 1889, p. 66).

*2 Miranda, op. cit., pp. 24-27.

33 Ibid., pp. 37-40.



91

periodo del adoctrinamiento no es particularmente rica; disponemos tnicamente de
las descripciones de la practica confesionaria ajustada a las condiciones del Nuevo
Mundo. En la vision de Motolinia, los indigenas eran perfectamente capaces de
distinguir entre pecados mortales y veniales: no se contentaban con confesarse una
vez al afio; como San Agustin, querian confesar incluso los pecados cometidos
caundo estaban en el vientre de su madre **. En cuanto cometian un pecado mortal,
iban a confesarse o se reconcilian con Dios mediante la contricién, "porque no
pueden dormit con pecado mortal". Podemos suponer que la sustancia ética de la
técnica penitencial concernia principalmente a cuatro transgresiones: la idolatria, la
poligamia, el incesto y la embriaguez. Debemos a Juan de Zumérraga datos
referentes a los afios 30: la destruccion del antigua sistema social hizo que los indios
cayeran frecuentemente de la embriaguez B, por otro lado, segtin la informaci6n de
los confesores, los caciques seguian practicando la idolatria. En 1536, el obispo

proponia al emperador un remedio contra la forma indigena de la alianza:

Es necesario que V. M. mande y dé poder para que a los naturales se les tomen sus
bhijas desde pequefia edad, porque hoy en dia, por mis pecados, en oculto se las
presentan a los caciques como frutas en tributo con el grandisimo temor que les
tienen, seglin su maldita costumbre gentilica, y las ponen donde no conozcan a Dios
ni sepan de la fe y evangelio, y en lugares soterrdneos y en abscondrijos donde nadie
las puede ver ni ballar las tienen cuantas quieren, como por confesion de algunos
caciques que sobre ello habemos pensado, lo tenemos de raiz y claramente sabido

de pocos dias ac4; y por entender ser general la culpa suspendimos y acordamos

* Motolinia, op. cit., p. 261.

35 «Confiésanse mucho, bien asi que no tienen necesidad de preguntas: por la mayor parte son
viciosos en se emborrachar, y tienen gran necesidad de se les impedir como ya quieren hacer los
oidores con su buen celo que tienen a la honra de Dios, y esto es gran parte para su salvacién y
policia”. (Garcia Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumdrraga..., t. 11, p. 270).
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sobreseer en la pena hasta dar parte al Visorrey y oidores con las protestaciones en

secreto. 36

Zumérraga sugerfa que los indios cometian sus “antiguos” pecados,
obedeciendo a la autoridad moral de los ancianos, no del todo superada por el
adoctrinamiento: “por confesiones conocen (los frailes) que muchos y muchas
querrian apartarse de los males y no osan por el temor de sus padres o de los

mayores a quien estin subjetos” ¥’

. Los feligreses indigenas respondian a las
expectativas de los frailes, confesando ciertas trangresiones de la moral cristiana,
como }a poligamia o el culto a los idolos, no obstante, como veremos, dieron a la
préctica de si cristiana otro significado, relacionado con su propio procedimiento de
“confesién”. Fue justamente la semejanza de los dos ritos la que hizo posible el
surgimiento de Ia prictica sincrética. Examinemos primero la visién de los
misioneros, para formular después nuestra propuesta interpretativa del supuesto celo
religioso de los indigenas.

Conforme a Lorenzana, la primera junta apostélica, convocada por Martin de
Valencia en 1524/1525, estableci6 que los feligreses enfermos podian confesarse dos
veces al afio y los sanos una vez. Los enfermos acudian al confesionario “para tener
este aviso espiritual” ® Segin los testimonios de Motolinia, Grijalva o Martin de
Valencia, desde el principio de la con;:luista los indigenas se confesaban con mucho

-ahinco; faltaban frailes para confesar las multitudes de los naturales que llegaban a

recibir el sacramento después de caminar quince o veinte leguas:

Los que buscan la confesién son muchos, y los confesores son pocos, y como los

menos se pueden confesar, son muchos los que andan de un confesor a otro, de un

*Iid., 1. 1V, pp. 127-128; el subrayado es mio.

3 Ibid,, . IV, p. 241.

3 Francisco Antonio Lorenzana, Concilios provinciales primero, y segundo..., p. 3. Este dato
contradice el testimonio de Motolinia, quien fija el inicio de la confesién en 1526.
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monasterio en otro, que parecen canes hambrientos que andan buscando y
rastreando la comida, tanto que cualquiera que los viere, creerd y dird que de éstos
se entiende la letra [de] lo escrito en el Salmo: convertentur ad vesperam et famem
patientur ut canes, et circuibunt civitatem. No hay nadie que ve a éstos convertidos
a la tarde y fin de los tiempos, que no confiese en ellos ser cumplida dicha

profesia.’ ?

Dada la escasez de los confesores y falta de “lenguas”, los misioneros
tuvieron que acudir a formas simplificadas de la penitencia. Segiin Motolinia, los

indios se confesaban “por figuras” -por medio de las representaciones ideogréficas-:

Otros de los que han aprendido a leer traen sus pecados escritos, y con mucha
particularidad de circunstancias se acusan, los cuales mas claramente muestran
comenzar a describir la ley de Dios en sus corazones, mostrdndola también de fuera,

y a limpiando sus conciencias, aparejan morada a Dios en sus 4nimas. *°

Las formas simplificadas de administrar el sacramento de la penitencia
permanecieron hasta los afios 40, La junta episcopal de 1539 discutio la
administracién del bautismo, del matrimonio y de la eucaristia, soslayando por
completo la‘ confesion, que todavia no llegé a constituir un problema teérico en el
Nuevo Mundo. Se corrobord de esta forma la aplicacién laxa del sacramento de la
penitencia, modelo dominante en el primer periodo del adoctrinamiento; segin el
relato de Juan de Grijalva, los agustinos -igual que los hermanos menores-

administraban los sacramentos de una forma simplificada. La concurrencia de los

* Motolinia, op. cit., p. 129.
Loc. cit.
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indigenas era tan grande que los frailes confesaban a veces a bordo de las “canoas™
en las lagunas del Valle de México *'.

En la interpretacién de los misioneros, los indigenas no sélo introyectaron el
cddigo moral, sino también pudieron concebir la finalidad ética de la confesion -la
purificacién del alma- y las técnicas ascéticas particulares. Segin Motolinia, los
nuevos conversos cumplen con todas las penitencias: ayunos, limosnas, restitucién
de lo ajeno; se disciplinan con un celo propio de los religiosos: “En muchas partes se
disciplinan ordinariamente todos los viernes, y en la cuaresma todos los lunes,
miércoles y viernes” . Obviamente, Motolinia no admite o no toma en cuenta la
presencia de las précticas ascéticas indigenas. Fray Toribio llega a creer que los

indios practican ejercicios espirituales:

Muchos de esos naturales tienen sus devociones ordinarias, pero lo que miés es, cada
dia tienen su tiempo sefialado para una vez o dos al dia darse a la oracién me}xtal, y
tienen repartidos sus ejercicios para cada dia; un dia piensan sus pecados y trabajan
de tener intenso dolor por ellos; otro dia meditan la muerte; otro el juicio, ansf
particular como general; otro las penas del purgatorio y del infierno; otro la pasién
del Sefior y en el otro la Resurreccidn, y la gloria del paraiso s

La confesién mide el grado de la-conversién y produce un saber sobre el
nuevo converso; la asimilacién del rito demuestra el éxito de los métodos de
evangelizacién y la capacidad del indigena para acceder a la nueva fe. Jacobo de

Testera pregunta:

! Juan de Grijalva, Crdnica de la orden de N.P. San Agustin en las provincias de la nueva espaiia
en quatro edades desde el afio 1533 hasta el de 1592, México, 1624, f. 46v.
2 - :
Motolinia, op. cit,, p. 137.
*® Ibid, pp. 161-162.
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;Qué diremos de los hijos de los naturales de esta tierra? Escriven, leen, cantan
canto Ilano é de organo é contrapunto, hazen libros de canto, ensefian 4 otros, la
musica ¢é regozijo del canto eclesiastico en ellos estd pringipalmente, é predican al
pueblo los sermones que les ensefiamos, é dizenlo con muy buen spiritu; la
frequengia de las confesiones con sollogos é lagrimas, la confesion pura é

simplicisima, la emienda junta 4 ella. “

Motolinia interpreta el sacramento de la penitencia como el ultimo momento
de la conversion; “Cuando yo veo éstos que agora comienzan a conocer a Dios estar
tan dispuestos e aparejados como cera blanda para imprimir en ellos toda virtud, y
viéndome yo tan pesado y tan sordo a las inspiraciones divinas, el Sefior sabe la
confusién que recibo” % Los indios llegan tarde a la Cena del Sefior; no obstante,
como Tomas el Apdstol, dan un salto grande y superan a los cristianos viejos, los
nuevos fariseos. Constituyen un ejemplo de fe para todo el mundo cristiano: “ansi
confesando y llamando a Dios ya la idolatria, que esté ya tan olvidada como si nunca
fuera en esta tierra, estd de [es] [sic] la gente més dispuesta del mundo todo para se
salvar” *.

La buena recepcion de la penitencia cristiana por los indigenas reforzd el
concepto de la superioridad espiritual del nuevo converso sobre el cristiano viejo.
Segin Mendieta, los indios son dotados de cualidades naturales que les hacen "muy
salvables": mansedumbre, simplicidad, amor a la pobreza, humildad, paciencia. En
los tiempos precortesianos la predisposicion natural iba acompafiada por un rigor
extremo de las costumbres morales, perdido después de la conquista por el mal
ejemplo de los espafioles. No obstante, los indigenas conservan el niicleo ético que

les permitird -bajo la direccién de sus padres espirituales, los frailes- vivir en una

“ Cartas de Indias, 1.1, p. 65.
*5 Motolinia, op. cit., p. 137.
“ Ibid., p. 158.
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perfecta cristiandad 1 El franciscano se arriesga incluso a sostener que algunos
indios son incapaces de pecar; la confesién prueba esta extraordinaria cualidad

moral:

Hemos hallado muchos indios y indias, en especial viejos y viejas, y més de ellas
que de ellos, de tanta simplicidad y pureza del alma, que no saben pecar; tanto, que
los confesores con algunos de ellos se hallan més embarazados que con otros
grandes pecadores, buscando alguna materia de pecado por.donde les puedan dar el
beneficio de la absolucién. Y esto no por torpeza o ignorancia, porque dan muy
buena cuenta de la ley de Dios, y respetan a todas las menudencias de que son
preguntados, sino que ayudado su simple y buen natural de la gracia, ni saben
murmurar, i quejarse de nadie, ni refiir aun a los muchachos traviesos, ni perder un

punto de la ebligacién que la Iglesia les tiene impuesta. ®

Las reacciones indigenas a un rito desconocido -respuestas ambiguas o
imprecisas al interrogatorio penitencial- son interpretadas por Mendieta como la
simplicidad del espiritu de los nuevos conversos. En los testimonios de los primeros
misioneros y sus discipulos -como fray Jerénimo- emerge el concepto optimista del
indio que pronto va a ser abandonado. El natural es considerado como el
fundamento de una nueva cristiandad, suplente de los herejes. perdidos para la
verdadera fe en el Viejo Mundo. No obstante, la condicién del "manso", ingenuo y
simple, materia prima para formar al cristiano ideal, tiene su desventaja: en la
cristiandad sofiada por Motolinia y Medieta el indio tendria para siempre el lugar del
stibdito. Si se le otorgara el poder, su buena disposicén se corromperia y €l mismo

caeria en la vanidad. Si bien la interpretacién de la penitencia de los indios se

*7 Jerénimo de Mendieta, Historia eclesidstica indiana, Madrid, Ediciones Atlas, 1973, t. I, p. 60.
*® Ibid, p.61-62.
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volvera més aguda en la segunda mitad del siglo XVI, no cambiar esencialmente la

ubicacién politica del nuevo converso.

no son buenos para mandar ni regir, sino para ser mandados y regidos. Porque
cuanto tienen de humildad y subjecion en este estado (como lo habemos pintado),
tanto mds se engreirian y desvanecerfan si se viesen en lugar alto. Y asi quiero decir,
que no son para maestros sino para discipulos, ni para prelados sino para sibditos, y

para esto los mejores del mundo. ®

(13 - il

Abora bien: indudablemente, este cuadro interpretativo presentado por los
misioneros no puede ser leido como un testimonio veridico de la recepcién de la
practica confesionaria . Se trata, més que nada, de un dispositivo ideolégico
destinado a comprobar el éxito de la conversion. El supuesto celo de los indigepas
no demuestra el anhelo de la purificacion, ni tampoco una sujecién a la obligacién de
confesarse una vez al afio. Debemos buscar explicaciones de ofra indole. Nuestra
hipdtesis es la siguiente: en el primer momento de la conquista, la confesién de los
pecados no era interpretada por los indigenas como una préctica de si, sino un
procedimiento relacionado con el antiguo sistema religioso y desvinculado de la
“constitucion del sujeto ético”. Tenemos que recurrir ahora a los testimorios sobre la

“penitencia” indigena elaborados por los “etnégrafos™ franciscanos.

“ Ibid., p. 60; el subrayado es mio.

0 No obstante, el testimonio de los franciscanos es aceptado a pie de la letra por algunos
historiégrafos contempordneos. Morales Valerio asegura: “El sacramento que menos problemas
causé fue el de la penitencia, practicado desde un principio cor gran devocion por los indigenas,
tanto que a veces eran insuficientes los misioneros para atenderlos”. (Pedro Borges (comp.),
Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas. Siglo XV-XIX, Madrid, Biblioteca de Autores
Cristianos, 1992, t. 1L, p. 138; el subrayado es mio).
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Las investigaciones “etnograficas” de los franciscanos sugieren cierta
predisposicién de los indigenas para abrazar la verdadera fe. Segin Mendieta, los
naturales tenian un procedimiento andlogo a la confesién cristiana; conocian los
conceptos del pecado y del arrepentimiento; el sacramento cristiano perfeccion6 una

préctica antigna 5

En algunas provincias de esta Nueva Espaiia usaban los indios en su infidelidad una
manera de confesién vocal, y ésta hacian dos veces en el afio a sus dioses,
apartindose cada uno en un rincén de su casa, o en el templo, o se iban a los montes,
o a las fuentes, cada uno donde mas devocién tenia, y alli hacian muestras de
grandisima contricién, unos era muchas ldgrimas, otros juntando las manos, a
manera de quien mucho se cuita, o torciend6 y encajando los dedos unos con otros,

y haciendo visajes, confesando sus culpas y sus pecados 2,

A pesar de la mediatizacién europea, podemos concebir rasgos especificos de
la “penitencia” indigena. En primer lugar, la transgresién estaba relacionada con la
salud del cuerpo; la “confesion” era una prictica curativa destinada a las

enfermedades graves:

También confesaban a veces sus pecados a los médicos o a los sortilegos, a quienes
acudian a pedir remedio o consejo en sus necesidades. Porque el médico que era
llamado para curar al enfermo, si la enfermedad era liviana, ponianle algunas
hierbas o cosas que usaba por remedios; pero si la enfermedad era aguda y peligrosa,
deciale: ti algim pecado has cometido. Y tanto le importunaba y angustiaba con
repetirselo, que le hacia confesar lo que por ventura muchos afios antes habia hecho.

5! “Tenfan entendido que por los pecados les venian todos los trabajos y necesidades. Y mucho
mejor entendieron esta gran verdad, cuando se les predic, conforme a la ley de Dios. Y asi les
cuadré, mis de veras el remedio de la confesién, mayormente con las propiedades que en la
sacramental confesion concurren”. (Jerénimo de Mendieta, op. cit., t. 1, p. 169).

32 Joc. cit; el subrayado es mio.



99

Y esto era tenido por principal medicina: echar el pecado de su 4nima para la salud
del cuerpo.”

El penitente tenia que alejarse de su casa, vivir algin tiempo en el campo,
practicar ayunos, absteperse de relaciones sexuales. Diego de Landa corrobora la
hipétesis de Mendieta: en el concepto mesoamericano, el pecado provocaba una

enfermedad grave o la muerte del individuo.

Que los yucatecos naturalmente conocian que hacfan mal, y porque creian que por el
mal y pecado les venian muertes, enfermedades y tormentos, tenian por costumbre
confesarse cuando ya estaban en ellos. De esta manera, cuando por enfermedad u
otra cosa estaban en peligro de muerte, confesaban sus pecados y si se descuidaban
traianselos sus parientes mas cercanos o amigos a la memoria, y asi decian
publicamente sus pecados: al sacerdote si estaba alli, y si no, a los padres y madres,

las mujeres a los maridos y los maridos a las mujeres .

La transgresién en el mundo mesoamericano no se referfa a los actos malos en
si mismos -como el adulterio o el hurto en la moral cristiana-; correspondia a la
deuda contraida con los dioses a cambio de sus dones -¢l alimento, el pulque, los
placeres, etc-. En ese sentido, cada acto placentero -legitimo e ilegitimo, voluntario e
involuntario- constituia una deuda que tenia que ser pagada® Conforme a la
descripicion de Sahagiin, la materia de la “confesién” mexica eran principalmente
pecados sexuales y embriaguez -mal uso de los dones divinos- %. Los destinatarios

del rito eran Tezcatlipoca, Ometochtli y Tlazoltéotl -llamada también Tlaelquani,

53 Loc. cit.

54 Diego de Landa, op. cit., p. 47.

%5 Comunicacién personal de Alfredo Lépez Austin.

56 Bernardino de Sahagimn, op. cit., pp. 36-38, 312-315.
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“comedora de las cosas sucias™ . Por medio de la “confesién”, el “penitente”
pagaba sus deuclias a la diosa de la carnalidad y al dios del pulque.

Contrariamente a la concepcién cristiana, la transgresién no era entendida
como individual, sino que tenia una dimensién social: perjudicaba a terceras
personas, sobre todo, a los familiares del transgresor. Por ejemplo, el adulterio
cometido por los padres dafiaba los ojos de sus hijos %8 La moral indigena estaba
sujeta al principio del equilibrio; el desequilibiro tenia sus consecuencias sociales.
“El hombre, individuo de la especie en la que se conjugaban de manera arménica las
fuerzas del cosmos, debia mantener el equilibrio para desenvolverse en el mundo en
forma tal que su existencia y la de sus semejantes no se vieran lesionados: equilibrio
con las divinidades, con su comunidad, con su familia, con su propio organismo” =4

La “penitencia” mexica borraba la deuda; asimismo, se referia a la posicion
social del individl.;o: una vez confesados los pecados, el penitente no respondia por
ellos ante las autoridades. Esta modalidad debilita el posible significado del rito
como técnica de si. Segin Sahagiin, los indigenas aplicaron la dimensién juridica de
la préctica al sacramento de la penitencia: “acabada su confesién, demandan una
cédula firmada del confesor, con propésito de mostrarla a los que rigen, gobernador
y alcaldes, para que sepan que han hecho penitencia y confesadose y que ya no tiene
nadza contra ellos la Justicia” %

Examinemos ahora los momentos de la “confesién” mexica descrita por

Sahagiin. El rito podia hacerse una vez en la vida; a diferencia del mundo maya, se

referia s6lo a los hombres.

Dicese que se confesaban los viejos, y de los grandes pecados de la carne; de esto
bien se arguye que aunque habian hecho muchos pecados en tiempo de su juventud,

STy
Ibid,, p. 36.

58 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia, México, UNAM, 1996, t. I, p. 294,

% Ibid,, p. 301.

 Sahagiin, op. cit., p. 38.



101

no se confesaban de ellos hasta la vejez por no se obligar a cesar de pecar antes de la
vejez, por la opinién que tenian que el que tornaba a reincidir en los pecados el que

se confesaba una vez no tenia remedio. *'

La “confesién” tenia lugar en la casa del sacerdote (el #lapouhqui) o, en los
casos de personas principales, en la casa del “penitente”. Antes de confesarse, el
“penitente” hacfa un juramento de decir la verdad, “tocando la tierra con la mano y
lanﬁendo lo que se le habia pegado”, echando el copalli al fuego 82 Confesaba sus
pecados “por el mismo orden que los hizo, con toda claridad y reposo, como quien
dice un cantar muy (iespacio y muy pronunciado, como quien va por un camino muy
derecho, sin desviar a una parte ni a otra” ®. La “confesién” no tenia forma de
interrogatorio, en el que los pecados quedan sometidos a la interpretacién del
confesor; no se trataba de establecer la verdad sobre el individuo. El sacerdote era
representante, “imagen y vicario” de Tezcatlipoca, por ello no podia romper el
secreto de la confesion: “tenfan que no lo habian oido ellos sino su dios, delante. de
quien s6lo se descubrian los pecados” *. Esta modalidad contradice el valor del rito
en el foro judicial; es posible que sea efecto de una mala interpretacién de Sahagiin,
quien otorga a la practica mexica la regia del sigilio sacramental cristiano.

Después de la confesién, el tlapouhqui pronunciaba dos discursos: uno
dirigido a Tezcatlipoca, el otro al “penitente”. Los discursos reflejan una doble
postura de defensa-acusacion, indulgencia-juicio frente al “penitente”. En el discurso
dirigido al dios todopoderoso, el tlapouhqui defiende al pecador, usando el
argumento del determinismo astrolégico: “En presem;ia de V. M. hablo, que sabe
todas las cosas, y sabéis que este pobre no peco con libertad entera del libre albedrio,

¢ Loc. cit.
% 1bid., p. 37.
8 Loc. cit.
& Ibid., p. 38.
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porque fue ayudado e inclinado de la condicion natural del signo en que nacié” 5.
Segiin esta interpretacion, el signo determina el destino del hombre. Sin embargo, el
pensamiento néhuatl preveia un remedio contra este determinismo: los nifios nacidos
en un signo desafortunado eran ofrecidos al agua posteriormente, generalmente al
dia siguiente. En el rito del ofrecimiento al agua, el nifio recibia su nombre y su
fonalli definitivo: la fuerza vital irradiada por los dioses que tenia asiento en la
cabeza del individuo *. El mal signo podia ser vencido también por medio de las
précticas ascéticas: trabajo, obediencia, destreza y diligencia. Asimismo, un hombre
nacido bajo un buen signo podia caer en la desgracia, si no hacia penitencia y
autosacrificio.

Fuera de este elemento ligado a la cosmovisién indigena, el discurso del
sacerdote mexica maneja f:onceptos que nos recuerdan la penitencia cristiana.
Percibimos ‘el filtro occidental del propio Sahagin: el castigo que amenaza al
pecador es presentado como torturas infernales; la confesion tiene que ser entera -de
todos los pecados-; el "penitente" experimenta el arrepentimiento, prometiendo a su
dios no pecar mas (promesa imposible y absurda en el mundo mesoamericano). La
“confesion” aparece como una especie de examen de si que va a Ilevar al penitente a
un cambio radical: “Dadle, sefior, término y favorecedle, y perdonadle, pues que
Hora y gime 'y solloza; mirando dentro de si en lo que mal hizo y en lo que os
ofendi6, tiene gran tristeza, derrama muchas lagrimas, aflige su corazén el dolor de
los pecados y no solamente se duele de ellos, pero aun se espanta de ellos” 6,

En el discurso dirigido al "penitente", la presencia de las nociones cristianas
es todavia més evidente. El tlapouhqui invierte la interpretacién presentada en el
primer discurso: el hombre, dotado del libre albedrio, tiene plena responsabilidad por

sus pecados: "Por tu propia voluntad y albedrio te ensuciaste y te mancillaste, y te

® Ibid,, p. 313.
€ Lépez Austin, op. cit., t. 1, p. 225, 232; sobre el concepto del tonalli, pp. 223-252.
& Sahagin, op. cit., p. 313; el subrayado es mio.
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revolcaste en el estiércol y en las suciedades de los pecados y maldades que

n 68

cometiste y ahora has confesado" ™. El "sacerdote" lleva al "penitente" al

arrepentimiento por medio de la retérica "atricionista" de la pastoral cristiana:

¢(Ensefiarte ha aquellas cosas con que atormenta y con que aflige, para que las veas
con tus ojos en este mundo? No por cierto, porque los tormentos y trabajos
espantables con que atormenta en el otro mundo no son visibles, no los pueden ver

los ojos que viven en este mundo. ®

Segiin Lopez Austin, el concepto del Mictlan no era preciso, los informes
sobre el reino de los muertos son contradictorios -aparece como un lugar de paz o un
sitio de tormentos- "°. Por tanto, el Mictlan no puede ser interpretado como un lugar
anélogo al infierno cristiano. La buena conducta del individuo era premiada por los
sefiores del Cielo del Sol y del Tlalocan con una muerte gloriosa; sin embargo, los
castigados por Tléaloc, igual que los premiados, encontraban su morada en el
Tlalocan ”. La relacién entre la conducta del individuo y su destino en el mas all4
era insegura, carecia de la coherencia del concepto cristiano. “Los pocos informes
sobre la vida en el mas alld se refieren, por lo regular, a una existencia
temporalmente corta y muy incierta en lo tocante a la suerte del ser humano. La vida
verdaderamente importante se da sobre la tierra” 7%,

Sahagin interpreta la “confesién” mexica como una enmienda radical de la
conducta moral del individuo. “Confesarse” es volver a nacer: el rito mexica rompe
con el pasado del pecador y la creacién de un hombre nuevo: “ahora nuevamente has

tornado a nacer, ahora nuevamente te da la lumbre y nuevo sol nuestro sefior dios”

% Ibid, p.314.

 Loc. cit..

™ Lépez Austin, op. cit, t. 1, pp. 382-383.
" bid., p. 386.

2 Ibid., p. 282.
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B El tlapouhqui fija la “penitencia”: autosacrificios, ayuno, ofrendas a los dioses,
trabajo en el templo durante un afio, sacrificio de un esclavo. A través de la
“confesién”, elii'ndividuo recibe un nuevo corazén: “Te ruego que te levantes, y te
esfuerces a no ser de aqui adelante el que fuiste antes de ahora. Toma nuevo corazén
y nueva manera de vivir, y gudrdate mucho a no tornar a los pecados pasados” 74..'

Para los nahuas el corazon (yol, yollo) era el centro animico més importante.
“A este 6rgano pertenecen en forma exclusiva las referencias a la memoria, al
hébito, a la aficion, a la voluntad, a la direcci6n de la accién.y a la emocién” Bl
corazén podia ser modificado por los factores externos -los hechizos, el tiempo, la
esclavitud-, asi como internos -el ejercicio de las facultades mentales, la ira y los
pecados. “Los pecados, y con ellos el torcimiento del 6rgano, provocaban sus
enfermedades més notables: la locura y la maldad, unidas ambas indisolublemente.
Sus dafios conducian a la amnesia, a la rudeza de ingenio, a la fatiga, a la ira, a la
turbacion, a la inconsciencia, a la insania, a la transgresion de las normas sociales”.”®
El érgano central del hombre, dafiado por los pecados, “se enderezaba” en el rito de
la confesion.

De este modo, regresamos 2 uno de los objetivos centrales de la “confesion”
mesoamericana: la cura de las enfermedades. La conducta del individuo tenia una
relacién inmediata con el cuerpo; el tito servia, pues, para restituir el equilibrio
perdido en la transgresion.

¢Podemos extrafiarnos, ahora, ante el “éxito” de la confesion de los pecados
en el primer momento de la conquista? El rito de la penitencia queda reinterpretado
en la perspectiva de la cosmovisién indigena. Por ello, los enfermos acudian a la

confesién con un celo particular; por ello, los actos de la penitencia, especialmente

I Sahagyin, op. cit., p. 314.

™ bid,, p. 315.

s Lopez Austin, op. cit., t. 1, p. 207.
™ Ibid., p. 208.
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ayunos y autosacrificios, eran facilmente aceptados por los nuevos conversos.
Ofreciendo la sangre a sus dioses, el antiguo nahua participaba en el ciclo césmico.
Lépez Austin hace notar el rigor de las penitencias indigenas: “La abstinencia
sexual, el ayuno y la privacién del pulque, rigidamente establecidos en determinados
dias del calendario, eran formas de participacion en los rituales ciclicos, y el
quebrantamiento de las normas religiosas provocaba la ira de los dioses celebrados,

» 77 En el primer

quienes castigaban a los infractores con caracteristicas dolencias
momento de la conquista, los indigenas atribuyen al sacramento de la penitencia dos
funciones fundamentales de su antiguo rito: la cura de una enfermedad grave y la
exencion del castigo por parte del poder juridico. En la nueva préctica sincrética, se
conservan los objetivos y el significado del rito indigena; desaparece por completo el

valor de la confesién cristiana como instrumento de la modificacién del yo.

 Loc. cit.
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Capitulo IV

La practica de si.

En los afios cuarenta del siglo XVI los lideres de la Iglesia novohispana
experimentaron el primer desengafio por el avance de la evangelizacién. Fray Juan
de Zumdrraga se distancié del Colegio de Tlatelolco; segin J. M. Kobayashi,
alrededor de 1539 resulté obvio que la finalidad del Colegio -la formacién de
sacerdotes indigenas- no podria cumplirse: los alumnos indios fracasaron en los
cursos de teologia y filosofia; asimismo, preferian la vida matrimonial al celibato
sacerdotal. En 1540 Zumérraga decidi6 destinar dos casas del Colegio al hospital g
Este giro del obispo de México demuestra un cambio de perspectiva en la
conceptualizacién del natural. El proyecto primitivo encubria la siguiente suposicion
antropoldgica: los indios son en todo iguales a los europeos; luego, en poco tiempo
podran aspirar al oficio mas importante del Viejo Mundo. Obviamente, los
misioneros no pudieron interpretar el “fracaso” de los nuevos conversos en la
materia teoldgica y su eleccion de la vida matrimonial como efecto del choque entre
dos modelos culturales; mas bien, tuvieron que corregir su primera hipdtesis acerca’
del indio. En unos pocos afios, el indigena result6 ser inhabil para el sacerdocio;

mostrd, asimismo, su apego a las costumbres y ritos gentilicos, perseguidos con un

"IM Kobayashi, op. cit., pp. 225-226. En los afios 40 quedo frustrado el proyecto de la casa para
las nifias indigenas. Si en 1538 la casa tenia mil alumnas, en 1544 qued6 pricticamente vacia,
porque, segin el propio arzobispo, “los indios ni los que se crian en los conventos rehusaban de
casar con las doctrinadas en las casas de las nifias, diciendo que se criaban ociosas y a los maridos
los tenfan en poco, ni los querian servir seglin la costumbre suya que ellas mantienen a ellos”
(Garcia Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumdrraga..., t. IV, p. 177).
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celo excesivo por Zumérraga 2, Surgi6 una nueva concienca de la coquista espiritual:
se oscurecio el primer entusiasmo por el indigena que ya no era visto como la tinica
esperanza del cristianismo. A partir de entonces, el natural, antes que ser
incorporado a la Iglesia novohispana como clérigo, habia de ser Ginicamente un
objeto de adoctrinamiento.

Este concepto del natural y del proceso de la evangelizacién se refleja en dos
obras creadas por representantes emintentes de la primera fase de la evangelizacion:
Juan de Zumaérraga y Andrés de Olmos. La Doctrina breve muy provechosa de
Zumarraga (1543-44) es uno de los primeros libros editados en la Nueva Espaiia; el
Tratado de sortilegios y hechicerias de Olmos, escrito en 1553, aunque no logré
publicarse en su tiempo, es un {estimonio inapreciable del concepto de
adoctrinamiento en la primeros evangelizadores de la Nueva Espafia. Examinaré
iinicamente el concepto de la idolatria manifestado en estas obras.

La Doctrina breve se escribié en castellano, sin el propésito especifico del
adoctrinamiento de los indigenas: como la Doctrina cristiana de 1546 o la Regla
cristiana breve (1547), servia para la instruccién general de los cristianos -fueran
indigenas o espafioloes-, sin penetrar en la peculiaridad del mundo novohispano. No

obstante, constituye uno de los primeros intentos de sintesis doctrinal en la Nueva

Espafia. Zumaérraga plantea el ideal de una fe consciente, basada en el conocimiento
de la Escritura, fortalecida por la meditacién, despojada de los elementos méagicos.
La Doctrina breve ofrece una elaboracion particularmente rica de la idolatria; refleja
una preocupacion por los posibles contagios entre la religién indigena y la cristiana,
preocupacién no sélo por los amerindios, sino también por los espafioles.

Zumérraga tenia buen conocimiento de las précticas idolatricas: en 1527

encabez6 una expedicion dirigida contra las brujas de Navarra, en la que participé

2 Véase: Proceso inquisitorial del cacique de Tetzcoco, México, Publicaciones del AGN, III, 1912.
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también Andrés de Olmos >. Segtin el obispo, la idolatria -interpretada como pacto
con el demonio- se divide en cuatro categorias: nigromancia, hechiceria, agiieros y
adivinos, oraciohcs y peticiones vanas. La nigromancia es la adoracién de creaturas
divinas como si fueran dioses, asimismo que el culto a las imigenes hechas de
piedra, oro, madera, etc; en este caso el pacto con el diablo es visible. El obispo
observa que la primera especie de nigromancia es muy comin en las tierras

americanas; acusa las creencias nigroménticas de irracionalidad:

Y estos como los de mas adorauan las criaturas naturales, assi como al Sol y la Luna
y las estrellas o al fuego o a diuersos animales dela tierra y esto contra la razon:
como gente incapaz; porque el hombre es mejor y mas digno que todas las criaturas,
las quales fueron hechas para el seruicio del hombre. Y por esso ellas han de adorar

al hombre y no el hombre a ellas. *

La hechicerfa se divide en cuatro especies: cura magica de las enfermedades,
uso de amuletos, creencia en los dias 'afortunados, magia amorosa y maligna.
Zumérraga no cuestiona la eficacia de la magia: sostiene que estos procedimientos
pueden ser eficaces sélo por la intervencion del demonio 5. Dios permite la idolatria
y la obra del demonio: “como ay hombres perdidos permite dios que los engafie y
ciegue el demonio haziendo venir talés vanidades en efecto: aunque no tenga virtud
ninguna para ello” 6,

Las adivinaciones quieren usurpar lo que estad oculto por Dios, pero son
ciertas sélo la “inspiracién del enemigo”; el “juicio de Dios” también pertenece a

esta categoria ’. Finalmente, Zumarraga condena la combinacién de elementos

? Garcia Icazbalceta, op.cit, t.1,p. 17.

* Juan de Zumérraga, Doctrina breve muy prouechosa..., México, Juan Cromberger, 1543, . ¢ 8r.
 Ibid., ff. dv -d 2r.

§ Ibid, £. d 2r.

" Ibid., £. d 3r.



109

religiosos y maégicos en las oraciones reservadas a ciertas horas o dias para adquirir
un bien temporal u ordenar un mal fin 8. Estas oraciones sirven al demonio; surgen
del deseo de bienes de este mundo. Zumérraga no pone en cuestién el valor de las
“cosas exteriores”; reprueba tinicamente los abusos supersticiosos que surgen dentro

de la observancia.

El Tratado de hechicerias y sortilegios de Andrés de Olmos es una respuesta
a las sobrevivencias de la religiones prehispanicas en la Nueva Espafa °. Segiin
Olmos, la evangelizacién no puede proceder sin una erradicacién completa de la
idolatria: "Dios muestra claro al obrero de su vifia a arrancar primero las malas
yerbas de los vicios, heregias, hechizerias y abusiones y supersticiones, y después a
plantar las virtudes y poner en la yglesia personas buenas y sufficientes" '°. Notemos
que el concepto de la idolatria abarca en este enfoque los més infimos fragmentos de
la cosmovisién indigena. La obra de Olmos -basada en el libro del franciscano
espafiol Martin de Castafiega (1527)- tiene por objetivo informar al lector indigena
sobre diversas formas de la idolatria, "porque ya esta Nueva Espafia se va mezclando

11
" *". Se reconoce

de diuersas naciones, y donde ay muchedumbre ay esta la confusion
la posibilidad de contagio mutuo entre los indigenas y los espaiioles.

La importancia del Tratado no reside tanto en el planteamiento tedrico,
copiado de Castafiega, sino en los aportes del mismo Olmos con respecto a la
realidad novohispana. Aparece una especie de analisis "clasista" de fos id6latras
novohispanos: mientras que el pueblo -los macehualtin- cree en el verdadero Dios,
los pipiltin, anhelando su antigua posicion politica, se apegan a las viejas tradiciones.

Los ejemplos citados por Olmos muestran al demonio como un reivindicador del

8 .
Loc. cit.

® Andrés de Olmos, Tratado de hechicerias y sortilegios, ed. Georges Baudot, México, UNAM,

1990, p. 4.

" 1bid., p. 5.
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pasado indigena: "un gigante" incita a los indios a matar a un guardi4n 2. en
Zacatlan, un nifio-diablo llama a una rebelién contra los espafioles B. en

Cuemavaca, el hombre-tecolote tiene aspecto del antiguo noble indigena:

Muy de noche, al encender una vela encima de la casa, alla en un sitio desierto se
me aparecio el Diablo; como el rey se present6 engalanado, asi iban engalanados los
sefiores en los tiempos antiguos cuando iban a bailar; yo tuve gran miedo. El me
dijo: por favor, ven; di a don Juan que por qué me rehuy6. Haz la ofrenda, retine a la
gente del pueblo, para que all4, a la entrada del bosque, ante mi, salgan. Puesto que
de ningin modo me rindo yo en Cuernavaca; a causa de él, de él, la Cruz all4 se
levanta y all4 viven los padres; que en seguida alla se vayan con otros a la entrada

del bosque. u

El diablo-sefior da érdenes a sus antiguos sibditos. Olmos sugiere que sélo
los nobles siguen venerando a los dioses y cultivando las viejas "5upersticione§". Sin
embargo, la idolatria no se refiere Gnicamente a los cultos prehispanicos, sino que es
identificada con el pasado indigena. La intervencién del demonio no se limita a la
brujeria o los sacrificios humanos; existe también en la interpretacién de la realidad

y el modo especifico de relacionarse con la naturaleza del mesoamericano:

Tampoco te irds a espantar si por casualidad te sale al paso en tu camino una
serpiente, o acaso un lagarto que inclina la cabeza, o acaso un péjaro que canta, o
acaso una bestia fiera. Tampoco iras a creer en los suefios, en la palabra engafiosa,
en las cosas malas cuyo recuerdo han dejado tus padres, tus abuelos, ciegos que no

creian en el verdadero Dios, que no lo conocian. 15

2 Ibid., p. 43-45.

3 Ibid., p. 45.

¥ Ibid, p. 43.

15 Ibid., p. 21; el subrayado es mio.
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Olmos representa la clésica interpretacion de la idolatria indigena formulada
por los evangelizadores. La Jucha por las almas adquiere caricter de una campafia
militar; debe realizarse principalmente por medio de las acciones del Santo Oficio.
Los confesionarios novohispanos del siglo XVI van a incluir las “abusiones”
indigenas dentro de sus listas de transgresiones; sin embargo, la interpretacion de la

idolatria serd modificada.
121 .

1.2.1

La preocupacion por las reincidencias idolatricas no es de ninguna manera
una obsesién personal de algunos frailes; representa, mas bien, el espiritu misionero
de mediados del siglo XVI. El natural se aparta de la fe que abrazo en los afios 20 y
30 con un celo ejemplar; no obstante, la razén del fracaso del adoctrinamiento radica
también en el nuevo personal de la empresa evangelizadora.

A partir de mediados de los afios 30, los lideres de la Iglesia novohispana
sefialaban falta de frailes y clérigos idoéneos. El control de los misioneros que
pasaban al Nuevo Mundo se volvié més dificultoso '®. Los funcionarios eclesidsticos
y civiles denunciaban la conducta de los “malos clérigos” y demandaban upa
seleccion mas cuidadosa de los sacerdotes. En 1537, 'fray Juan de Zumérraga
sostenia que la mayoria de los clérigos llega a la Nueva Espafia con la esperanza de
un enriquecimiento facil y rdpido, para volver inmediatamente a Castilla. Mas que
convertir a los indios, los pervierten -viven con.amancebadas, permiten practicar

ritos idolatricos, hacen negocios ilicitos-. Zumarraga hacia notar que los indigenas

16 Antonio Rubial observa: "En una dirigida al vicario general de los franciscanos en 1534 se deja
entrever que los guardianes de los conventos recomendaban como aceptables religiosos a los que
no lo eran, para asi no verse obligados de privarse de los selectos. Pero ademas de esto, algunos
pasaban clandestinamente o falsificando los testimonios™. (La hermana pobreza, México, UNAM,
1996, p. 93).
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“en su infidelidad” castigaban a los malos sacerdotes con la pena de muerte.
Algunos oficios eclesidsticos -como comisarios o predicadores- eran exentos de la
jurisdiccién episéopal; por tanto, los clérigos "trabajan de adquirir los dichos oficios
por se evadir de castigo y tener aparejo para hacer lo que quieren” 1 Zumérraga
suplicaba al Emperador que los misioneros fueran examinados en “bondad de vida y
suficiencia de letras” '®, Los malos clérigos, desterrados a Espafia, regresaban a las
Indias, amparados con breves papales, burlarido el poder eclesidstico: "si no se
remedia por Roma este tan gran dafid que Semejéntes breves no liguen en la
conciencia ni se nos aten las manos pa£a proceder contra los tales, hasta Su
Sanctidad sea informado, esta Nueva Espafia ha de ser sentina y letfina de todos los
malos clérigos y frailes", informaba Zumarraga a Tello de Sandoval 1% En 1552 Luis
de Velasco solicitqba al emperador mas frailes y clérigos cuidadosamente escogidos,
porque “los mas clérigos que acd pasan no son cuales convemnian” . Los
franciscanos de Yucatin denunciaban los excesos de los curas: mantienen casas
suntuosas, abusan del trabajo de los indigenas, son inhébiles para el
adoctrinamiento®’. Conforme al franciscano Angel de Valencia, entre los clérigos
que sirven en la Nueva Galicia y en Michoac4n, “quasi no ay ninguno que sepa
lengua, ni predique, ni confiesse, y anssi no hazen el fructo nescessario” 22 El fondo
de esas denuncias es constituido por ql‘conﬂicto entre las 6rdenes mendicantes y el

clero secular,

17 Garcia Icazbalceta, op. cit., 1. 111, p. 104. En 1537, los obispos novohispanos solicitaron a Carlos
V que ningn clérigo fuera exento de la jurisdiccién episcopal. (Jbid., p. 105).
'8 Ibid., t. IV, p. 135.
* Ibid,t. 1V, p. 191. B
% Francisco del Paso y Troncoso (comp.), Epistolario de la Nueva Espafia 1505-1818, México,
Antigua Libreria Robredo, 1939-1942, t. V1, p. 140.
2! «Lo segundo, que S.A. proueha de vn obispo y pastor, para que los que vinieren 4 la fe los
gouierne y rixga, y castigue los malos exemplos de los clerigos que en esta tierra andan, porque
andan muy disolutos, que es muy gran impedimento para la doctrina, y juntamente con esto sea
gzroptetor de los yndios”. (Cartas de Indias, t. 1, p. 68).

Ibid., p. 108.
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Segin Richard Konetzke, la pugna entre los regulares y los seculares se dio
primordialmente en torno a la provisién de los obispados y de las parroquias; no
concernia a las cuestiones doctrinales, sino al poder temporal B En el primer
momento de la “conquista espiritual”, el personal misionero era dominado por los
regulares, dotados por la bula “Omnimoda” de Adriano VI de Ja autoridad ‘apostélica
papal X Los frailes no solo podian servir en las parroquias y administrar los
sacramentos sin la autorizacién del ordinario, sino también absolver en casos
reservados y otorgar dispensas -privilegio especialente ttil en la cura de almas de los
indigenas-. Puesto que los regulares eran sometidos a la jurisdiccién de su orden,
lograron una independencia notable con respecto al poder episcopal. Juan de
Zumarraga, aunque no era muy amigo del clero secular, se quejaba de la prepotencia
de los frailes: se jactan que tienen mas poder que los obispos; dispensan en casos que
no caben en la jurisdiccion de los prelados; edifican conventos sin permiso
episcopal; maltratan a los indios y abusan de su servicio. Segin Vasco de Quiroga,
los frailes se convirtieron en “sefiores absolutos assi en lo espiritual como en lo
temporal”. Los regulares respondian con diatribas contra los ordinarios: los obispos
no conocen lenguas indigenas; estorban a los frailes en la administracién de los
sacramentos; no visitan sus di6cesis; erigen templos suntuosds y maltratan a los
indios, etc. En ciertos casos, la pugna adquiri6 un caricter extremamente violento:
los frailes no permitian que los clérigos seglares ocuparan sus parroquias; tanto los
regulares, como los curas llegaron a saquear y destruir las iglesias administradas por
SuS enemigos 5

La gestion del segundo arzobispo de México, Alonso de Monttfar, era
centrada en el intento de limitar el poder de los regulares. Montifar sostenia que los

frailes cumplieron su papel en el primer periodo de la evangelizacion y estorban en

2 Richard Konetzke, América Latina, México, Siglo XX1, 1984, t. I1, pp. 216-217.
2 Garcia Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumdrraga..., t. 1, p. 152,
25 Robert Ricard, La conquista espiritual de México, México, FCE, 1986, p. 366-368.
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el avance del adoctrinamiento: se han vuelto ociosos para ensefiar a los indios;
fundan nuevos monasterios en tierras con clima templado, pero poco pobladas;
administran terrenos muy extensos, de ahi que no logren-ocuparse eficazmente de la
cura de almas de sus feligreses; no quieren ir a confesar a los enfermos. El estado de
la cristianizacion es miserable; los indigenas viven y mueren sin los sacramentos:
“mueren casi todos sin confesién ni otro sacramento ninguno mas del santo baptismo
y aun en éste ha habido y hay falta...” % Montifar encontraba un remedio: los
diezmos de los indigenas permitirian aumentar el nimero de los seglares, mantener
la Universidad y fundar hospitales. Los clérigos financiados con los diezmos podrian
encargarse de las tierras donde no han llegado los regulares 7,

Los frailes protestaron fervorosamente en contra del proyecto de Montifar.
Respondian que todos los m'isioneros debian ser pagados por la corona; el pago de
diezmos escandalizarfa a los naturales, que, como nuevos en la fe, no deben pagar
por el adoctrinamiento; aparte, serian victimas de vejaciones por parte (ie los
cobradores. El provincial de los hermanos menores, Francisco de Toral, comentaba

irénicamente la avidez de los diezmos de los prelados novohispanos:

Agora an faltado los perlados sanctos y zelosos, por lo qual ai gran baxa y jactura,
que en trezientas leguas no ay més de dos, que son, el sefior argobispo de Mexico y
el obispo de Mechuacan. Este sefior es viejissimo y no entiende en cosa de orden ni
de sacramentos, sino en pleitos y diezmos. El sefior argobispo, que estd mas mogo y

podria ayudar, no quiere, por que no le dan los diezmos los naturales. %

{Qué tan sincera era la defensa de los indigenas por los regulares? “En el

fondo, parece que los religiosos tenian més aversién al aumento del clero secular que

% Paso y Troncoso, op. cit., t. VIII, p. 74.
%7 Ibid,, t. VI, pp. 310-311.
* Cartas de Indias, .1, p. 132.
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a la institucién de los diezmos”, observa Robert Ricard. La accion de los frailes
significaria, antes que nada, una estrategia politica. Por su parte, Montifar no resalté
otro punto de su proyecto, quizds méis importante que el avance de la
evangelizacion: el clero secular caia bajo la jurisdiccién y el mando episcopales, lo
que garantizaba su lealtad absoluta con respecto a la doctrina oficial. Ahi es donde
dimensi6n politica del conflicto est4 ligada con la cuestién doctrinal.

Montafar asumi6 el papel del defensor de la fe ortodoxa. En 1558 acusé de
herejia a fray Alonso de la Veracruz: el agustino sostenia que los indios no deben
pagar diezmos; el clero secular es prescindible en la Nueva Espafia, puesto que los
religiosos gozan de las facultades de los patrocos; €l rey -de acurdo con la doctrina
del vicariato real- es ¢l prelado de los religiosos, por tanto, en la Nueva Espafia no se
necesitan obispos. Felipe II reconocio la lealtad de fray Alonso y la acusacién de
Montufar fue frustrada. En 1560 el arzobispo prohibi6 el Didlogo de doctrina en
lengua de Michoacdn del franciscano Maturino Gilberti por su critica de la
veneracion de las imdgenes. A pesar de esta prohibicién, los hermanos menores
usaron el libro 2.

La polémica en torno al culto guadalupano manifesté una discrepancia entre
algunos regulares y Montafar, concerniente a las lineas directrices del
adoctrinamiento. El arzobispo legitim6 el cardcter milagroso de la imagen de la
Virgen y ponder6 el culto. Es bien sabida la posicidn de los francisanos: Francisco
de Bustamante desenmascar6 el origen profano de la imagen, se opuso a un culto
peligroso para la fe, puesto que los indios, al no recibir los milagros, pueden perder
toda devocién. A los nuevos en la fe se les debe ensefiar primeramente la adoracién

a Dios . Es dudoso que la hostilidad de los franciscanos al culto guadalupano

2 Richard Greenleaf, Inquisicion en Nueva Esparia, México, FCE, 1995, pp. 135-137.

30 Xavier Noguez, Documentos guadalupanos. Un estudio sobre las fuentes de informacién
tempranas en torno a las mariofanias en el Tepeyac, México, FCE, 1993, pp. 89-91. Veinte afios
despusés, Sahagiin observaba con preocupaci6n el aumento del culto de Tonantzin bajo la imagen
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manifestara un menosprecio de la piedad popular; los hermanos menores fundaron
en el siglo XVI santuarios marianos de gran importancia en Ocotlédn, Zapopan y San
Juan de los Laébs 31, Por tanto, no se puede descartar la hip6tesis que la accién de
Bustamante fuera motivada en parte por cuestiones politicas, dado que el culto del
Tepeyac era administrado por el clero secular y el obispado.

Por lo que hemos podido averiguar, el conflicto entre regulares y seglares no
se referia al modo de administrar los sacrarhentos -cuestién central de nuestro
trabajo-. Los regulares -como Alonso de Molina 0 Domingo de la Anunciacién- eran
autores de doctrinas y confesionarios de imf;ecable ortodoxia, editados bajo la tutela
de Alonso de Montifar.

1.2.2.

Seria atrieséado ver en la pugna de regulares y seculares un enfrentamiento
entre el bien y el mal, entre el adoctrinamiento “més tolerante” y la oscuridad de la
Contrarreforma. No sélo los clérigos pecaban de la corrupci6n y del abuso del poder.
Se modificé también el perfil de los religiosos -carentes del celo necesario para
ensefiar a los indios y aprender las lenguas nativas, prepotentes en sus conflictos con
el poder eclesial y civil-.

El caso de la inquisicion franciscana en Yucatin (1562), constituye una
manifestacion radical de la conducﬁ de esta nueva generacién de los frailes;
representa también un método “evangelizador” no conocido hasta aquel entonces: el
despliegue de la violencia nuda.

Suceso oscuro, dificil de justificar en la economia de la conversién. En Mani,
un pueblo cerca de Mérida, dos nifios indigenas descubrieron una cueva con idolos y

calaveras; informaron sobre este hallazgo a sus padres espirituales. Los frailes

de la Virgen -“devocién sospechosa”, ejemplo claro de la idolatria revestida del catolicismo-.
gHistaria general, pp. 704-705.)
! Robert Ricard, op. éit., p. 301.
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menores decidieron inmediatamente interrogar a los indigenas que vivian cerca de la
cueva. “Viendose presos algunos [indios] confesaron de plano tener ydolos en poca
cantidad y paresgiendo a los religiosos ser pocos los que declaravan tener acordaron
de atormentar a hecho sin escreuir ninguna cosa ni guardar horden ni forma de
derecho” . Apoyados por el alcalde de Mérida, Diego de Quijada, los franciscanos
empezaron a interrogar los cuerpos, empleando las técnicas del poder inquisitorial:

el potro, el burro, la lentitud de la tormenta del agua.

Y asi, con el poder que ellos dezian que tenian como juezes apostolicos y con el que
vuestra justigia mayor les di6, comengaron el negogio con gran riguridad é
- atrogidad, poniendo los yndics en grandes tormentos de cordeles ¢ agua y
colgandolos en alto 4 manera de garrucha con piedras de dos y tres arrovas 4 los
pies, y alli colgados dandoles muchos agotes, hasta que les corria 4 muchos de ellos
‘sangre por las espaldas y piernas hasta el suelo; y sobre esto los pringavan, como se
acostumbran hazer 4 negros esclauos, con candelas de ¢era engendidas é derritiendo
sobre sus carnes la gera de ellas; y todo lo dicho sin pregeder infbrrhag:ion, antes
para hazerla'y buscar las culpas, les paregio que este era modo muy agertado, y que

por él sabrian la verdad de lo que pretendian saber. ™

Rodriguez Bibanco, el autor del informe para Felipe II, entendié el
mecanismo de la produccién de la verdad mediante el interrogatorio y el tormento: la
verdad “se busca”, “se hace”, conforme a los objetivos determinados por el poder.
Los indigenas confesaron las culpas que les imponian los frailes, “diziendo que eran
ydolauaé, y que tenian cantidad de ydolos, y que auian sacrificado muchas personas

vmanas, y hecho otras muy grandes crueldades; siendo todo mentira y falsedad é

3 Informacién de Sebastian Vézquez, escribano de Su Magestad, en: Diego de Landa, Relacion de
las Cosas de Yucatadn, p. 145.

33 Carta de Diego Rodriguez Bibanco, defensor de los indios, al Rey Don Felipe II, 1563, en:
Cartas de Indias, t. 1, p. 393; el subrayado es mio.
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dicho de miedo y por afligion que se les hazia” ¥ Las penas se aplicaron con
excesiva severidad: sometimiento personal por diez afios, despojamiento de tierras.
La inquisicién emprendida en Mani se extendié a numerosos pueblos; segin el
proyecto de los frailes, iba a proseguirse en toda la provincia. No sin cierta
exageracién, Sebastidn Vazquez, escribano real, sostenia que los hermanos menores
querian quemar “a lo menos quinientos naturales de los mas pringipales dellos™ **.
Muchos indigenas murieron a causa de las torturas, otros cometieron el sucidio,
otros lograron refugiarse en la sierra. Diego de Landa estaba convencido que la
inquisicion habia sido justificada y provechosa: atormentados y encarcelados, los
indios “mostraron todos mucho arrepentimiento y voluntad de ser buenos
cristianos” *® La llegada del obispo Francisco de Toral interrumpi6 la accién
inquisidora. Toral liber6 a los indigenas encarcelados, pero no restituy6 los agravios
materiales ni espirituales. La coaccion por parte del poder civil, socorrido por el
eclesidstico, en nada puede parecerse al "yugo suave" predicado por fray Toribio de
Motolinia. En una carta dirigida a Felipe II, los gobernantes indigenas denunciaban

nuevos despojos y agravios:

Vino despues don Luys de Cespedes, gouernador, y cn lugar de nos desagrauiar, nos
a augmentado tribulaciones, lleuandonos 4 nuestras hijas y mugeres 4 seruir 4 los
espafioles, contra su voluntad y la nuestra, que lo sentimos tanto, que vienen 4 dezir
la gente simple que en nuestra ynfidelidad no eramos tan vexados ni acosados, por
que nuestros antepasados no quitauan & nadie sus hijos, ni 4 los maridos sus
" mugeres, para seruirse dellos como lo haze agora la justigia de V.M., 4un para seruir

4 los negros y mulatos. >’

3 Loc. cit.

% Diego de Landa, op. cit., p. 146.
3 Ibid, p. 32.

3 Cartas de Indias, t. 1, p. 408.
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Las injurias y los tormentos quedaron inscritos en los cuerpos de los
indigenas, imborrables. Los gobernantes suplicaban al rey que enviara a nuevos
misioneros: “Y porque, aunque queremos bien 4 Fray Diego de Landa y 4 los demas
padres que nos atormentaron, solamente de oyrolos nombrar, se nos rebeluen las
entrafias. Por tanto, V.M. nos embie otros ministros que nos doctrinen y prediquen la
ley de Dios, porque deseamos mucho nuestra saluagion™ ®,

Segiin los gobernantes indigenas, los frailes habian fabricado una carta que
mandaron firmar a unos caciques mayas *. En ella los caciques se reconocian como

seres "bajos de ingenio" y pedian el regreso de sus “padres espirituales™:

supricamos 4 V.M. se conpadezca de nuesiras 4nimas y nos enbie frailes
franciscanos que nos guien y ensefien en la carrera de Dios, y en espegial algunos
que an ydo destas partes 4 Espafia, que sabian ya muy bien la lengua desta tierra con
que nos predicauan, que se llaman Frai Diego de Landa, Frai Pedro Gumiel, de la
provingia de Toledo, y Frai Miguel de la Puebla, y los demis que V.M. fuere

seruido. *°

Seglin Francisco de Toral, la inquisicién arbitraria fue causada por la
‘ignorancia de los frailes: "Por faltar letras en algunos de los que allf vinieron al
principio, sucedieron grandes inconvenientes, desatinos y escandalos por los excesos
que en castigar 4 los indios ovo, hasta estar en punto de perderse la tierra, como ya

V.M. bien sabe, y conviene restaurar lo perdido y prever lo futuro” **. La inquisicién

8 Ibid., p. 409.

¥ vos religiosos de sefior Sant Frangisco, desta prouingia, an escripto ciertas cartas 4 V.M. y al
general de su orden, en abono de Fray Diego de Landa y de otros sus compafieros, que fueron los
que atormentaron, mataron y escandalizaron, y dieron ciertas cartas escriptas en la lengua de
Castilla & ciertos yndios sus familiares, para que las firmassen, y asi las firmaron y embiaron &
V.M. Entienda V.M. no ser nuestras: los que somos sefiores de esta tierra, que no auemos de
escriuir mentiras, ni falsedades, ni contradigiones". (Ibid., pp. 409-410).

“ 1bid,, p. 368.

! Garcia Jcazbalceta, Cédice franciscano: siglo XVI, p. 255.
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puso en peligro la vida de los naturales; sin ellos "la tierra" no tiene ningin valor en
el proyecto colqnizador. De este modo, "la tierra" se identifica con sus habitantes -en
condicién de tributarios de la corona y nuevos miembros de la Iglesia-. Toral
sefialaba también la tibieza de los religiosos, su "poco espiritu y falta de caridad”,
insistiendo en la preparacion adecuada de los misioneros 2,
Desde luego, el caso de Mérida encubre luchas entre diversos grupos de poder
-el alcalde, los frailes, los encomenderos-. Gémlez Castillo denunciaba los abusos de
los frailes y del alcalde Quijada para pedir al rey un repartimiento mas justo 8 Las
cifras de los indigenas atormentados i)ueden ser, como sugiere Garibay,
exageradas*; no nos interesa, sin embargo, fijar el nimero exacto. Es también
prescindible meditar sobre las verdaderas o ficticias causas de las persecuciones.
Seguramente Landa result6 perspicaz en dudar de la ortodoxia indigena; pero, como
nuevos en la fe, 1;)5 indios eran exentos de la jurisdiccién inquisitorial. Es dudoso
que la acci6n franciscana de Mérida proviniera de la ignorancia -Landa no pecaba de
ella- o del celo religioso llevado al extremo; preferimos una explicacién de otra
indole. Los nuevos franciscanos manifestaron una sospecha que los indigenas nunca
se convirtieron ni van a convertirse de verdad, siempre van a ocultar sus practicas
nigroméanticas en la oscuridad de las cavernas o en el brillo de las procesiones
catélicas. Méas que un abuso del po@ei-, la persecucién de 1562 refleja un nuevo
concepto sobre el indigena como un ser viciado ¢ inapto para la religion catélica. La
accién "evangelizadora" se a.limenta de la idolatria, la busca y la inventa, para
justificar su alianza con el poder civil. La inquisicién de Mérid?. se sitiia en las
orillas del adoctrinamiento; la “conquista espiritual” se confunde con la aniquilacion

del adoctrinado -indudablemente, para su bien-. La lucha contra la idolatria seguird

2 Ibid,, p. 259.
“ Diego de Landa, op. cit., p. 164.
“ “Introduccién” a Relacidn de las cosas de Yucatdn, op. cit., p. XIIL
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siendo la maxima preocupacién de los misioneros en la segunda mitad del siglo; sin

embargo, serd retomada con otros instrumentos.

1.3. E1 L concili incial mexi

Diego de Landa evidentemente no conocia o, lo que seria méis grave,
desprecié las decisiones del I concilio mexicano (1555). El concilio, anterior a la
inquisicién yucateca, representa un planteamiento “moderno” de la conquista de las
almas. La reuni6n de los obispos novohispanos, precedida por Monttifar, tenfa ya el
espiritu tridentino -varias decisiones establecfan un control més preciso tanto del
clero regular y secular, como de los feligreses-. El concilio reconoci6 Ia necesidad de
unificar la doctrina ensefiada a los indigenas, critic6 la variedad de libros doctrinales
usados hasta la fecha 45; asimismo, la doctrina debia ser ajustada a la capacidad de

los nuevos conversos:

Los intérpretes Religiosos, y Clérigos deben instruir, y doctrinar los Indios en las
cosas mas necesarias 4 su salvacion, y dexar los Mysterios, y cosas arduas de
nuestra Santa Fé, que ellos no podran entender ni alcanzar, ni de ello tienen

necesidad por agora. 4

Se anunciaba también la impresién de un nuevo manual de sacramentos .
Sermones y libros en lenguas indigenas tenian que pasar por una censura episcopal.
Asimismo, la impresién y la venta de libros requeria una licencia *®, De este modo,
se prevenia una posible filtracién de las proposiciones protestantes en el material

doctrinal destinado a los fieles.

:: Lorenzana, Concilios provinciales primero, y segundo..., p. 45.
Loc. cit.

7 Ibid., p. 142; el Manual fue publicado en 1560.

“ fbid., pp. 144, 149.
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El concilio permitia administrar la eucaristia a los indios y a los negros, pero
la decisién final al respecto pertenecia a los sacerdotes i Aparentemente, la
polémica acerca de los sacramentos quedaba resuelta; sin embargo, las dudas entre
los misioneros persistieron al menos hasta principios del siglo XVII. Se aludia a los
casos en que los indigenas, por falta de los frailes, habian celebrado misa, y se
prohibia esta practica; los indios instruidos podian inicamente ensefiar la doctrina 50
Se vedaba el sacerdocio a indios, mestizos y mulatos St

Las instrucciones acerca del sincretismo religioso muestran la insistencia de
los obispos novohispanos en verificar la fidelidad de los nuevos conversos al
cristianismo: se fijaba la forma de bailes de los indigenas, “que pueden tener resabio

4 lo antiguo”; se prohibia también el uso de instrumentos profanos en las iglesias 2

ordenamos, que los dichos Indios, al tiempo, que bailaren, no usen de insignias, ni
méscaras antiguas, que pueden causar alguna sospecha, ni canten cantares de sus
ritos, & historias antiguas, sin que primero sean examinados los dichos cantares por
Religiosos, 6 Personas, que entienden muy bien la lengua, y en los tales cantares se
procure por los Ministros de el Evangelio, que no se traten en ellos cosas profanas,

sino que sean de Doctrina Christiana. >

El concilio, quizas por la sugerencia de don Vasco de Quiroga, ordenaba la

reduccién de los indigenas “derramados... mas como bestias que como hombres

» 54

racionales y politicos” *". Se regularizaba el problema de los diezmos, idea, como

hemos visto, muy mimada por el arzobispo. Segiin la letra del primer concilio, todos

* Ibid,, p. 138.
% bid,; p. 141.
3! Ibid., p. 106.
52 Ibid., pp. 140-141.
53 Ibid,, pp. 148-149.
5 Ibid, p. 148.
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los vecinos de la Nueva Espafia, incluidos los indigenas, eran obligados a pagar
diezmos; los que estuvieran en contra de diezmar iban a ser excomulgados B,

No obstante, el concilio eximia a los indigenas de las penas pecunarias (por
ejemplo, vinculadas la excomunién), argumentando que los naturales “son nuevos
en la Fé, y que como tiernos, y flacos con benignidad han de ser tolerados, y
cotregidos” *°. Esta proposicion prohibia el uso de medidas que tomaria unos afios
mas tarde los inquisidores de Yucatan.

La confesion recibid en el primer concilio su pleno reconocimiento como una
practica de si, instrumento de control eclesiastico y el procedimiento clave para el
avance de la evangelizacion. La insistencia en el cuarto sacramento manifiesta un
nuevo concepto del indigena, muy distinto del enfoque de los primeros misioneros y
sus seguidores. Si para Jerénimo de Mendieta algunos nafurales eran incapaces de
pecar, Montifar mostraba la penitencia como el Unico remedio para erradicar los
vicios de los indigenas: la “flaqueza de la carne”, la embriaguez, el hurto, el falso
testimonio y la usura. En una carta dirigida al Consejo de Indias, el arzobispo
denunciaba las opiniones de una “fina herejia”, expresadas por algunos religiosos:
“la potencia de Dios no esté atada a los sacramentos”, “Dios no tenia tanta cuenta
con esta gente para perdonarlos especialmente” %7 Refutando esas proposiciones,
Montifar sostenia que el orden sacramental es imprescindible para la salvaci6n:
“cuando no hay copia de confesor o ministros de los sanctos sacramentos por donde
podemos tener con razén muy gran sospecha que muy poquitos. de los adultos se
salvan y cuan poco les ha aprovechado a estos naturales adultos la predicacién del
Sancto Evangelio” 8,

En ese sentido, las medidas tomadas por el I concilio se orientaron hacia el

arraigo de la practica confesionaria. Se introdujo el modo de sujecion juridico: los

%5 Lorenzana, op. cit., pp. 166-167.

% Ibid., p. 169.

j: Paso y Troncoso, Epistolario, t. VI, p. 76.
Loc. cit.
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fieles tenian que confesarse con su propio parroco; en el caso de confesarse fuera de
su parroquia, necesitaban una licencia de su cura y un certificado del confesor ?,
Los misioneros‘eran obligados a hacer matriculas de los feligreses, anotando datos
sobre la confesion, la comunién y el matrimonio. Los fieles que querian comulgar
tenian que presentar una cédula de la confesién. Igual que el sacramento de la
penitencia, la comunién recibida fuera de la parroquia era invalida .

El texto del primer concilio aporta un dato importante acerca de la practica
confesionaria: los principales rehusan el sacramento de la penitencia o se confiesan
fuera de su parroquia, “porque temen, que el propio Ministro, que tienen, no los
querré confesar, si primero no se disponen, y no dexan sus ruines costumbres, por lo
qual huyendo de el proprio Médico, se van 4 otro, que no conoce Sus
enfermedades™’. Los indios principales que no se confesaban de la manera vilida
iban a ser expmsa&os de las Iglesia %2, La ortodoxia y la moral de la clase gobernante
indigena habian de ser vigiladas a través de la confesion; el control de los
macehualtin era, por el momento, técnicamente imposible y prescindible desde la
perspectiva de la conquista.

Los religiosos y los clérigos necesitaban una licencia para oir confesiones; los
clérigos tenian que pasar por un examen especial 8 El concilio ordenaba a los

confesores vigilar de pago de diezmos: -

mandamos 4 los Confesores de nuestro Arzobispado, y Provincia, que sobre esto
tengan mucho cuidado, y vigilancia de inducir, y traher 4 los Penitentes 4 que
paguen los dichos Diezmos, declarandoles, y manifestandoles el peligro, en que
incurren, por no lo hacer assi, y 4 los que hallaren haber incurrido en las dichas

9 Lorenzana, op. cit., pp. 53, 57.
% Ibid., pp. 51-52.

¢ Ibid., p. 137.

2 Ibid., pp. 137-138.

83 Ibid., pp. 53-54.
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penas, los reprehendan asperamente, y no lo absuelvan hasta tanto, que les conste,
como con efecto han pagado, y satisfecho lo que debian, 4 quien lo habia de haber.*

Se podria ver en estas proposiciones una preocupacion por las almas de los
nuevos conversos. Sin embargo, el I concilio reconoce abiertamente otras funciones
del sacramento de la penitencia, no menos importantes: el control de la ortodoxia de
los indigenas por medio de las matriculas, el control fiscal del pago de diezmos 8
propoésitos que no dejan de sugerir una gran preocupacién por el reino terrenal de la
Iglesia. Se regulariza la confesién compulsiva, vigilada por los parrocos: una medida

que tuvo que influir en la concurrencia de los indigenas a los confesionarios.

Las reincidencias idolétricas produjeron acciones violentas de los misioneros;
impulsaron las reformas dentro de la Iglesia novohispana; incitaron -como en el caso
de Diego Duran o Sabagiin- a reflexionar sobre los efectos del adocirinamiento. La
“conquista espiritual” empezé a formular su propia critica. Fue justamente
Bernardino de Sahagin quien juzgd de la manera mis perspicaz el proyecto
primitivo de la evangelizacién. En el prélogo previsto para el Libro IV de su
Historia general, Sahagin habla de los métodos de evangelizacion como armas,
estrategias de lucha. Los primeros franciscanos se contentaron con la conversion
aparente de los indios; abandonando la predicacién contra la idolatria y la bisqueda
de los idolos: "Asi dejamos las armas que trafamos muy afiladas para contra la

idolatria, y del consejo y persuasion de estos padres comenzamos a predicar cosas

% Ibid., p. 166.
% E1 10 concilio provincial (1565) introdujo una precisién importante, contraria a los propésitos del
propio Montifar: los naturales quedaban exentos del pago de diezmos. (Ibid., p. 203).
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morales acerca de los articulos de la fe y de los siete sacramentos de la Iglesia" 8

Sahagiin presenta su hipétesis acerca del surgimiento del sincretismo religioso: los
nobles y los sacerdotes indigenas formaron una "conspiracién" para incluir a Cristo
en su pante6n, "conforme a la costumbre antigua que tenian que cuando venia alguna
gente forastera a poblar cerca de los que estaban ya poblados,-cuando les parecia
tomaban por dios al dios que traian los recién llegados" 57, Fray Bernardino se remite
a las falsas conversiones de los moriscos en Granada; de igual manera, la Iglesia
novohispana se fund6 sobre ¢l engafio. A los “doce” y sus seguidores les falté la

“prudencia serpentina” para descubrir la falsedad de las conversiones:

no se olvidaron en su predicacion del aviso que el Redemptor encomend6 a sus
discipulos y apéstoles cuando les dijo: Estate prudentes sicut serpentes et simplices
sicut columbae: Sed prudentes como serpientes y simples como palomas; y aunque
procedieron con recato en lo segundo, en lo primero faltaron, y aun los mismos
idlatras cayeron en que les faltaba algo de aquella prudencia seprentina, y asi se
ofrecieron muy prontos al recebimiento de la fe que se les predicaba. 68

Sahagiin critica a la primera generacion de los misioneros y desmiente la
visién entusiasta de los nuevos conversos. Anota con respecto a la implantacion de

los sacramentos:

cerca de otros sacramentos, como fue el de la confesién, y comunién, ha habido
tanta dificultad en ponerlos en el camino derecho de ellos, que aun ahora hay muy
pocos que vayan via recta a recibir estos sacramentos, lo cual nos da gran fatiga, y

mucho conocimiento de lo poco que han aprovechado en el cristianismo. @

% J. Garcia Icazbalceta, Bibliografia mexicana del siglo XVI, México, Libreria de Andrade y
giomles; 1886, p. 317.
Loc. cit.
S8 Ibid, p. 316.
% Sahagtin, Historia general..., p. 581.
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El franciscano propone tres estrategias para extirpar la idolatria: la
investigacion sobre las practicas idolatricas "que piblicamente se hacen en todos los
pueblos, barrios o aldeas de toda esta Nueva Espaiia” " la predicacion centrada en
la idolatria -las deidades indigenas hay que llamar con su nombre de demonios-;
finalmente, el interrogatorio confesionario debe incluir la idolatria. La fercera
estrategia es la que mds nos interesa. En el Prologo a la Historia general, Sahagiin
sefiala que la recopilacion de las antigiiedades indigenas era destinada a los
confesores y a los predicadores, ya que los médicos de las almas tienen que conocer
las enfermedades "', El confesor es provisto de un instrumento sensible para detectar

la idolatria, encubierta por la aparente religiosidad de los naturales:

Lo tercero que es necesario para que este negocio se remedie es que los confesores
sepan los ritos idolatricos que antiguamente tenian estos en sus sacramentos como
en sus sacrificios y supersticiones y pecados carmales, para que si el penitente tocare
un vocablo o dos en que se pueda conocer y tomar asilla para preguntar de alguna
cosa que en aquel vocablo o vocablos se toca, lo sepan entender y proseguir y

sacar.n

El proyecto franciscano no definié tajantemente lo ortodaxo y lo idolatrico,
llevando de esta forma al “embuste” del sincretismo. En la concepcién de Sahagin,
la confesién aparece -al menos virtualmente- como el lugar de interrogacion de la.
idolatria.

No es extrafio, pues, que la penitencia figurase entre los temas mds
importantes de la obra doctrinal del franciscano escrita en nahuatl. En las Adiciones

a la postilla (1579) Sahagin ofrece una interpretacién contricionista del cuarto

™ Garcia Icazbalceta, Bibliografia mexicana..., p. 318.
n Sahagiin, Historia general..., p. 17.
" Garcia Icazbalceta, Bibliografia mexicana..., p. 319.
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sacramento: el arrepentimiento tiene que ser motivado por el amor a Dios B, Este
requisito de la ética elitista se ve contradicho por las referencias a las penas eternas
que sufrird el iiecador. Si la contricién estd ligada al amor, el temor al infierno
parece prescindible. No obstante, conforme a Sahagin, una reflexién sobre el

infierno debe ser parte del ejercicio espiritual:

Necesario es que cada cristiano se ponga cada dia a considerar que se ha de espantar,
que ha de vivir con miedo, para que se abstenga de los pecados y para que no se
vaya alld (...). Por eso mos es necesario que seamos espantados para que
debidamente hagamos lo que es bueno, lo que es recto, sélo por amor de nuestro

Sefior Dios. ™

En la séptima amonestacién del Apéndice a la postilla (1579), Sahagin
compara la penifencia cristiana con las practicas mortificatorias indigenas. La
educacién de los j6venes en el calmécac y en el telpochcalli es condenada
tajantemente como una obra del demonib: las mortificaciones no eran verdaderas
penitencias, sino “tormentos de la regi6n de los muertos™ 5 Los nifios no podian
hacer penitencia, porque no tenian el uso de razén; por tanto, su sufrimiento era
dedicado a Lucifer. Las “penitencias” indigenas eran fisicas y no espirituales, por
tanto, no agradaban a Dios; pecaban también de demasiada severidad, produciendo
la “tristeza mundana” en las almas de los indios. La verdadera penitencia, en
cambio, lleva al sujeto a una “tristeza espiritual” -la contricién- 7, El efecto final de

la penitencia es la alegria, el alivio, el “goce espiritual”-momentos, para Sahagun,

7 “Si acaso [el hombre] desea en su corazén cometer otra manera de pecado mortal de que se
abstiene no por amor de Dios sino s6lo por su culpabilidad, su verguenza, su punicién (aunque no
cometa ningiin pecado mortal obvio), su corazén esté corrupto, su amor esté corrupto; est4 llegando
a ser siervo del diablo”. (Bemardino de Sahagtn, Adiciones, Apéndice a la postilla y Ejercicio
cotidiano, ed. Arthur J. O. Anderson, México, UNAM, 1993, p. 57-59; cf. también p. 31).

™ Ibid., p. 79, 85-87.

PIbid., p. 135.

™6 Ibid., p. 143.
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ausentes en las pricticas indigenas-. El argumento mas fuerte del franciscano es el
supuesto de la creacién demoniaca de las “idolatrias”. Sirve también para
desprestigiar los cantares sagrados de los nahuas: “los cantares, las danzas que
antiguamente se realizaban y se conservaban y que ain todavia ahora se realizan y
atn todavia ahora se conservan, son precisamente como cosas del infierno y abaten
los corazones; los entristecen” m

La penitencia aparece en los escritos doctrinales de Sabagin como un
elemento que permite diferenciar la verdadera religion de la idolatria. A pesar de que
algunos principios de la moral néhuatl pudicran ser aprovechadas -en el
adoctrinamiento cristiano, las técnicas de si practicadas por los indigenas desde la
infancia son consideradas como creaciones demoniacas. Es como si el franciscano
intuyera que la diferencia entre la ética europea y la indigena no se refiere
enteramente al c6digo, sino a la estructura y a la finalidad de las précticas de si. Por
consiguiente, Sahagin persigue los rastros de la “penitencia” indigena en la
confesién de los naturales, negando el crédito a las creaciones “sincréticas”. La

verdadera religién tiene que permanecer libre de los elementos autéctonos.

. La teorfa penitencial

En 1565 se publican tres obras doctrinales, escritas conforme al sentir
tridentino: Confesionario mayor y Confesionario breve de Alonso de Molina y
Doctrina cristiana breve y compendiosa por via de dialogo de Domingo de la
Anunciacién. Los libros de Molina comprenden un planteamiento tedrico de la
penitencia que va a ser vigente hasta fines del siglo: el Confesionario mayor se
imprime en 1565, 1569, y 1578; constituye el texto paradigmético para Juan
Bautista, otro teérico de la pentiencia. El interés por la confesién no significa

tnicamente el acatamiento de las decisiones del I concilio provincial; surge de la

™ Ibid., p. 139.
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nueva conciencia del proceso evangelizador, expresada por excelencia por Sahagiin.
La confesi6n es vista como una practica que permitird realizar plenamente la
conversién de los naturales. No obstante, a finales del siglo observamos’ un
desplazamiento en la teoria penitencial novohispana: si el lector virtual de la obra de
Molina es un indigena capaz de percibir una discusién teoldgica, Juan Baustista
ofrece al nuevo converso un contenido doctrinal mucho mas reducido.

Propongo la siguiente hipdtesis de trabajo: en los confesionarios
novohispanos, la sustancia del trabajo ético que debe realizar el indigena es
constituida principalmente por los pecados de la idolatria y los pecados sexuales. La
insistencia en la idolatria estd ligada a una nueva conciencia de la conquista
espiritual. Como hemos visto en Santo Tomés, los pecados de la came eran materia
privilegiada del trabajo ético al menos desde la Edad Media. Es innegable el
desarrollo del discurso acerca de los pecados sexuales en el siglo XVI: se prestaban

més a la especulacién casuistica que cualquier otro objeto de la reflexién moral.
2.1 ersticiones.

Los confesionarios novohispanos dedican una parte relativamente modesta a
los pecados de la idolatria. No obstante, creo que en este caso el anlisis cuantitativo
-empleado por Serge Gruzinski- parece insuficiente " En vano buscariamos en las
doctrinas y en los confcsionaﬁo§ un saber especifico sobre la idolatria; esta funcion
pertenecia a las obras especializadas de los “etnégrafos” novohispanos, como el

.propio Molina. Aparte, introducir un tratado sobre la idolatria en un confesionario
destinado para los indigenas resultaria contraproducente; los feligreses indios

obtendrian de este modo acceso al saber prohibido. Juan Bantista incluy6 en sus

™ §. Gruzinski, “Confesién, alianza y sexualidad...”, p. 174.
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Advertencias para los confessores (1600) una lista de trangresijones idolétricas, pero
el libro era destinado tinicamente para los sacerdotes.

(Qué dominios de la idolatria pentran los confesionarios de Molina y Juan
Bautista? En primer lugar, el culto a los antiguos dioses. Molina intuye que por

debajo de la superficie hay otros mundos y no cesa de interrogar esta regién oculta:

Por ventura adoraste o tuuiste por dios a alguna criatura suya, assi como al sol, a la
Juna o alas estrellas? *
Comiste alguna vez ofrenda del demonio? *

Comiste alguna vez carne humana, para te vengar de tus enemigos? u

El penitente es exhortado no sélo a escrutar su conciencia, sino también a
vigilar la ortodoxia de los miembros de su comunidad. El interrogatorio remite al
indigena al foro externo: “Tienes todavia guardada alguna ymagen del demonio o
sabes que otro la tenga escondida? Inuocaste a algun demonio o otro le inuoco
delante de ti, y no le estoruaste, ni le acusaste delante de la sancta madre yglesia?”®%.
El confesionario pregunta por los suefios adivinatorios, los agiieros, las plantas
alucinégenas; la memoria del nuevo converso debe estar sometida a un
interrogatorio para limpiarla de las “antiguallas”. Los procedimientos magicos no

pocas veces quedan confundidos con las practicas curativas indigenas:

Llamaste alguna vez a algun hechizero, para que te echasse suertes, o para sacar
algunos hechizos de tu cuerpo y para te chupar tus carnes tresquilote

M, £. 20r.

% CB, f. 61-6v.

81 CB, £ 18r.

8 oM, £. 20r-20v.
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supersticiosamente; o le llamaste para que te descubriesse lo que auias perdido; o

adeuino delante de ti en el agua? B

.

Es significativo que Alonso de Molina, a diferencia de Zumérraga u Olmos,
no hace hincapié en la participacién del demonio en la “hechiceria”. El uso de
procedimientos migicos se concibe ahora no tanto como una provocacién del
enemigo, sino una eleccion libre del individuo. Se postula una plena responsabilidad
del sujeto por sus actos, como queda explicitado en el Prélogo: “es assi verdad que
yo quise pecar de mi voluntad: y si yo no quisiera, nocometiera el pecado, porque
me ayudara nuestro sefior dios con su gracia, paraque yo no cayera en pecado
mortal, en el qual cay de mi grado y voluntad” **.

Dentro de las consideraciones del primer mandamiento se encuentra también
la poligamia: “Casastete en dos o tres partes y son por ventura biuas todas aquellas
con quien te casaste, ante la sancta madre yglesia?” 8 En cambio, el uso de las
sustancias alucinégenas es interpretado como pecado de embriaguez, sin penetrar en
su sentido religioso: “Comiste alguna vez honguillos que emborrachan; o beuiste
aquel breuaje que llaman ololiuhqui, perdiste por esto el juyzio?” 8

El adoctrinamiento se dirige en contra de la palabra, contra la memoria
colectiva transmitida por los indigenas que nacieron bajo ofro cielo; este
despojamiento de la memoria es necésario para inscribir la verdad en las almas de

los nuevos conversos:

O porventura oyste de buena gana los cantares y musicas vanos, y carnales, y las
consejas y fabulas desonestas, y los cantares del démonio, o sus palabras y

enseflamientos nociuos, con los quales peruierten y engafian a las gentes los

8 bid., £. 20v.
 bid,, £. 131-13v.
85 CB, f. 6v.
%M, . 82r.
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hechiceros y hechiceras, los viejos y viejas diabolicas, que no creen en nuestro

sefior, y se baptizaron fingidamente. ¥

Se pretende implantar en la conciencia indigena una visién demoniaca de las
culturas autoctonas. Efectivamente, los “viejos y viejas diabélicas” eran los
protagonistas de una resistencia silenciosa, los que hicieron posible la conservacién
de g]gunos elementos de-la religiosidad mesoamericana. El enemigo estd bien
detectado. Molina es consciente del peligro que radica en las manifestaciones
“sincréticas”. En la parte dedicada al matrimonio amonesta a los padres c6mo deben
realizar la boda pur{ﬁcada de los matices indigenas: “Porventura heziste con ellos
alguna supersticion de las que antiguamente haziades poniendolos, cabe €l hogar
juntos atandoles las mantas vna con otra, echando alli incienso” 8. El nuevo
cristiano ideado en el Confesionario mayor debe ser vaciado de todos los elementos
autéctonos que puedan tener relacion con la idolatria.

El Confesionario de Juan Baustista (1599) no introduce cambios
significativos con respecto al enfoque de Molina; contiene unicamente seis
preguntas acerca de la idolatria: dos referentes al culto, cuatro a las adivinaciones y
los agiieros. Fray Juan Bautista en muchas ocasiones copia a Molina: “Por ventura
creyste y tuuiste por cierta alguna cosa de hechizeria, o preguntaste a los que la
hazen para saberla dellos, o viendola hazer no reprehendiste, ni acusaste al que la
hizo?” ¥ Sin embargo en las Advertencias para los confessores de los Naturales,
aparece un planteamiento diferente de la idolatria. El franciscano incluye en el
primer tomo de su obra un compendio de las supersticiones indigenas, basado en el

Vocabulario trilingiie de Sahagim *°. El texto coincide también en parte con el

% Ibid, £. 102r.

88 Ibid, £. 98v.

® Juan Bautista, Confesionario en lengva mexicana y castellana, Santiago de Tlatilulco, Melchior
Ocharte, 1599, f. 43r.

% Véase el Apéndice.



134

Apéndice del Libro V de la Historia general de fray Bernardino. Comentando la
lista de “abusiones” -procedimientos de interpretacién mégica de la realidad-
Sahagiin sostenia que toda clase de “antiguallas” debe ser combatida igual que los
cultos idolatricos: “Estas abusiones empecen a la fe, y por eso conviene saberlas, y
predicar contra ellas. (...) Los diligentes predicadores y confesores bisquenlas para
entenderlas, en las confesiones, y para predicar contra ellas, porque son como una
sarna que enferma a la fe” a1

La conclusién de Juan Bautista serd muy diferente. El texto incluido en las
Advertencias contiene dos partes: “abusiones antiguas” y “abusiones idolétricas”.
Las “abusiones” eran indudablemente muy arraigadas en la vida cotidiana de los
amerindios: efectos nocivos de algunas plantas, como el omixuchitl; los peligros
concernientes a la prefiez; objetos que traen buena suerte, etc. “Quando la tortilla
echandola en el comal, para cozer, acaso se doblaua, dezian que era sefial que alguno
venia a aquella casa, o que el marido de aquella muger que cozia la tortilla, i era
ydo fuera, venia ya” %2 Este tipo de acciones recibe una interpretacién mucho mas
benigna que en Sahagin o en Molina: los indigenas que siguen practicando sus
antiguas costumbres no son idé6latras; muchos espafioles conservaron supersticiones
de sus ancestros, no dejando de ser por eso “firmissimos cristianos”. Las tradiciones
indigenas no deben ser juzgadas como idolatria, que se reserva aqui exciusivamente
al culto a los dioses y a la hechiceria. La confesién de las “abusiones” se deja a la
sutileza de la conciencia de los indigenas: “Y es bien que los Confessores las
aduiertan para que si alguno se acusare dellas las entienda bien”.

Percibimos, sin embargo, cierta contradiccidn: el franciscano excusa a los
naturales de sus “abusiones”, pero, al mismo tiempo, incluye en su Confessionario

algunas preguntas referentes a las supersticiones inofensivas para la fe -suefios,

*! Sahagiin, Historia general..., p. 285.
*2 Juan Bautista, Advertencias..., t. 1, f. 106v.
% bid., £. 105v.
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agiieros-. Podemos arriesgar la siguiente hipétesis: Juan Bautista conserva las
preguntas por las supersticiones, siguiendo los modelos del confesionario -tanto
espafioles, como novohispanos- y el ejemplo de Sahagiin; sin embargo, toma en
cuenta la inevitabilidad de ciertos procedimientos mégicos; su permanencia no es
una realidad amenazadora que niega la esencia de la fe cristiana. El franciscano
intuye, quizas, que la “fe pura” puede existir sélo entre la élite catélica; la piedad
popular siempre crea formas “supersticiosas”. Aparte, la bisqueda de la “fe pura”
puede llevar -como en el caso de Lutero- a la identificacién de toda clase de méritos

del cristiano con la idolatria.

22T,

La problematizacién de los pecados sexuales por los tedricos franciscanos se
mueve en el espacio de lugares comunes de la teologia moral cristiana. La gran
mayoria de las preguntas se dirige al hombre, considerado como sujeto activo. La
mujer aparece casi exclusivamente como objeto de placer que no toma decisiones en
cuanto a la conducta sexual.

Sin sobreestimar el método cuantitativo, hay que reconocer que la
distribucion del texto es significativa: Molina dedica al.hombre casi 80% de las
preguntas concernientes al VI mandamiento y a la lujuria % El'hombre seduce, burla

y corrompe a la virgen; viola a la mujer, la comparte con sus amigos:

Quando tuuiste acceso a ella, quiga te resisistia, y tu la forgaste? *
Tu con otros compafieros tuyos, tuuistes juntamente parte con alguna mujer? °®

% Los porcentajes del texto dedicado al hombre, al mujer y a los dos cényuges: CM: 73 %, 20%,
7 %; CB: 79%, 18%, 3%.

*CB, £ 1lv.

% Ibid., £. 12r.
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Al varén se le atribuye una mayor disposicién para cometer pecados contra
natura, como la sodomia y la bestialidad " Por consiguiente, el hombre es
exhortado a un trabajo més intenso sobre si mismo. La problematizacién de los actos
venéreos -como en Tomés y en Azpilcueta- parte del deseo, evitando la discusion
sobre el acto y el placer. La polucién nocturna recibe la siguiente interpretacion: es
pecaminosa, si el individuo, después de despertarse, se deleita pensando en el suceso

1

torpe:
Cayste en polucion 'durmiendo; salio tu simiente (pareciendo te que tenias
ayuntamiento con muger)? Y despues que despertaste, y pensaste en esto plugote:
Quiga dijiste, o si ouiera sido assi lo que soiie, quien ouiera tenido parte con la que
sofie. Porque si esto dijiste, y te plugo (despues que ya estauas despierto), cometiste
peccado moﬁal; y si te peso dello, y te doliste y afligiste, no seras culpable por

quanto estauas durmiendo. %

El ejercicio de si con respecto a la sexualidad es lograr un control de la
voluntad sobre la concupiscencia que permitiese desechar las representaciones

libidinosas:

Quantas vezes te viene a la memoria el suzio deleyte desechas de ti con toda
presteza el tal pensamiento, refrenaste y tornas luego sobre ti; o detuniste mucho en
el pensamiento de aquella vellaqueria, y por esto se te altero el miembro

voluntariamente, y salio tu simiente, derramando en vano aquella materia. %

Como hemos dicho, si bien el deseo es el mayor enemigo del sujeto, el placer

parece ser un elemento despreciado por los analistas de la carne. En.los enfoques de

 Ibid., f. 11v-12r.
8 CM, £. 33v.
% CB, f. 12r.
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Tomdas y Azpilcueta, el placer parecia ser ticitamente permitido si se realizaba
dentro del acto legitimo. En Molina, la relacién conyugal es concebida como una
forma de continencia; el débito matrimonial constituye la obligacién de los cényuges
bajo pena de pecado mortal . Sin embargo, el “suzio deleyte” obtenido en el
matrimonio “es de ningun prouecho” y puede ser considerado sélo como un mal
menor, puesto que siempre estd ligado al movimento del deseo: “por ventura no
tuuiste templanga en tus suzias delectaciones y en los actos matrimoniales, haziendo
mucho dafio a tu persona y envileciendote delante el acatamiento diuino” 101 Molina
no se imagina un plgxcer ligado a una relaci6n afectiva, como en el antiguo enfoque
del matrimonio de Plutarco. El ser humano es capaz de experimentar el goce
unicamente cuando ve al otro como pﬁro objeto, un cuerpo sin nombre. El deleite se
obtiene mediante una transgresion que puede darse en el foro interno -sin realizar el
deseo impuro-. En ese sentido, no existe una diferencia esencial -en cuanto a la
gravedad del pecado- entre el acto y el deseo. No estamos hablando, sin embargo, de
la constitucién de un sujeto “reprimido” -nocién puesta en entredicho por Foucault
en La voluntad de saber-; mas que ser objeto de represion, el hombre de Molina a
llamado a una actividad particular: sospechar que sus pensamientos, incluso el
afecto que siente a su mujer, contienen un mévil oculto del deseo; buscar en sus
“ayuntamientos” conyugales los elementos externos que convierten el acto debido en

pecado mortal.

Quando tuuiste parte con tu muger, acordastete en aquel acto de otra muger casada,
o de qualquiera otra, y dijiste dentro de ti, hago agora cuenta que tengo parte con la
muger de otro; o porventura dijiste, si ella estuuiera agora aqui comigo, yo tuuiera

aceso a ella. '?

19 bid., £, 54r.
01 oM, £ 115r-115v.
192 1bid, £. 80v.
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Entre las preguntas comunes para el hombre y a la mujer, destaca la
problematica del incesto -una transgresion especialmente frecuente entre los

indigenas 1B_ Jos pecados contra naturam y los “actos indebidos™:

Tuuo parte contigo por detras (conuiene a saber) en el vaso acostumbrado? 104

Y las vezes que os ayuntays, es con desonestidad, y no en el deuido vaso? 105

Molina encuentra sé6lo dos pecados propios a la mujer: provocar al hombre al

acto sexual durante la menstruaci6n, usar adornos y maquillaje:

Quando tienes tu costumbre, prouocas e incitas a tu marido a que tenga parte
contigo? 1%
Afeitastete, adornandote y poniendo alguna cosa en el rostro, para cfue te

cobdiciasen? '

Finalmente, la Unica pregunta dirigida a los pecadores de ambos sexos se
refiere al impedimento de la procreacién 108,

La problematizaciéon de la carne en el Confesionario de Juan Baustista
introduce sélo ligeras modificaciones con respecto a Molina. Juan Baustista concede
mas espacio a la mujer; ello puede significar una mayor sutileza de la reflexion
moral contrarreformista en su pleno desarrollo 1% El incesto sigue siendo el mayor

problema de la conducta moral de los nuevos feligreses:

103 Serge Gruzinski examina con detalle el problema del incesto en “Confesion...”, p. 175,
siguientes.

1% B, £ 13v.

195 oM, £, 35r.

1% CB. f. 13v.

7 bid,, £. 13r.

18 oM, £, 34v.

1% E] franciscano dedica 69% del texto al hombre, 31% a la mujer.
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As porventura tenido cuenta con alguna muger casada, o soltera, o parienta tuya, o
que fuesse donzella? En que grado era tu parienta, o de tu muger? ''°

Porventura deseaste algun hombre casado, o soltero, o deudo tuyo, o deudo de tu
marido, y en que grado, dilo? m

Juan Bautista enriquece el interrogatorio, introduciendo dos transgresiones
que faltaron en el Confesionario mayor (aunque no son nuevas en el codigo
cristiano): el pecado solitario -tanto del hombre, como de la mujer- y la provocacién
verbal:

Porventura tu misma en tu cuerpo hiziste algo por deleytarte? '?

Burlastete y dixiste palabras deshonestas, con que prouocaste a alguien a peccar? '

La reflexion de los tedricos franciscanos acerca de los cinco sentidos vuelve a
plantear también el problema del control de la came. En Molina, los sentidos estin
vinculados con los vicios capitales y las transgresiones de] Decélogo: por ejemplo, el
uso indebido de la vista conduce a la lujuria y la soberbia; el oido est4 ligado a los
pecados de la idolatria y del falso testimonio 4 Los sentidos constituyen dones
divinos; su uso indebido -ligado al puro placer- constituye una trangresién. Cada
acci6n del cristiano debe orientarse hacia Dios y ser definida segin sus leyes. Por
ello, es preferible usar ropa aspera -adecuada para la pentinencia- que “vestiduras

blandas” que llevan al ablandamiento del alma frente a la presencia del maligno '*°.

/

119 yuan Bautista, Confesionario..., f. 48v.
! 1bid., £. 50v.

12 poc. cit..

3 1bid, £. 49v-50r.

14 oM, £ 101v-102r.

5 Ibid, £. 103v.
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El deleite sensual aparta al hombre de Dios; el refinamiento de los sentidos es

detectado como la fuente de la lujuria:

Huelgaste mucho, y recibes gran sensualidad con el buen olor de las flores o del
incienso, y cafias de sahumerio, o del agua rosada, dando plazer sensual al ofalto
[sic]; no te acordando de tu Dios y sefior, ni le dando gracias y loores: porque hizo

todas las cosas suaues, olorosas, consolatorias y de recreacion. 16

El planteamiento de Juan Bautista se centra justamente en la relacion entre los
sentidos con los pecados sexuales. Sélo el gusto queda fuera de esta

correspondencia:

Porventura miraste con delectacion el cuerpo de alguna persona, o otra cosa torpe?
Porventura oyste con delectacion palabras deshonestas, palabras de chocarrerias, y
palabras suzias, y cantares deshonestos?

Porventura oliste cosas torpes y suzias; por el deleyte de tu sensualidad?

Porventura palpaste tu cuerpo, o el ageno por deleytarte sensualmente? n

Aunque la idolatria no dejé de ser vigente, Alonso de Molina y Juan Bautista
parecen privilegiar el tema de la carne. )Los residuos prehispanicos son considerados
como peligrosos, pero accidentales -desaparecerdn con el tiempo-; el deseo, en
cambio, estd- siempre presente, amenazando el bien del alma de los nuevos
cristianos. Frente a la actividad incesante del demonio y la fuerza del deseo se
requieren instrumentos idéneos para combatir “la rebelion de la carne”. Uno de ellos
es la filtracién de representaciones, destinada a rechazar los pensamientos impuros.

La eucaristfa constituye otro procedimento que permite evitar los pecados: “Preserua

"6 Ibid., £. 103r.
"7 Juan Bautista, Confesionario..., STv-58r.
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al hombre (que dignamente comulga) de pecado, y le acrecienta el cuydado de huyr
del, particularmente del pecado de la carne” M. Pero la técnica de si maés
importante sigue siendo, indudablemente, el sacramento de la penitencia, centrado

en el examen de Ja conciencia.

Alonso de Molina concibe el sacramento de la penitencia como un ejercicio
de si particular: “te es necessario trabajar y procurar de ejercitarte en la penitencia,
por qdanto con sola ella, has de ser otra vez alimpiado, y con ella has de alcangar
todos los bienes que por tus pecados perdiste” ', El estado de pecado es ilustrado a
través de tres metéforas: el pecador esta cubierto de “hinchazones y aposentos”; es
como salteador de caminos, prendido por la justicia (el demonio); se asemeja
también al deudor que no tiene con qué pagar a su acreedor. El cuarto sacramento

" aparece como una cura de llagas, liberacién del poder del demonio y pago de la
deuda contraida con Dios '°. El hombre que se declara sin culpa peca gravemente,
puesto que ni siquiera los santos estén libres del pecado. El principio de la penitencia
radica, pues, en conocer la verdadera condicion del hombre: “Te es muy necessatio
el conocerte, y tenerte por peccador, si quieres que se vse contigo de misericordia”
121

El confesionario es proyectado como un examen de la conciencia; otras partes
del sacramento -contricién, confesion, satisfaccién- no reciben un comentario

detallado; se resalta la importancia del examen de sf, apenas mencionado por Tomés

18 Ibid., f. 82v; el subrayado es mio.
19 oM, £, 71

120 1pid., £. 119r-120r.

12 1bid,, £. 4v.
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122 .. .
. El conocimiento de uno mismo aparece como “la rayz y fundamento”

de Aquino
de la salvacién, figura en el centro de la preocupacién moral del individuo; supera

todas las ciencias, es identificado con la filosofia:

Conoce a ti mismo, paraque cobres gran fama y seas tenido en mucho, ca no seras
tan afamado ni honrado si supieres el curso y mouimiento de los cielos, y de que
manera estan situadas las estrelias, y la virtud, que puso nuestro Sefior Dios todas
las yeruas y rayzes, el ser y la naturaleza de las animalias del campo; y aunque
supiesses la orden y concierto que ay enel cielo y en todo el mundo dejando de
conocer a ti mismo, y no considerando qual tu seas. Porque muchos ay que saben
muchas y diuersas cosas, empero ignoran a si mismos: y la derecha sabiduria, que

se llama Philosophia, es el conccimiento de si mismo. 12

El franciscano introduce una modificacién con respecto a la teologia oficial
espafiola -representada por excelencia por Azpilcueta-: en su enfoque, el examen de
si no sélo constituye el primer momento del sacramento de la penitencia, sino que
desplaza a la contricién en el orden de la importancia de la materia sacramental: “La
primera es que tienes gran necessidad de aparejarte primero y de traer a la memoria
y buscar todos tus pecados, y despues que los ouieres traydo a la memoria, que los
llores” %, Ei examen tiene que ser completo para poder realizar una confesion
entera. Los pecados mortales constituyen el objeto buscado; Molina compara al
penitente con el mayordomo que tiene que rendir cuentas ante su sefior. El calculo de
los pecados, el andlisis del pasado debe empezar desde la infancia. Amigos,
familares, cargos pablicos, lugares frecuentados: todo el pasado del penitente debe

12 Segim Miguel Angel Sobrino, la insistencia en el examen de si procede de Antonino de
Florencia (comunicacion personal).

1B oM, £, 5v- 6r; el subrayado es mio.

124 bid. £. 8v.
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ser escrutado en busca de las faltas, que a veces no son vistos con toda claridad -

menos por los nuevos conversos, no entrenados en este ejercicio-:

Tambien traeras a la memoria de todos los lugares por donde anduuiste, y de la
compania que tuuiste, y con cuantos tenias amistad, y de los que contigo biuieron, y
de aquellos que te ayudaron en los negocios que tratauas, y de aquellos que tu
fauoreciste, y conociste, los quales por ventura te prouocaron o los prouocaste

apecar, '%

Los pecados sexuales requieren un tipo particular de anélisis: debe ser breve,
para no ensuciar nuevamente al penitente; los pecados son depositados luego en la
memoria hasta el momento de la confesion; sin embargo, no pueden ser “activados”
por el sujeto, puesto que lo llevarian a los pensamientos impuros 12,

El objetivo del examen de si es formar una conciencia transparente '*’. En el
enfoque de Molina, el pecado mortal no provoca la repugnancia inmediata y
“patural” del pecador, sino que tiene que ser previamente revelado y analizado; asi
que la contricién se basa en un saber -concerniente al cédigo divino- y en una
técnica de si -examen de la conciencia-. El dolor por los pecados surge del temor al
castigo -de acuerdo a Tomas-: “del qual conocimiento nace tambien y tiene principio
del temor de nuestro seiior, y destas dos cosas (conuiene a saber) del conocimiento
del peccado, y del temor de dios, tiene principio y procede la contricion y
arrepentimiento de los pecados” 12 gl penitente reconoce que podia haber evitado el
pecado mortal; de nuevo encotramos el problema planteado por Azpilcueta: la

contradiccion entre el libre arbitrio y la corrupcién original, entre el propésito de la

% bid., f. 10v.

% 1bid., £. 11r

127 Juan Bautista observara que la eucaristia “da luz al alma y la aluimbra para que se vea y conozca
aun los muy pequefios pecados que tiene” (Confesionario..., f. 82r).

2 CM, £. 5.
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% Molina presenta s6lo un breve comentario

enmienda y su imposibilidad féctica
de la contrici()q -problema privilegiado por Tomds y Azpilcueta-. En un principio,
fray Alonso sigﬁe la interpretacién tradicional: la contricién es un movimiento de
voluntad que se aparta del pecado por el amor a Dios. El temor servil como mévil
del arrepentimiento es insuficiente: el pecador no aborrece el pecado en sf mismo; se
parece al esclavo que teme a su amo, mas no lo ama. El esclavo desearia que no
existieran las leyes impuestas por el Sefior; por tanto, su dolor es falso 130
Contrariamente a Azpilcueta, Molina'no llega a justificar la atricion como
disposicién suficiente para confesarse: “pl.'incipalmente te has de confessar para
compldzer, agradar, obedecer y honrar a un solo y verdadero Dios, el qual
soberanamente es digno de que todos le agraden y obedezcan, y de que enteramente
le amen” ™!,

Si bien el pecado consiste en un movimiento de la voluntad contrario a las
leyes divinas, en la confesion -el tercer momento de la practica- el pecador se somete
al juicio de Dios. La verbalizacion de los pecados implica la renuncia del sujeto a si

mismo, cuyo testigo es el confesor:

Y aunque nuestro sefior dios sabe todas tus culpas y peccados, empero conuiene que
tu los declares y digas agora delante el sacerdote, porque es la voluntad de nuestro
sefior Dios que tu mismo los digaé y declares, paraque te humilles, y auerguences, y
iaaraque por esta tu humildad merezcas el perdon de tus peccados.132

PIbid, £. 13r-13v.
 bid, £. 112v-113v.
3! Ibid, £. 14r.

% Ibid., £. 15r.
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La renuncia a si mismo hace posible el perdén de los pecados. La confesion
debe ser entera -de todos los pecados mortales- y frecuente; la obligacién lateranense
es entendida como un requisito minimo para los fieles '**.

Los actos de la penitencia cierran la prictica. Molina se muestra laxo, segin
la letra de Trento: el penitente puede pedir un cambio de la forma de la satisfaccién
impuesta por el confesor: “Y si alguna cosa muy dificultosa te diere en penitencia,
suplicale que te de otra para satisfacion de tus culpas, la qual te parecera que podras
cumplir” '*, El sacramento de la penitencia significa la destruccién de la vida
pasada del sujeto; proporciona al cristiano consuelo, alegria y seguridad. La
purificacién del alma permite apartarse de las cosas mundanas y dirigirse hacia las
celestiales y eternas 1,

El planteamiento tedrico realizado por Molina en el Prélogo al Confesionario
mayor y en sus dos Amonestaciones, tiene una importancia particular dentro del
cuerpo doctrinal novohispano del siglo XVI dirigido a los indigenas. Uno de los

" momentos esenciales del discurso teologico del Confesionario mayor es constituido
-como observd Miguel Angel Sobrino- por la polémica antiprotestante 136
Paraddjicamente, su destinatario son los indigenas -nuevos en la fe-. El objetivo de
Molina no es iniciar a los amerindios en las controversias del cristianismo, sino, para
usar las palabras de Sobrino, vacunar a los nuevos conversos contra una posible
acci6n protestante en el Nuevo Mundo. Ello significa, sin embargo, que, como ya
sefialamos, el lector virtual del Confesionario mayor no es un natural .ignorante y
embrutecido; es, evidentemente, un cristiano ya familiarizado con la doctrina, capaz

de oir una disertacién teologica.
La trascendencia del enfoque de Molina reside también en el desplazamiento

realizado en el comentario acerca de las partes del sacramento. El franciscano,

3 1pid. £ 15v.
134 1.
Ibid., £. 16r.
135 mbid., £. 120v.
136 Cf. MLA. Sobrino, op. cit.
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contrariamente a Tomds y Azpilcueta, ve la esencia de la préctica penitencial en el
examen de sf. La mejor forma de apartarse de los pecados sexuales es la filtracion de
representaciones; la técnica de si recomendada para alcanzar el perfeccionamiento
espiritual no reside ya -como en Motolinfa- en las mortificaciones de la came.
Molina observa que el que se excede en las practicas mortificatorias peca de la

incontinencia:

O por ventura no tuuiste discrecion y templanga en tu penitencia y aflicion de tu
cuerpo, assi como lo quiere nuesto vnico dios: Atormentaste qui¢a demasiadamente
tu cuerpo, con grandes ayunos o vigilias prolijas, o con diciplinas y agotes, o con

otros muchos trabajos grandes y excesiuos. =’

Fray Alonso conoce perfectamente las practicas de mortificacién indigenas,
el peligro del “embuste” indio-cristiano. La practica de si penitencial queda
reservada al trabajo interior. Ahora bien: el movimiento de la pastoral tridentina va
hacia la direccién de conciencias, basada en el examen de la conciencia y una
relacién intima entre el feligrés y su confesor; por tanto, Molina no puede ser
considerado como “inventor” de este desplazamiento en la préctica confesionaria.
Sin embargo, no deja de ser impactante que los indigenas recibieron en el mismo
texto doctrinal la polémica fundamental de la teologia europea y el modelo més
reciente de la confesion. El amerinidio alcanza de este modo -slo tebricamente- el

estatuto de cualquier cristiano europeo.

3TCM, £, 115v.
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i esionaria.

3.L

Las relaciones de los obispados y las cartas de los misioneros hechas entre
1565 y 1571 a peticion del visitador del Consejo de Indias, Juan de Ovando, prueban
la presencia de la prictica confesionaria entre los pueblos adoctrinados en la primera
fase de la conquista -como los nahuas y los tarascos- **. Los documentos presentan,
a los ojos del lector moderno, una forma hibrida: mezcla de censo de poblacion,
informacién geogréfica e informe de la administracién de las almas. Forman una
cartografia econémico-eclesidstica de la Nueva Espafia. Proporcionan datos sobre el
nimero de tributarios -casados, solteros y viudos-, de su ocupacion y condicién
econémica (generalmente, muy precaria); distribucién social de los indigenas
(principales y macehuales); la forma de gobierno. Asimismo, las relaciones
informan sobre la administracién de los sacramentos -pentiencia, eucaristia,
matrimonio, extrema undién-, la forma y los efectos del adoctrinamiento. El uso de
la tierra y de sus habitantes est4 intimamente ligado a la empresa evangelizadora.

Los censos se producian de la siguiente manera: un “indio habil”, escogido
por los péarrocos o frailes, estaba encargado de llevar padrones de confesion y
cuentas de tributos; asimismo, recordaba a los naturales de la obligacion de
confesarse en la cuaresma. Las matriculas y las cuentas generalmente eran llevadas
“por pinturas” -por medio de la escritura pictogréfica mesoamericana- %9 Este

hecho sugiere una viabilidad limitada de las relaciones misioneras, basadas en las

138 Relacion de los obispados de Tlaxcala, Michoacdn, Oaxaca y otros lugares en el siglo XVI
(Documentos histéricos del siglo XVI, t. II), ed. Luis Garcia Pimentel, Corbeil, Ed. Crété, 1904;
Paso y Troncoso (comp.), Papeles de Nueva Espafia. Segunda serie: geografia y estadistica, t. IiI.
Descripcién del Arzobispado de México. Manuscrito del Archivo de Indias en Sevilla, 1571,
Madrid, Sucesores de Rivadeneyra, 1905.

139 paso y Troncoso, Papeles..., p. 66, 166.
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métriculas: es posible que los autores indigenas hayan manejado cifras exageradas o
simplemente im‘precisas.

En los tertitorios novohispanos que contaban con misioneros “lenguas”, la
practica confesionaria era general para todos los adultos: el limite de la madurez era
fijado en 12 afios para las nifias y 14 afios para los muchachos. En Tegontepeque, al
norte de la Ciudad de México,

ay... quatrocientos y ochenta y siete tributarios, como parege por la copia y memoria

que los dichos yndios tienen para cobrar‘el tributo de su encomendero, por la qual, y

por los padrones que para las confisiones se hazen, halle aber en el dicho pueblo

Tegontepeque, de confisiones, yndios varones de catorze afios arriba quinientos y

sesenta, y mugeres de doze afios arriba quinientas y treze. 10

En Atotonilco, pueblo administrado por los agustinos, se confesaban todos los
indigenas, otomies y nahuas; las confesioges empezaban desde la Navidad y duraban
hasta la Pascua, “y mas adelante cuando es menester”. Todos los nahuas y los més
habiles de los otomies recibian la eucaristia '*!. Las matriculas demuestran que no
habia impedimentos para la administracién de la penitencia; la eucaristia, en cambio,
se concedia s6io a los ‘indigenas suficientemente adoctrinados. Por ejemplo, en
Tlachinolticpac se confesaban 12 mil naturales y comulgaban s6lo 400 2 1a
provincia de Michoacén parece constituir una excepcion: el adoctrinamiento ¢s mas
eficaz que en otras partes de la Nueva Espafia. Seglin el agustino Francisco de
Villafuerte, en 1565, en el pueblo de Tiripitio

héllanse de confesién... mas de cuatro mill, porque todos se acostumbran confesar
cada afio llegando 4 edad de discrecion: todos comulgan sin quedar ninguno, como

0 bid., p. 65
“! mbid., p. 93.
2 Ibid., p. 135.



149

tenga la edad del derecho, porque en esta provincia de Mechuacan comulgan todos
los naturales, ni mas ni menos que los espafioles, y se les administran los

sacramentos con gran solemmnidad y reverencia. 143

La aplicacién de la confesion dependia del grado de la sujecién de los
indigenas al poder colonial -del grado de “policia” de los naturales-. Por tanto, en
los afios 70 los chichimecas apenas estaban conociendo la medicina espiritual '*.
Falta de conocimiento de las lenguas indigenas coostituia otra dificultad de las
confesiones. El cura de Pachuca admitia: “confieso solo a los mexicanos; y a los
otomis, y chichimecas no, por que no les entiendo ni se hablar la lengua dellos, mas
de sola la mexicana” '®.

El problema de la resistencia indigena era enfocado por los misioneros de una
manera ambigua. Se sostenia que los indios de Yacapichtlén (15 leguas de la capital)
“es la gente humilde, amigos de nuestra fe y de la doctrina cristiana quitados de
todas idolatrias y supersticiones antiguas, que cuasi ya no hay entre ellos memoria
de aquellos ritos pasﬁdos y observancias vanas que solfan solemnizar en el tiempo de
infidelidad” . Por otro lado, parece que la supuesta fidelidad de los naturales a la
iglesia tenia que ver con el control eclesistico. Un fraile agustino de Tacdmbaro
(obispado de Michoacén) suponia que los indigenas vivian en la sierra para poder
conservar sus antiguas creencias: un pueblo apartado de la cabecera lo habitaban
“once casados y un viudo; y adonde estos pocos indios estin no es tierra de
provecho, ni tienen donde sembrar; solamente se estan alli por vivir 4 su contento, y
que nadie tenga cuenta con ellos ni les vea si son cristiaﬁos ni cémo viven” '*’. Estos

poblados  constituian, _probablemente, focos de resistencia de los indigenas.

3 Relacion de los obispados..., p. 127.

14 Ibid., p. 130.

145 paso y Troncoso, Papeles..., p. 78; cf. también p. 80.
16 Relacién..., p. 119.

7 Ibid,, p. 125.
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Encontramos también otro modo de oposicion al nuevo poder: como los primeros
nahuas adoctrinados por los franciscanos, los conversos de la segunda mitad del
siglo reinterpretaban el rito cristiano en el 4mbito de su cosmovisién; los que mas

acudian al cuarto sacramento eran los enfermos y las mujeres prefiadas:

Entre afio confiesanse los enfermos siempre, por que con qualquiera libiana
enfermedad vienen luego a confesarse, assi las prefiadas que estan en dias de parir,
como los demas enfermos, y comulgan todos los enfermos que parecen ser

dispuestos para ello. 148

Los misioneros administraban los sacramentos segin las doctrinas
novohispanas: “Y en lo de los categismos, yo tengo manual de los postreros y mas
nuebos que aora mando su Sefioria Reverendissima imprimir, y por el administro los
Santos Sacramentos” . E] uso de los nuevos libros probaba la fidelidad de los
misioneros al concilio de Trento; demuestra, asimismo, que el proyecto del
adoctrinamiento plasmado en las doctrinas y confesionarios. tuvo una respuesta real.
Es probable que ya en la segunda mitad de los afios 60 no sélo las doctrinas, sino
también los confesionarios de Molina hayan funcionado como libros doctrinales para
los nahuas.

Las matriculas de confesion no proporcionan una informacién directa sobre la
verdadera aplicacién de la técnica penitencial por los indigenas. Suponemos, sin
embargo, que tan alto grado de divulgaci6n de la préctica, y su reforzamiento por los
libros doctrinales produjo con el tiempo una filtracién de los conceptos europeos en

la conducta ética de los indigenas.

18 paso y Troncoso, Papeles..., p. 93-94; el subrayado es mio.

' Ibid., p. 81; cf. también p. 148, 162, 166.
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3.2.

Contamos con dos testimonios sobre la praxis confesionaria de muy distinta
indole: en vez de elaborar una estadistica de la pentiencia, tratan de analizar el modo
de concebir la practica por los indigenas. El relato de Juan de Grijalva -referente al
siglo XVI- y las Advertencias para los confessores de Juan Bautista responden a las
dudas del clero novohispano sobre la capacidad de los amerindios para acceder al
cristianismo.

Ya en el primer periodo de la conquista espiritual, algunos misioneros no
compartian la visién optimista de la evangelizacién, lanzada principalmente por los
franciscanos. El agustino Melchor de los Reyes, evangelizador de los otomies,
dudaba en la eficacia de las confesiones de los indios: “comocid que en sus
confessiones estauan varios & inconstantes, y que no era possible collegir materia
cierta, y determinada para absoluerlos, y por esto pensd que cometian graues
sacrilegios las vezes que se administraua e] sacramento de la confessid” **°. De los
Reyes consult a fray Juan Baustista 151 E] sabio agustino opin6 que no se puede
cerrar ante los nuevos cristianos la tinica manera de salvarse; sostuvo que para los
indios -“gente tan misera y nueua” es suficiente una contricién imperfecta. En
cuanto a la materia del sacramento -los pecados- habia que contentarse con las faltas
que los conversos pudieran entender y confesar. La inconstancia y la variedad de las

confesiones reflejan el escaso juicio de los indios, no una mentira deliberada:

Preguntale & vn indio si & hurtado, y dize que si: preguntanle que quantas vezes, y
responde que el no 3 hurtado nunca, vna vez dize que cuatro, y si lo apuran dize que
ciento. La verdad es, que quando dize qualquiera cosa destas, no siente lo contrario.

Y assi, ni miente, ni niega la verdad. 152

10 yuan de Grijalva, op. cit., f. 130v.

! yuan Bautista, agustino formado en Salamanca, llega a la Nueva Espaiia en 1544, muere en
1567.

152 yuan de Grijalva, op. cit., f. 131r.
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Segilin ann Bautista, los nuevos conversos no pueden realizar plenamente la
Ppractica confcsiénaria puesto que no asimilaron el método aritmético del examen de
la conciencia. Presenciamos aqui el surgimiento de un saber sobre el indigena,
adquirido por medio de su respuesta al sacramento de la penitencia. Los
evangelizadores de la segunda mitad del siglo XVI se vuelven escépticos acerca de
los efectos del, adoctrinamiento. Conciben al amerindio como un ser por su
naturaleza incapaz para ser plenamente' cristiano. Ociosos para realizar la dificil
tarea de aprendizaje de culturas y lenguas iﬁdigenas, justifican la falta del éxito de la
evangelizacién por la mala disposicién de los naturales. Las dudas acerca de la
administracién de los sacramentos -principalmente de la eucaristia y de Ia
penitencia- llegan a ser comunes. La accion del franciscano Juan Bautista estd
relacionada con esta nueva vision del indio. Fray Juan escribe sus Advertencias para
los confessores de los Naturales con tres objetivos: 1. describir la praxis
confesionaria de los indigenas, 2. proponer remedios para un mejor adoctrinamiento,
3. refutar la opini6n sobre la incapacidad de los indios para acceder a la fe. Las
Advertencias iban a formar una especie de suplemento del Confessionario: "Y para
consuelo de algunos Ministros y a su ruego, he puesto muchas Adveriencias delos
casos mas comunes que suceden entre estos Naturales reduzidas a practica” 13, Sin
embargo, el libro es una obra auténom.a y de otra indole que el Confessionario.

Igual que Sahagiin, Juan Bautista interpreta el proceso de la evangelizacion
como un fracaso: el avance de la conversién fue insucificiente o nulo. Las causas
radican tanto en los errores de los misioneros, como en la misma constituciéon del
indigena como cristiano potencial. La perspectiva del discurso cambia notablemente
con respecto a un Motolinfa: el indio ya no es un ser décil que abraza con ahinco la

religién cristiana: "En algunas partes se hazen ya tan perezosos los naturales para

153 yuan Bautista, Confessionario..., f. 11r.
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venir a confessarse la Quaresma, que sino se tiene gran cuenta en preuenirlos desde
el Domingo antes de la semana que vengan por sus varrios a cofessarse, no

w154 1 0s naturales son forzados a confesarse, contrariamente a la doctrina

vienen
tomista, segin la cual la confesién tiene que ser voluntaria. Sin embargo, los

feligereses indigenas logran evitar la confesién compulsiva:

Y si los ministros apremian a los mandones a que los traygan, ellos hechan mano de
los primeros que topan por la calle, o tianguez, y si les mandan aguardar para que
piensen bien sus peccados, y si quiera hagan algunos actos de contricidn, succede

que quando acuerda el confessor ya se han ydo y nunca mas bueluen. 155

Los naturales no pueden realizar la prictica de si confesionaria de una forma
completa: son incapaces de hacer un examen de la conciencia correcto; no saben
memorizar ni calcular los pecados. Juan Bautista cuestiona, de este modo, el efecto

de casi ochenta afios del adoctrinamiento:

Preguntados segurida y tercera vez, quantas vezes cometieron vn peccado,
responden los mas que muchas vezes, y alcabo dizen que dos vezes, y por alli se van
en todo lo restante de la confession. (...) Comunmente suelen oluidarse estos
naturales de confessar muchas de sus culpas. 156

Asimismo, los indigenas no saben discernir entre pecados mortales y veniales:

Y no ay que reparar en que preguntados de cosas liujanas, diran que las tenian por

peccado mortal, por que quando obran o no aduierten sino como nifios, o ya que

1 Jyan Bautista, Advertencias..., t. 1, f. 9r
155 bid., £. 9r-9v.
% bid,, f. 2v, 14r.
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aduierten que es malo, no hacen juyzio de mortal ni venial, y assi queda en su

naturaleza de venial, loque de suyo lo es. **’

La contricién constituye otro problema de la praxis confesionaria: los indios
vienen al sacramento sin signos del arrepentimiento. Por tanto, Juan Bautista -de
acuerdo con el sentir de Trento- acepta la atricién como una disposicién suficiente
para pedir el perdén: "Porque si [el alma] estaua attrita, con el sacramento se haze
contrita, y por el consiguiente digna de vida eterna” %,

(A qué se debe la incapacidad del natural de asimilar la practica de si
confesionaria? Segin el tedrico franciscano, el indigena posee la razon, pero en
forma insuficiente para comprender plenamente las verdades de la fe. "Muchos no
acaban de saber los requisitos para recebir los sacramentos: por ser comunmente
gente de cortos entendimientos no alcangan la calidad que ha de tener la contricion"
1. El encubrimiento de pecados mortales no se debe a la persistencia en el vicio o a
la vergiienza, sino a la "ignorancia invencible".

Juan Bautista encuentra otra causa de la deficiencia de las confesiones
indigenas: los amerindios tienen otro concepto del tiempo que les impide analizar el

pasado seglin la matriz cristiana:

Acusate de todas las vezes que has hecho esta culpa, dizen. Padre ya me he acusado
otras vezes, y aunque el confessor conforme a lo due ha entendido, y collegido de su
consciencia (queriendole ayudar) le diga, acusate de que has cometido cada afio esta
culpa tantas vezes, alli buelue o que ya la ha dicho, 0 que son tantas, por que
realmente se le oluida, y no se acuerda, sino de lo presente. 160

7 mbid., £, 3r.

18 1bid,, £. 10r.
159 mbid, £. 1v-2r.
10 1bid., £, 4v.
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Sin embargo, como Bemardino de Sahagun, el franciscano responsabiliza a
los propios misioneros por el fracaso del adoctrinamiento; culpa sobre todo al clero

secular y propone un reforzamiento de la conquista espiritual:

En esto no se ha de cansar la charidad del ministro por que no se verifique en el lo
que dixo vn yndio viejo a vn sacerdote christiano, el qual se quexaba de los yndios
que no eran buenos christianos, ni sabian confessarse, respondio pongan tanto
cuydado los padres en hazer los yndios christianos, como ponian los ministros de los
Idolos en ensefiarles sus ceremonias y ritos, que con la mitad de aquel cuydado
seremos los yndios buenos christianos. Pues la ley de Christo es muy mejor, y por
falta de quien la ensefie con paciencia no la toman los yndios. Palabras por cierto
mas dignas de consideracion que de explicacion y aun con esto diran algunos que

los yndios es gente de poca consideracion y discurso. '

Juan Bautista llega a cuestionar el bajo concepto del indigena comitin entre el
clero de su época: sostiene que la incapacidad de los naturales no es absoluta, sino
temporal; con un adoctrinamiento adecuado podrian alpanzar un entendimiento
pleno de la fe cristiana. El franciscano rechaza rotundamente los argumentos en
contra de la administracién de los sacramentos a los indios. Segln algunos
misioneros, los indigenas son pecadores notorios, borrachos, intelectualmente

12 Juan Baustista no se detiene

inhébiles y sin instruccién para recibir la eucaristia
en la discusién de dos primeros argumentos: es imposible comprobar que los
naturales sean pecadores nototios; la embriaguez no es un pecado tan grave como la
fornicacidn, el adulterio o el hurto. El argumento de la incapacidad intelectual es
mas complejo. La primera condicién para recibir la eucaristia es tener uso de la

razén. Evocando la autoridad de Antonino de Florencia, fray Juan sostiene que “por

16! 1bid., £. 12v-13r; el subrayado es mio.
162 Ibid, £. 57r-61v.
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afios de discrecion se entiende capacidad de peccar”: la discrecion queda identificada
con la pubertad: doce afios para mujeres, catorce para hombres ‘. Los indios no
carecen de disc.fecién, puesto que habian creado un sistema politico memorable; su
rudeza no es innata y puede ser vencida por medio de un adoctrinamiento mas
profundo y més largo. "La rudeza que en ellos vemos no es natural, sino falta de
instruccién y conmunicacién de gente hébil y discreta" ¥ La segunda condicién
para comulgar es poder diferenciar entre el pan ordinario y el sacramental, y tener
reverencia al pan sacramental. El franciscano argumenta que muchos indigenas
saben reverenciar el sacramento; no obstant:e, para recibir la comunién, es suficiente

tener dicha reverencia en potencia:

Que Indio barbarissimo y de muy infimo ingenio y juyzio bien ensefiado, y
doctrinado’ enlos mysterios de este diuino Sacramento dexara de tener alguna
reurencia y deuocion? porque si en vn mes o en dos no pudiere venir en este alto

conocimiento en otro mas tiempo podra conseguirlo. 16

Si los indigenas no saben lo necesario para recibir el sacramento, hay que
reforzar la ensefianza. Mediante una instruccion adecuada y paulatina el indigena
puede llegar a ser cristano pleno. Negar a los indios la eucaristia seria privarlos de
una medicina necesaria para alcanzar [a madurez espiritual.

Juan Baustista propone varias modificaciones de la praxis confesionaria. El
fraqcisbano se muestra pragmético: hay que llevar a los indios a los confesionarios -
por tanto, la praxis debe ser més laxa-. Ya no se exige del indigena el conocimiento

preciso de la doctrina.

163 1bid,, £. 58r.
'“Ibid., £, 59r.
15 Ibid., £. 59v-60r.
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Algunos Sunmistas y Theologos dizen que los penitentes que no supieren dar quenta
de la doctrina Xristiana cuando se confessaren, no deuen de ser absueltos hasta que
la sepan y den bastante cuenta della, y esto se practico entre los confessores algunos
afios. (...) Contra este rigor han escripto algunos Theologos modernos,
reprehendiendo esto, y aun prouando que este era yugo muy pesado, assi para los

penitentes, como para los confessores. 166

Hemos sefialado que Juan Bautista no exige la contricién de los nuevos
conversos; para absolver al penitente, es suficiente que éste muestre “dolor de hauer
offendido a Dios y proposito de no offenderle grauemente. Que es el respecto que
bade mouer ai confessor para entender que el penitente dize verdad, y que no alcanga
mas su entendimiento” '’

La embriaguez -un vicio frecuente entre los indigenas bajo el poder colonial-
es considerada como menos grave que otras faltas; constituye una circunstancia que

modifica el caricter de los pecados:

El que estando borracho, o dormido conoscio a su hermana, o cufiada &c. no
cometio incesto ni nueuo pecado, por que aunque se vuo librf:mente respecto de la
borrachez, no se vuo libremente respecto de aquel ayuntamiento, y asi aquel
ayuntamiento noes voluntario in se, sino solo in sua causa, conuiene a saber en la
borrachez de la qual fue causado. '®

La noci6n del “escédndalo”, la dimensién social del rito penitencial llega a ser
importante particularmente en la cuestion del incesto. El matrimonio que qued6 nulo
por un impedimento secreto puede ser dispensado y ratificado, pero sin testigos, con

la sola presencia del sacerdote. Si uno de los consortes no sabe del impedimento, la

16 1bid., £. 33v.
7 Ibid,, £. Sv.
18 bid., £. 92v.
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169

ratificacién se realiza sin su conocimiento . Otra solucién laxista se refiere a la

sexualidad: tras Azpilcueta, el franciscano permite el pago de débito matrimonial en
el tiempo de la menstruacién ™.

En materia de la satisfaccion, fray Juan Bautista recomienda aplicar
“penitencias a que ellos son inclinados, como llevar Cruzes, o diciplinarse o venir
los Lunes, Miercoles y Viernes a la procession y disciplina de la Quaresma”'"".
Evidentemente, no siente la misma preocupacién de un Sahagin por las formas
sincréticas de la religiosidad indigena. La restitucién plantea otro problema: por su
condicién miserable, los indios son practicamente incapaces de restituir las cosas
hurtadas. Por tanto, no se les debe exigir esta forma de satisfaccion: “Y como quiera
que no puedan restituir pues son alli perpetuos deudores y esclauos, no tienen

obligacion de restituyr” 1",

En las Advertencias para los confessores la conquista de las almas detecta las
causas del fracaso; define los escasos avances y proyecta una nueva estrategia de la
aplicacion de la confesién. El modelo elitista propuesto por Molina deja de ser
vigente. Juan Baustista postula una praxis mucho mis laxa, determinada por la
doctrina tridentina (principalmente en las cuestiones de la atricién y de Ia
satisfaccion) y una nueva interpretacién de la conversion de los naturales. Los
indigenas son nuevos en la fe y no pueden inmediatamente alcanzar el estatus de

cristianos proficientes; su condicién social limita también la posibilidad de una

169 «Dizen pues los Sumistas, que sabiendo la muger, o hombre, ser el Matrimonio nullo, no
auiendo peligro que se ha de saber del impedimento, alcance ella, o el, dispensacion de tal
impedimento, y a solas estando con su marido, o con su muger, mostrandole caricias de amor, le
diga Seiior, o Sefiora, quereysme por muger, o por marido, y sin le manifestar algo (por que no le
de alguna sospecha) basta que el, o ella con sefiales le muestre que consiente, y basta que entienda,
tiene con ella entonces copula marital, para que queden casados”. (fbid., f. 104r-104v).
170 «No es peccado mortal, ni venial pedir, o pagar el debito conjugal estando la muger con su
1171|ensn'uo”. (Ibid., £. 78r). .

Ibid,, £. ér.
' Ibid., f. 14 (bis) r.
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perfecta satisfaccién. El franciscano critica las opiniones sobre la barbarie natural
del indio; no obstante, su planteamiento coloca al indigena en la posicién de menor
de edad, un ser miserable que dificilmente podré alcanzar la “madurez espiritual” y

un lugar superior dentro de la sociedad colonial.
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Conclusion

He intentado probar que el uso del sacramento de la penitencia como
estrategia de conversion de los indigenas no fue univoco a lo largo del siglo XVI. En
la primera etapa de la “conquista espiritual” la confesién participa en el orden
sacramental impuesto a los naturales como su elemento imprescindible, pero no
crucial. No es sino a mediados del siglo ¢uando se reconoce plenamente la
importancia del cuarto sacramento para Ia conversion de los indios. La penitencia y
su praxis novohispana llegan a ser objet(; de trabajo tedrico. La historia de la
confesion en la Nueva Espaiia es también un movimiento del saber sobre el indigena
en tanto que nuevo converso: desde la vision optimista de Motolinia hasta el
escepticismo de los evangelizadores de finales del siglo, como fray Juan Bautista.

El segundo' proposito de mi texto ha sido mostrar una posible lectura de la
penitencia cristiana como una técnica de si. Obviamente, el implante de la practica
de si no era el objetivo explicito de la evangelizacién; no obstante, las técnicas de si
estén presentes en cualquier proyecto educativo, religioso o politico que contiene un
modelo de conducta moral. Pretendi, asimismo, sefialar los posibles alcances de la

penitencia cristiana en el siglo XVI.

El punto de partida ha sido constituido por la propuesta hermenéutica de
Foucault: historia del sujeto’ ético. En vez de comparar sistemas de normas y
prohibiciones, el fildsofo francés centra la atencion en la dimensién “ética” de la
moral: la relacién que establecemos con nosotros mismos para constituimos como
sujetos de nuestras acciones. Foucault define cuatro modos de subjetivacién -cuatro
variables de la relacién consigo mismo-: la determinacién de la sustancia del trabajo
ético, el modo de sujecion, las técnicas de si, la finalidad de la conducta. En El uso
de los placeres y El cuidado de si, el escritor francés emprende el anilisis de las
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formas histéricas de relacién consigo mismo y de las problematizaciones de la
conducta sexual en tres grandes épocas: la Grecia clésica, la época imperial romana,
el cristianismo. Foucault parece abandonar el concepto de “ruptura”, tan importante,
por ejemplo, en Las palabras y las cosas; més que cambios radicales, ve en los
modelos éticos afinidades y correspondencias. En ese sentido, el cristianismo retoma
las técnicas de si estoicas para someterlos a nuevos objetivos. No tenemos que ver,
sin embargo, con una engafiosa “continuidad” de modos de subjetivacion, puesto que
en las tres épocas el sujeto de la accion ética se constituye de un modo distinto: el
cambio de una sola variable modifica toda la configuraci6n.

-Foucault trabaja sobre el eje constituido por los modos de subjetivacién y las
problematizaciones de la sexualidad. La eleccion de la materia sexual es més bien
una consecuencia de los intefeses anteriores del fil6sofo -del proyecto inconcluso de
La voluntad de saber-. El “iltimo” Foucault centra su interés més en la cuestién de
las técnicas de si que en la “invencion” histérica de la sexualidad.

En la Grecia clasica y en la época imperial, la materia de la conducta ética es
definida como las aphrodisia -actos placenteros y dignos de ser deseados-. La
reflexién moral concierne al acto mismo, especialmente a la cuestién de la actividad
y la pasividad del individuo. La posici6n pasiva del hombre -ser objeto del placer del
otro- es considerada como inmoral. El cristianismo modifica la sustancia ética:
analiza no so6lo actos, sino también pensamientos, deseos ocultos; privilegia el deseo
como el elemento que determina la calificacion moral del acto; somete la relacién
sexual al principio de la procreacion. Los moralistas cristianos abandonan el
problema de la posicion activa y pasiva y descuidan el andlisis del placer.

Para los griegos, el modo de sujecion a la conducta moral se refiere a la libre
eleccién del hombre, destinatario de esta ética. No existe ningin otro lazo del
individuo con la moral. Lo tinico que arriesga el sujeto intemperante o “afeminado”

es perder su posicién politica en la ciudad. El estocismo -determinante de la
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reflexién ética en la época imperial- interpreta el modo de sujecién como un deber
del hombre en tanto que ser racional, puesto que la conducta virtuosa est4 de acuerdo
con las leyes de la razon. En el planteamiento cristiano, el individuo es obligado a
actuar de la forma determinada por la ley divina revelada en la Escritura.

La finalidad de la conducta moral es idéntica en los dos primeros momentos
de la genealogia foucaultiana: equivale a la techne tou biou, el arte de la existencia.
El individuo debe formar su vida como una obra de arte. Este propésito es
abandonado por el cristianismo, que vincula la relacién consigo mismo con la
purificacién del alma; el objetivo altimo es la salvacion.

Las técnicas de sf constituyen el terreno privilegiado de la reflexion
foucaultiana. Las practicas griegas se basaban en el principio de la enkreteia, una
relacion de lucha contra los placeres. El sujeto tiene que conocer los actos
placenteros a los que posteriormente renunciaré; la huida de los placeres carece de
valor ético. El estoicismo desarrolla las précticas de si: la correspondencia- entre
maestro y alumno, el examen de la conciencia, la meditacion sobre los posibles
infortunios, el control de las representaciones; el objetivo de las técnicas es recordar
y activar los principios morales. El examen de si no conduce a una autoacusacién del
i:ropio sujeto y una penitencia, sino que sirve para administrar ¢l tiempo y tener
presentes las. reglas morales. El estoicismo no cree en un cambio radical: la
enmienda de la conducta moral tiene que ser paulatina. El principio de las practicas
de si es ¢l cuidado de uno mismo, cuyo fin radica en la creacién de una vida bella y
memorable.

El cristianismo fija el niicleo de las técnicas de si en el conocimiento de uno
mismo. El individuo se ve obligado a descifrar su verdad oculta. El examen de la
conciencia recibe una nueva forma en la prictica monacal de exagoreusis. El
cristiano verbaliza sus faltas ante el superior -director de conciencia, poseedor del

saber, intérprete del discurso del otro-. En los ritos penitenciales, sea la
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autoacusacién publica o la confesién privada, el individuo se acusa a si mismo,
renunciando a la parte del yo corrupta, descubierta a través del examen.

Las problematizaciones del acto sexual tampoco fueron “inventadas” por los
moralistas cristianos; nos remiten a la reflexion griega, centrada en cuatro
cuestiones: la relacion de la actividad sexual con el cuerpo; el matrimonio; el amor
de los muchachos; la relacién con la verdad. El acto sexual es considerado como
natural y necesario; sin embargo, su exceso es nocivo, puede llevar a graves
enfermedades y a la muerte. El cristianismo conserva algunos elementos de la
dietética griega; por ejemplo, el exceso de la comida altera el cuerpo, provoca
pensamientos impuros y puede causar la polucién. Por tanto, los ayunos son
conccbidos como ¢l remedio contra las tentacioncs.

En la Grecia clasica, el matrimonio es problematizado a partir de su radical
disimetria: la mujer es entregada por el padre al esposo; el hombre goza de la
plenitud de derechos, también en la esfera sexual: puede buscar el placer con las
esclavas, las prostitutas y los muchachos; en cambio, el adulterio de la mujer es
castigado con la pena de muerte. La tnica razén de la fidelidad del hombre radica en
el principio del gobierno de si mismo: de este modo el esposo demuestra a la
cényuge su superioridad. La moral de la época imperial anula esta disimetria,
sosteniendo que la mujer puede aspirar a la virtud igual que el hombre. El lazo
conyugal es concebido ahora como la forma més alta de la comunidad humana, el
lugar privilegiado del amor y del placer sexual. Como observa Plutarco, el esposo
debe ser fiel para no herir a su mujer. El cristianismo conserva el matrimonio como
el tanico lazo amoroso valido y lo somete al principio de la procreacién. El placer
queda desterrado de la relacién conyugal.

Quizés el amor de los muchachos haya suftido los mayores cambios a lo largo
de las épocas analizadas por Foucault. En la antigiiedad griega, el deseo se dirigia

con igual derecho hacia los hombres que hacia las mujeres. Aunque considerado
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como “patural”, el amor homosexual constituia un problema enfocado desde la
posicién del muchacho -agente pasivo de la relacion-. El erémeno no puede
experimentar pl;icer; de lo contrario, gozara para siempre de la fama de intemperante
y afeminado. Por tanto, la relacion entre el erémeno y el erasta tiene que medirse con
extremo cuidado. El muchacho tan sélo concede un favor al erasta, es testigo de su
placer. Asimismo, el amor entre hombres tiene valor siémpre y cuando se convierte
en un lazo duradero de amistad.

En la época imperial se da el \primer paso hacia -el desprestigio de la
homosexualidad. La relacién plena y sincera puede existir sélo dentro del
matrimonio. El amor entre hombres es, desde un principio, una relacién imperfecta y
condenada al fracaso: si el muchacho cede al cortejo del erasta, se convierte en un
afeminado; si se resiste, puede ser obligado a una relacién y acaba por odiar al
enamorado. Sin e}llbargo, el planteamiento estoico no introduce la nocién de la
transgresién contra naturam, crucial para el enfoque cristiano. Los moralistas
cristianos acaban por condenar el amor homosexual -sea entre hombres o mujeres-
como uno de los pecados més graves de lujuria. Si el acto sexual se justifica s6lo por
la procreacién, la homosexualidad aparece como un deseo absurdo que pone en
entredicho la naturaleza humana.

La época clasica vinculaba la telacién con la verdad con el amor de los
muchachos. Segtin Platén, el erasta dei:e superar el deseo hacia el amado y descubrir
el verdadero objeto de su amor: la belleza del alma. De este modo, €l enamorado se
convierte en el maestro de la verdad, objeto de amor por parte de sus discipulos.
Quedan anulados los polos de actividad y pasividad; el erasta se confunde con el
erémeno; el amor entre hombres se convierte en una relacién pedagégica y
puramente espiritual. El cristianismo proporciona otra interpretacién de la relacion
de la sexualidad con la verdad: el individuo es llamado a descifrar la verdad sobre el

deseo oculto. Se establece un “juego de la verdad” particular: el secreto sexual es
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sometido a la interpretacion del otro -superior, confesor, psicoanalista-. Se considera
que esta verdad -creada en la relacion hermenéutica entre el confesante y el
confesor- constitu);e al sujeto en tanto que agente de conducta moral.

Siguiendo el modelo tedrico de Foucault, analicé los modos de subjetivacion
ligados al desarrollo de la penitencia cristiana y la problematizacion de la lujuria en
Tomds de Aquino y Martin de Azpilcueta.

Los historiadores de la teologia distinguen los siguientes momentos de la
penitencia desde la época postapostdlica hasta el concilio de Trento: 1. la penitencia
pliblica y umica de la antigiiedad cristiana, 2. la penitencia privada y reiterable de la
Alta Edad Media, 3. la confesién sacramental. En el primer periodo, la sustancia
ética estaba determinada por las transgresiones graves cuya definicién variaba segiin
distintos planteamientos teolégicos. El transgresor quedaba exluido de la comunidad
eclesial y podia ser readmitido mediante un largo procedimiento de penitencia. El
rito era publico; los penitentes permanecian primero fuera de la iglesia, luego tenjan
un lugar determinado dentro del templo, aunque no podian recibir la comunién antes
de la reconciliacion. La finalidad de la préctica consistia en la purificacién del alma
de ]a mancha del pecado; sin embargo, no se consideraba como la causa directa de la
salvacién. El penitente reconciliado con la Iglesia conservaba su estatuto particular,
que equivalia pricticamente a la vida monacal: le impedia casarse, desempeifiar
varios oficios (mercader, militar), ser admitido como sacerdote, etc. Por
consiguiente, el ejercicio de la penitencia se aplazaba hasta el final de la vida, como
una preparacion para la muerte.

A partir del siglo VII, la penitencia piiblica es desplazada por la practica celta
de la confesién privada y reiterable. La penitencia celta surgi6 de la practica
monacal de la direccién de la conciencia, andloga a la exagoreusis de la iglesia
oriental; las penitencias eran impuestas segin los libros penitenciales. No obstante,

pronto perdié su valor de técnica de si: desarrollé un complejo sistema de
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conmutaciones de penitencias, que finalmente acabé por contradecir el principio de
la direccién de la conciencia. Uno de los modos de conmutacién era pecunario:
ayunos, mortificaciones u oraciones podian ser cambiados por una cantidad de
dinero o encargados a un monje. Quizés la laxitud de la practica fuera la causa de su
€xito: en los siglos VII y VIII, la penitencia celta se difundi6 en la cristiandad latina.
A partir de entonces, el peso de la prictica no descansa ya en los actos de penitencia,
sino que se desplaza hacia la confesién. La absolucién se concede inmediatamente
después de la verbalizacién de los pecados. ;Cuil, entonces, es el papel del penitente
en la remisién de la culpa? ;Y cudl es la funcién de la absolucion otorgada por el
sacerdote? Estas son las grandes preguntas que tuvo que enfrentar la teologia
escoldstica. La contricién -el arrepentimiento del pecador- llega a ocupar el lugar
privilegiado de la especulélcién medieval. Por otro lado, la confesién quedo
regularizada en el concilio IV de Letran (1215) y esta precision demandaba una
elaboraci6n tedrica coherente y Wtil para los fines de Roma. La teoria pen.itenc‘:ial de
Tomés de Aquino respondi6 a esas exigencias y permanecié vigente en muchos
puntos hasta el concilio de Trento.

Segn Tomés, la materia de la penitencia es constituida por los pecados
mortales y venialcs. El sacramento es necesario para salvarse por el derecho divino -
para todos los que pecaron después del bautismo- y por el derecho positivo -segin el
precepto de Letrén-. La finalidad de la prictica consiste en un cambio interior, que
debe ser radical, si el penitente pec mortalmente.

Tomds concibe la contricién como la parte mas importante de los actos del
penitente. El arrepentimiento surge del temor al castigo divino y desemboca en el
disgusto por el pecado en si mismo. Es un efecto del anélisis del pasado pecaminoso
del individuo, que significa el rechazo al yo corrupto; el segundo momento de la
contricién es el movimiento de la voluntad hacia Dios. Tomés sostiene que el dolor

por los pecados debe durar toda la vida, entendida esencialmente como penitencia.
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La contricién junto con la gracia divina y la absoluci6n sacerdotal participan en la
remision de la culpa. De este modo, Toméas conserva la validez del momento
subjetivo de la penitencia -el dolor interior- y de su momento objetivo -la absolucién
otorgada a través del poder eclesial de las llaves-.-

En el planteamiento tomista la practica penitencial pierde su antiguo carécter
publico y queda limitada al trabajo interior. Se modifica también el significado
social del rito: en la antigiiedad cristiana, el penitente era visible para la comunidad
desde la autoacusacién hasta la reconciliacién; en la Baja Edad Media el pecador
puede permanecer en el anonimato, gozar de todos los privilegios igual que un sujeto
virtuoso. El pecado y la penitencia llegaron a ser privadas. Tomaés resalta la
dimensién social de la trangresién y del trabajo ético en la problematizacion de los
pecados de la came. El pecado de lujuria es concebido como un movimiento del
deseo y no como un acto placentero. En ese sentido, una mirada lasciva que provoca
pensamientos torpes ya es en si un pecado mortal. El placer y el acto mismo quedan
fuera del anélisis: el placer puede variar segin las disposiciones del sujeto; el acto en
si no es pecaminoso, si se realiza de acuerdo con 1a razén.

Tomés formula una clasificacién de los pecados de la lujuria segin dos
variables: 1. la racionalidad del acto, 2. el principio de la procreacién. La
irracionalidad de un acto carnal consiste en la violacién de las relaciones humanas
establecidas por Dios: el incesto es una injuria contra el lazo familiar; el adulterio
viola e] derecho del esposo sobre su mujer, etc. En todos los casos de transgresiones
“sociales”, el hombre aparece como el agente activo del acto venéreo; la mujer es
unicamente objeto de placer.

Conforme a la segunda variable, queda condenado todo acto que impide la
procreacion -sodomia, bestialidad, placer solitario, relaciones heterosexuales
indebidas-. Este cuerpo doctrinal va a permanecer intacto hasta el siglo XVI, centro

de nuestro interés.
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En la primera mitad del siglo XVI, el modelo escolastico de la penitencia
llega a ser objeto de critica. Erasmo sostiene que la confesion “hecha a Dios” es
superior al sacr‘émento administrado por el sacerdote; asimismo, pone en tela de
juicio la institucién de la confesi6n auricular por Cristo. Lutero formula un nuevo
planteamiento del sacramento: la penitencia no “borra” nuestras culpas, sino refuerza
la fe en la promesa de Jesucristo del perd6n de los pecados. El Reformador parte de
la condicién miserable del hombre -€l estado de pecado permanente, que no puede
ser superado por la voluntad-. Por consiguiente, el pecador no puede llegar a una
verdadera contricién y ofrecerla como una “obra humana” a Dios. En la penitencia
no damos nada al Salvador; la remisién de las faltas se realizar s6lo en virtud.de su
pasion, sin la participacién de las obras humanas. Asimismo, Lutero critica el
principio de la enteridad de la confesion, la sujecién juridica a la practica y la
cuestién de los “ca;sos reservados”. Cada cristiano puede escuchar la confesion de su
hermano y pronunciar la férmula de la absoluci6n, recordando la promesa de Cristo.

Quizas el mayor conflicto de Lutero con la teologia oficial radicara
justamente en la critica del podq eclesial de las llaves. Para el Reformador, esta
potestad pertenece a todos los cristianos; para la iglesia romana, es reservada a los
sacerdotes. El concilio de Trento reelabor6 la doctrina penitencial, fundamentando
una vez mis el valor de la absoluci6n sacerdotal en la remisién de los pecados y el
cardcter judicial del rito, donde el confesor aparece como juez. El concilio defendié
el valor consolador de la confesion; estableci6 la necesidad de la contricién para -
recibir la remision de las culpas; no obstante, resalté que la atricion -arrepentimiento
motivado por el temor al castigo- es suficiente para acercarse al cuarto sacramento.
Present6 un modelo laxo de la practica; el sacramento de la penitencia lleg6.a ser un
elemento de identificacion del cristianismo romano frente a las acciones protestantes

y un instrumento de verificar la ortodoxia de los feligreses.
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La elaboracion teérica del espafiol Martin de Azpilcueta fue creada
precisamente en el espiritu tridentino. El “Doctor Navarro” define la contricién
como el arrepentimiento motivado por el amor a Dios,-noc.i(m ausente en la teoria
tomista-. En cuanto a la atricion, queda definida como suficiente para pedir el
sacramento, si incluye el propésito firme de no pecar. En los dos actos de
arrepentimiento el pecador promete no pecar méas mortalmente; Azpilcueta observa
que esta promesa no puede ser cumplida, dada la dindmica de la concupiscencia.
Esta paradoja, superada por Lutero, no recibe una respuesta satisfactoria por parte de
Azpilcueta.

-El “Navarro” profundiza también la relacién entre el confesor y el penitente.
El confesor se encuentra en una posicion peligrosa: puede pecar mortalmente si no
realiza correctamente el interrogatorio; puede “contagiarse” del discurso del
penitente dedicado a los pecados de la carne. Por tanto, debe formular s6lo preguntas
generales sobre esta materia incendiaria. Azpilcueta dedica a la sexualidad una
atencién particular: profundiza el problema de los “pecados sociales”, como- el
estupro; retoma el viejo argumento griego sobre el dominio del hombre sobre la
mujer dentro del hogar; sostiene también que los dirigentes, los letrados y los jueces
deben entrenarse mas en la continencia que los plebeyos, puesto que la lujuria no
permite conservar buen juicio. En algunos casos el “Navarro” llega a soluciones
extremamente laxas: por ejemplo, permite el pago de débito matrimonial en el

tiempo de menstruacion, considerdndolo como mal menor.

El modelo de la confesion sacramental con toda la carga de la teologia moral
es transplantado al suelo novohispano de una forma intacta. Hemos seguido dos
etapas de la implantacién del cuarto sacramento. Podemos hablar de tres clases de
diferencias: la administracion de la confesion, la recepcién de la practica por los

indios y la interpretacién de la religiosidad indigena por parte de los misioneros. En
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¢l primer momento, dominado por la presencia de los franciscanos -los afios 20 y 30
del siglo XVI- la confesién de los naturales es interpretada de acuerdo con el
concepto optimista del indio y el proyecto de la evangelizaciéon de la época. La
cristianizacién de los indios ha de realizarse por medio de la educacién -entendida
principalmente como adoctrinamiento de los nifios en los monasterios-. En cuanto al
orden sacramental, se concede una importancia particular al bautismo y al
matrimonio. Sin embargo, la confesién es instrumentalizada dentro del discurso de
los “doce” y sus discipulos de un modo particular: se sostiene que los indios
abrazaron el cuarto sacramento con gran entusiasmo, aplicando las técnicas ascéticas
-ayunos, flagelaciones- ¢ introyectando las nociones cristianas -el pecado mortal y
venial, la contricién-. De este modo, el indigena se convertia -a los ojos de un
Mendieta- en el cristiano ideal en potencia. En las cartas dirigidas a las autoridades
civiles, los religiosos utilizaron la supuesta aceptacién de la confesién para
demostrar el éxito de sus propias estrategias evangelizadoras. Esta visi6n de la
penitencia era tan convincente que no dejo de ser influyente en la historiografia
contemporénea: goza de pleno derecho en los enfoques de Frost, Duverger o
Morales Valerio.

. Seglin nosotros, el concepto optimista dc la confesion surgié de una mala
lectura del proceso de “conversion”. De otra manera no se podria explicar el
“fracaso” de la evangelizaciéq, descrito por Durédn, Sabagin o Juan Bautista.
Interpretamos la confesion de los naturales como una practica sincrética, en la que
los elementos cristianos externos encubren el fondo de las creencias
mesoamericanas. Segin las informaciones sobre las practicas “penitenciales”
precortesianas recogidas por Mendieta, Landa y Sahagin, la “confesién”
mesoamericana tenia dos objetivos fundamentales: la cura de las enfermedades y la
exencion del castigo por parte de las autoridades judiciales. El rito “enderezaba el

corazén”: el centro animico més importante, dafiado por el pecado. “Limpiarse de
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los pecados” tenia para los mesoamericanos un significado esencialmente distinto
del concepto cristiano; la transgresién no se referia a la ofensa, sino a la deuda
contraida con los dioses -los placeres, los alimentos, etc-. La deuda era pagada en
esta vida mediante las mortificaciones y el procedimiento de la “confesién”. En ese
sentido, no existia el concepto de “castigo eterno” que iba a suffir el pecador en el
més alld. Creemos que en el primer momento de la conquista los indigenas -
compulsados a aceptar el cristianismo- reinterpretaron la penitencia en la perspectiva
de sus antiguas practicas. Por consiguiente, los que mas acudian a las confesiones
eran los enfermos y las mujeres embarazadas -los mds necesitados de la “confesién”
mesoamericana-. Segiin Sahagtn, los indios pedian a los confesores cédulas que los
eximieran del castigo por parte del poder civil; de este modo, el “etnélogo” maés
perspicaz de la Nueva Espafia descubre el “embuste” sincrético indio que corrobora

nuestra hipétesis.

Las investigaciones “etnogréficas”, emprendidas a partir de los afios treinta
por los hermanos menores, como Motolinia y Andrés de Olmos, permitieron detectar
el peligro de las précticas “sincréticas”. La formacién de un saber sobre la idolatria,
las reincidencias en los antiguos cultos, el enfriamiento de los nuevos conversos,
producen una nueva conciencia de la evangelizacion. Se sostiene ahora que los
avances reales del adoctrinamiento han sido muy pobres. Los indios, si no regresan
abiertamente a la poligamia y los sacrificios humanos, mezclan, al menos, la
verdadera fe con mentiras diabdlicas. Obviamente, no tenemos que ver con un
“regreso” de la idolatria, sino con una interpretacién més perspicaz de la realidad
povohispana por parte de los misioneros. Los textos de Zuméarraga y Olmos sefialan
el despertar de esta nueva conciencia de la evangelizacién, que culminard en
Sahagfin. Se plantea la necesidad de un material tedrico impreso sobre la idolatria.
En la Doctrina breve muy provechosa (1543-1544), Zumérraga permanece en el
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nivel general de la descripicién de la idolatria, sin penetrar en la especifidad de los
cultos y las “abusiones” novohispanas. El obispo define la idolatria como pacto con
el diablo y asin;ismo como un procedimiento irracional, una mala interpretacién de
la realidad. La idolatria incluye agiieros, adivinaciones y “peticiones vanas”
realizadas por los feligreses para aquirir bienes temporales. La fe debe ser racional,
sustentada por el conocimiento de la Escritura, purificada de los elementos mégicos.

El Tratado de hechicerias y sortilegios‘de Andrés de Olmos (1553) parece
tener un objetivo mas pragmético que la Doctrina: proporcionar a los misioneros y a
los mismos indios un saber sobre las artimafias del demonio para erradicar
totalmente las antiguas creencias. La idolatria abarca aqui los elementos més infimos
de la interpretacion de la realidad de los indigenas, como los agtieros o el
desciframiento de los suefios. Queda identificada con el pasado precortesiano. La
visién de Olmos t{ene también su fondo politico: los principales indigenas aparecen
como demonios que reivindican los cultos idolétricos e incitan a la rebelién contra
los espafioles.

Olmos proponia el combate de la idolatria por medio del Santo Oficio -
método empleado en algunos casos por Zumérraga-; no obstante, el celo religioso de
los primeros misioncros tenia su otra cara -la fascinacién por los indios ya
convertidos, vistos cpmd cristianos ideales-. Este concepto es abandonado por las
nuevas generaciones de los misior;eros, tanto seculares como religiosos. La
inquisicién franciscana de Yucatan precedida por fray Diego de Landa (1562) no
tiene los mismos rasgos que la “prudente” actividad inquisitorial de Zumarraga en
los afios 30. Significa un planteamiento radical de la “conquista espiritual”. Un
hallazgo casual de los idolos sirve de pretexto para torturar a los supuestos iddlatras
¢ imponerles castigos ilegitimos, como penas pecunarias. Los observadores civiles
de los acontecimientos y el obispo de Yucatén Francisco de Toral denunciaron con

indignacién los abusos de los “malos frailes”. Toral acusaba a los franciscanos de
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Mérida de ignorancia, falta del verdadero celo religioso y del interés por adoctrinar a
los naturales. Al no poder proseguir un proceso lento y paulatino de conversién, los
“malos curas” quisieron ver al indigena como un ser inhbil para concebir la
verdadera fe. En la inquisicién franciscana de Meérida, los instrumentos de la
“evangelizacion” se limitaron a castigos corporales, penas pecunarias y servidumbre
personal.

No era éste, sin embargo, el Gnico concepto de indio formulado a mediados
del siglo por el clero novohispano. El I concilio provincial (1555) buscéd otros
métodos de conversion. Orden6 la unificacién de la doctrina cristiana predicada a los
indfgenas; pemiitié la administracién de la eucaristia a los nuevos conversos;
introdujo ciertas regularizaciones en contra del “sincretismo”. Nos interesa
especialmente la cuestion de la penitencia: segin las decisiones del concilio, los
feligreses podian confesarse s6lo con sus parrocos; en el caso contrario, necesitaban
una licencia especial de su padre espiritual; los curas tenian que preparar matriculas
de confesiones, comuniones y matrimonios. Aparte de la ortodoxia de los cristianos,
los confesores iban a verificar también el pago de diezmos.

El segundo momento de la confesién en la Nueva Espafia surge en
condiciones de crisis de la Iglesia novohispana: las reincidencias idolatricas; el
desengaiio por el indio en tanto que muevo converso; la apariciéon de los “malos
clérigos” entre el personal evangelizador; la pugna entre clero regular y secular.
Inici€ la reflexién sobre la penitencia en la segunda mitad del siglo con 'la figura de
Sahagtin. Fray Bernardino experiment6 los dos periodos de la conquista: llegé a la
Nueva Espaiia en 1529; era, quizés, el representante crucial de la “nueva conciencia”
de la evangelizacion. Segiin Sahagin, los métodos evangelizadores empleados por
los “doce” y sus seguidores habian sido equivocados. La destruccién de los
elementos materiales de la idolatria -templos, idolos, cédices, etc- no signific6 la

erradicacion total de los antiguos cultos. Los indigenas aparentemente aceptaron el
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cristianismo, pero, en realidad, no renegaron de sus dioses, sino que incluyeron a
Cristo en su pantedn; el fundamento conceptual de sus creencias permanecio6 intacto.
La conversién de los indios es, por tanto, falsa; la Iglesia novohispana se encuentra
de nuevo en el punto de partida. Sahagiin propone tres armas contra la idolatria: la
investigacién “etnoldgica”, la predicacion y la confesion. En su obra doctrinal escrita
en nahuatl, el franciscano regresa al tema de la penitencia para indicar diferencias
entre el rito’ cristiano y las pricticas mortificatorias indigenas. La “penitencia”
precortesiana era fisica y no espiritual; llevaba a la desesperacién, a una “tristeza
mundana”; concernia también a los nifios cuyas penitencias no son vilidas. La
verdadera penitencia conduce a la “tristeza espiritual”- la contricién-, seguida por el
alivio espiritual. Sahagin denuncia la ascética indigena como obra del demonio:
percibimos en ello una clara intencién de impedir una posible confusion de los
antiguos ritos con el cuarto sacramento. Fray Bernardino es consciente del peligro
que reside en la semejanza de précticas esencialmente diferentes. ’

El proyecto sahaguniano -buscar la idolatria por medio de la confesién- estd
implicito en los confesionarios de Alonso de Molina. Elegi dos elementos de la
sustancia. ética sujeta a la practica confesional -pecados idolétricos y sexuales-,
i:retendiendo mostrar los cambios de enfoque de estas transgresiones en los
confesionarios de Alonso de Molina y Juan Baustista.

En el Confesionario mayor de Molina, la idolatria es identificada no sélo con
los cultos, sino también con las “supersticiones” -agiieros, suefios, hechizos- y
procedimientos sincréticos -por ejemplo, referentes al matrimonio-. Los indigenas
son obligados a aceptar un concepto hostil a sus creencias -el monoteismo-, una
nueva estructura del mas alld; asimismo, tienen que renunciar a su herencia cultural.
Molina busca una tabla rasa para poder insciribir la Palabra. Asimismo, la
interpretacién de la idolatria cambia notablemente con respecto a Zumérraga y

Olmos: Molina define el pecado como una libre elecciéon del sujeto, y no una
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tentacion diabélica. Es probable que el franciscano haya insistﬁdo en el pleno poderio
del libre arbitrio para combatir las proposiciones luteranas de la escavitud de la
voluntad por la concupiscencia.

En las Advertencias para los confessores de los Naturales, Juan Bautista
propone un concepto mais laxo de la idolatrfa. Segin su planteamiento, las
“abusiones” -adivinéciones, objetos de buena suerte, interpretacién de los suefios,
etc.- no son peligrosos para la fe, sino creaciones necesarias que existen también
entre los “cristianos viejos”. Percibimos en este planteamiento la influencia de la
polémica antiprotestante: la fe despojada de “supersticiones” es peligrosa, puesto
que puede cuestionar el valor de las buenas obras; en todo caso, pertenece sélo a la
élitc cspiritual. El pueblo necesita otro tipo de apoyo.

Igual que en Tomds de Aquino, la problematizacién novohispana de los
pecados sexuales se configura en torno a la problematica del deseo y el prinicipio de
la procreacién. El modelo de conducta no es, como cree Serge Gruzinski, un
planteamiento nuevo de Alonso de Molina, sino una fiel presentacién de la teologia
oficial. R&sqmamos los rasgos mis importantes de la moral de la carpe:

1. La mayoria de las preguntas concierne al hombre, concebido como agente activo
del acto sexual. Por tanto, el hombre debe ejercitarse mds en la continencia que la
mujer.

2. Si la procreacion es. el objetivo del matrimonio, el placer obtenido en la relacién
conyugal es un mal menor y no un bien. La transgresion consiste en el movimiento
del deseo; el acto y el placer son elementos accidentales. -

3. El sujeto es obligado a rechazar las representaciones impuras, analizar los
pensamientos aparentemente inofensivos que pueden esconder una mancha.

4. Los sentidos estdn emparentados con la concupiscencia. Todo deleite sensual

conduce al refinamiento de los sentidos y puede constituir fuente de lujuria. Por
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tanto, el sujeto debe ser guardidn de su propio cuerpo, para alcanzar el control
perfecto de los §entidos.

Es posibie que los amerindios hayan aceptado . ciertas normas sexuales
cristianas, como el valor de la virginidad o el dominio del hombre dentro del lazo
conyugal. No obstante, segin ¢l testimonio de Juan Bautista, la presencia del incesto
era el problema mds grave con respecto a la “carne” atin a fines del siglo XVI. El
trabajo ético destinado a descifrar la concupiscencia oculta y extirpar el deseo tuvo
que ser un concepto radicalmente nuevo y, al menos en el primer momento,
descuidado por los nuevos conversos. El cristianismo cambi6 también el significado
de las ‘practicas mortificatorias: servian ahora para mitigar las tentaciones de la
carne.

Creemos que las mayores diferencias entre la moral mesoamericana y la
europea apareciert;n en el espacio de las técnicas de si. La préctica confesional -tal
como la presenta Molina- se centra en el examen de la conciencia. El examen
permite el conocimiento de uno mismo, identificado por Molina con la verdadera
filosofia. La materia de la practica es constituida por los pecados mortales. En el
caso de pecados sexuales el examen debe ser breve: la reflexion sobre la carne
podria llevar a nuevas transgresiones. El efecto del examen de si es la contricién -el
movimiento de la voluntad que se aparta del pecado y se acerca a Dios-. El temor al
castigo eterno es concebido como el pﬁmcr mévil del arrepentimiento; la verdadera
meta es el dolor por haber ofendido al Dios misericordioso. Por ello -contrariamente
a un Azpilcueta- Molina no justifica la atricion, dolor motivado por el temor servil,
como arrepentimiento suficiente.

En la confesién el penitente realiza una antoacusacién, cuyo testigo es el
sacerdote. La humillacién, la renuncia a si mismo, es, segin Molina, el momento
indispensable para obtener el perd6n de los pecados. Los actos de la satisfaccion no

gozan en este cuadro doctrinal de una importancia particular; de acuerdo. con el
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laxismo de Trento, pueden ser cambiados si no son adecuados a las fuerzas del
penitente. Igual que en el planteamiento tomista, Molina vincula el trabajo ético con
la expetiencia interior de autoconocimiento. La practica no se remite al foro externo
del pecador.

En el enfoque de la prictica de si confesional de Molina se manifiesta un
concepto particular del indio: el indigena no es para Molina un indio barbarissimo,
sino un lector posible del discurso teoldgico “moderno”. El texto del franciscano
contiene implicitamente una refutacién de proposiciones protestantes: la contricién
es perfectamente posible como un acto motivado por el amor a Dios, una obra
humana que participa en la remisién de los pecados. Molina pretende refutar de
antemano los argumentos protestantes, construyendo un cuerpo doctrinal sélido. La
importancia del texto de fray Alonso radica en el desplazamiento referente a las
partes del sacramento: el franciscano concede un lugar privilegiado al examen de la
conciencia, que llega a ser el verdadero principio de la practica. Molina, consciente
de las peligrosas creaciones sincréticas, critica el exceso de las pricticas
mortificatorias y exhorta al nuevo converso al trabajo interior.

(Cudl era la verdadera recepcion de la técnica de si confesionaria en el siglo
XVI? Hemos basado nuestro anélisis sobre dos tipos de fuéntes: matriculas de
confesiones y reflexiones tedricas de los misioneros. Las relaciones de los
obispados, procedentes de los afios 60 y 70, demuestran que la administracién de la
penitencia era general; se confesaba el grueso de los indigenas novohispanos.
Sefialan, asimismo, dos impedimentos: falta de traductores y el rechazo de los
sacramentos por los propios indios refugiados en la sierra, fuera del acceso del podef
colonizador. Estos datos sugieren que la practica confesional era altamente rutinaria.
No se mencionan confesiones milagrosas de los naturales descritas por Motolinia o
Mendieta.
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Los testimonios de Juan de Grijalva y Juan Bautista proporcionan una nueva
interpretacién de la practica confesionaria de los indios; la visién imaginaria de los
“doce” es abandonada. La confesion no puede ser entera, puesto que los indigenas
no saben diferenciar entre pecado mortal y venial ni someter sus faltas a un célculo
preciso; se olvidan de los pecados cometidos; no muestran signos de contricién. En
general, no tienen interés en confesarse y tratan de evitar la confesién compulsiva.
Juan Bautista pretende explicar esas dificultades: sostiene que los indios son
temporalmente incapaces de entender las verdades de la fe y realizar plenamente los
sacramentos. Sin embargo, poseen la razén en forma suficiente para confesarse y
recibir la eucaristia. Su incapacidad puede ser superada por medio de la instruccién
religiosa. Desgraciadamente, los coetdneos de fray Juan en general carecen del celo
religioso para realizar esta 'tarea; como Sahagin, el franciscano sostiene que el
fracaso de la evangelizacion se debe también a los propios misioneros.

En vista de la “ignorancia invencible” de los indigenas, Juan Bautista prE)pone
una praxis laxa. La atricién es suficiente para obtener el perd6n; los indios no son
obligados a resituir lo ajeno; deben recibir penitencias fisicas, a las que estin
acostumbrados. Contrariamente a Molina y Sahagtin, Juan Bautista ya no teme a las
formas sincréticas de la penitencia. Fl nuevo saber sobre el indio acepta las

“abusiones” y permite una fusién entre el mundo mesoamericano y el occidental.

Creo que en el mundo indigena la técnica confesional nunca llegé a
practicarse de acuerdo con el modelo ideal impuesto por la Iglesia novohispana. Sin
embargo, no podemos hablar de un fracaso rotundo del proyecto de la
occidentalizacién que yacia implicitamente en la accién evangelizadora. En el
espacio de las précticas sincréticas se produjo uma filiracion de los conceptos
occidentales. Sugiero una influencia paulatina de la préctica confesionaria en los

conversos indigenas, ejercida durante todo el periodo colonial, una influencia que
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produjo una reestructuracién de conceptos éticos y de modos de relacién consigo
mismo. En ese sentido, seria indispensable investigar la estructura de las précticas
“penitenciales” entre los pueblos mesoamericanos contemporaneos, para determinar
la presencia de los elementos de la ética cristiana. Creo que ésta es la tarea més
importante por hacer. Asimismo, serfa muy provechoso aplicar la hermenéutica
foucaultiana a otros textos doctrinales novohispanos, en funcién de describir las

modificaciones histéricas del modelo del sujeto ético en la Nueva Espafia.
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Apéndice

El siguiente fragmento de las Advertencias para los confessores de los
Naturales de fray Juan Bautista es, a mi juicio, algo mds que una curiosidad
bibliogrifica. El teérico novohispano de la confesion incluye en su obra un
fragmento de la investigacion “etnogrifica” de Bernardino de Sahagin. De este
modo, al parecer, se cumple el objetivo de la obra sahaguniana -proporcionar datos
precisos sobre la idolatria para las necesidades de los predicadores y de los
confesores-. No obstante, Juan Bautista coloca las “abusiones” en una nueva
perspectiva: cree que los procedimientos mégicos, las adivinaciones y los agiieros no
constituyen un peligro para la fc cristiana. Rompe de esta forma con el paradigma de
la interpretacién de todas las manifestaciones “idolétricas™ como obra del demonio.
El texto sefiala, pues, un importante desplazamiento en las estrategias de
evangelizacién de los naturales.
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€~ Q_wando 14 toriilla echandola’enel'cqk

. mal; para cozer, acafo fe doblava, dezian que
erafefial que alguno venia aayuella cafa, 0'§
el marido de aquella muger que'cozia la. tor
tilla, fi era ydo fuera)'veniaya.i « "« . -
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que no'fe'arr'lmafreri alos poftes;por-que de-
zian que los que fe‘arrimauan-a los poftesife
r.l'an nienti;’ofos, por que los poftes fon meni

_tirofds; y-hazen mentirofos a los quefe arriz
mi 3 ellos, y afi'dezian macatlaquetzaltitech
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@ Otra abufion térilan cerci’de Tos mellizod
que en fu lengua fe llama Cocohna, dezian §
“fi’ entrana aaie tehlin rochomitl luego fe da
fiana 1a color, y 1o qué!fe tefila falia mancha-
‘dojefpecialmenté lo colorads &'y para reme-=

diar efto. danile a beues va poco del agua ¢3

‘Que tefiiani' Otra abifion tenlan cerca de los -

‘mellizos, dezian que fi ents3ua ¥n mellizo
‘donde fe’cozian tamales;lueg6los aoxaua, ¥
tambien a 12 olla, que no fe'podian cozer, aff
qie coziellen vn dia‘entero,'y falian ameta-
‘lados, en parce cozidos y ‘en'parte crudos 1 y

la:muertel y' quéino piiedeefcapardanleabe
ner vriis poleadas que fedlama Q_ Mauhiexas

“tolliwyfi las.begen todas losique titan préfen-

‘tes fe: poan; por quelas beulo-viy'delpues: g

ferle:falig et alma Juega fodos dizen'refcibior

 eliviatico v y'efto'dizen'de.aquellas poleadax

‘que de'dikron, como fi dixeran- esforgado vy

‘para 'rcmediar c&o, haz}anfg que el mifmo pu . ] "Pa'ya l[g'ga't:'al [“gar donde hade'yr. - it
fieffe el fucgo a 12 olla, hechido lefia debaxo i € Louai es'que’quanda alguna muger pate;
della, y fi por ventura'cchanan famales, delf ' Mus parientes 1a van a vifitar, Y 1legado cerca

_te.d:l en faolla, para § (e tozieflen-el mif{mo’
"miellizo duia de hechar vao en 1a'mifma olls,
/i fi no dezian que hoife cozerian Llamafe el
* “melliza én 1a lengiia, cohuitl, Plu, Cocobud,
. 4 :Q_vido aigan niirchacho, o muchacha mu
. dawi los' dientes J(u'tadre 0 padre hechaua el
. diente. midado'en afgiin dgujero de Rarones,
o fangdualo hechir, por'que dézian que fina

"Tg'héchadan én el agujera”dé 165 Ratones no

nacefid,y (e qucdaria el nithicho'fin diences
*defdengado, © R ErER LT
ASE g ¢ DB ..

‘de la'chfa de {a'parida antes que la vean de =
-rnandan ceniza y frieganle caella por totlas
1as'coyudtuarasidel cnerpo, pot que no feaflo:
“xen:lagicoyunturas de los miembros de laspi
“ernas y pics,y de los-bragos y manos:y eftor .
-‘enicfpecial fe haze paralos ninos y nifas,:q;
-‘hanyde entrarcon ellas-averlalpariday .+ 2ni™

- qrhot; e que-quando-alguna de los herma' -
“nos, o hermanas pequefos beuen antcs q-loe-
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€ Lo, 4. ¢, que.en naciendo algun nidovas,
ron, cortanle el ombligo, y guardanle fu pa~’
dre’ ymadre:y quando faben quie algun mer
cader vaa tierras lexas, danle'el ombligo de
la criatura para que le lleue, y le popga. Aalla's
en el camino en algun Ingar donde le; parecia »
re que es lugarafamado y conocido. . Yel que,
le lleua en Ilegandoiaun tal lugas entierra 3=
I1i el ombligo de 1a'criatura, donde e dexa’
enterrado, y ¢l nombre de aquel lugariledan -
por fobre nombre del nombre de pila: y eﬁq','

bazen agora, aimiticion-de lo que hazia-an ..

tlguamemc quie entérrauan los ombligos de
los nifios-en 1a raya de los, campos dondc fe

. danan fas bataliqs. i
- Lous.es, que el q;cna Ga\lmas o pollos\
fialgunos n‘mchachos,o mucjxachas entricn :

Aw'cafauego lasilauan. 1as; puntas de. las: ma’,
‘fas:que'llenan: cubiertas, y el-agua-danla abe

. ner alos pollos,o- 5allmas que eltan-en cafas’

, Por quie no fe'muerar, o andan:alas micha

* chas, o miichagltos ‘que dén a:comer a-los po-}

o5, o gallmas* de fy mano ,por:que na'fe my?

éran, > 1 moibad b UEFRER DO RIS
Q. Lo.i§. 05 que'qumdo lag. gallinas eftd (o
bre los-hueuos fi neuan en losipies dqsque)

V' entran

K —

L%"Con feﬂ'ora.h '\ ag-s

"entran ehscala cotaras, dizén g 10s pifan con

¢ fas’ coraras; y que no faldran ‘bien, qiie fé mo’
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