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Introduccién

Unus non sufficit Orbis*
Emblema de la Compafiia de Jesus

“The world is not enough”
James Bond

' Un mundo no es suficiente: grabado con la alegoria de los cuatro continentes firmado por Zapata Sc., en
Ignacio de Paredes, S.J., Promptuario manual mexicano. México, 1759. Biblioteca Nacional, UNAM.



¢Por qué ““un mundo sélo no basta”? ¢Qué solucion de continuidad vincularia la

Compafiia a James Bond?

El grabado, parte de un estilo iconografico “triunfalista y apotedtico™

suscitado por los
logros de la Compafiia, representa la figura dominante de San Ignacio por encima de la
esfera terrestre, flanqueado por San Estanislao de Kostka y San Luis Gonzaga. Alrededor
del globo estan figuras femeninas representando los continentes y las razas de las cuatro
partes de la Tierra. Europa detiene el brazo de Asia ubicada a sus espaldas, aludiendo al
peligro que el arabe o el turco ponga la mano en el mundo.

Ademés del imperio sobre la “anima mundi”, la voracidad triunfalista expresada en
la afirmacion de que “Un mundo s6lo no basta” podria significar la potestad temporal que
en el Barroco era conducido por la Iglesia al igual que por el Estado, en un periodo en que
ya se vivia el proceso de globalizacion. Pero ese triunfalismo, como nos advierte Affonso
Avila, no indicaria una conciencia absoluta de victoria, “sino la tentativa de contener, por lo
ilusorio y maravilloso, la marcha transformadora del tiempo, de contraponer a las fuerzas
de la evolucion la imagen de un mundo estable e ideal que es necesario hacer triunfar sobre
la historia.”®

Por otro lado, “Un mundo s6lo no basta” también puede significar la necesidad del
Otro desde el foro intimo de la conciencia individual: solo existimos por la presencia del
Otro. Es él que me hace saber que yo soy yo; mi “mundo” individual se ha formado por mi
relacion y experiencia con lo que fue y estuvo, es y estd ademas de mi, en la Tierra con los
Otros. Dependemos unos de los otros para el conocimiento de nosotros mismos y del
mundo, somos epistemologica y ontologicamente dependientes de la presencia organizada
con los otros.* Pero, en el orden del mundo, como “lobo del hombre”, “el infierno”
solipcista 0 aln en defecto de esa “organizacion”, el Otro se volvié el “barbaro”

estigmatizado como el enemigo.

2 Alcal3, Lucia Elena et alli. Fundaciones jesuitas en Iberoamérica. (Colaboraciones de Gauvin Alexandre
Bailey, Clara Bargellini y Luis Eduardo Wufarden.) Madrid: Ed. Viso, 2002, p. 37.

* Avila, Affonso. O ludico e as projegbes do mundo barroco I. Uma linguagem a dos cortes, uma consciéncia a
dos luces. 32. Edicion. Sdo Paulo: Ed. Perspectiva. Série Debates, 1994, p. 75. (La traduccién es mia)

* parekh, Bhikhu. Hannah Arendt and the search for a new political philosophy. Atlantic Highlands:
Humanities Press, New York: 1981, p. 88 y de 92 a 97.



Contradictoriamente, el primer Otro a ser desestimado de su igualdad con uno
mismo no era ajeno a la “organizacion” sino parte inalienable de su existencia misma,
alguien de quien en el Genesis Dios dijera que debia existir porque para el hombre “no era
bueno que estuviera solo”: la mujer. En el grabado presentado, como en la tradicion de
nuestra civilizacion, el mundo de los hombres esta arriba, dominante, representa las ideas y
el espiritu, mientras las mujeres estan vinculadas a lo mundano, a lo material y perecedero,
al cuerpo y sus malezas.

La opresion en contra de la mujer estuvo equiparada a la exaltacion de la
quintaesencia femenina representada por la Virgen. La investigacion ha indicado que la
estigmatizacion parece haberse elevado por el encuentro con la india, el Otro a ser
desestimado segun la potencia de su seduccion, - en la proporcion inversa al enaltecimiento

de las devociones marianas:

Para mais de um autor, a supervalorizagdo da mariologia entre nés seria uma faceta
do machismo ibero-americano, uma sorte de compensacdo sobrenatural para
contrabalancar a inferiorizagdo do segundo sexo na sociedade colonial.®

Empero, eso es parte del asunto y de ningin modo agota el tema. Para el ascenso de
las advocaciones de la Virgen en Latinoamérica concurrieron causas profundas y
complejas, cuyas manifestaciones correspondieron a caracteristicas generales de la
religiosidad humana y particularidades locales de los paises. Si, para los europeos, Maria
fungia como Mediadora al Dios supremo trino y Unico, para los indigenas de México y los
caboclos, indios y negros de Brasil, puede haber sido también un puente, pero entre
interpretaciones cosmogonicas distintas, como se vera en los capitulos que estan dedicados
a la materia.

Volviendo al grabado y su frase emblematica, la aproximacion entre Loyola y el
icono filmico “Bond” se asemejaria a un “oximaro”, esa figura de lenguaje en que palabras
con significados incompatibles son emparejadas para crear una tension: el acercamiento
extravagante entre un hombre excepcional del siglo XVI, el Santo impulsor de una
Sociedad prodigiosa en su tiempo, versus un ente ficcional contemporaneo, ultra mundano

— violencia, astucia, seduccion, sexo, glamour — “Bond, James Bond”. Sin embargo, al

> Mott, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu” en Histéria da vida privada no Brasil.
Cotidiano e vida privada na América Portuguesa. Coord. y Org. por Fernando A. Novais y Laura de Melo e
Souza. Sdo Paulo: Companbhia das Letras, 1999, p. 185.
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famoso personaje de lan Fleming cupo la frase que la Compafia inmortaliz6 en su
emblematica. ;Qué hay entre los personajes y los mundos que representan? ¢Como
entender esa aproximacion entre los dos?

Las respuestas se encuentran en la evolucion de nuestra civilizacion - “retombée” de
modelos cosmoldgicos/metafisicos, segin la interpretacion de Severo Sarduy -, que nos
llevé al cruce de senderos paraddjicos: de un lado, la mentalidad instrumental, por la cual
los fines justifican los medios; de otro, la productividad material que ha prosperado
enajenada del mundo. O, quizés, por esos misteriosos procesos de la mente humana, el
Otro, al mismo tiempo necesario y rehusado, se metamorfose6 en su opuesto, se volvié “el
doble”: su desarrollo desde el centro elidido de la elipsis barroca resulté en la creacion de lo
inhumano, de lo antihumano.

En términos econdmicos ha significado reducirlo todo a la valoracion del “valor”, -
el capital. En el recorrido desde el Renacimiento hasta la pos modernidad, el simbolo
sintesis del mundo, la esfera de Galileo, se volvio elipse con Kepler, luego mdnadas con
Leibniz, para después dispersarse en el Big Bang® o, al revés, estabilizarse en el Steady
State.

Para uno de nuestros personajes, el Santo, el mundo era el escenario para lo
Sagrado, un “teatro del sacramento”;’ el Tiempo era el de la Revelacién, hasta el juicio
final. El espacio debia llenarse, atiborrarse, para “la mayor gloria de Dios.” Para el otro,
sintesis de lo mundano, el espacio se extingue, se agota (necesitamos siempre mas de él en
la glotoneria del planeta); el tiempo es el de ahora, el tiempo instantaneo de la
comunicaciéon global por lo que transitamos nuestros cuerpos hiperreales en la Red,
eludiéndonos del espacio.’

Algunos aspectos de la conducta humana han estado destacadamente presentes
desde el Barroco hasta nuestros dias. Uno es el movimiento, necesidad imparable de nuestra

civilizacion, aunado a la urgencia de que sea siempre mas rapido; otro la accion expansiva

6 Sarduy observa que el Steady State impugna o fundamento teoldgico del Big Bang, cuya formulacidn,
curiosamente, se debe a un dignatario jesuita: el belga Lamatitre. Sarduy, Severo. Barroco. Buenos Aires:
Editorial Sudamérica, 1974, p. 97.
” Titulo del libro de Alcir Pécora: Teatro do Sacramento. A unidade teoldgico-retdrico-politica dos sermdes de
Antonio Vieira, que esta en la Bibliografia de este trabajo.
8 Diego Lizarazo (ver abajo) menciona a la obra de Paul Virilio sobre el tema: La bombe informatique (1998) y
La vitesse de libéracion (1995) publicadas por Galilée (Paris).
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que es la pauta del mundo globalizado y cuyo objetivo mas anhelado es la conquista del
espacio sideral. Otro ain es la imagen, que ha mantenido el énfasis en el sentido de la
vision. Con la informatica, hoy por hoy convivimos con la caracteristica tipicamente
barroca de sustituir la realidad por creaciones imaginarias que la suplantan; una proyeccion
de carécter ludico al que Avila® nombré “pacto barroco”.

La tendencia hacia la expansion es intrinseca al sistema capitalista que necesita
propagarse para mantenerse, y un corolario de ese sistema, la evolucion tecnoldgica, nos
tiene fijados en las pantallas virtuales que nos posibilitan vivir en mundos supra reales.
Central en los Ejercicios Espirituales y retadoramente barroca, la imagen hoy sustituye el
mundo: “desencantamiento del mundo y encantamiento sobre la imagen” como refiere
Diego Lizarazo Arias.'® La prevalencia de la vision sobre los demas sentidos, incentivada
por la Contrarreforma, robustecié considerablemente el mundo de la imagen, la cual, por el
lado de los reformistas, fue laicizada y tratada con comedimiento.**

La propuesta jesuita concebida por Loyola era volcada a la produccion de la
imagen: en su proyecto para redimir el mundo convocaba a los cinco sentidos a interpretar
la voluntad de Dios. El cuerpo era parte del misterio de la Providencia por la encarnacion
de Cristo; los Ejercicios Espirituales eran dedicados a rever y revivir, sintiendo con la
imaginacion creadora de los érganos sensoriales los pasajes de la vida del Redentor y las
consecuencias del pecado.

Entre los reformistas, en el otro centro de la esfera alargada que se volviera elipse®?,
se generara una otra percepcion impulsada por la sensibilidad del ascetismo calvinista

“desencantada del mundo”: los cuerpos para el trabajo, bajo una austera y rigida disciplina

9 Avila, Affonso. Op.cit., cfr. arriba.
1% confrontar “Encantamiento de la imagen y extravio de la mirada en la cultura contemporanea” en
Sociedades Iconicas: historia, ideologia y cultura en la imagen. Por Bolivar Echeverria, Diego Lizarazo, Pablo
Lazo. Coordinacion Diego Lizarazo. México: Siglo XXI, 2007.
" Del Conde, Teresa. “La produccién pictdrica del siglo XVl y el ethos barroco,” en Modernidad, mestizaje
cultural y ethos barroco. Compilador Bolivar Echeverria. México: UNAM/EI Equilibrista, 1994, p. 204.
2 Segun Sarduy (op.cit, pp. 69/70), en el arte barroco coincidieron la elipsis verbal con la elipse geométrica
de la teoria astrondmica de Kepler. Sin embargo, afirma que “la expresion enérgica que no sélo da a ver,
sino que ‘pone las cosas frente a los ojos’” es caracteristica de la pedagogia jesuita. (Idem, p. 17). Entiendo
con eso que la estética y la pedagogia jesuita impulsaron la génesis del estilo, asi como a la vision de mundo
que generd el Barroco, empujandolo. De modo que se puede interpretar que la estética de la Compafiia
empezo a expresarse desde el Manierismo hasta el propiamente Barroco y Rococd.
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orientando la conduccion racionalizada y sistematica de la vida, Unica respuesta posible de
la accion humana frente a la “doctrina de la predestinacion”.

De nuestro lado del Atlantico, la reverberacion de un cuerpo abstraido imaginado
para redimirse de un “pecado original”, se encontr6 con la sensorialidad natural del hombre
indigena que no conocia la armadura de una vision ideologizada ni racionalista del mundo.
Unidas las caracteristicas de lo iberos con las de los naturales de la tierra y de los africanos
esclavizados, bajo la orientacion contrarreformista y expansionista de la Iglesia apoyada
por los patronatos espafiol y portugues, se generaron mestizajes culturales y un persistente
ethos barroco™ en Latinoamérica, cuyos rasgos profundizaré en esa tesis.

Discernir la sensibilidad hacia el mundo que distingue un periodo puede dilucidar
los estimulos que movieron sus protagonistas. Los estudiosos del arte sostienen que las
representaciones del espacio y del tiempo, descifradas en los estilos artisticos que
corresponden a la evolucion de nuestra civilizacion, revelan como el hombre percibe a si 'y
a su entorno, hablan de la ideologia y de la vision de mundo de su tiempo. La
representacion de esas categorias en el arte del barroco manifiesta la profundizacion de la
subjetividad y la integracion de los sentidos, pero cefiidos a los absolutismos religioso y
politico de la época.

La intensificacion de la subjetividad, de una conciencia de si marcada por el
desprecio al cuerpo caracteristico de nuestra civilizacién, ocurrié al mismo tiempo en que
los occidentales tomaban posesion del espacio terrestre y se conocia los limites del planeta.
¢Habria un puente entre las dos conciencias? ;La negacion del cuerpo equivaldria a
rehusarse la conciencia de la Tierra y a la enajenacion del planeta? ¢Habria relacion de esto
con la situacion femenina en nuestra civilizacion?

No es objetivo de ese trabajo contestar a esas indagaciones. Sin embargo, la opcién
por valores ideologizados, sea el “mas alla”, la produccion mercantil o el capital, fue
decisiva para la evolucion posterior de la civilizacion, cuya orientacion se decidié en el
siglo XVI. En la investigacion que presento en las paginas que siguen, esas cuestiones se
evidencian inseparables al traslado de las “formas” del arte y de la vida desde su cuna

europea hacia el Nuevo Mundo.

13 Echeverria, Bolivar. La modernidad de lo barroco, 22. Edicidn, México: Ediciones Era, 2000.
VIl



La tesis estd dividida en tres partes. En el primer capitulo de la Parte I, investigue
las especificidades de la civilizacion ibérica que la distinguio del resto de Europa. En el
segundo, me empefié en identificar el zeitgeist de la civilizacion europea en la época de la
conquista a través de los estilos artisticos y sus espejismos en la peninsula.

Concluyo con referencias al mestizaje Iberoamericano, que significd el encuentro de
la civilizacién de la escritura y del pensamiento abstracto con culturas que mantenian las
peculiaridades de la oralidad y, por lo tanto, desarrollaban facultades humanas distintas en
su percepcion del mundo.

La Parte 1l fue dedicada a estudiar las caracteristicas de las 6rdenes franciscana y
jesuita y al proceso de implementacion de la civilizacion europea en el Nuevo Mundo. La
seccion esta dividida en cuatro capitulos que tienen relacién con la orden de llegada de los
religiosos en Meéxico y Brasil, en épocas que mantenian correspondencia con las
sensibilidades del Renacimiento, del Manierismo y del Barroco.

En la Parte 11, analizo la cuestion mariana, “Las epifanias de Maria” en las culturas
mexicana y brasilefia que acarrearon mestizajes y desdoblamientos especificos en los

respectivos paises.
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Parte |
La Civilizacion Ibéricay el Barroco

Portugal oferece-nos, em minha opiniéo,
0 arquétipo do Barroco.
Em primeiro lugar, na ldade Moderna, a arte
portuguesa desperta, mais matinal que qualquer outra
— excecdo feita, talvez, a arte dos Paises-Baixos,
ligdo também do oceano, ligdo longinqua das Indias — revelando
a paixao naturalista, a supremacia da paix&o sobre a razdo (...).
Eugene D’Ors*
Capitulo |

El concepto de ethos y los ethe modernos

El objetivo general del proyecto de la tesis es profundizar el conocimiento del *“ethos
barroco” que la colonizacion generd en México y Brasil. Ese ethos, segun la teoria de
Bolivar Echeverria,? habria dejado huellas profundas en la formacién de Latinoamérica y
por eso algunas de sus caracteristicas todavia se encuentran, hoy por hoy, en nuestras
sociedades. Intento pues, exponer como se formo ese ethos en el cual confluyo la cultura
ibérica y la autdctona, y interpretarlo desde el punto de vista estético, a partir de las
caracteristicas de los estilos artisticos de la Modernidad (siglos XVI y XVII) y de las
sensibilidades que les son peculiares. Lo planteo asi porque, como dice Bolivar Echeverria,

“es asunto del arte la puesta en evidencia del ethos de una sociedad y de una época.”

El concepto de “ethos™

proviene de la Grecia antigua: en el mundo clésico, ethos,
en su acepcion primera (con la letra eta), significaba el mundo propiamente humano creado
por los hombres para hacer la Tierra habitable, proporcionandoles el abrigo de una morada
acogedora y permanente. Para H. Lima Vaz,? a partir de éste surge un segundo sentido que
se refiere al comportamiento y a la actuacion que corresponde a la creacion de un espacio
para las realizaciones de los hombres, pues de la permanencia nace el caracter (también

ethos, pero con la letra épsilon en el inicio), se desarrollan los estilos de vida, se establecen

! D’Ors, Eugenio. O Barroco. Traduccion: Luis Alves da Costa. Lisboa: Ed. Vega, sin fecha, p. 117/118.

2 Echeverria, Bolivar. La Modernidad de lo barroco, op.cit.

* {dem, p. 47.

*idem, p. 37.

3 Cfr. Henrique Lima Vaz, Escritos de Filosofia Il — Etica e Cultura, 22 edicidn, S3o Paulo: Ed. Loyola,
1993, p. 11-21.



parametros para la accion (praxis) y la interaccion en un mundo comdn de hébitos (ethos-
hexis). Para vivir en la Tierra, los humanos estan, constante e incesantemente, construyendo
y reconstruyendo su mundo. Ethos es palabra y accion creadora de mundo, de la cual
derivaba relaciones interpersonales como la ética y la estética.

Echeverria identifica cuatro modos de vivir o adaptarse a la inhumanidad y lo
inaceptable que ha sido la Modernidad-mundo capitalista, cuyo comienzo coincide con los
grandes descubrimientos y la Conquista de América. A esos modos o posibilidades de
conciliacion con el mundo de la vida, el autor les llama “ethe” por considerar el concepto
de “ethos” como sintesis de la interseccion entre los de la “historia economica” y de la
“historia cultural”.

El primer modo de adherirse espontaneamente o “naturalizar el capitalismo”,” el que
ha desempefiado el papel dominante y que “organiza su propia combinacion con los otros”,
el autor lo llama de “ethos realista” y que corresponde a una identificacion afirmativa y
militante a ese sistema - “afirmativo no sélo de la eficacia y de la bondad insuperables del
mundo establecido o ‘realmente existente’, sino, sobre todo, de la imposibilidad de un
mundo alternativo.” La valorizacién del “valor” (o sea, el capital) y el desarrollo de las
fuerzas productivas (el valor de “uso”) son considerados inseparables y indivisibles desde
el punto de vista “realista”. La acumulacion del capital no seria contrapuesta al proceso
“social-natural”, sino que potencializaria su reproduccion.

Al segundo modo, Echeverria le llama de “ethos romantico”, también solidario,
cémplice, coparticipe del sistema, pero desde un punto de vista opuesto al primero, pues se
ubica bajo la perspectiva de la valorizacion del “valor de uso”, que corresponderia a la
forma natural de insertarse en el mundo de la vida. Esa faceta es la del “espiritu de
empresa”, que “seria, a su vez, una de las figuras o sujetos que hacen de la historia una
aventura permanente, lo mismo en el plano de lo humano individual que en el humano
colectivo.””

La tercera manera, la del “ethos clasico”, en consonancia con el pensamiento de
Hegel sobre la historia, acepta vivir la realidad capitalista como marcha inevitable del

desdoblamiento del Espiritu: “que esta mas alla del margen de accién y de valorizacion que

> B. Echeverria, op.cit., pp. 38 y 40.
®fdem, p. 38.
" idem, p. 39.
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corresponde a lo humano, (...) comprensiva y constructiva dentro del cumplimento tragico
de la marcha de las cosas.”®

Por altimo, describe Echeverria su concepcion del “ethos barroco” que, al contrario
del realista, no suprime ni olvida las incompatibilidades que encierra la vida en la
modernidad capitalista, “tampoco la niega, como lo hace el romantico; la reconoce como
inevitable, a la manera del clésico (...) pero se resiste a aceptarla, pretende convertir en

bueno el lado malo por el que, segiin Hegel, avanza la historia”.’

Se trata de una afirmacion de “forma natural” del mundo de la vida que parte
paraddjicamente de la experiencia de esa forma como ya vencida y enterrada por la
accion devastadora del capital. Que pretende restablecer las cualidades de la riqueza
concret?o re-inventandolas informal o furtivamente como cualidades de “segundo
grado.”

La referencia mas inmediata de ese ethos me viene del carnaval de Rio de Janeiro:
subalternos (un chéfer particular o una trabajadora doméstica, por ejemplo) pueden tener
una posicion mas importante que sus patrones en la jerarquia de una “Escuela de Samba”.
En el dia del desfile apoteotico los primeros estaran ubicados en lugares sobresalientes,
mientras su jefes iran a “sambar” en algunas de las “alas” y se perderdn en la
muchedumbre. Miércoles de cenizas las cosas “vuelven a su lugar”, pero seguramente no
en el imaginario, principalmente para el conductor o la “doméstica”, como es llamada
despectivamente en el portugués de Brasil.

Para la produccion de esta tesis, investigué los aspectos del Barroco que influyeron
histéricamente en la formacion de ese ethos, en el cual se identifica una “voluntad de

forma”*

propia, una aportacion a la historia de la cultura y una contribucion a la historia de
las sensibilidades. Para entender la formacion del ethos barroco en América Latina, inicio
desde las caracteristicas de la “Civilizacién Ibérica” como eleccion civilizatoria

diferenciada.

¥ {dem, p. 39.
® {dem, p. 40.
% idem, p. 39.
" Expresion usada por Echeverria (op.cit., p. 44) en el sentido que le atribuye Luckacs.
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La Peninsulay la formacion del ethos barroco

En el primer capitulo de esta Parte | me propongo analizar lo que hubiera hecho la
especificidad de la “Civilizacion Ibérica”: bajo qué aspectos se enajenara de la civilizacion
Occidental en la construccion de lo propiamente suyo, cuales son las implicaciones de sus
opciones para la Modernidad y para el Barroco como concrecion de una forma artistica-
cultural en la historia de la cultura, y asi mismo para la formacion de un ethos barroco en
América Latina. Entiendo que los “ethe”, por definicion, representan expresiones culturales
y corresponden, por lo tanto, a sensibilidades distintas que asumen determinadas formas
artisticas, interpretacion que corresponde, en mi opinion, a la esencia misma de la teoria
propuesta por Bolivar Echeverria.

¢Qué ocurrio para que el Barroco fuera considerado por tantos autores como el
inicio de un proceso, el momento en que se ha bosquejado la Modernidad de la que hoy
conocemos el desarrollo? Esa es la pregunta que procuro contestar en el segundo capitulo
por el analisis de las categorias del espacio y del tiempo en los estilos del arte occidental
(del gdtico al Barroco), interpretandolos a traves de la relacion entre el ojo y el cuerpo, que
a su vez tiene raices en la tradicional dicotomia de la filosofia occidental entre el espiritu y
la materia. ;En qué medida ese analisis importa para el tema de la tesis (el estudio
comparado del arte y cultura barrocos en Brasil y México)? La respuesta para mi es que la
existencia de un ethos barroco recurrente en América Latina corresponderia a la proximidad
empatica con la sensibilidad que defini6 a ese estilo, a la vez que el patrimonio barroco se
inserta en el mismo “campo temporal”*? de esa persistencia.

En la etimologia de la palabra “templo” (templum®®) se encuentra la misma raiz

“tem” latina que en “tempus” (tiempo): para Octavio Chamizo Guerrero,** esto

'2 Confrontar Gandler, Stefan. “¢Por qué el angel de la historia mira hacia atras?” y Garcia de Ledn,
Antonio. “El instante detenido.” En La mirada del dngel. En torno a Las tesis sobre la historia de Walter
Benjamin. Bolivar Echeverria, compilador. México: UNAM/ Ediciones Era, 2005.

BE| espacio que se definia como templum era un lugar desde el cual el “augur” determinaba con su
vara (lituus) las cuatro divisiones del espacio segln los ejes norte-sur y este-oeste (denominados “cardo” y
“decumanus”, respectivamente), que simbolizaban la manifestacién de un orden césmico que seria
reproducido en el mundo. Bajo ese orden se concebia la fundacidn del espacio urbano en todo el orbe
romano. Norberg-Schulz, Christian. Arquitectura occidental. Traduccion Alcira Gonzalez Malleville y Antonio
Bonanno. 42. edicion. Barcelona: Editorial Gustavo Gili, 2001, p. 44.

' Chamizo Guerrero, Octavio. “Temporalidad y espacio. Destinos de lo otro y el cuerpo.” En Tiempo
y Espacio: miradas multiples. Coordinado por Guadalupe Valencia Garcia y colaboracion de Maria Elena
Olivera Cérdova. México: UNAM, Plaza y Valdés, 2005, pp. 171/ 172.
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corresponderia a la materializacion de la concepcion de un espacio-tiempo fuera de la
temporalidad y del espacio naturales para la vida humana; un lugar de celebraciones para
todo lo que esta al borde o mas alla de la experiencia corriente, en el limite de nuestro
lenguaje, — lo divino, lo inasible, lo invisible, los dioses, los muertos.

Es la presencia material del Templo que nos recuerda que vivimos involucrados en
construcciones ideoldgicas del tiempo, sean religiosas 0 mundanas, ademas que el presente
esta lleno de contenidos del pasado y es el espacio de la lucha entre dos fuerzas, como nos
ensefa la pardbola de Franz Kafka: una que nos proyecta al futuro y otra que nos arrastra
hacia atras.”

En la parte final, hago un analisis comparativo de la tradicion de la escritura, del
libro y la historia de las artes figurativas de occidente, frente a la oralidad y la escritura
pictdrica indigena. El encuentro de esos dos modos de estructurar el mundo de la vida

podrian informar sobre el proceso de mestizaje cultural en Latinoamérica.

> Remito a la bellisima pardbola de Franz Kafka: “El tiene dos adversarios: el primero le acosa a las
espaldas, desde el origen. El segundo le bloquea el camino por delante. El lucha con los dos. En verdad, el
primero le ayuda en la lucha contra el segundo, pues quiere empujarlo para adelante, y, del mismo modo, el
segundo le auxilia en la lucha contra el primero, una vez que le empuja hacia atrds. Pero eso es asi apenas
tedricamente. Pues no hay alli solamente los dos adversarios, sino también a él mismo, ¢y quién sabe
realmente de sus intenciones? Su suefo, sin embargo, es en alguna ocasién, en un momento imprevisto — y
eso exigiria una noche mas oscura de lo que jamas lo fue una noche -, brincar fuera de la linea del combate y
ser alzado, en razén de su experiencia de lucha, a la posicion de juez sobre los adversarios que luchan entre
si.” (Traduccidon mia del Portugués al Espafiol.) Cita de Hannah Arendt en Entre o passado e o futuro.
Traduccién de Mauro W. Barbosa de Almeida, 52. Ed., Sdo Paulo: Editora Perspectiva, 2001, p. 33.
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“La Peninsula metafisica”*®

La singularidad propia de la lIberia, la constatacion que en la Peninsula se

desarrollara “una variedad particular de la civilizacién occidental”, lo afirmara Braudel:

He empleado deliberadamente la expresion civilizacion ibérica, puesto que se trata
de una variedad particular de la civilizacién occidental, una avanzadilla o
promontorio suyo que antafio habia estado, durante cierto tiempo, casi enteramente
cubierto por aguas extrafias. (...) para volver a ser Europa, (Iberia) se ha tenido que
convertir en Cristiandad militante; y para ello, ha debido comenzar por quitarse de
encima esas dos religiones, la musulmana y la hebrea, que le estan estorbando.'’

Rubem Barbosa Filho®® entiende que uno de los elementos que més caracterizé a
Iberia fue la “frontera en movimiento” durante toda su historia. La expansion de los
territorios™® en que se empefiaron los espafioles y portugueses - desde la Reconquista, los
avances en Africa y Asia y en la misma Europa, hasta la invasion de América, - fue lo que
les permitié mantener el equilibrio del poder interno en la peninsula. Se habian constituido
Espafia y Portugal como sociedades del espacio, siguiendo un camino diferente de las otras

naciones europeas que se habian mantenido dentro de sus propias fronteras,? estructurando

16 Ese es el titulo del libro de Flor, Fernando R. de la. La Peninsula Metdfisica: arte, literatura y
pensamiento en la Espafia de la Contrarreforma. Madrid: Biblioteca Nueva, 1999. En la obra el autor
desarrolla la tesis del cierre del pensamiento académico en la Peninsula a la marcha de las ideas que se
innovaban en Europa en el XVI y XVII.

' Braudel, Fernand. E/ Mediterrdneo y el mundo mediterrdéneo en la época de Felipe Il. Traduccion
de Mario Monteforte Toledo, Wenceslao Roces y Vicente Simén, 22. Ed., México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1976, p. 229.

'® Barbosa Filho, Rubem. Tradigdo e Artificio: iberismo e Barroco na formag¢do americana. Belo
Horizonte: Ed. UFMG; Rio de Janeiro: IUPERJ, 2000.

% Afirma Jaime Cortes3o que: “A historia portuguesa pode resumir-se numa série de esforcos para
o aproveitamento das possibilidades atlanticas do territério: o primeiro de arranjo interior sobre o
anfiteatro longitudinal voltado para o mar; o segundo, para utilizar as vantagens da sua posi¢do no sudoeste
da Europa e a esquina de dois mares; o terceiro, para explorar todas as possibilidades da sua posicdo em
relagdo a parte restante do planeta, conhecida ou por conhecer. Na realizagdo desses esforgos forjou a sua
individualidade nacional; e com ela influiu na histéria da humanidade.” Cfr. del autor: Obra Completa. Os
Descobrimentos Portugueses I. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1990, p. 152. La historia de
Espafia hubiera tenido el mismo caracter expansionista: primero la Reconquista; después de la toma de
Granada, la conquista de América y de Ndpoles, luego el centro-sur de Italia y desde ahi al Mediterraneo.
Con Carlos V, el avance hacia Europa fue por la reconstitucion del Sacro-Imperio. Megiani, Ana Paula Torres.
O Rei ausente: festa y cultura politica nas visitas dos Felipes a Portugal (1581 e 1619), Sdo Paulo, Ed.
Alameda, 2004, pp. 31-34.

20 Segun Megiani: “Para muitos historiadores, a guerra externa talvez tenha sido o fator mais
importante a impelir as monarquias européias modernas para a centralizagdo, deixando para tras seu
involucro feudal. Entretanto na Espanha, a existéncia desse foco central de poder ndo correspondeu, em
ultima instancia, a total unificagdo das instituicdes e das outras esferas do poder, estas sim continuaram
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internamente sus relaciones de poder que se fueron consolidando a lo largo del tiempo,
forméndose como sociedades del tiempo. Esa es la tesis central de la investigacion de

Rubem Barbosa Filho. Su hipdtesis basica es que:

(...) os ibéricos se empenharam em desenvolver, ao longo de quase um milénio, uma
variante civilizacional do Ocidente que tinha no espaco — metageograficamente
entendido — a sua categoria basica e fundante.*

Otro aspecto que habia tenido una influencia tajante en la trayectoria de ambos
paises peninsulares fue el hecho de que la Iberia habia sido el escenario de la Cruzada
contra los “infieles” musulmanes durante toda la Reconquista, lo que la volvio la defensora
de la fe y frontera adelantada del cristianismo, papel que siguio representando también en la
conquista de América. Esa Cruzada de reintegracion territorial igualmente les habia dado
las motivaciones tanto para su incorporacion a Europa, de modo a colmar espiritualmente la
Iberia integrandola como parte de la cristiandad, lo que significaba participar de la misma
civilizacion occidental que se concebia como civilizacion cristiana.

Sin meterme en el peligroso sendero de la reconstitucion de la historia de la
peninsula que ultrapasaria el ambito de esa tesis, creo importante mencionar algunos
aspectos de la formacion de la cultura Ibérica decisivos para la comprension de nuestra

América, su culturay el ethos barroco que aqui se genero.

Los Iberos

Pueblo antiguo, como sefiala el historiador portugués Vitorino Magalhaes
Godinho,? Portugal existe hace mas de 8 (ocho) siglos como estado independiente y desde
el siglo X1l mantiene inalteradas sus fronteras. La caracteristica de navegador hizo del
portugués un pueblo de “dispersion y confinamiento”, y en esa dualidad, segin el mismo
historiador, la tarea dificil de construir una identidad nacional. Godinho define a los
portugueses como un pueblo que no comparte ni arrebatamientos misticos ni disciplina

cientifica, que es rebelde a la actitud racionalista pero, sin embargo, pragmatico: volcado al

ainda impregnadas de resquicios do sistema pluralista durante todo o século XVI, mostrando sinais efetivos
de esgotamento somente no final do reinado de Felipe Il.” idem arriba, p. 34.

*! Barbosa Filho. Op. cit., p. 14.

2 Godinho, Vitorino Magalhdes. Mito e mercadoria, utopia e prdtica de navegar. Séculos XIll — XVII.
P.9
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comercio, actia como mercador astuto que sabe enfrentarse con la realidad. Sin perderse el
tiempo en analisis, le antoja “adoptar innovaciones practicas, sin jamas disponerse a
resolver de frente los problemas cruciales de la nacién y de su tierra.”*

El caracter portugués, tal como lo define Godinho, tiene rasgos de semejanza al del
espafol, pero éste marcado por un arrebatamiento a la vez mistico y brutal, el cual,
contradictoriamente, se distingue también por un fuerte rasgo naturalista. Siguiendo a
Unamuno, Ruben Barbosa Filho describe una Espafia que “no es razén, no es ciencia, no es
técnica: es gana

... que leva a loucura da hazafia, a entrega mistica, a paixao, a fé, como em D.
Quixote. O que habita sua alma é o arbitrario, o credo quia absurdum, a seca
oposi¢do dos contrarios, o conflito ag6nico préprio de um cristianismo auténtico, a
luta acesa e permanente consigo mesma, a recusa de uma vida lisa e superficial. Esta
profundidade ibérica e hispanica seria antitética a Europa moderna. Ndo ha como ser
simultaneamente, diz Unamuno, espanhol, europeu e moderno. Aproximando-se do
programa de Dostoievski, afirma ele que hd uma Unica forma de europeizar a
Espanha: é espanholizar a Europa. Convicgdo tdo mais profunda como arbitréria,
ressalta, pois assim se passa com as verdades da fé. **

Segun lo entiende Barbosa Filho, Unamuno (en finales de los afios 1910), asi como
Dostoievski, cada uno a su modo desde la periferia de una Europa modernizada,
“deshebrada de vida por el racionalismo formalizado y por promesas de simulacro de
felicidad ofrecidos por el desarrollo puramente material”,?> buscaban en el horizonte de sus
tradiciones el noumeno por el cual sus respectivas patrias, “metageograficamente”
entendidas, reencontrarian sus verdaderas almas y alcanzarian a desarrollar en profundidad
el papel que les corresponderia de contribucion a la subjetividad humana, “que o Ocidente
inventara e estava a perder”.?

Las diferencias de genio entre los pueblos de la Iberia no les han alejado, sin
embargo, de un destino comdn. Generaciones de brillantes intelectuales del XIX 'y del XX,
en Portugal y Espafa, se lanzaron a la “perseguicdo das origens” a la vez que a la
descubierta del mundo,?’ o sea, una tentativa de situarse “ontolégicamente” frente a una

Europa cuya dinamica siguiera una evolucion distinta. Pero, ¢por qué esa busqueda? ;Por

> fdem, p. 10.

** Barbosa Filho. Op.cit., p. 36.

> fdem, pp. 33-34. (La traduccidén del Portugués al Espafiol es mia.)
%% fdem, p. 38.

*’ {dem, cap. |, confrontar, por ejemplo, p. 45
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que esa “persecucion de los origenes”, — que para nada preocupaba a los otros pueblos
europeos?

El presupuesto de la interrogante es el reconocimiento que Iberia habia recorrido
una trayectoria distinta a la de Europa, que se alejara del ideario iluminista que llevara a
esta Ultima a tornarse el “primer motor” del mundo y que a Portugal y Espafia, con la
pérdida de sus colonias en América en el siglo XIX, no les cupo nada mas que volverse
“sombras doidas”?® de Europa. La sintesis de Barbosa puntualiza que, valorizada o no, la
tradicion seguia siendo una cuestion crucial para la reflexion sobre la Iberia. Otro punto de
consenso era la decadencia que minaba las virtudes de ambos paises.

Entre las divergencias, la interpretacion misma del concepto de historia que separa,
por ejemplo, el pensamiento de Unamuno del de Ortega y Gasset. Segun Barbosa,
Unamuno, al modo Barroco y metafisico, se aleja del tiempo y busca lo inmutable, a la vez
que la reflexion Ortega se apoya en una vision positiva de la historia, repudiando la
tradicional interpretacion del Ser como algo fijo e estatico, y quiere encontrar en el flujo del
tiempo un proceso de construccion de la naturaleza humana universal, que podria estar
arriba de las tradiciones particulares.?®

En Portugal, entiende Barbosa que hubo un puente con el pensamiento de Ortega
uniéndole a mas de uno de sus ilustres pensadores. Uno de ellos seria Antero de Quental,
ambos “cavalheiros do mundo moderno, da sociedade do trabalho e do progresso”.® Sin
embargo, si para Ortega la historia debe ser interpretada desde el privilegio ontolégico y
humano de la mudanza, relacionandose, por consiguiente, al tiempo, para Quental la
cuestion crucial de la peninsula es el espacio: sin Brasil y con las pocas colonias africanas
que le restaban, Portugal no tendria futuro; lo mismo para Espafa. Para acertarse el paso
con la historia, Portugal debia ser sacrificado en provecho de un federalismo ibérico que
ahora no se basaria en la unidad religiosa que hiciera posible la vitoria contra los arabes,
sino seguiria las exigencias del siglo como solucién politica.®

El otro autor “orteguiano” seria Antonio Sergio que, respetadas las diferencias,

piensa una solucion en la misma linea del insigne espafiol para Portugal al proponer la

% fdem., pp. 14 y 15. Las expresiones citadas por el autor, segun las cuales Portugal se habia vuelto
“sombra doida”, “fantasma desvairado” de Europa, son de Oliveira Martins. Confrontar p. 57.

* {dem, p. 42 / 43.

*%fdem, p. 51.

*! {dem.
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instrumentalizacion de lo que él considera el “comunitarismo” portugués. Su interpretacion
de Portugal identificara ese “comunitarismo” que las politicas economicas tradicionales
nunca desarrollaron. Desde la Casa de Avis (que llego al poder en el siglo X1V), la politica
se enfoco en el Transporte/Circulacién, abandonando la alternativa Fijacién/Produccion.
Segun Barbosa, afirmaba Antonio Sergio las razones del tragico destino portugués

desde la expresion sacada del evangelio “nadie nos conduce”:

O nemo nos conducit da falta de direcdo, dos equivocos repetidos e persistentes, da
entrega a Politica de Circulagdo, (...). O passado marcado pela vitdria da Circulacéo
deve ser substituido pelo futuro da Producdo, capaz de garantir, ndo pura e
simplesmente, a vigéncia do “particularismo” individualista (anglo-saxdo), mas a
autonomia nacional.*

Antonio Sergio habia comprendido una cuestion que era parte de las historias
portuguesa y espafiola desde los principios de las formaciones de sus identidades. Ambas
naciones siempre manifestaron una fuerza centrifuga de expansion, de alargamiento de
fronteras, de movimiento hacia afuera més fuerte y determinante que la fuerza centripeta de
concentracion, interiorizacion, fijacion. El equivoco de la Iberia pudiera haber sido
alienarse de la razon historica por la cual el Occidente habia logrado transformarse,
fijandose en sus particularidades, las que sus experiencias histéricas habian logrado
consolidar como propias.

La “razon historica” que transformara parte del continente europeo hubiera sido su
opcidn por una construccion en el tiempo lo que para la Iberia habia sido una opcién por el
espacio. Mientras que la budsqueda incesante del alargamiento de sus fronteras,
manteniéndolas en constante expansion, habia caracterizado la Civilizacion Ibeérica, otros
paises de Europa se habian fijado en las referencias deducidas a través del tiempo y adentro
de sus fronteras para la construccion de sus identidades, y desde sus mismos movimientos
internos se constituiria la subjetividad de sus pueblos y las estructuras del poder. La
tradicion propia de Europa fue la de construir una historia “evolucionista y faustica del
pacto y del individualismo”, contrastando a la opcion de la Iberia “mas entrépica que

evolutiva”. %

32 Barbosa Filho. Op.cit., pp. 58/59/60.
* Morse, Richard M. E/ espejo de Prospero. Un estudio de la dialéctica del Nuevo Mundo.
Traduccidn Stella Mastrangelo. México. Siglo XXI Editores, 1999, p. 26.
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Esa otra civilizacion, la Ibérica, habia hecho elecciones espirituales propias en su
periodo formativo: “Los primeros capitulos criticos de esta historia presentan un intento
concertado y multifacético de construir la cosmologia cristiana con coherencia, credibilidad
y demostrabilidad.”* Una sociedad que se instituyd basandose en principios jerarquicos o
arquitectonicos para su cuerpo politico®™ y que, para sostenerlo, se hubiera obligado a
mantener el ideario expansionista basado en la conquista y agregacion de nuevos territorios.

Richard Morse aporta un razonamiento instigador sobre la diferencia en las
estructuras de los cuerpos politicos entre los pueblos que se incorporaron a la Reforma de
Lutero y los que se mantuvieron fieles a Roma. Para él, dos epistemologias divergentes
confrontaron los protestantes a los catolicos y les han dado diferentes concepciones del
mundo de la vida.

Los pueblos reformados adoptaron principios organizadores niveladores o
individualistas, basados en la epistemologia luterana de la fe en Dios por la aprehension
directa de la palabra en la Biblia, - lo que el autor llama un “conocimiento ‘acustico’
adquirido por la palabra concretamente oida como la voz de Dios”, - generando una
certidumbre interior distinta de la creencia adquirida como “conocimiento ‘tedrico’ basado

en el reconocimiento intuitivo de un principio verdadero”.*

En términos précticos el conocimiento teérico permite la aplicacion prudente y
casuistica de verdades generales a casos particulares, o vivir de acuerdo a principios
reconocidos como verdaderos. El conocimiento acUstico es una aprehension directa
de la palabra de Dios desde el mas alla, o lo que Weber llamaba “la habilidad
neumatica de experimentar el éxtasis”. El primero vinculado a un sentido de la vista
interior, o intuicién, guia la conducta; el segundo, vinculado a un sentido interior del
oido, o audicion, transforma la persona.

Esos dos modos de conocimiento implican dos métodos de llegar a conclusiones
validas: la racionalidad formal-objetiva del tomismo y la racionalidad dialéctica-
personal de la teologia protestante.*’

Lo que Morse llama “sentido de la vista interior” podria ser una estructura de
pensamiento derivada de la percepcion espacial de mundo, como la entiende Kant: una

racionalidad formal-objetiva dada por el sentido externo de nuestra aprehension de lo

* {dem, p. 58.

*® Es interesante observar a respecto que en la construccion de las catedrales géticas no habia
preocupacién con la acustica a despecho de la oralidad medieval. Las mismas edificaciones que habian sido
construidas con estructuras analdgicas al pensamiento metafisico tomista, segun la interpretacién de
Panofsky.

37 Morse, idem, p. 55.
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existente. Con el método de conocimiento basado en las relaciones formales-objetivas se
habian creado las estructuras del pensamiento que permitieron interpretar y organizar el
mundo del Medioevo.

Tomas de Aquino supone el universo como un espacio organizado jerarquicamente,
- una organizacion cuidadosamente dispuesta segin una jerarquia de o&rdenes; su
concepcion cosmoldgica y ontoldgica es espacial, como la de los griegos.

Aquino lograréa reinterpretar los preceptos de Aristoteles uniéndolos a los del
neoplatonismo y a la doctrina cristiana, realizando, segun Morse, una “notable proeza

38 Esa interpretacién formal-objetiva del mundo volvié a dominar la

arquitectonica
sociedad ibérica en los Siglos de Oro con el neotomismo de Francisco de Vitoria, Molina y
después de Suarez; sus métodos de conocimiento del mundo organizan el cosmos
reafirmandolo al modo arquitecténico de “cascatas do ser constituida por uma hierarquia de
leis”, lo reitera Barbosa Filho.*

Afirmando que en el caso de Portugal también se habia dado un viraje semejante en

el pensamiento dominante,* nos dice Morse:

(...) el viraje espafiol hacia el tomismo en el siglo XVI — es decir, hacia una vision de
mundo del siglo Il que sélo habia ganado adhesiones dispersas en los tres siglos
intermedios — se explica precisamente por la modernidad de la situacién histdrica de
Espafia, o sea, por la exigencia a que se enfrentaba de conciliar una racionalidad para
un Estado moderno con las afirmaciones de un orden mundial ecumeénico, o de
adaptar los requerimientos de la vida cristiana a la tarea de “incorporar” pueblos no
cristianos a la civilizacion europea.**

Era, en las palabras de Green, (...), “una estructura basada en los firmes cimientos
de la autoridad divina y eclesiastica, larga y completamente explicada y claramente
entendida.”*?

Para llevar a buen término el argumento que intento construir, es necesario referir a
principios considerados ontoldgicos en la acepcion de Kant. Haré alusion a la interpretacion
kantiana de las intuiciones del espacio y del tiempo con la intencién de puntualizar lo que
se puede deducir de las teorias de Barbosa y Morse.

Si estan correctas sus afirmaciones de que la Civilizacion Ibérica habia elegido el

espacio como la especificidad propia de su constitucion histérica y epistemoldgica,

** fdem, p. 33.

* Barbosa Filho. Op.cit., p. 292, 293.
“* Morse. idem, p. 50.

“idem, p. 47.

*jdem, p. 51.
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entonces se podria deducir que la Iberia hubiera elegido una alternativa particular de
percepcion del mundo, o, en otras palabras, que en la peninsula se hubiera adoptado un
modo propio de uso de las facultades humanas intuitivas, por la orientacion de su sentido
externo como medio de interpretar el mundo en la estructuracion de su cultura (o podriamos
decir, como parte constituyente de su ethos).

Puntualizaré adelante la predominancia del sentido externo como integrante del
espiritu barroco y en la formacion de ese ethos que es una “estrategia de supervivencia
dentro del capitalismo que ha adoptado la América Latina”,*® y que puede tener uno de sus
fundamentos justamente en esa caracteristica de los pueblos ibéricos y mediterraneos que se
mestizara con las culturas indigenas y africanas.

Kant, en un capitulo de La Critica de la Razon Pura al cual llamo Estética
Transcendental, propone un analisis de la sensibilidad y cémo le afectan los sentidos (- lo
que vemos, 0imos, tocamos, gustamos y olemos -), procurando probar que existen estados
sensoriales de la experiencia humana que llegan a la sensibilidad en su forma pura, como
intuiciones puras a priori, antes que se formulen conceptos empiricos a su respecto.

El considera que tanto el espacio como el tiempo son de ese tipo: dos intuiciones a
priori** que podemos tener. O sea, poseemos una intuicién primera del espacio como
experiencia externa (visual o de los sentidos cinestésicos-tactiles, pero principalmente
visual): “para que yo pueda representarme las cosas como exteriores (...), debe existir ya en
principio la representacion del Espacio.”*

El tiempo, a su vez, “no es un concepto empirico derivado de experiencia alguna,
porque la simultaneidad o la sucesion no serian percibidas si la representacion a priori del
Tiempo no les sirviera de fundamento”.*® Del mismo modo que el espacio se refiere al

nuestro sentido externo, el tiempo se refiere a nuestro sentido interno.*” Kant considera que

* Entrevista de Bolivar Echeverria al periddico “El Comercio” de Quito, Ecuador: editorial Edwin
Alcards en 8/4/2007, sitio web — www.elcomercio.com

* La conceptuacion de “a priori” significa en Kant que: “Necesidad y universalidad estrictas, son (...
sefiales seguras de un conocimiento a priori”, o sea, la experiencia posterior no puede hacer falso al
fendmeno estudiado. Confrontar Bennett, Jonathan. La Critica de la Razon Pura de Kant. 1. La Analitica.
Traduccidn A. Montesinos. Madrid: Alianza Editorial, 1990, p. 27.

* Kant, Immanuel. Critica de la Razén Pura. Estética Trascendental y Analitica Trascendental.
Traduccidn José del Perojo. Revisado por Ansgar Klein, 82 edicién, Buenos Aires: Ed. Lozada, 1976, vol. |, p.
176.

*®fdem, p. 183.

* dem, p. 186.
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en estos dos casos la intuicion precede, subyace y hace posible a los conceptos que
podemos hacer sobre el Espacio y el Tiempo.

La sensibilidad, como la entiende €l, es la capacidad que tenemos de estar en algun
tipo de estado sensorial que se ejerce de dos modos: como sentido externo que permite que
tengamos estados sensoriales objetivos, sean visuales, auditivos o tactiles de cosas que
percibimos distintas de nosotros mismos. El otro modo es el del sentido interno el cual
“permite que se tengan estados sensoriales que pueden relacionar a uno con su medio pero
que pueden ser Unicamente estados de uno mismo.” *® Y, segln Bennett, para Kant, “El
Tiempo es la forma del sentido interno, es decir, de la intuicion de nosotros mismos y de
nuestro estado interior.”*

Ademas, pudiera haber un cierto “padron de percepcion” de los sentidos hacia el

mundo.

En toda la variedad de mi conciencia sensorial del mundo esté presente, segin Kant,
el factor constante de que cada uno de estos estados de conciencia es el producto
final de una transaccidn entre mi sensibilidad y alguna parte del mundo exterior a mi.
Cuando y donde quiera que se presente, cualquiera que sea el fragmento del variado
mundo con que me enfrente, todo estado sensorial “externo” me viene dado por mi
sensibilidad en su funcion de sentido externo. Esto sugiere que podria haber algunos
rasgos que caracterizasen todas mis experiencias del mundo, (...) debido a que mi
sentido externo impone estos rasgos a todo lo que me ofrece. *

En esa acepcion, se puede admitir que los iberos podrian haber sido influidos para
una disposicion de indole hacia el sentido externo. Otro filésofo puede darnos respuestas
mas precisas con relacion a ciertos rasgos que caracterizaron la experiencia de mundo de
los pueblos mediterrdneos: me refiero a Ortega y Gasset.

Ortega reivindica que para los hombres del Sur, en la vida como en el arte, se les
presenta la “4spera fiereza del momento presente”.> Segln él, para una persona del
Mediterraneo lo que es importante no es la esencia de un objeto, sino su realidad. El eligio
el Mediterrdneo como concepto cultural en sustitucion al de cultura latina que consideraba
una nocion confusa e hipdcrita y, si bien cree que después de las invasiones barbaras no se
podria mas hablar de culturas ni etnias puras en Europa, identifica caracteristicas harto

distintas entre la Europa Septentrional y la del Sur.

a8 Bennett, Jonathan. idem arriba, p. 34.
49 ¢
Idem, p. 35.
% fdem.
3 Ortega y Gasset, José. Meditaciones del Quijote. Ideas sobre la novela. 32. Edicion. Madrid:
Espasa-Calpe, 1976, p. 73.
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Contrastando con la sensibilidad de los hombres del Medio Dia, Ortega se inclinaba
a identificar el Norte europeo con una otra sensibilidad, forjada en otra naturaleza, de cuyos
inviernos de cortos dias y largas noches, acosados al interior de sus hogares por el frio y la
niebla, los pueblos de alli habian de haber aprendido a desarrollar otra percepcion en

relacion al mundo:

El Mediterraneo es una ardiente y perpetua justificacion de la sensualidad, de la
apariencia, de las superficies, de las impresiones fugaces que dejan las cosas en
nuestros nervios conmovidos. (...)

La misma distancia que hallamos entre un pensador mediterraneo y un pensador
germanico volvemos a encontrarla si comparamos una retina mediterranea con una
germanica. Pero esta vez la comparacion decide a favor nuestro. Los mediterraneos,
gue no pensamos claro, vemos claro.*

Bajo la claridad mediterranea “la ardiente y perpetua justificacion de la sensualidad”
es tan determinante y radical que llega a la paraddjica de tener, suprema ironia, sus propios
martires. Cuenta el autor la anécdota que un gran escultor del siglo | fue devorado por una
pantera que le servia de modelo: “En el santoral de nuestra cultura podemos inscribir, desde

luego, este nombre: Pasiteles, martir del sensualismo.”

Porque asi deberiamos, en definitiva, llamar la clara aptitud adscrita a nuestro mar
interior: sensualismo. Somos meros soportes de los 6rganos de los sentidos: vemos,
oimos, olemos, palpamos, gustamos, sentimos el placer y el dolor organicos...

(...) la “realidad” - la fiera, la pantera — cae sobre nosotros de una manera violenta,
penetrdndonos por las brechas de los sentidos mientras que la idealidad sélo se
entrega a nuestro esfuerzo.”

La tendencia a fijarse en las apariencias, en la mera sensacién que imprimen las
cosas, es tan fuerte que “andamos en peligro de que esa invasion de lo externo nos desaloje
de nosotros mismos, vacie nuestra intimidad, y exentos de ella quedemos transformados en
postigos de camino real por donde va y viene el tropel de las cosas.”

Para Ortega, esa cultura mediterranea y especificamente hispanica de quedarse a
superficie de los objetos sin traducirlos en conceptos®™ (lo que él llama de “cultura
impresionista”), estaria condenada a “no ser una cultura progresiva” y vivir “de modo

discontinuo”.%®

>2 {dem, p. 70.
> {dem, p. 73/74.
54 ¢
Idem.
> Segun Ortega, “Claridad dentro de la vida, luz derramada sobre las cosas es el concepto. Nada
mas, nada menos”. [dem, p. 88.
>® fdem, p. 82.
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En resumen, lo que quiero sefialar con las referencias a Kant y Ortega es la
predominancia de los sentidos externos que marcan la inmediatez de lo “real” para los
hombres del Sur, una region en la cual el sol les invita al mundo exterior, mientras que para
los del Norte, formados en un entorno distinto, los sentidos internos les proporciona un
“matizado” para el cual les apoya la reflexion que se da en el tiempo, cultivando la
interioridad y signos distintos a los que polarizan los sentidos externos.

En tono semejante, Oliveira Martins se referia a la fuerza del “real” igual para los
artistas que en el amor mistico de Santa Teresa y en la participaciéon de los sentidos que
hacen “reales” a los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola. Ese sensualismo

espiritual se manifiesta de igual modo para los pintores y los santos:

0 misticismo espanhol tem ainda um carater proprio que evidentemente provém do
modo como foi formado: é o realismo. Muitas vezes os criticos tém notado a
diferenca que ha entre as Virgens de Murillo e as Madonas de Rafael. Falta ao
espanhol o indefinido sentimento de uma idealidade vaga, que anima as criagfes do
italiano: as Virgens de Murillo sdo deste mundo — formosas raparigas andaluzas.”’

Sin embargo, Ortega recusa lo que los latinos han llamado “realismo”, lo que, segun
él, también seria un concepto poco aclarador, pues con el mero entender la superficie de las

cosas no se llega a ninguna “realidad”.

¢De qué cosas — res — habla ese realismo?

(...)

Nos oculos eruditos habemos: lo que en el ver pertenece a la pura impresion es
incomparablemente mas enérgico en el mediterraneo. Por eso suele contentarse con
ello: el placer de la vision, de recorrer, de palpar con la pupila la piel de las cosas, es
el caracter diferencial de nuestro arte. No se le llame realismo porque no consiste en
la acentuacion de la res, de las cosas, sino de la apariencia de las cosas. Mejor fuera
denominarlo aparentismo, ilusionismo, impresionismo.

Ese mismo “aparentismo” serd una caracteristica que dominara el Barroco, y
después toda la cultura occidental moderna. Instrumentalizada como propaganda por la
Iglesia, ese distintivo de la cultura mediterranea sera aprovechado gracias a “la eficacia
emocional de las imagenes, de su capacidad turbadora, ya observada por Horacio en su Ars

Poetica al escribir que”:

“aquello que la mente percibe a través de los oidos le resulta menos estimulante que
lo que viene presentado a través de los ojos y de aquello que el espectador puede
creer y ver por si mismo”. En este punto, los filosofos escolasticos estuvieron de
acuerdo con el autor pagano y llegarian a acufiar la expresién poco rigurosa de

*” Oliveira Martins. Histéria da Civilizagdo Ibérica. Lisboa: Guimaraes Editores, 1994, p. 223.
>® Ortega y Gasset. idem, p. 72.
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“motoricidad de las imagenes” para designar su capacidad inductora de conductas
imitativas en quienes la contemplan.®

Lo que tenga el Barroco de mediterraneo y espafiol, o de jesuitismo como lo sefiala
Maravall, lo tendra también de esa visualidad o sensualismo. Por la mirada se integran los
elementos de la espacialidad, bajo la mirada todo se presenta instantaneamente en el flash
del aqui y del ahora; en el Barroco se coge el tiempo del movimiento que se da en el
espacio. Quizas por eso André Bazin considera que solamente con el cine se haya
desplegado y liberado toda la tension espacial que se percibe concentrada en las obras de

las artes visuales del Barroco:

El filme no se limita a conservarnos el objeto detenido de un instante como queda
fijado en el ambar el cuero intacto de los insectos de una era remota; sino que libera
al arte Barroco de su catalepsia compulsiva. Por primera vez, la imagen de las cosas
es también la de su duracion (...).*°

Después de mas de milenio de una percepcion estatica y cerrada del mundo que
fuera la Edad Media, con el descubrimiento del Nuevo Mundo y la expansion inaudita de
las fronteras del mundo conocido que promovieron entonces los iberos, se impone uno de
los factores que configurardn la Modernidad, el movimiento. En las artes del espacio se
manifestd la trasladacion de un principio de la masica (la secuencia de sonidos en el
tiempo) para las imagenes visuales (el movimiento en el espacio), aspecto que analizaré en

el segundo capitulo, cuando mencionaré algunas caracteristicas del Barroco.

O que se chama “estilo jesuitico™ tem um antecedente mais
que fraternal no estilo dito “manuelino™.

Eugene D’Ors®

A diferencia de Espafa, Portugal no puede ser considerado como parte de la cultura
mediterranea, sin embargo, comparte con el espafiol la tendencia a concentrarse en los
sentidos externos de la sensibilidad y manifiesta la misma poca vocacion para lo abstracto.

Volcado al Atlantico, viviendo en finis terrae®® - el “fin del mundo” para la civilizacion que

** Gubern, Roman. Patologias de la imagen. Barcelona: Ed. Anagrama, 2004, p. 11.

60 Bazin, André. (Qué es el cine?, Madrid: Rialp, 1966, p. 19.

1 D’'Ors, Eugenio. Op.cit., p. 118.

®2 Garcia, J. M. Histéria de Portugal. Uma visdo global. Lisboa: Ed. Presenga, 1986, p. 27.
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florecio con los griegos y romanos -, serd la empresa de expansion atlantica que despertara
el genio de la raza portuguesa. Expansion cuyos recuerdos seran sefialados en Os Lusiadas
de Camdes y que las artes de inicios del XVI iban a traducir en “la primera leccion del mar
abierto”.

El cuadro que antecede inmediatamente el inicio de la expansion maritima es de una
crisis generalizada a la que se suma una vertiginosa depreciacion de la moneda. La
expansion era la solucion de las contradicciones fundamentales de la vida colectiva
nacional portuguesa: interesaba a los clérigos y a los nobles, era un modo de servir a Dios y
al Rey, una forma de conseguir recompensas en esta y en la otra vida; buen negocio para
los mercadores, motivo de prestigio para el Rey, una buena forma de ocupar a los nobles y
crear nuevas fuentes de recaudacion. De esa convergencia de intereses solamente quedaron
fuera los labradores, los pequefios empresarios agricolas, para quienes la emigracion
representaba el encarecimiento de la mano de obra.

Con la apertura de la ruta y el comercio de las mercancias de las Indias, Portugal
conocié un brote de riqueza repentina e inusitada hasta entonces en su historia. Es del
primero periodo de la expansién maritima la fase méas creativa del arte portugués y su
cumbre el llamado “arte manuelino”. De raices goticas, el “manuelino” es complexo,
formado de multiples fuentes: hay sugestiones marroquis y los temas nauticos dominan la
decoracién de los monumentos.

D. Manuel, en cuyo reinado (1495 - 1521) Portugal llegé a las Indias y al Brasil,
asumio en 1499, luego después del regreso de Vasco da Gama, el titulo y estilo de “Senhor
da Conquista, Navegacdo e Comércio da Etiopia, Arabia, Persia e India”.%® En la fecha,
segun Boxer, no habia un solo barco portugués en un rayo de mil millas alrededor del Cabo
de la Buena Esperanza. Pero hasta el final de su gobierno, Portugal ya se volviera una
talasocracia viable con instalaciones de defensa y comercio a la orilla del mar a lo largo de
la Asia maritima.

El imperio comercial maritimo justificaba el apodo de Rey “Afortunado”, como le

Ilamaba los subditos; por otro lado, recibia la ironia de Francois | de Francia, que lo

% Boxer, C. R.. A India portuguesa em meados do século XVII. Traduccion Luis Manuel Nunes Bardo.
Lisboa: Ed. 70, 1982, p. 13.
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acufiaba de Rey “Especiero”. Para Delumeau,®* antes que afanoso del monopolio de las
especias de India, D. Manuel acariciaba el suefio de un gran proyecto imperial “universal y
mesianico” que lo elevaria a reinar como un sefior eminente, “rey del mar” y “rey de los
reyes” de Oriente; era a un objetivo esencialmente religioso que su politica econdmica se
subordinaba:®®

Muchos de sus actos parecen confirmar la tesis de que retomo la idea de la Cruzada
para la destruccion del Islam y la reconquista de Jerusalén. Ademas, afirma Delumeau, es
representativo que el primer texto impreso en la lengua portuguesa en 1521 sobre la
expansion lusitana refiera al legendario Preste Juan: Carta das novas que vieram a El-Rei
nosso Senhor do descobrimento do Preste Joam (“Carta de las nuevas que llegaron al Rey
nuestro Sefior del descubrimiento de Preste Juan™).®® Los eventos logrados en el reinado del
“Afortunado” podrian representar “un signo de la aceleracion de la llegada del fin de los
tiempos y una predestinacion especial de Manuel”.”’

En ese mismo periodo, Portugal pasa a tener un gran endeudamiento externo. La
grandeza exigia un precio que luego se verificd ser superior a las ganancias del imperio. La
expresion “los humos de la India”, usada en el siglo XVI, traducia lo que habia de ilusorio
en la prosperidad respaldada por el monopolio oriental. La verdad es que el dominio del
Oriente representd fundamentalmente un extraordinario esfuerzo de guerra, con todas las
pérdidas que ellas siempre implican. Es de esa época (1535) la trova de Sa de Miranda
(1481-1558):

N&o me temo de Castela
Donde guerra inda ndo soa
Mais me temo de Lishoa
que ao cheiro desta canela
0 Reino nos despovoa.®®

A pesar de todo el enriquecimiento, las enormes cantidades de dinero que circulaban

y el lujo que Portugal conocié entonces, no hubo, durante los cien afios que duré el

64 Delumeau, Jean. Historia del Paraiso. 2. Mil afios de felicidad. Traduccion de Adrien Pellaumail.
México: Taurus, 2003, p. 332/333.

® fdem, p. 338.

®® fdem, p. 333.

*” {dem, p. 334.

% Garcia, J. M. Op.cit., p. 174. En la web: Obras do Doctor Francisco de Sd de Miranda. Nova Edigdo
Correcta, Emendada; E augmentada com as Suas Comedias. Tomo |. Lisboa: Typografia Rollandiana, 1784.
Com Licenca da Real Meza Censoria.
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monopolio oriental, noticia de cualquier fabricacion nueva introducida en el pais. Al
terminar el siglo XVI, la produccion artesanal portuguesa no era muy distinta de la del siglo
XIII. La idea de que “a cultura nasce la fora” acompafaba la expansion: del mismo modo
que al dinero y a la todos los productos manufacturados, era preciso importarla.

En el reinado de D. Manuel fue dada particular atencion a las actividades artisticas
relacionadas a las artes visuales, especialmente la arquitectura. La importancia de hacer
visible a través de las artes la grandeza del imperio y de fijar la figura real en iméagenes,
aparece con este rey portugués, luego seguido por otros soberanos europeos: los Reyes
Catolicos, Maximiliano de Austria, Carlos V, el hijo de éste y también nieto de D. Manuel,
Felipe II, todos con la misma aspiracion que se ha
manifestado siempre a lo largo de la historia por el afan
de patentar la gloria de las conquistas, de los imperios y
de los emperadores, - las artes plasticas y la arquitectura
fungian como el testigo y la propaganda del poder.®®
Todas las modalidades plasticas cultivadas en la época:
pintura, escultura, orfebreria, talla, vidrieria, “desde a
iluminura ate a arquitetura militar” tuvieron
multiplicadas las encomiendas a artistas espafoles,
franceses, flamencos, alemanes etc., que acudieron a

Portugal para atender los encargos del rey y de la

nobleza que lo imitaba.” Las corrientes artisticas que se
manifestaron a través de los talentos de tan diversas origenes pueden hoy ser sefialadas, lo
afirma Pais da Silva, como el ultimo Gético, el florecimiento del Luso-Morisco, el
Renacimiento, el Manuelino y el asomarse “timido” de algunas soluciones Manieristas.”
Entre las caracteristicas del Manuelino, hay una peculiaridad inherente al genio
portugués — el naturalismo. Esto remite a las consideraciones de Godinho que he hecho en

el inicio del capitulo: se identifica en los lusitanos un “realismo” o “materialismo” contrario

69 Dias, Pedro. A viagem das formas. Lisboa: Editorial Estampa, 1995, p. 154/155.

7 Ppais da Silva, Jorge Henrique. Pdginas de Histdria da Arte. V. 1, 22, Edicién, Lisboa: Editorial
Estampa, 1986, p. 75.

" idem, p. 76.

Observacién: imagen web de una ventana del convento de Tomar del periodo manuelino.

28



a las teorizaciones, lo que habria dado al pueblo portugués su pragmatismo tipico. En las
artes, un naturalismo vigoroso y exuberante toma el lugar de los temas goticos, creando una
dinamica de curvas y volumenes solamente comparables a los que siglos méas tarde
irrumpira en el ciclo Rococd del norte de Portugal.”

Los nuevos motivos son inspirados en el mundo vegetal de la tierra y del mar, fuera
este cercano o lejano: los corales, las algas, las redes, los cabos, los nudos, los flotadores;
de la tierra, el maiz recién llegado de Ameérica, los troncos nudosos, las raices de los
arboles, las alcachofas, los cachos de uva, las hojas de laurel, y ain las medias esferas, la
esfera armilar, las cadenas, la cruz de Cristo, las primeras letras del nombre del monarca, et
cetera.

El aparecimiento de nuevas culturas agricolas provenientes de América, como el
maiz, tuvo un efecto tal en la economia interna portuguesa que sefialara un ciclo de
creacion: “a arquitetura do ciclo do milho e, depois ainda, a do ciclo do ouro brasileiro.””
Los ornamentos engalanaran portales y ventanas, arcos triunfales, pilares y columnas,
contrafuertes, pilas bautismales, altares, timulos ademas de piezas de orfebreria sacras y
profanas. Portugal vivié un cambio rapido en el paisaje artistico por todo el pafs.™

Del gobierno de D. Manuel quedaron grandes modificaciones en Lisboa: se
establece un vinculo definitivo entre el reino y la ciudad, que pasa a ser simbolo de
identificacion para los portugueses y la cabeza del reino. El centro del poder se traslada
para el “Palacio da Ribeira”, al margen del rio Tejo, en la desembocadura al mar.

Al contrario de los espafioles cuyo poder se irradia desde un centro y levant6 sobre
el paisaje sus ciudades como “um ato definitivo da vontade humana”,” - sea por su capital,
Madrid, o la plaza central de cualquier ciudad hispanica -, la sede portuguesa del poder es
el muelle, volcado para el exterior, buscando en las lejanias el encuentro con su
predestinacion, sin saber con qué fortuna o destino. Esa misma caracteristica se trasladaré a
las colonias de “além-mar”; - en Brasil se mantendra esa cultura costera para las
fundaciones de las ciudades, de la cual, en el siglo XVII, escribia Fray Vicente do Salvador:

a los portugueses les contenta “andar arranhando ao longo do mar como caranguejos”.

2 idem, p. 79

7 Dias, Pedro. Op.cit., p. 163.

" pais da Silva, J. H. Op.cit., p. 79

7> Buarque de Holanda, Sérgio. Raizes do Brasil, 262 edicién, S3o Paulo: Companhia das Letras,
1995, confrontar cap. 4, citacién p. 96.
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Son remarcables las diferencias entre el esfuerzo espariol de construir ciudades,
planedndolas para que asegurasen su dominio politico, econémico y militar en Americay la
practicada por los portugueses en Brasil: “Dir-se-ia que, aqui, a col6nia é simples lugar de
passagem, para 0 governo como para os suditos”.”® “(...) de quantos & vieram, nenhum tem
amor a esta terra (...) todos querem fazer em seu proveito, ainda que seja a custa da terra,
por que esperam de se ir”.”’

La colonizacién espafiola, al contrario, querria hacer en los paises conquistados un
“prolongamento orgéanico” de la metropolis. Asi parecia, por lo menos en los comienzos: el
surgimiento temprano de las universidades de Santo Domingo (1538), de Lima (1551) y de
la Ciudad de México (fundada en 1551 y ofreciendo cursos en 1553) es, segun Sérgio
Buarque de Holanda, un ejemplo de la preocupacion espafola de construir el edificio

colonial desde la cumbre.™

Assim, a povoacao partia nitidamente de um centro; a praga maior representa aqui o
mesmo papel do cardo e do decumanus nas cidades romanas — as duas linhas
tracadas pelo lituus do fundador, de norte a sul e de leste a oeste, que serviam como
referéncia para o plano futuro da rede urbana. Mas, ao passo que nestas o
agrupamento ordenado pretende apenas reproduzir na terra a prépria ordem césmica,
no plano das cidades hispano-americanas, o que se exprime é a idéia de que o
homem pode intervir arbitrariamente, e com sucesso, no curso das coisas e de que a
historia ndo somente “acontece”, mas também pode ser dirigida e até fabricada. ™

El espafiol fue un “ladrillador”, planed espacios jerarquizados y bien definidos,
exprimi6 voluntad y deliberacion, edificé ciudades “abstractas”®; el portugués fue un
“sembrador”, lanzaba la semilla de su modo de vida y seguia adelante, a lo largo de la costa
brasilefia. La obsesion de volver a Portugal (“voltar a terrinha”), se mantendria desde los
comienzos de la colonizacion hasta los inmigrados de los comienzos del siglo XX.

El monasterio de los Jeronimos, también construido por D. Manuel en la ribera del
Tejo, obra cumbre de esa gloriosa época de Portugal, es considerada la narrativa
arquitectonica de su propio poder. El ejemplo le fue seguido por su nieto, Felipe 11, con una

construccion que llevaba al extremo el mismo modelo: el palacio-monasterio del Escorial 2

’® fdem, p. 99.

”” {dem, p. 107. Cita de una carta del Padre Manuel da N6brega S.J., con fecha de 1552.

% {dem, p. 98.

7 {dem, pp. 97/98.

% idem, p. 96.

8 Observaciones de la Dra. Ana Paula Megiani en la asignatura: “Poderes e representa¢tes da
monarquia no Antigo Regime Ibérico: da monarquia compdsita ao messianismo politico. Séculos XV a XVII”
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Registros de hombres que acreditaban en hechos y en obras. Con la muerte de D. Sebastian
y quedandose el trono de Portugal sin herederos directos, Felipe (primo de Sebastian) se
aduenia de la corona del pais.

El periodo de dominio de Felipe I (11 de Espafia y | de Portugal) fue marcado por la
continuidad en el progreso material®* con la construccion de grandes edificios religiosos
como las iglesias de San Roque y San Vicente en Lisboa, la Catedral Nueva, el palacio de
los Obispos, las iglesias de San Benito y San Francisco en Coimbra, la iglesia del convento
de la sierra del Pilar en Oporto etc.

Sefiala Barbosa Filho que, semejante al espiritu que habia animado el ideal de la
areti griega més de dos milenios antes, en el vestibulo de los Jerénimos® estan lado a lado
los timulos de dos hombres que sintetizan los grandes hechos que cambiaron el mundo y
las grandes palabras que les inmortalizaron: Vasco da Gama (1460 o 69-1524), el hombre
de accion que en 1499 llegé a las Indias, y Camdes (1524-1580), el poeta que registrd, tal
como en la Odisea, la hazafia portuguesa de lanzarse “por mares nunca d’ antes
navegados”.

Las grandes realizaciones y las altas virtudes, para la gente ibérica se relacionaban
con el sentido de la dignidad propia de cada individuo y se vinculaban a la ética de la
hidalguia.?* La hidalgufa - que en su decadencia generé un exhibicionismo ampliamente
registrado en Lisboa, en la misma Italia, en Madrid y en la Ciudad de Meéxico -,
representaba una actitud altiva ante la vida con fundamento en la filosofia estoica y se
oponia a la moral del culto al trabajo, que era mal visto por no contribuir a la gloria ni a la
dignidad propia, generando una mentalidad despreciadora de la actividad utilitaria,

desdefiadora de las labores manuales.

del Programa de posgrado en Historia Social de la Facultad de Filosofia, Letras y Ciencias Sociales (FFLCH) de
la Universidad de S3o Paulo. A autora menciond como fuente a Anne-Marie Jordan.

8 Saraiva, José Hermano. Historia de Portugal. Traduccién de Pedro Manuel Madera y José Luis
Cuenca. Madrid: Alianza Editorial, 1989, p. 236.

% Barbosa Filho, Rubem. Op. cit., pp. 27 y 28.

¥ Seguin Barbosa Filho: El cultivo requintado de la palabra y una concepcion estética de la accion
habian hecho nacer la hidalguia, una aristocracia que determiné el tipo neolatino de personalidad hasta
entre las camadas mas sencillas de la poblacion. “Fazer-se Fidalgo, afidalgar-se, este era o objetivo da parte
mais ativa da sociedade hispanica entre os séculos XV, XVl e XVII.” idem, p. 27.
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Persistia la concepcion de la Antigliedad clasica en oposicién a la concepcion
protestante de exaltacion al trabajo: para los iberos importaba mas el ocio que el negocio, la
contemplacién y el amor que la actividad productiva.®

Los valores que impregnaron la percepcion del mundo de portugueses y espafioles
eran incompatibles con las ideas luteranas y calvinistas, que desprecian el libre albedrio y
favorecen el orden, la organizacion, la vida moderada, la solidaridad. Los iberos
desarrollaron el culto de la personalidad y valorizaban el hombre autarquico; mentalidad
que no se compatibiliza con la asociacion y organizacion espontanea, al contrario, favorece
el personalismo, el individualismo, la indisciplina frente a las instituciones.

Buarque de Holanda entiende que el principio formador de la sociedad era antes que
nada considerado una fuerza enemiga, “enemiga de la vida”, y la jerarquia nunca llegé a
enlazarse cumplidamente entre nosotros. La necesidad de construirse un “edificio” teorico,
al modo del neotomismo, fue el imperativo mismo de disfrazar lo mas posible el
antagonismo entre el Espiritu y la Vida.

Justamente la ausencia de un sentido aglutinador que favoreciera la cohesion interna
de la sociedad, como la moral del trabajo entre los protestantes, era lo que daba las
condiciones para que la organizacion politica del edificio social se impusiera como fuerza

externa:

Nas nacOes ibéricas, a falta dessa racionalizacgdo da vida que tdo cedo
experimentaram algumas terras protestantes, o principio unificador foi sempre
representado pelos governos. Nelas predominou, incessantemente, o tipo de
organizagdo politica artificialmente mantida por uma forca exterior, que, nos tempos
modernos, encontrou uma das suas formas caracteristicas nas ditaduras militares.®

El mismo principio personalista viene a generar otra contradiccion: la exaltacion
extrema de la personalidad elige como supremo valor la negacion de si misma, - de ahi que
la mayor virtud viene a ser la obediencia ciega: las dictaduras y el Santo Oficio serian los
opuestos complementarios a la libertad voluntariosa que no conoce freno; mandar y
obedecer, las dos faces de la misma moneda. La Compafiia de Jesus representa, en ese
sentido, una construccion paradigmatica del espiritu ibérico, conjugando prodigiosamente
voluntad e inteligencia, y representando una excepcion de racionalizacién en la colonia

portuguesa:

8 Buarque de Holanda, Sérgio. idem, pp. 38, 39.
% fdem, p. 38.
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Foram ainda os jesuitas que representaram, melhor de que ninguém, esse principio
da disciplina pela obediéncia. Mesmo em nossa América do Sul, deixaram disso
exemplo memoravel com suas reduges e doutrinas. Nenhuma tirania moderna,
nenhum tedrico da ditadura do proletariado ou do Estado totalitario, chegou sequer a
vislumbrar a possibilidade desse prodigio de racionalizagdo que conseguiram 0s
padres da Companhia de Jesus em suas missoes.®’

Un aspecto relacionado especificamente con lo que identificamos como el sentido
exterior que caracterizd a los iberos (- por el cual el mundo de la vida, la cultura, la
sociedad y su organizacion politica, se estructuran desde “afuera” de los individuos, sin
fundamentarse en una reflexion intima que mane del ser -) ha sido el “saber de fachada”
que tradicionalmente se ha desarrollado en nuestras sociedades. El exhibicionismo, la
improvisacion, el gusto por una retérica despampanante, la falta de concentracion para la
reflexion, todo eso ha influido para el éxito de las ideas positivistas: “— pois 0 espirito

repousava satisfeito nos seus dogmas indiscutiveis, (...).”*

E possivel compreender o bom sucesso do positivismo entre nés e entre outros
povos parentes do nosso, como o Chile e 0 México, justamente por esse repouso que
permitem ao espirito as definices irresistiveis e imperativas do sistema de Comte.

El “liberalismo ornamental”, que no atiende al verdadero espiritu democrético,

. . . 90
provendria de la misma fuente de equivocos.”™ Para Buarque de Holanda, nuestros hombres
de ideas aln cuando empefiados en legislar y organizar cosas practicas, no salian de si
mismos, de sus suefios e imaginaciones, y al mismo tiempo se dejaban dominar por la

atraccion de lo sensible, aspecto relacionado nitidamente con el Barroco:

tudo conspirava para a fabricacdo de uma realidade artificiosa e livresca, onde nossa
vida verdadeira morria asfixiada. (...) O amor bizantino dos livros pareceu, muitas
vezes, penhor de sabedoria e indicio de superioridade mental, assim como o anel de
grau ou a carta de bacharel. E digno de nota — diga-se de passagem — o valor
exagerado que damos a esses simbolos concretos; dir-se-ia que as idéias ndo nos
seriam acessiveis sem uma intervencao assidua do corpéreo e do sensivel.”*

La idea del mandato divino que deslumbrara D. Manuel, se reanudara a la historia

portuguesa por caminos intrincados. EI mismo siglo XVI, que empezara con las mas

¥ fdem, p. 39.

% {dem, p. 18.

% fdem. Confrontar las paginas 158, 159 y 160.

% Antonio Candido, Prefacio del libro de Buarque de Holanda, idem, p. 18.
' idem, p. 163.
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grandes glorias de Portugal, se terminaréa con una tragedia que marcard hondamente el alma
portuguesa: la muerte del rey D. Sebastido (Alcacer-Quibir - 1578), sin herederos, dejando
abierta la sucesion que serd exigida por su primo, Felipe 1l de Espafa. El vacio del poder
genera una crisis que traspasa todo el reino: la desaparicion del cuerpo del rey y el
desconocimiento de su destino final instala el mito de su regreso — el “sebastianismo”.%?

Todas las ausencias se condensan, todos los anhelos se juntan en torno de la espera
mesianica del Deseado, del Encubierto, renovando la creencia en el destino sobrenatural
del poder regio con el mito del rey salvador que traerd la redencion del pueblo oprimido y
amenazado por sus enemigos; mesianismo registrado en la historia portuguesa desde sus
comienzos en el siglo XI (con Afonso Henriques) y que asi mismo llego al Brasil y sigue
siempre actualizdndose. Todavia hasta la fecha, en el “sertdo” (como lo registra el autor
Ariano Suassuna), y aun en pueblos del litoral del noreste, en las noches sin luna se
escuchan ecos que traen los vientos del tropel de los caballos de D. Sebastido al lado de sus
caballeros... #

En el siglo XVII, el jesuita portugués Antonio Vieira fue un adepto entusiasta de las
Profecias o Trovas del Bandarra,’* - manifestacién popular de fuente joaquinista que
hablaba de una nueva era y de un “salvador”-, que influy6 sobre el imaginario portugués
desde el siglo XVI. Para Vieira, mismo sin relacion directa con D. Sebastido, representaban
promesas de un nuevo tiempo y de un reinado de justicia que estaba por llegar.” El jesuita
creyo firmemente que D. Jodo IV de la dinastia de los Braganca, restaurador de la
independencia y del poder portugués liberado de Espafa en 1640, era el Encubierto y que
Portugal se levantaria e implementaria el Quinto Imperio, el reino del Cristo en la tierra.®

El joaquinismo y la fe en la Era del Espiritu Santo marcaron la historia portuguesa.

Su recuento en Brasil se hundio tan hondo en las raices de la cultura brasilefia que nadie

% Cfr. Megiani, Ana Paula Torres. O Jovem Rei Encantado. Expectativas do messianismo régio em
Portugal, séculos XlIl a XVI. Sdo Paulo: Hucitec, 2003, passin.

% Como menciona Echeverria, en el Nordeste brasilefio, asi como Chiapas y en los Andes peruanos,
areas periféricas al mundo globalizado, aun perduran trazos reconocibles del siglo XVI. Op.cit., p. 62, nota 4.

o Segun Megiani “os profetas mais conhecidos foram: Simdao Gomes, 1516-1576, sapateiro de
Evora; Gongalo Eanes — o Bandarra, 1500-1545, sapateiro de Trancoso; Luis Dias, alfaiate de Setubal, que
ndo era profeta mas considerado o préprio Messias entre cristdos-novos; e outros sapateiros e alfaiates
ligados a eles. Op.cit., p. 46, nota de pie de pagina n° 19. Fuente para la autora: Jodo Lucio Azevedo, A
evolugdo do Sebastianismo, 22. Edicion. Lisboa: Livraria Classica, 1947.

* Megiani. idem, p. 46.

% Boxer, O Império colonial maritimo portugués, p. 231. [Cartas: Vieira ao Rei Afonso VI (que
sucedio a D. Jodo IV), Maranhdo, 20/04/1657.]
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mas parece reconocer su procedencia: es el ideal del pais siempre como un proyecto hacia
el futuro. Como dice Darcy Ribeiro: esa herejia sigue revoloteando sobre Brasil. La fiesta
del Divino, inspirada en esas creencias, no es una rememoracion de un hecho pasado sino la
celebracion de un tiempo futuro, un tiempo en que un nifio sera emperador del mundo,
donde habra comida a la saciedad y no mas carceles. Los franciscanos la festejaron desde
su ingreso a Portugal; fue prohibida como herejia, pero emigré y siguié siendo
conmemorada en las colonias.

Fernando Pessoa (1888-1935), con los mismos ojos de lejania futura vislumbroé con
sus antepasados de cuatro siglos atras el mundo que el astronauta ruso Gagarin describi
medio siglo después desde la ventana de su nave espacial (hecho que reitera el mismo
espiritu de expansion, ahora al nivel planetario). Pessoa puso de nuevo la cuestion de la

saga de su pueblo y del tema insalvable del destino de Portugal, que no se habia cumplido:

Deus quer, 0 homem sonha, a obra nasce,
Deus quis que a terra fosse toda uma,
Que o0 mar unisse, ja ndo separasse.
Sagroute, e foste desvendado a espuma,

E a orla branca foi de ilha em continente,
Clareou, correndo, até o fim do mundo,
E viu-se a terra inteira, de repente,
Surgir, redonda, do azul profundo.

Quem te sagrou criou-te portugués,

Do mar e nés em ti nos deu sinal.
Cumpriu-se 0 Mar, e o Império de desfez.
Senhor, falta cumprir-se Portugal.”’

97 N . . .
Fernando Pessoa, O Infante, poema “Mar Portugués” del libro Mensagem. Disponible en la web:
www.fpessoa.com.ar
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Capitulo 11
El espacio y el tiempo en el arte, del Gotico al Barroco

En este capitulo presento ideas de autores que reflexionaron sobre la evolucion de los
estilos artisticos en la civilizacion occidental. Los andlisis de esos estilos incluyen las
representaciones del espacio y del tiempo, cuya figuracion parece desvelar el espiritu de las
épocas y reflejar la estructura de la sociedad a que se vincula. Mi objetivo es interpretar en
que sentido los estilos significaron transformaciones de la percepcion social de esas

categorias, y asi mismo lo que eso habria significado para la mentalidad de cada época.

Gombrich, el célebre critico e historiador del arte, llama la atencion sobre un olvido

muy importante entre aquellos que se ocupan de las artes visuales:

Mientras que el problema del espacio y su representacion en el arte ha ocupado la
atencion de los historiadores del arte en un grado exagerado, el problema del tiempo
y la representacion del movimiento ha ido extrafiamente descuidado. Por supuesto,
hay observaciones importantes dispersas por la bibliografia, pero nunca se ha
intentado hacer un tratamiento sisteméatico.”

La cuestién del tiempo para la obra de arte es ademas una pregunta sub specie
aeternitatis de lo que sobrevive sobre la faz de la tierra como creacion humana a la
extincion de las civilizaciones. Las creaciones artisticas han sido los medios de registrar lo
que quieren que permanezca en el mundo los pueblos como inscripcion de la grandeza de
sus culturas. Como dice Hannah Arendt, delante de las actividades humanas corrientes que

no dejan ningun vestigio en el mundo, es la belleza que manifiesta la perennidad:

A efémera grandeza da palavra e do ato pode durar sobre 0 mundo na medida em
que se lhe confere beleza. Sem a beleza, isto é, a radiante gloria na qual a
imortalidade potencial é manifestada no mundo humano, toda vida humana seria futil
e nenhuma grandeza poderia perdurar.*

Gombrich resalta el problema filoséfico que se encuentra en las reflexiones sobre el
tiempo analizando la contribucion de San Agustin y la distincion entre las artes del tiempo
y las artes del espacio pensadas en la Modernidad por autores como Shaftesbury (1671-
1713) y Lessing (1729-1781), cuyos ideas sobre un punctum temporis ideal para representar

un motivo pictérico son refutadas por él. El autor propone que los cambios en la

*® Gombrich, E.H. La imagen y el ojo. Nuevos estudios sobre la psicologia de la representacion
pictorica. Madrid: Alianza Editorial, 1987, p. 39.
% Arendt, Hannah. Entre o passado e o futuro, op.cit., p. 272.
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representacion de los mismos temas por los pintores de estilos tan disparejos como el
Renacimiento y el Manierismo, por ejemplo, corresponden a distintos aspectos
psicoldgicos.

La inquietud e inestabilidad representada en una composicion manierista
“contribuye claramente a dar la impresion de que en este caso se ha captado un instante que
no podria haber durado mas de un abrir y cerrar de 0jos”. Gombrich plantea dos cuestiones:
“¢Por qué se experimenta la simetria como algo estatico y la asimetria como algo inestable?
¢Por qué se siente que todo orden ltcido expresa reposo y toda confusién movimiento?*%
Una respuesta que el autor encuentra (admitiendo que quizds también haya aspectos
culturales que condicionen ese juicio) es que los objetos “desequilibrados pueden caer a
cualquier momento, y por tanto existe a tendencia a buscar el equilibrio tranquilizador y a
esperar un cambio rapido cuando esta ausente.”*%!

La percepcion del espacio es una experiencia humana fundamental de los sentidos y
del lenguaje, y asi mismo un ejercicio cardinal en las artes plasticas. Es un aprendizaje
humano universal: desde los primeros movimientos del cuerpo la creatura empieza a
descubrirse a si misma y al espacio en un proceso que se entabla consciente e
inconscientemente en el curso de la estructuracion para que el individuo se perciba en el
mundo.

Las mismas palabras que empleamos nos ensefian que intuitivamente
“espacializamos” a las imagenes para que puedan llegar a nuestro consciente, y hacemos lo

mismo respecto a los valores de la vida. Fayga Ostrower'®

cita los ejemplos de los
sentimientos que pueden ser “profundos” o “superficiales”; que un individuo (un ser “in-
divisible”) puede ser abierto o cerrado al mundo, expansivo o introvertido, atrayente o
repulsivo, alejado o proximo etc.

Asi mismo los verbos que usamos para conocer los fendmenos remiten a acciones

espaciales: comprender (con = junto, prender = preso, unido, pegado), entender (en, tender

1% Gombrich. Op.cit., p. 51.

idem, p. 55.
Ostrower, Fayga. Universos da Arte, 132. edicion, Rio de Janeiro: Ed. Campus, 1983, pp. 30/31.
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= tension). Ademas, afirma Ostrower, muchos de los prefijos de los verbos tienen
igualmente connotacién espacial: trans-poner, dis-poner, pro-poner, su-poner etc.'%®

Desde el arte bizantino hasta el arte gético, el arte pictorico cristiano represento un
espacio idealizado donde las figuras no buscaban figurar la materialidad: mas bien se
trataba de representar la anulacién de la materia en provecho de la transcendencia del
espiritu sobre ella. La verticalidad de las representaciones refieren un movimiento hacia
arriba, siempre con la intencion de evocar el mas alla; en los santos y seres divinos no se
encuentran trazos de debilidad o sufrimiento, los cuerpos son desmaterializados en las
representaciones de las figuras divinas y humanas.'®

Las imagenes eran simbolos: sus ubicaciones en el espacio sefialan el orden
jerarquico de la vision de mundo dominante; todo ya estaba ordenado por la voluntad
divina, todo lo que habia ocurrido, ocurria e iba a ocurrir, era parte de un plan divino ya
conocido y revelado. Las efigies parecen inmovilizadas en un eterno presente, ni el tiempo
ni el espacio tenfan fluidez.'® En la arquitectura con el gético se impone el
direccionamiento vertical confirmando el dogma de la supremacia del espiritu sobre la
materia. La verticalidad reporta al ideal del camino espiritual humano, representado en las
catedrales por un impetu ascendente. %
En el Medioevo, el espacio y el tiempo eran considerados atributos de la esencia

divina y, por lo tanto, inmutables. Lo sintetiza perfectamente Felipe Garrido'®":

Para la Edad Media el futuro era la vida eterna, y el pasado un espacio donde todo
era simultaneo, sobre el cual se proyectaban los usos del presente. Asi, Alexandre
conoce a los doce pares de Francia y recibe la orden de caballeria; Aristételes se
comporta como un doctor medieval y ensefia a su alumno el trivio y el cuadrivio. Y
esto se extiende a las artes plasticas y la historia. Estamos ante otra idea del tiempo.
Para el poeta, el pintor, el alarife medievales no tiene importancia distinguir los usos
de épocas distintas; carecen de conciencia historica; no los muerde la angustia
existencial.

103 . s . . . P . .
Ostrower menciona en la nota n° 1 de la pagina 31 que también en inglés los verbos que indican

conocimiento presentan el sentido del espacio: to comprehend vy to understand: under = abajo, stand = estar
colocado, estar parado, estar de pie (tener una base).

1% Ostrower, idem, pp. 74/75.
idem, p. 76.
idem, p. 77.
Garrido, Felipe. “Todos somos Romeos. Tiempo y poesia en la Edad Media espafiola” en Tiempo
y espacio: miradas multiples. Coordinado por Guadalupe Valencia Garcia en colaboracién con Ma. Elena
Olivera Cérdova. México: UNAM - CIICH, Plaza y Valdés Editores, 2005, p. 711.
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Con el Renacimiento, especificamente el italiano, la percepcion del espacio
adquiere connotaciones completamente nuevas. La representacion del mundo material deja
de ser simbdlica, no es mas mero signo de una verdad que estaria en el “mas alla”; la
dignidad y la nobleza de la materia son reconocidas, la imagen gana volumen, el espacio es
geometrizado, profundizado, “homogeneizado”, se vuelve tactil y sensorial con “una
especie de sustancia estructurada mediante la geometria y descrita visualmente mediante la
perspectiva™'®. La creacion de la perspectiva pictorica individualiza la vision del mundo: el
Renacimiento revela una vision antropocéntrica de mundo, la dignidad del ser humano se
impone, la subjetividad de individuos Unicos es reconocida; un fresco aire de libertad
circula entre seres humanos ubicados en amplios y calmos espacios iluminados.

La técnica de la perspectiva, desarrollada y enfaticamente usada en el Renacimiento,
representd una sistematizacion racional del espacio, pero también simboliz6 una visién
altamente positiva de la humanidad que se posicionaba en un nuevo nivel de
autovaloracion; su significado emocional correspondia a la ubicacion del hombre como “eje
del mundo”.*® Los artistas, cientificos y filésofos se interesaron por el analisis e
interpretacion de la naturaleza, se consagraron a la valorizacion del cuerpo y de los

sentidos:

A Renascenca € a arte da beleza tranquila. Oferece-nos aquela beleza libertadora que
experimentamos como um bem-estar geral e uma intensificacdo uniforme de nossa
forga vital. Em suas criagdes perfeitas ndo se encontra nada pesado ou perturbador,
nenhuma inquietacdo ou agitacdo — todas as formas manifestam-se de modo livre,
integral e sem esforco. (...), as propor¢des sdo amplas e desenvoltas, tudo respira
contentamento perfeito, e cremos que ndo estamos errando reconhecendo
precisamente nessa serenidade e auséncia de qualquer preocupacdo a expressdo
suprema do génio artistico dessa época.*™®

Todo esto serda drasticamente cambiado a lo largo del siglo XVI: inquietud y
agitacion sustituyeron a la calma amplitud de los espacios renacentistas. La simetria y
regularidad universal que ordena los espacios y les da serenidad, orden y clareza en el

Renacimiento, es sustituida por formas asimétricas, irregulares, llenas de fuertes

108 Norberg-Schulz, Christian. Arquitectura occidental. Op.cit., p. 130.

Ostrower, Fayga. Op.cit., p. 92/93.

Wolfflin, Heinrich. Renascenga e Barroco. Estudo sobre a esséncia do estilo barroco e a sua
origem na ltdlia. Traduccion de Mary Amazonas Leite de Barros y Antonio Steffen. Sdo Paulo: Editora
Perspectiva, 2000, p. 47.
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tensiones.*! Se da otra representacion a la orientacion del espacio cuya rotacion, orientada
por ejes y perspectivas diagonales, hallan el instante fugaz, suscitando en el espectador la
sensacion de una existencia efimera en un mundo que se transforma.'*?

Si en la arquitectura renacentista la claridad en la definicion de los espacios les da
una nitidez “lineal” en los contornos, formas puras y tecténicas, definidas, sélidas, estables,
en el arte arquitectonico posterior los historiadores del arte identifican el carécter
“pictdrico” del movimiento, de irse mas allad de la forma espacial directamente percibida
por los sentidos para buscar el efecto de “imagen”.**®

Wolfflin contrastara las relaciones entre las lineas y las masas de las obras a lo largo
del XVI: el “efecto de masa” (o sea, la perdida de individualidad de los elementos
arquitectonicos), el énfasis en la unidad edilicia, las relaciones entre el plano y la
profundidad que pasan a ser realzados, la luz, la monumentalidad como criterio de la
belleza, entre otros aspectos.

Para Irving Lavin, el gran paso que dio Wolfflin fue antes que nada basarse en la

“dicotomia fundamental entre dos sistemas formales opuestos™*

, en lo que le hubiera
seguido Panofsky adoptando el mismo método dialéctico, pero avanzando en la
interpretacion al identificar disconformidades internas relacionadas al arte del
Renacimiento temprano, y profundizando los estudios de los aspectos psicoldgicos de los
periodos y de las formas que estudio.

Panofsky, mientras analiza conceptos sobre el estilo y categorias estéticas formales
no se aleja de entenderlos como aspectos “profundamente insertos en la fabrica de la
sociedad humana: guerra, religion, ciencia, psicologia,” (...). Interpreta el arte como una
entera vision de mundo, distinguiendo en los estilos lo que se suele llamar de “espiritu de
una época” (zeitgeist), tratando de encadenar “los valores culturales y las respuestas

sociales aparentemente coincidentes”.'*

1 idem, p. 319.

idem, p. 94.
Wolfflin, Heinrich. Conceitos fundamentais da histéria da arte. Traduccion de Jodo Azenha Jr. Sdo
Paulo: Martins Fontes Editora, 2000, p. 85.

" Lavin, Irving en Panofsky, Erwin. Sobre el estilo. Tres ensayos inéditos. Editado por Irving Lavin.
Traduccién: Radamés Molina y César Mora. Barcelona: Paidds, 2000. Cfr. Introduccion, p. 15.

> L avin, Irving. idem.
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Para este trabajo es importante el anélisis de ese autor (me refiero a Panofsky) pues
que entre el Renacimiento y el Barroco él identifica el Manierismo.

Nada més que dos generaciones separaban Tintoretto de Leonardo Da Vinci. Entre
1452 - afio en que nascié Da Vinci (1452 -1519), y 1594, afio en murié Tintoretto (1518 —
1594) —, el mundo habia cambiado totalmente. El periodo que vivid Tintoretto, - ademas de
la Reforma y de la Contrarreforma que orientaron dos epistemologias que inclinarian a
percepciones diferentes de mundo (como comentamos en el 1° capitulo) -, asistié a la
“entrada” del Nuevo Mundo en el escenario europeo™® y a la Revolucién Copernicana
probada empiricamente por Galileo: dos revoluciones para las concepciones del espacio
que orientaban hasta aquel entonces el mundo de la cultura occidental.

Se descubrian delante del hombre de aquella época, entre otras, dos sorpresivas
novedades: “el descubrimiento de la Tierra” y “el descubrimiento del Cielo”.**" El
contenido expresivo y la estructura espacial de una obra no surgen por casualidad: para
Ostrower, los artistas no necesitan ser expertos en las nuevas teorias para asimilarlas; el
patrimonio cultural de una época acaba por modelar la mentalidad de los
contemporaneos.*®

SegUn la interpretacion de Panofsky,**® Tintoretto asi como su coetaneo El Greco,
son artistas que reflejan las tensiones del periodo Manierista, estilo que para el autor
expresé un problema real inherente al movimiento renacentista desde su inicio, una
reaccion a ciertas discrepancias de algunos aspectos pictéricos no resueltos en el
Renacimiento: la persistencia de un espiritu gético — con figuras que se adhirieren tanto al
plano frontal como entre si, de modo que el paisaje parece mas un telén de fondo -, que se

percibe claramente en la “Adoracion de los pastores” de Ghirlandaio, por ejemplo.

116 .z s . . ./
Confrontar sobre el tema: O’Gorman, Edmundo. La Invencion de América: Investigacion acerca

de la estructura histérica del Nuevo Mundo y del sentido de su devenir. 22 edicién. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1977.

17 Alessi de Nicolini, Julia. “Pistas para la interpretacion del Barroco Latinoamericano” en Revista
Nuestra América, n° 3, UNAM, C.E.C.y D.E.L., p. 10. (La autora se refiere a un trabajo de Garcia Morante que
menciona las dos descubiertas). La interpretacidn de la autora sobre la cultura barroca es que se tratd “de
una cosmovisidon conscientemente integradora sobre el trasfondo de la crisis del siglo XVI y como una
reaccion frente a ella.”

18 Ostrower, Faiga. Op.cit., p. 95. Como decia Marx: “no saben pero lo hacen”.

1 Panofsky, Erwin. Op.cit., p. 45.
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Asi, en el arte del Renacimiento
temprano estaba presente la perspectiva
matematica del espacio tridimensional, seguida
por la busqueda del restablecimiento de lo
clasico por los referentes arquitecturales, pero
acompafiados aln de un goticismo y de un
naturalismo que se alejaba del mismo espiritu
clasico, limitaciones solamente superadas por

algunos maestros en el auge del periodo

renacentista.

Guirlandaio: “Adoracidn de los pastores”

Los grandes maestros del Alto Renacimiento se las ingeniaron durante un breve
tiempo para reconciliar esta dicotomia en un equilibrio armonioso, que mas tarde se
desintegré en el campo de batalla de fuerzas contradictorias, dando lugar a esa
tension permanente que impregna la cultura manierista. La quema de Giordano
Bruno fue un acontecimiento enfaticamente manierista.*?°

Bolivar Echeverria'?* apunta otra discrepancia del estilo renacentista olvidada por
los estudiosos del arte. Se trata de que el Renacimiento fue un “texto subordinado” a la
civilizacion cristiana europea; su inspiracion e ideal se volcaban para el humanismo y “los
canones del mundo clasico” greco-romano, pero habia que insertarlos en el contexto del
mito judio-cristiano. La salida encontrada para alejarse del mundo medieval hubiera sido
una “mimesis” de las formas del clasicismo con las cuales buscaba identificarse, aunque se
tratara de una artificialidad que representara un deseo “con intencion educativa”. Segun las

palabras del autor:

La distancia entre el mito que se pretende representar (sobre todo el Nuevo
Testamento) y la forma artistica con que se quiere hacer (trabajada a partir de una
mitologia completamente heterogénea) es enorme. (...). En la calidad de texto
subordinado, las formas clasicas no podian ser tratadas por el clasicismo renacentista
con inmediatez o “ingenuidad”; un cierto distanciamiento exploraba en ellas la
posibilidad de que dijeron una cosa diferente de aquello para lo que habian sido
creadas. Exploracion que, después de mas de un siglo de propuestas estéticas, cada
una mas fascinante que la otra, terminaria al fin por agotarse: (...). De la fatiga de
esta exploracion estética resultaron entonces los movimientos artisticos conocidos
como posrenacentistas.?

129 avin, Irving en Panofsky, vid supra, Introduccidn, p. 15.

121 Echeverria, Bolivar. La modernidad de lo barroco. Op.cit., pp. 85, 86 y 87.
122 {dem, pp. 86/87.
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En términos arquitectonicos, el Renacimiento introduce los “Ordenes clasicos” de
las columnas griegas en edificios religiosos y profanos, “ordenes” que correspondian a los
aspectos antropomorfos de las antiguas divinidades. Las caracteristicas de los templos
doricos eran, por ejemplo, asociadas a la fuerza y el poder masculinos de Japiter, Marte o
Hércules, y podian, segln la opinién de Serlio, ser adoptadas en honor a Jesus Cristo o al
coraje y fortaleza de los santos cat6licos.'?®

Si bien el desarrollo historico de las edificaciones cristianas ha sido extremadamente
rico, los temas bésicos de resolucién espacial remontan a la iglesia primitiva.'** Las
relaciones simbolicas del uso del espacio fueron adaptadas de la arquitectura romana y
reinterpretadas segun la vision cristiana. A los conceptos de “centro” y “recorrido”,
utilizados por los romanos, el afiadido principal del Cristianismo fue la “interioridad” que le
proporciono, al comienzo, su caracter distintivo. El espacio centralizado romano (cuyo
ejemplo maximo fue el Pante6n en la Roma de Adriano) es un simbolo del cosmos vy, a la
vez, de la “experiencia vivida por el hombre como ‘actor’ en el espacio”. El espacio

longitudinal corresponde al “‘recorrido’ que simboliza el caracter intencional de la accién

humana.”*®

Las motivaciones existenciales del cristiano no se reconocian ni en el &mbito de la
accion motivada (como para los romanos), ni del autoconocimiento (como para los
griegos), sino en el desarrollo de su ser interior, segin el mensaje de Cristo. La liturgia es
concebida como el punto de encuentro, el eje abstracto alrededor del cual se debian reunir
los fieles. Esa es la raz6n porque, en la arquitectura de las iglesias, el centro espiritual
representado por el altar raramente aparece en el medio del edificio.

El centro es, antes que nada, el punto de encuentro de un significado comin. Por
eso, afirma Norberg-Schulz, la introduccién del crucero™® constituyé el punto de partida
para la integracion de un verdadero centro en el eje longitudinal. Del mismo modo la

cUpula, representacion del cielo y simbolo cdsmico, no se ubica, por lo general, en el centro

123 Norberg-Schulz, op.cit., p. 137. La referencia de ése autor a Serlio corresponde a la obra: Tutte

I’Opere d’Architecttura, IV Prefacio, Venecia, 1537.

124 ¢

Idem, p. 60.

idem.
Para los romanos, la cruz significaba el “cardo” y el “decumanos” (los ejes norte-sur, este-oeste)
que representaban el orden césmico de su mundo. La crucifixién significaba que el ejecutado habia traido
ese orden. La reaparicion de la cruz en el trazado de las iglesias significd que Cristo habia sido victorioso
sobre ese dictamen. Norberg-Schulz, idem, p. 76.
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de la iglesia: la verdad cristiana también quiere distinguirse del orden cdsmico representado
por la boveda. A su vez, el eje longitudinal pasé a corresponder a la Redencion, el largo
recorrido del peregrinaje hacia Cristo en el altar.

Ese recorrido o peregrinaje corresponde a la concepcion del tiempo lineal, sefialados
por un principio y un fin como ensefian las palabras de la Biblia, que estan vinculados a la
concepcion judio-cristiana del tiempo. *2” En el mundo laicizado de hoy, ese tema esté en el
centro del debate filos6fico por su implicacion con la idea del progresismo moderno y por
la “peculiar nocion moderna del tiempo como un “espacio temporal”, como un ambito
homogéneo y vacio dentro del cual tienen lugar los acontecimientos”.!?®

Por principio, la concepcion cristiana de la existencia no proviene de su entorno
concreto, al contrario, “simboliza una promesa y un proceso de redencién”.** Exige, por lo
tanto, la abstraccion de los fendmenos naturales, sea la naturaleza misma o aspectos
humanos, para centrarse en la relacion del hombre con el Creador y Su “revelacion” en el
mundo. Sin embargo, el analisis de la evolucion de la forma arquitectural de las
construcciones eclesiasticas de Norberg-Schulz, sefiala las adaptaciones del uso del espacio
que revelan una progresiva y gradual aproximacion de la Iglesia al mundo.

En las edificaciones paleocristianas se hicieron visibles un nuevo significado para la
existencia humana -“el hombre replegado en si mismo en busca de Dios”**. A lo largo de
los siglos, la interiorizacion y el deseo de trascendencia se unieron a la necesidad de la
presencia inmediata de un orden para la vida econémica y cultural, logrado por los
monasterios de la época roméanica.®' El Gético, a su vez, significé la exigencia de
sistematizacion conceptual metafisica del mundo de la vida, concretada en el pensamiento y
en la catedral gotica. Se hallara también la concepcion del Dios-hombre que el
Renacimiento convertira en hombre-Dios.'*?

Del Renacimiento al Manierismo, el cambio sera del hombre “divino” al hombre

“terrible”:** la libertad renacentista se transformara en la “duda” manierista, la expresion

127 ¢
Idem.

Echeverria, Bolivar, “El angel de la historia y el materialismo histérico”. En La mirada del dngel,
op.cit., p. 31.
129 Norberg-Schulz, idem arriba, p. 76.
idem, p. 93.
idem.
idem, p. 130.
idem, p. 148.
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»134 en las creaciones de las distintas

de una “tension irresuelta, e incluso irresoluble
expresiones estéticas. En la pintura las figuras se comprimen en espacios constrefiidos y los
enredos tematicos presentan alegorfas excesivamente exageradas y complicadas.™®

La tradicién del Quattrocento y del espiritu gotico pervivieron en la primera
generacion de manieristas (1522-28): Pontormo, Rosso, Beccafumi, Parmigianino, entre
otros, representaran el espiritu de esa vision del mundo. Las obras reflejan las tendencias
preclasicas, la perspectiva y las proporciones son distorsionadas y se pierde la armonia
renacentista. En los colores y las formas aparece una tendencia hacia la disolucion pictorica
por una técnica floja, oscilante; las figuras denotan inflexibilidad, la composicion refleja
como una pérdida del equilibrio y de los valores plasticos. Hay una intensificacion de la

intensidad emocional acompafiado en igual medida de la pérdida de la armonfa. %

Copyright © 2000 MNational Gallery, London. All rights reserved.

Pontormo: “José con Jacob en Egipto”

En la segunda fase del Manierismo, que empieza alrededor de 1552 y se prolonga
hasta el final del XVI (e incluso un poco mas), ya se encuentran mayor firmeza en el
trazado y nueva énfasis en los valores plasticos que, sin embargo, siguen cefiidos: les falta a

las figuras el espacio (y eso parece acontecer tanto en el arte como en la vida); las formas

134 Panofsky, op.cit., p. 41.

5 fdem.
3¢ fdem, p. 52.
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estan apretadas, comprimidas; todo se oprime resultando en una composicion
bidimensional excesivamente complicada. La tendencia registrada en los primeros

manieristas se consolida:

pero aln mas obstructiva respeto a la armonia clasica (...). El estilo se congela, se
torna cristalino, con una suavidad y una dureza parecida a la del esmalte. Los
movimientos asumen un caracter en exceso gracil y al mismo tiempo forzado y
timido. Toda la composicion se convierte en un campo de batalla de fuerzas
contradictorias, presas de una tensién permanente.

137

“Martirio de San Lorenzo” por Bronzino; fresco; 1565-1569. San Lorenzo, Florencia.**®

57 {dem, p. 54.

38 Historia del arte: XXXVI. Del Manierismo al Barroco. Barcelona: Ediciones Folio, 2001, p. 8.
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En la arquitectura romana a lo largo del XVI se distinguieron caracteristicas propias
que contrarrestaban las del Alto Renacimiento, como lo demostro Wolfflin en su estudio
pionero,’*® en el que, sin embargo, no diferencia el Manierismo como estilo auténomo
frente al Barroco, sino como el prenuncio de los cambios que se consolidaron con este
ultimo.

Panofsky, por otro lado, apunta como ejemplo de la arquitectura manierista la
“opresion sofocante” de las columnas “penosamente encarceladas” de la Biblioteca
Laurentina “en el caso de la interpretacion personal del Manierismo de Miguel Angel”;**°
el artista de quien diria Wolfflin que buscaba principalmente el sentimiento de lo colosal,
de una grandiosidad desmedida que ultrapasaba las medidas humanas y que, como nunca
realizé una existencia feliz, no podria pertenecer al Renacimiento, sino a una época que se
caracterizo fundamentalmente
por expresar pesadez.**! Los
aspectos cosmicos de la
arquitectura  se  quedaron
olvidados; la naturaleza era
asimilada a una multitud de
fuerzas activas, representadas
en “conflicto entre el orden

rastico  natural 'y  los

miembros

antropomorficos”.*?

139 . . . . . .z . . .
Wolfflin no menciona el Manierismo. En relacién al Renacimiento dice: “Esse estado de suprema

perfeicdo é efémero. Depois de 1520, ndo deve ter havido uma sé obra absolutamente pura. Aqui e ali, ja
aparecem os prenuncios do estilo novo; tornam-se mais numerosos, come¢am a predominar, apoderam-se
de tudo: nasce o Barroco. Pode-se admitir que, em meados de 1580, o estilo alcangou plena maturidade.”
Wolfflin, Heinrich. Renascenca e Barroco, op.cit., p. 28. Las fechas (1520-1580) coinciden casi exactamente
con las en que Panofsky identifica con el periodo Manierista.

10 Panofsky, idem, p. 67.

" Wolfflin, idem arriba, pp. 94, 95, 121.

1“2 Norberg-Schulz, op.cit., p. 168.
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Fue de Miguel Angel,**® en 1554, la primera traza de la iglesia jesuita del Gesu,
adaptada posteriormente por Vignola. Tuvo la primera fachada barroca realizada no ya por
Vignola sino por Giacomo Della Porta, pero su interior correspondié a la “fenomenizacion
y participacion propia del siglo XVI1”.*** Los movimientos propiciados por el espacio
arquitectonico se interactlan y son parte de una experiencia emocional: como en la
arquitectura griega, los espacios estan individualizados, y al recorrido y la centralizacion
tradicional se suma la indicacion de movilidad. La iglesia de la Compafiia de JesUs satisfizo
un nuevo ideal y tendié el puente entre el Manierismo y el Barroco.

La Iglesia se encontraba en un momento crucial de su historia: su papel no se
coadunaba mas con la simbolizacion de la armonia cosmica, sino que se involucrara
profundamente en el drama humano. Se volco entonces para representar su interpretacion
de lo que seria la redencion de su pueblo en el teatro terrenal. El templo no podia mas ser
un recinto para refugio interior y “distinto” del mundo donde se desarrollaba el recorrido
del creyente hacia la salvacion, sino que debia comunicarse con el “aqui” y “ahora” de su
tiempo. El siglo XVI repercutié en las mentes mas alla de las incertidumbres especulativas
0 dudas cognitivas: la ruptura luterana, ademas
de la ruptura religiosa, sembraba una vision
pesimista por la inseguridad sobre las
capacidades racionales del hombre mismo.**

En la escultura Panofsky identifica la
predominancia de la “composicion rotativa” que
no quiere admitir una vista predominante, de la

que dice Benvenuto Cellini, sintetizando el gusto

de la época: “Una buena escultura debe tener

cien vistas”. 14 Cellini: salero hecho para Francisco | de Francia.*’

3 {dem, pp. 145, 146y 147.

idem, p. 145.
Alessi de Nicolini, Julia. Op.cit., p. 11. Segun las palabras de la autora: “Como lo sefiala Hauser, la
crisis que conmueve en el XVI a todo el Occidente tiene su expresion artistica en el Manierismo, el cual
“comienza por disolver la estructura renacentista del espacio (tarea apropiada para el siglo de Magallanes y
Copérnico)” (...).

146 Panofsky, idem, p. 67.
Historia del arte... op.cit., vid supra, p. 5.

144
145

147

48



Pero quizas sea la comparacion fisionomica de los retratos manieristas con los del
Alto Renacimiento que registran los cambios méas reveladores, demostrando “los procesos
psicolégicos que estan en la base del fenémeno estilistico”.**® Por un breve tiempo, en el
Alto Renacimiento, se reflejo en el retrato una actitud que se pudiera describir como
“armonica pero cerrada” y esto se aplicaria tanto a los valores formales (composicion,
manejo del medio) como a la interpretacion psicolégica.

Se plasmaba en la expresion como una indiferencia hacia el mundo exterior, el
semblante se asemejaba a “un microcosmos cerrado, comparable a una estrella que gira en
torno a su propio eje, simbolizando el breve equilibrio de fuerzas contradictorias en la
civilizacion posmedieval.” En ella se traslucia “una actitud calmada y autosuficiente que se
acab6 muy pronto”.**® El ejemplo citado por Panofsky como la sintesis de esas ideas es El

Retrato de la dama de Rafael, cuyo principio axial es la forma piramidal.

Rafael: “Retrato de Dama” (“La Velata”)

En el Manierismo, por otro lado, Panofsky entiende que se figuraba una “actitud
turbada y descompuesta”, “abierta pero inarmonica”: “Es como si la vida de estas personas
se hubiera congelado, o se ocultara tras una mascara inmaévil, melancolica y fria, timida y

desdefiosa a un mismo tiempo”**°.

18 Panofsky, idem, p. 77.

9 idem.
% idem, p. 83.
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Pontormo: “Retrato de un Alabardero”

el individuo se hace consciente tanto de los problemas del mundo exterior como los
de su propio ego, lo que conduce a que las personas se alejen del mundo como de un
peligro amenazador. (...) habia estallado una crisis en el &mbito de la religion y del
pensamiento, pero la gente no era perfectamente consciente del hecho de que se
trataba de una crisis, y se sentia turbada por una atmdsfera generalizada de ansiedad
e inseguridad. Se percibia pero no se caia de todo en cuenta de que existia una
discrepalglcia entre belleza y virtud, libertad y moral, humanidad y cristiandad, fe y
ciencia.

El estilo de la segunda fase del
Manierismo, para el mismo autor, manifesto el
espiritu mismo de la Contrarreforma. Los retratos
de la época expresan “la altiva y melancélica
lejania” que revelaba “elocuentemente las
tensiones internas o ‘inhibiciones’ del periodo”.!*?
Esa fase coincide casi exactamente con la
instauracion del Concilio de Trento y no le
sobrevivio mas que unas décadas. La vida y las

costumbres pasaron por un entredicho, un hiato,

mientras se organizaba y reinstauraba el poder
eclesiastico. Retrato atribuido a Bronzino.
Panofsky menciona que en el teatro las alegorias eran tan complejas que un noble

florentino escribi6 en su diario sobre la escenificacion de La Republica de Platon (1585 y

B idem, p. 77/83.

2 idem, p. 84. “Retrato atribuido a Bronzino”, figura 32, p. 76 del mismo libro.
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1589): “era muy hermosa pero que nadie podia comprender de qué trataba todo aquello”.*

Se adoptd la moda de la ropa austera negra, el “vestido espafiol”, “la libertad de vida y
pensamiento, la felicidad e incluso la belleza tenian que ser sacrificadas en el altar del
dogma” (...).*>* Un periodo en que la disconformidad entre fe y ciencia sacrificé al filésofo
Giordano Bruno, ejecutado precisamente en 1600.

El entusiasmo por el desnudo clasico que preponderaba por todo el Renacimiento se
habifa frustrado y se convertia en conciencia de culpa.’® La escultura romana clasica fue

escondida en celdas y prohibida de ser exhibida en ptblico.'*®

Lo que en los dias de Rafael habia sido una materia escolar, devino entonces objeto o
bien del frio interés arqueoldgico o la excitacion pecaminosa, y con frecuencia una
mezcla de ambas. (...) El espectador siente que la belleza es vista como algo
peligroso y hasta prohibido, y por esta misma razén queda impresionado por estos
desnudos gélidos y cristalinos como algo mas voluptuoso y embriagador que la
sinceridad del arte alto renacentista o el brio sensual del Barroco.™’

De modo que “no es casual que el Rococd o el estilo Luis XV del siglo XVIII, que
tienden hacia valores emocionales de un tipo mas o menos lascivo, muestren a menudo una
inequivoca similitud con la Gltima fase del Manierismo.”**®

Cabe sefialar aqui brevemente lo que pasaba lejos de la civilizacion mediterranea, en
el otro lado del Atlantico, en el sur de la América: los jesuitas llegaron a Brasil en 1549,
exactamente durante el periodo de Trento, y catequizar se volvid en primer lugar acabar
con la desnudez de los indigenas brasilefios. Esa costumbre fue encarada desde luego como
uno de los mas graves problemas que era necesario afrontar. Como veremos en el capitulo
“Los jesuitas en Brasil”, vestir a los indigenas era condicion indispensable para que sus
almas pudieran salvarse.’*® La mentalidad manierista que trajo a Brasil la Compafiia se
refleja en la arquitectura de su iglesia mas importante, “cabeza de serie” de muchas iglesias
brasilefias.

Segun Panofsky, hay una continuidad entre Manierismo y Rococo, hecho que

también se ha reproducido en Brasil, donde se encuentra primeramente un “Manierismo

33 {dem, p. 91.

idem, p. 83.
idem, p. 84.
idem, p. 91.
idem, p. 84.
158 ¢
Idem.

Cfr. el capitulo lll de la Parte Il de esa tesis.
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adocidado” seguido de expresiones que los historiadores del arte identifican con el Rococo.
Como nos recuerda Angel Rama, el orden de las ideas y de los signos tiene esa fuerza de
reproducirse, imprimiendo su potencialidad sobre las formas de la cultura, hasta al
momento mismo cuando ya se perdié completamente la relacion entre el contexto donde

surgio y la realidad para la cual fue trasplantada.

El estilo barroco en la Civilizacion Ibérica

Al final del siglo XVI, alrededor de 1590, en Italia empezd un movimiento de
revuelta al Manierismo, con la busqueda de “una restauracion de los principios clasicos y,
al mismo tiempo, una vuelta, tanto estilistica como emocional, a la naturaleza”. Ese

acontecimiento tipicamente italiano, para Panofsky, fue el Barroco,

el Barroco, como el Renacimiento, es un fendmeno italiano, y (...) los otros paises de
Europa, los cuales permanecieron fieles al Gético, al menos en cierto grado, bajo la
apariencia del Renacimiento importado, tendieron a seguir siendo manieristas dentro
del marco del Barroco. Este Barroco in partibus infidelium se ajusta a las categorias
acostumbradas de salvajismo, oscuridad etc., mucho mejor y con mucho mas
consistencia que el original, la version italiana del estilo.'*

Esa opinion es compartida por otros expertos y ha generado discusiones académicas

como la “Polémica (Damian) Bayon — (Jorge Alberto) Manrique™®!

sobre la arquitectura
barroca de la Ciudad de Meéxico, publicada por este Gltimo. Para Bayon, el término
Barroco, en sentido estricto, no deberia ser aplicado a monumentos mexicanos y espafioles.
Se encuentran, en su opinion, una arquitectura de “continente-clasico” - iglesias de masas
estaticas y dibujo severo-, con “contenidos-Barrocos” que llegan a ser “delirantes”: una
“voluntad de forma” tipica de Espafia y sus colonias que tiene en los contrastes su mas

apropiado “vehiculo de expresion”.'®?

Para Bayon,'®

el final del siglo XV y todo el XVI fueron “histéricamente abiertos”
y el eclecticismo domin6 el campo de los estilos en Espafia: “el llamado gético Reyes

Catolicos (...); el plateresco en su primera y segunda version (...); el clasico italianizante

160 Panofsky, op.cit., p. 54.

161 Manrique, Jorge Alberto. Una vision del arte y de la historia. 5 tomos. México: UNAM, IIE, 2004,
Tomo lll, pp. 43-55.

162 Manrique, idem arriba, “El todo por la parte”, texto de Damian Bayon, p. 49.

1% {dem pp. 47-49.
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(...); el herreriano (EI Escorial); y, en fin, el goético con ideal de forma y proporciones
renacientes (...).” A diferencia del caracter “ondeante” del XVI, el XVII sera “dirigido”, las
tendencias anteriores se reducen por compresion mutua a no mas que dos: el herreriano que
se consolida en la obra Unica del Escorial, simbolo maximo para la referencia de austeridad
del genio hispanico; y el barroquismo “que los espafioles llegaron a elaborar de manera
bastante independiente del gran rio del barroco italiano.”

La especificidad del barroco espafiol se expresara en los retablos y en las imagenes
policromadas, invenciones peninsulares que se revelaran de “suprema eficacia en las
formas populares de la piedad (...).” En la opinion de Bayon, dos tradiciones distintas
convergen en Espafa y sus colonias: una es referente a la arquitectura, culta, respetuosa de
los tratados, perseverante en los cdnones italianos, que se realiza en la forma herreriana; la
otra es escultdrica, que “redescubre” y adapta completamente a un modo tipicamente

hispanico los principios generales del Barroco italiano.

(...) yo estoy persuadido de que la tradicion barroca y hasta la rococé existen — en la
Peninsula y sus colonias — sélo sub specie decorativa y no verdaderamente
arquitectonica. O dicho de otro modo: lo clésico-culto pasa por el camino obligado
de la arquitectura; lo no clasico-artesanal encuentra, en cambio, su via en la talla de
retablos e iméagenes.'®*

Igual a lo que sucediera con Espafia y sus colonias, el Barroco portugués se
orientara menos a la arquitectura y mas a las artes decorativas: la estatuaria, la escultura
ornamental de los altares, la pintura, la orfebreria y otras artes llamadas menores; o ain sera
“a propria ornamentacdo em pedra que vai justapor-se ao edificio religioso ou profano sem
conseguir obscurecer as suas linhas fundamentais.”™

Lo importante a sefialar aqui es que las caracteristicas de la arquitectura barroca
seglin la interpretacién de Wolfflin'®® — el dinamismo de las plantas, los efectos de los
planos, el peso solemne de las masas, los juegos de luz y sombra, la forma “abierta”, la
sintesis de los elementos, la grandiosidad y magnitud que embriaga a los espiritus y

promueve aquella atraccion por el infinito que, segin el mismo autor, caracterizo el arte

164 ¢
Idem.

Pais da Silva, op.cit., p. 95/96.

1% Welfflin, Heinrich. Renascen¢a e Barroco. Op.cit.,, passim. Las plantas longitudinales
rectangulares seran las mas seguidas en Portugal y en Brasil, pero al final del XVIl y comienzos del XVIII
apareceran plantas portuguesas con aspectos peculiares que seran seguidas en Brasil, marcando la
singularidad de la cultura portuguesa y de su colonia, aspecto que no sera desarrollado por exceder los
limites de esta investigacion.
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barroco -; esas caracteristicas no se encuentran en la arquitectura de las iglesias barrocas
portuguesas ni brasilefias en las cuales muy raramente se empleo, por ejemplo, la boveda, y
que fue también ajena a la grandiosidad como medio para la conmocién del alma.*®’

El siglo XVII en Portugal es un periodo clasificado de decadente por la crisis
econdmica, los problemas politicos y por la represion inquisitorial.*®® La restauracién de la
linea del trono por los herederos portugueses solamente se dio en 1640 con Juan IV.
Durante todo el siglo, el horizonte intelectual y espiritual portugués fue dominado por la
accion de los jesuitas que tambien construyeron la mayor parte de los edificios de la época,
de lo que resultd la denominacion de “estilo jesuita” o, como es actualmente llamada, “la
forma portuguesa del manierismo europeo.”*® La pedagogia de la Compafiia transformé las
iglesias en auditorios, donde la voz y la figura del predicador centralizan la atencion.

No sera en la arquitectura, sino en la azulejeria y en la talla que se encontraran las
grandes creaciones del arte portugués. Segun Saraiva,*’”® la austeridad jesuita no demora a
eclipsarse “bajo la decoracion impetuosa del azulejo y de la talla”. Expresiones de la
cultura popular, hecha por artesanos, la mayoria incognitos, los elementos decorativos
evolucionaron. Las guerras de Espafia imposibilitaron la importacion de los tapices de
Flandes y Holanda (“los pafios de Arrés™), que cubrian las paredes de las iglesias y de los
palacios; son sustituidos entonces por azulejos de “tipo tapiz” o “tapicerias ceramicas”.
También en la escultura se reemplazé la piedra por la madera: “la imagineria del siglo XVII
es casi toda de madera y la de los periodos anteriores casi toda de piedra”.*™

Los objetos de culto tuvieron canjeados el oro y la plata por madera pintada de
dorado que se parecia al metal. Por su bajo costo, la produccion de los orfebres ebanistas

alcanza grandes proporciones:

El interior de los templos se vuelve entonces magnifico, y el oro de la talla,
combinado con el azul del azulejo, consigue admirables efectos decorativos. Por ser
tan popular y tan portugués, el éxito de aquella decoracion fue inmenso y duradero.
Se prolonga durante casi todo el siglo siguiente y, llevado por los emigrantes, echa
raices en Brasil. Bahia es hoy la capital de la talla portuguesa; en muchos casos, la
madera utilizada fue el castafio. En el pais del jacaranda, los portugueses continuaron
recordando los sotos de sus aldeas.'’

167 pais da Silva. Op.cit., p. 98.

Saraiva, J. H. Op.cit., p. 253.
idem, p. 261.

idem, p. 261/262.

171 ¢
Idem.

idem, pp. 261/262.
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El Barroco italiano, segun Panofsky

Del Manierismo al Barroco, las formas inquietas del primero se transformaran en
una sintesis singular de “dinamismo y sistematizacion”: el Barroco sera esencialmente la
manifestacion de la rigida organizacion de los grandes sistemas de los siglos XVII 'y XVIIl,
expresando todo su poder de persuasion.'”® Desde los comienzos,*™ la nueva expresion
plastica evoca una emotividad dramética con el fuerte juego pictdrico de luz y sombra,
espacios profundos y “fluidas expresiones faciales”.

Los contrastes anteriores entre la plasticidad y la espacialidad, los conflictos entre la
espiritualidad cristiana y el humanismo neopaganos, “aunque aun subsistan, comienzan a

fusionarse en una nueva esfera de sensaciones altamente subjetivas.”

La actitud del Barroco se puede definir como basada en un conflicto objetivo entre
fuerzas antagonicas, las cuales, no obstante, se fusionan en un sentimiento subjetivo
de libertad e incluso de placer: el paraiso del Alto Renacimiento recobrado tras las
luchas y tensiones del periodo manierista, aunque todavia perturbado (e incluso
animado) por la intensa conciencia de un dualismo subyacente.'”

En el teatro, la complicacién manierista es sustituida por la 6pera moderna, donde
fluyen emociones naturales en melodias armonicas; despuntan Cervantes y Shakespeare
con sus personajes profundamente humanos. Para Panofsky, el “happy end” ya es una
caracteristica propiamente barroca, pues se encuentran soluciones deleitables para los
conflictos."

La escultura no busca méas la composicion rotativa y su vision maltiple; ahora el
punto de vista debe abarcar un plano pictérico imaginario, como en un ambiente
escenogréfico.”’ Por ese entonces, los artistas quisieron hacer una fusion de la arquitectura
con la escultura y la pintura, buscando sobrepasar las fronteras entre eses artes, mezclando
los materiales y incluso explorando los limites entre el arte y la naturaleza aprovechando,
por ejemplo, los efectos de la proyeccion de la luz.*™

En la arquitectura se comienza a redondear las paredes, uniéndolas a la escultura. Se

combinan el bronce y el marmol con el estuco; todo se une a la pintura para expresar el “bel

173 Norberg-Schulz, op.cit., p. 151.

Panofsky, op.cit., p. 54.
idem, p. 67.

'7¢ {dem, pp. 91-96.

Y7 {dem, p. 75.

8 fdem.
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composto” (“una hermosa mezcla™), rompiendo a veces sin violarlas las buenas reglas'”
del arte. Los creadores procuraban, segun Careri, una relacion entre las artes que las uniria
con “una especie de proceso dinamico en el cual las reglas de cada arte se llevan hasta su
limite para producir una pequefia violacion de frontera en la que se injerta, de modo nuevo,
la regla de otro arte.”**

Con Bernini, la complejidad de la articulacion interna del bel composto promueve
una particular experiencia por parte del espectador que necesita recomponer sus elementos
para interpretar los objetivos del artista: “un proceso que hoy calificariamos sin duda como
estético, pero que en el XVII corresponde exactamente a un itinerario de contemplacion
religiosa.”*®*

Se inducia al espectador a entrenar sus facultades imaginativas, intelectuales,
espirituales y sensibles para que se le desplegara el vértigo de entrega a lo divino. El arte
grandilocuente y aspaventoso desarrollado en el Barroco operd la aplicacion de los
principios de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio y se ocup6 de la fundamental tarea
de propaganda que proyectaba la victoria de la Roma pontificia sobre la Reforma
protestante. La victoria de la fuerza de las imagenes sobre la espiritualidad iconoclasta,
interiorizada y subjetiva que encontraba en la masica su expresion superior.

Para Julia Alessi de Nicolini, el clima triunfalista del Barroco represent6 algo mas:
significd la construccion de una cosmovisién integradora que fue capaz “de lograr la
sintesis paradéjica en la coexistencia de lo presuntamente incompatible”.’® La autora
analiza unos pares de conceptos hasta entonces considerados antagdnicos que revelan
caracteristicas fundamentales de la unidad cultural del periodo. Esos pares serian: - lo
unitario y lo dindmico; - lo racional y lo infinito; - lo espiritual y lo sensorial; - lo subjetivo
y lo divino.'®

La cuestion de la unidad tiene ejemplos en la filosofia de Descartes - por su método
de alcance universal; de Spinoza, por la existencia de una Unica sustancia — Dios o la

Naturaleza; de Leibniz, por la creacion de un lenguaje simbodlico de multiples aplicaciones.

7 ctr. Careri, Giovanni. “El artista” en El hombre Barroco. Rosario Villari et alli. Madrid: Alianza

Editorial, 1992, p. 352. (Las cursivas son del autor).
8 fdem, p. 354.

idem.

Alessi de Nicolini, op.cit., p. 11.

idem.
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En la ciencia, por ejemplo, la unidad de las leyes universales es investigada en la fisica por
Newton. Esa busqueda se convierte, en la creacion artistica, en la conjugacion de diferentes
especialidades, como ya mencionamos, y corresponde a la idea de la “experiencia estética
total” que se encuentra tanto en las iglesias como en la épera. El afan por la unidad, sin
embargo, no se opone al movimiento y quiere “reconciliarse con la multiplicidad
engendrada por el cambio”.*®*

El segundo par de conceptos, la oposicidon tradicional entre lo racional y lo infinito,
se disuelve desde que Giordano Bruno interpretara este ultimo como “la inmensurable e
inagotable riqueza de la realidad y el poder ilimitado del intelecto humano.”*** La
necesidad de comprension de “un cosmos cada vez menos antropomorfico y abarcable”
genera un impetu de racionalismo que se da por el esfuerzo de cientificos como Kepler,
Galileo, Newton, Huygens, Boyle etc.; de los matematicos-filésofos como Pascal y
Descartes; de la racionalidad de Spinoza en su Etica.

Pero la apertura pascaliana para irse méas all4, sondeando a las profundidades del
corazon “que tiene razones que la razon no comprende”, rompiera el limite de la tradicion.
Hubiera sido Giordano Bruno el primero a dar ese paso pues con él “el término infinito

cambia de sentido”. Para Alessi de Nicolini,'®

“este particular racionalismo es acaso el
que permite a Pascal abrirse a la intemperie de los espacios infinitos”, siguiendo a Bruno.

En el Barroco, el infinito se presenta igualmente en la astronomia y en el Dios de
Spinoza, en las bovedas pintadas con perspectiva vertical de cielos sin fin, en los juegos de
espejos que multiplican continuamente el espacio en vez de cerrarlo, en los efectos de luz
que disuelven los limites en la pintura, asi como en los jardines de los palacios franceses y
en las avenidas que se extienden interminables por la nueva ciudad barroca. Ademas,
entabla un dialogo con la razon “a través del analisis infinitesimal descubierto paralela e
independientemente por Newton y Leibniz en el Gltimo cuarto del siglo XV/11.”*%

Lo espiritual y lo sensorial también se conjugan en una unidad hasta entonces
considerada imposible. Ya he referido que tanto en las artes como para los santos (Santa

Teresa, Ignacio de Loyola, Juan de Dios), se aparece ese “sensorialismo espiritual”. En la

8 fdem, p. 12.

idem, p. 13.
186 f{dem.

%7 {dem, p. 13/14.
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pintura, si Murillo, Rubens, Caravaggio sefialan la dimension espiritualista, la hacen
cargada de intachable opulencia sensorial que se muestra en la “carga tactil de las
superficies”, en el “esplendor cromatico”, en la “atmosfera magica” creada por la luz — por
todos los lados la misma “preocupacion con la belleza formal (o mejor, por el
‘embellecimiento’” (...).*¥ Lo mismo, recuerda Alessi de Nicolini, pasaba con la msica:
“la plenitud sonora (...) es la contrapartida auditiva de la riqueza visual de las artes
plasticas”.

En la filosofia y en la ciencia se oponen dos corrientes: la de Descartes, Leibniz,
Berkeley, con posiciones antiempiristas, y la de los empiristas (antecedidos por Francis
Bacon) Hobbes, Hume, Locke, que adoptan la tesis del “empirismo radical”, sefialando que
la experiencia sensible es la fuente primera del conocimiento y el alma una *“‘tabula rasa’
que solo por la experiencia se va colmando de contenidos*®°

La contradiccion entre el subjetivismo y lo divino se resolvera por la fe en Dios que
aparecera, inquebrantable, por arriba de todas las cuestiones del “sujeto-que-piensa”, como
la Unica respuesta posible a las dudas que la razén no consigue contestar. Esto serd asi para
Descartes, Pascal, Leibniz, Spinoza. Segun Alessi de Nicolini, la presencia de Dios, sea con
sobriedad en la ciencia 0 como “experiencias casi misticas”, estara presente tanto en el
pensamiento metafisico como en el esplendor sensorial del arte.*°

El subjetivismo propiciara una postura idealista, pero ésta no llevara a la
autosuficiencia: pensar desde si mismo permitiria que el hombre barroco no fuera mas solo
“receptor de un mundo, sino instaurador; o por lo menos, su revelador”. Ese nuevo modo
de enfrentarse al mundo faculto el despliegue de la realidad “real” para otra, trasmutada,
que hinca sus raices en la primera para presentarse como otra, “embellecida”.

El subjetivismo en el arte significard que el espectador *“completard” la obra:
percibird lo que no esta explicito en los claros-oscuros, como en Rembrandt, participara en
la totalizacion imaginaria del “bel composto”, o aln, sentira la experiencia de estar en

construcciones arquitectonicas hechas para él, con el objetivo de conmoverle el espiritu.
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Nova, 1969.
189 ¢
Idem.
%% idem, pp. 15/16.

idem, p. 14. La autora se refiere a Carrilla, Emilio. £l barroco literario hispdnico. Buenos Aires, Ed.
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Desde el siglo XIX, con Jacob Burckhardt, se empez0 a sefialar la historia del arte

como la historia del “estilo”.** La interpretacion de la “‘visualidad’ de las artes visuales™*

— el estudio del estilo-, seria el signo que acreditaria la historia del arte como area de

investigacion auténoma, pero, ademas de esto

(...) la palabra “Barroco”, lanzada a la circulacién por Jacob Burckhardt, sirve para
designar adecuadamente la civilizacion del Mediterraneo cristiano: dondequiera que
encontremos el Barroco podremos reconocer la impronta cultural del mar Interior.™

Después de dos siglos de rechazos y desprecio por el “pensamiento oficial”
iluminista (es decir, por aquella formacion cultural de preferencia clasica y racional - cuya
critica fuera refrendada por el propio Romanticismo, a pesar de las afinidades que se

194 "ol arte Barroco fue identificado como

pueden asignar entre ambas corrientes artisticas)
un momento en que el clasicismo humanista sufre una mutacion, por la cual, aunque
manteniendo las formas autorizadas de aquel,

pasa lentamente a lo ‘libre y pintoresco’, para llegar por fin a un movimiento tan
vivo y vibrante que el critico (Anceschi se refiere a Jacob Burckhardt) siente la
necesidad de recurrir a la feliz imagen musical, recordada también por Croce, de un
continuo fortisimo.'%

El Barroco, que hasta entonces habia sido interpretado en la perspectiva de una
historia moral de la cultura, (“el producto del viento convulso de la Contrarreforma, de las

luchas de religién y también de la accién sutil de los jesuitas”)'®

pasa a ser comprendido
dentro de la historia de las formas y es con la pintura, mas aun que con la escultura, que se
lo identifica. La capacidad de representar la “realidad” (en el sentido del “aparentismo” que
le da Ortega) es direccionada a nuevas dimensiones, entre ellas - el movimiento. Anceschi
menciona lo que considera una solucion luminosa propuesta por Lessing en el Laocoonte

(1776),

entre la pintura o arte del espacio (que usa figuras y colores del espacio, y que finge,
por tanto, el movimiento) y la poesia o arte del tiempo (que usa sonidos articulados
en el tiempo, y que por ello, a su modo, vive el movimiento).'*’

1 Anceschi, Luciano. La idea del Barroco. Estudios sobre un problema estético. Traduccidon de

Rosalia Torrent. Madrid: Tecnos, 1991, p. 24/ 25.

192 Panofsky, Erwin. Sobre el estilo. Tres ensayos inéditos... op.cit. Cfr. la Introduccién de |. Lavin, p.
11.

1% Braudel, Fernand. Op.cit., p. 233.
Anceschi, op.cit., p. 22.
idem, p. 25.
idem, p. 24.

idem, p. 25.
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Anceschi sugiere que con el Barroco pareceria que se busco realizar en el espacio
una categoria que perteneceria, por principio, al tiempo. Nietzsche hubiera dado la
interpretacion méas conclusiva para las nociones de arte del espacio y arte del movimiento

con las imagenes-simbolo de Apolo [arte de la imagen (pintura)], y Dionisos [arte de la

musica (“que es también poesfa”)]**:

(...) frente a claridad de la verdad de Delfos, que es equilibrio y medida, que es
defensa del individuo y de la conciencia de si mismo, del orden, de la armonia, esta
la desmesura de la naturaleza, la embriaguez de una verdad en la que el individuo se
anula en el sentimiento dionisiaco y en la tragica sabiduria selénica: y una
distincion estética del arte se amplia hasta devenir el principio de una verdad
universal del mundo. Frente a un sistema de equilibrio y de razén se afirma la igual
validez de un sistema fuera de la norma, el de los instintos y de la irracionalidad.
Razon y Wille. (...), en la misma Grecia ideal, que era sostén y patrimonio de los
Gltimos rezagados clasicistas, se produce una peligrosa disidencia; frente a este
sentimiento clasico, es mas, por debajo de él, fermenta convulsamente — en la idea y
en la imaginacion misma de la antigua Grecia — lo que nosotros hoy llamariamos un
sentimiento Barroco.™

Para Anceschi, no es Nietzsche sino Wolfflin que llevaria a esa conclusion:

Nietzsche no dio explicitamente este paso. Presinti6 quizd su necesidad; y en
Menschliches, Allzumenschliches (I, 214), en sus formas de fantasia imaginativa y

emblemética, alude a la mdsica de la Contrarreforma y del protestantismo

(Palestrina, Bach) y observa que “la musica es quiza el estilo Barroco”.2®

La aproximacion del estilo Barroco a la mdsica, a esa otra dimension
epistemologica de la percepcién, quizas sea la razon de su éxito en los paises del Norte
europeo. WolIfflin alude a que la arquitectura del Renacimiento entre los pueblos nordicos
no llegd nunca a la forma rigorosamente pura como en Italia y que han permanecido
siempre mas cercanos a la arbitrariedad del pintoresco y del decorativo.?®* La cualidad
especificamente barroca del énfasis en los volimenes y masas en oposicién a lo trazado
lineal marcé a los grandes maestros retratistas, como Rembrandt y Frans Hals, y a los
paisajistas septentrionales, como Ruysdael y Jan Van Goyen.

Panofsky sefiala un interesante aspecto de la pintura de los paisajes, muy
representativo de la naciente subjetividad que se formaba con la nueva vision de mundo

propagada con el Barroco por su imaginario: se introdujo la representacion de un espacio

% fdem, p. 25/26.

idem, p. 26. (Las cursivas son del autor).
idem, p. 26.
Wolfflin, Renascenga e Barroco. Op.cit., p. 25.
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ilimitado — “una llanura horizontal o un océano interminable con un cielo ocupando 4/5 o
5/6 del &rea del cuadro” — llegando a prescindir de la figura humana, en flagrante contraste
con la tradicion pictdrica de las épocas anteriores, credndose entonces “el paisaje moderno
en el sentido pleno de la palabra.”?%

La vision del horizonte también es la percepcién del limite (horizonte, del griego
horizein, limite, limitar): en la mente barroca la intensificacion de la subjetividad podria
significar también la consciencia de los limites y de la finitud; no seria por mera casualidad
que uno de los temas favoritos de las pinturas de la época era la “Vanitas” que
representaban lo efimero y pasajero de la vida mundana frente a la inexorabilidad de la
muerte — el “horizonte” de la vida de la materia.

Los artistas enfatizaban, tanto en la literatura como en las artes plasticas, los
equivocos de la existencia humana: la fragilidad de la vida, las contradicciones y el
desengafio de los sentidos; el mundo era una ficcidn, un gran teatro. Por encima de una
relativa diversidad tematica, la verdadera unidad cultural del Barroco esta en la atencién
que dedica a la melancolica fragilidad de la vida.

¢Pero, en la pintura de los paisajes, no hubiera influido también el conocimiento de
los limites del planeta y los inmensos espacios abiertos con el descubrimiento de América?

203

Lo que estaria en juego, como nos sugiere Jacques Aumont,” pudiera haber sido el

estatuto de la misma naturaleza, una nueva interpretacion del mundo natural filtrada por el
ojo del artista. Una de las tesis del autor en la obra El ojo interminable. Cine y pintura es
que el paradigma que ha cambiado en la “historia de la mirada” a lo largo de los ultimos
cinco siglos de la historia occidental ha sido el significado de la naturaleza. Para el autor,
los esquemas pictoricos prevalecientes en cada época siempre orientaron la seleccion de los

fragmentos de la naturaleza aceptados como “bellezas naturales”.

Para decirlo brutalmente, bajo la representacion de la naturaleza siempre hay un texto
mas 0 menos cercano, mas 0 menos explicito, pero que explica siempre el cuadro y le
da su verdadero valor.

Ese texto puede ser cientifico, como en el caso frecuente de los artistas italianos del
Quattrocento y del Cinquecento, (...); puede estar vinculado a una tradicion cultural
(...); puede ser categdéricamente simbolico, e incluso — finalmente — alegodrico,

(...).204

202 Panofsky, op.cit., p. 75.

% Aumont, Jacques. El ojo interminable. Cine y pintura. Traduccién de Antonio Lépez Ruiz.
Barcelona: Paidds, 1989, p. 33.

%% fdem, p. 33y 34.
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La naturaleza en si misma, para Aumont, serd una descubierta de principios del
siglo XIX. Segun el, el “o0jo” del espectador siguié evolucionando en el arte por una
acumulacion de valores y sentidos, culminando en el XIX con el sobrecogimiento de la
contemplacion pura, ya sin textos intermedios, - la pérdida del yo en los espacios
infinitos,®® como se identifica en la pintura del pintor roméntico Gaspar Friedrich, cuyo
arte quiere ser “revelacion, deslumbramiento, comunién; como minimo complicidad”.?®®

Por otra parte, la opinion de Ortega y Gasset es que todos los estilos corresponden a

visiones del mundo igualmente totalizadoras como interpretaciones de sus épocas:

De uno u otro modo, es siempre el hombre el tema esencial del arte. Y los géneros
entendidos como temas estéticos irreductibles entre si, igualmente necesarios y
Gltimos, son amplias vistas que se toman sobre las vertientes cardinales de lo
humano. Cada época trae consigo una interpretacion radical del hombre. Mejor
dicho, no la trae consigo, sino que cada época es eso. Por esto, cada época prefiere un
determinado género.?"”

Quizas la relacion del hombre con la
naturaleza sea la del espejismo, o sea, el cambio
en la visidn sobre la naturaleza refleja el cambio
en la vision que el hombre tiene sobre si mismo, o
viceversa.

En el dominio de los retratos, por ejemplo,
encuentra Panofsky que en el Barroco se refleja la
superacion de la crisis de la Contrarreforma: “el
retrato barroco es libre y abierto de nuevo al
mundo”, o sea el hombre se enfrentaba a los

grandes espacios abiertos igual en el mundo que

en el alma. El Luis XV de Bernini es “un estallido

triunfal de una nueva libertad que fue conquistada paso a paso durante el siglo XV11.”%%

205 e . . e . 4.
Ese vértigo se puede igualmente identificar en la literatura romantica, como en el Fausto de

Goethe. En la época del romanticismo, que correspondio al ascenso del capitalismo, segun los comentarios
de clases del Dr. Echeverria, se encuentra ademas la construccion del “doble” en la literatura (Dr. Hide y Mr.
Jekill, que aparecen asimismo en Dostoievski, E. A. Poe y en cuentos decimondnicos latinoamericanos, como
en L. Lugones, por ej.), y de figuras espantosas como del Gollen y de Frankestein.

206 Aumont, idem, p. 42.
Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote... Op.cit., p. 101/102.
208 Panofsky, op.cit., p. 91.
Observacién: imagen de la web.
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Las fuerzas vitales vuelven a manifestarse, los conflictos generados por impulsos
opuestos y la intensificacion de las fuerzas sensibles son resueltos en un “poderoso
sentimiento de excitacién subjetiva”.?®® El sentido del humor también es otra de las
cualidades barrocas que se revela tanto en la poesia y la literatura como en las artes
plasticas, sentido que “requiere de una superioridad y libertad de imaginacién, en modo
alguno inferior a la superioridad y libertad intelectual de un filésofo critico” (...).2*°

La apelacion al “sentimentalismo” fue una de las causas de desaprobacion al
Barroco: acusaron a sus figuras de inautenticidad, teatralidad, insinceridad o complacencia
con las mismas emociones, pareciendo que “no era exactamente eso lo que querian decir”.
Eso no significaria insinceridad, sino que los sentimientos no abrazaban sus espiritus

integralmente:

Mientras sus corazones tiemblan de emocidn, sus consciencias se mantienen a
distancia y “conocen”. (...) esta desavenencia psicolégica es la consecuencia logica
de la situacién histérica y, al mismo tiempo, el propio fundamento de lo que
Ilamamos forma “moderna” de imaginacidn y pensamiento. La experiencia de tantos
conflictos y dualismos, entre la emocion y la reflexion, el deseo y el dolor, la
devocion y la voluptuosidad habia conducido a una suerte de despertar, dotando asi
de una nueva conciencia a la espiritualidad europea.?!

Todas las expresiones artisticas e intelectuales alcanzaron un giro inédito en el
Barroco. Parece incontestable que se empezd una nueva manera de ver el mundo
representado en el nuevo recorte que le dio la mirada del artista, la cual enmarcé la
cosmovision determinada por grandes acontecimientos que definieron los comienzos de la
Modernidad. Para Panofsky, el Barroco no fue un periodo de decadencia, al contrario, él lo
considera “el segundo gran climax”?*? del Renacimiento y al mismo tiempo el verdadero
comienzo de la Era Moderna.

El autor adopta una division de la historia humana en tres grandes periodos - la
Antigliedad, la Edad Media y el Renacimiento -, y cree que este Ultimo se prolongo,
“aproximadamente, hasta el momento en que murié Goethe y se construyeron los primeros
ferrocarriles y las plantas industriales.”®*® Los poderes de las maquinas y de las masas

demarcan el contexto que vivimos en la sociedad de hoy, en la que el hombre y la

2% fdem, p. 100.

i{dem, p. 105/106.
idem, p. 104.
Panofsky, idem, p. 107.
idem, p. 107.
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naturaleza “fueron condenados a convertirse en menos interesantes y menos importantes

que esas fuerzas antinaturales y antihumanas”.?**

Una mirada “a contrapelo”

Aludi que en las expresiones artisticas del Barroco, tanto en las artes visuales como
en la arquitectura, se han creado la ilusion del movimiento en el espacio, produciendo la
sensacion de un tiempo que parece “congelado” en formas que aparentan querer moverse y
expandirse. He insistido también en la definicion del estilo como expresion de una época y
en el arte como representacion de un sentimiento general por el significado de la vida en
cada periodo estilistico.

WoIfflin?® sefiala la analogia que instintivamente hacemos entre las creaciones
humanas y el cuerpo, pues es a partir de la nuestra existencia corporal que establecemos las
referencias frente a los objetos inanimados. El refiere a la arquitectura como un arte capaz
de figurar esa analogia al crear los grandes cuerpos monumentales que plasman una
determinada forma de existencia corporal para el hombre. Y en ella, como en todos los
otros aspectos, el arte barroco exalté el movimiento.

Para Gombrich, el ojo humano (al igual que el oido), tiene la tendencia a
complementar las imagenes (y los sonidos) como una de las facultades elementales:
procuramos completar el sentido de lo que vemos elaborando “el esfuerzo en pos del
significado”; el instinto “se adelanta a lo realmente dado y completa la forma, igual que
tendemos a completar una oracién (en el habla) o una frase musical”.?*°

Con eso en mente, se podria admitir que las potencialidades que estaban en ciernes

desde el Renacimiento se desarrollaron en la Modernidad. Es la opinién de André Malraux,

% {dem, pp. 107/108.

Wolfflin, Renascenga e Barroco, op.cit., pp. 90/91. El autor hace referencia a la actitud goética,
“cada musculo tenso, os movimentos precisos, nitidos” (...). A la actitud renacentista “de bem-estar; tudo o
que era rigido e crispado se torna livre e descontraido” (...). Y el ideal corporal en el barroco romano (que
por las fechas identificamos com el Manierismo) es descrito asi: “as formas esbeltas e livres da Renascenca
sdo substituidas por corpos macigos, grandes, de movimentos embaragados, com musculos salientes e trajes
farfalhantes. (...) Os membros ndo sdo livres, as articulagdes ndo se movem com liberdade, tudo fica preso
na massa; a forma permanece compacta. Isso porém é apenas um aspecto: a esse efeito de massa se junta
em toda parte um movimento impetuoso e violentamente exacerbado. A arte dedica-se tdo-somente a
representar o movimento.” P. 93.
*1® Gombrich, op.cit., p. 55.
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para quien “el cine no es mas que el aspecto mas desarrollado del realismo plastico que
comenz6 con el Renacimiento y encontrd su expresion limite en la pintura barroca™?*’

El movimiento ha sido siempre representado de alguna forma en las artes visuales
como presagio de su propio desarrollo, pero es en el Barroco, mas que en cualquier otra
época, que esas artes utilizan las técnicas de la pintura dirigiéndose al espectador con la
permanente tentacion de la ilusion dptica, lo que seria, conforme escribio Alessi de
Nicolini, “una suerte de homenaje al sujeto que — al interpretarlas — les otorga su definitivo
significado.”?'®

Si se intenta comprender la historia de las artes visuales desde el punto de vista en
que nos ubicamos hoy, buscando entender la historia “a contrapelo” como propone
Benjamin, sera la reflexion sobre el cine que permitird numerosas explicaciones sobre la
pintura. Aumont, por su analisis de la nueva relacion espacio-tiempo que se ha instaurado
en el arte moderno con la innovacion impulsada por el ferrocarril, entiende que la
dinamizacion del espacio y la espacializacion del tiempo®'® fueron las grandes novedades
que conocio el arte con el desarrollo de la técnica cinematografica.

Como mencionamos arriba, Panofsky considera que fueron las revoluciones en la
industria y en los medios de transporte, - ambos hechos que han cambiado las condiciones
de vida en el mundo y a las percepciones espacio-temporales para el hombre moderno -, lo
que dio lugar a un “nuevo” tiempo, nuestro tiempo.

En la misma linea de razonamiento, para Aumont, con el surgimiento del ferrocarril
en el siglo XIX, se ha configurado el espectador propiamente moderno, “de masa”, para el
cual, como en el cine, se tiene un ojo movil y un cuerpo inmdvil; el viajero sentado,
transportado, mirando “el desfile de un espectadculo enmarcado”, “hacia el imaginario”,
“hacia el ensuefio”,

hacia otro espacio en el que se suprimen, parcialmente, las inhibiciones. El sujeto del
cine y el sujeto del ferrocarril — Freud y Benjamin estan de acuerdo con ello — es
“sujeto de masa”, presa de un ser-de-espectador anénimo y colectivo. (...)

Ojo movil, cuerpo inmovil: todo esta ahi y por ello es por lo que el tren sustituye el
espectador “ecoldgico” de la pintura paisajistica por el simple paseante descubridor
del mundo que lo rodea, por ese ser raro, enfermizo — hasta el punto de que se lo

*Y7 Bazin, André. Op.cit., p. 14/15.

Alessi di Nicolini, op.cit., p. 15.
Confrontar Panofsky, op.cit., “El estilo y el medio en la imagen cinematografica”, p. 118.
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comparara con los esclavos encadenados de la caverna platénica -, pero dotado al
mismo tiempo de ubicuidad y de omnividencia, que es el espectador del cine.??

Segun el mismo autor, la mirada moderna, la del espectador del cine, se hace de
modo duradero, “no importa se continua o no”, variable en el tiempo y aislable, tres
condiciones que se pueden dar juntas o por separado. Estos tres modos son “la definicion
misma de este ‘0jo’ que se inventa y se modela en el siglo XIX en las maquinas y

espectaculos basados en su ubicuidad y movilidad”,

el sujeto “omnividente”, reconocido desde hace mucho tiempo como el sujeto del
cine, es un sujeto datado — histéricamente datado — de la modernidad (...). Dicho adn
de otro modo, su omnividencia es todo menos “técnica” y neutral: es vehiculo, por el
contrario, de una acumulacién mas o menos perceptible de valores y sentidos
vinculados al ojo variable, mévil y soberano desde la antevispera misma de la
modernidad.?*

Ese planteamiento estimula a muchas indagaciones. ¢Seria posible encontrar
correspondencias de la relacion entre ‘el ojo y el cuerpo’ que permitiesen comprender esa
“acumulacion de valores y sentidos” en la historia de la mirada correlacionada a la historia
de los estilos? Dicho de otro modo: ¢habria alguna afinidad entre el modo de
“experimentarse el mundo” (la relacion entre el ojo y los sentidos del cuerpo), -
culturalmente fechada -, relacionada con los estilos artisticos identificados en la historia del
arte occidental — el Gético, el Renacimiento, el Manierismo y el Barroco?

Del mismo modo, se podria extender la pregunta a los distintos ethe modernos
respecto a América Latina, los cuales, conforme mi hipétesis de trabajo, podrian ser
identificados a los estilos artisticos. Examinar las percepciones de mundo y las formas de
experimentarlo por los hombres que llegaron a este continente, contribuird a interpretar la
experiencia del mundo y la percepcion del cuerpo en las sociedades latinoamericanas
mestizas.

Como ejemplo, menciono sumariamente un interesante articulo llamado “‘E quase

impossivel falar a homens que dancam’; representacdes sobre o nacional-popular?®® (“Es

220 Aumont, idem, p. 37.

Aumont, idem, p. 45. La cursiva es mia. En la pdgina 11 el autor menciona que su busqueda
“arqueoldgica” de los paralelos entre la pintura y el cine se sitia desde el momento moderno en que la
pintura se organiza como arte. El encuentro de la pintura con sus propios fines artisticos “tiene fecha”, dice
él: “pertenece, para mi, al momento moderno (en el sentido baudeleriano) de nuestra civilizacidn, es decir a
la antevispera del momento presente.”

222 pevista Fénix de Histéria e Estudos Culturais. Vol. 4, Ao 4, n° 4, out./nov./dez. de 2007.
www.revistafenix.pro.br
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casi imposible hablar a hombres que danzan; representaciones sobre el nacional-popular”).
La autora, Moénica Pimenta Velloso, comenta la preocupacion del positivista Silvio
Romero, registrada en texto de 1907, con el suceso en Paris del “maxixe” brasilefio (y de
otros ritmos latinos) condenado por ese autor como una peligrosa ilusion e impedimento
para la integracion de la nacionalidad en el orden civilizatorio internacional.

Romero escribia que la danza y el humor eran peligrosos porque mantenian relacién
directa con los sentidos y aproximaban a lo dionisiaco los pueblos latinos de formacién
étnica mestiza, los cuales, segun la interpretacion del autor, por su natural ya eran dotados
de una sensibilidad hipertrofiada. Condenadas por la Iglesia, las danzas latinas, como el
tango por ejemplo, eran pecaminosas para danzarse y asimismo para verse, peligrosas para
el cuerpo y peligrosas para los 0jos.

Es notorio que Latinoamérica ha sido el sitio que mas ha propiciado ritmos que se

aproximan de lo que Nietzsche Ilama el ““jabilo dionisiaco’, donde se borran los limites de
la individualidad” (...).”*® Segun Patrick Johansson, entre los nahuas (y pienso que se pueda
extender esa interpretacion a todos los pueblos originarios americanos y africanos), la
danza fusionaba como mimesis para reducir el abismo entre el hombre y el universo que la
conciencia de si escindiera. El “exilio” de la relacion armoniosa, “bio-l6gica”, con el

mundo “buscara una panacea’:

En efecto, la ebriedad motriz que caracteriza el netotiliztli, confirmada por las
descripciones que dieron los cronistas, permite la obnubilacion funcional de la
conciencia y el descenso ritual en el abismo fisiologico del cuerpo-mundo, cuerpo-
matriz, ersatz de la tierra madre.”**

Quizas algo de esto todavia transpire del cuerpo del hombre latinoamericano bajo
los vértigos ritmicos que se producen al sonido de los atabales, sea en los rituales de las
religiones afro, sea por los ritmos populares creados y recreados en procesos continuos de
innovacion.

Es interesante mencionar el paralelo de ese ojo movil y cuerpo inmévil moderno,
que plantea Aumont, con aspectos intrinsecos a la tradicion occidental desde sus
fundamentos en la cultura griega: me refiero al predominio del sentido de la vision.

Actualmente es dado por sentado que el Mundo de las Ideas de Platon ya reflejaba la

*2 Nietzsche. La naissance de la tragédie. Gallimard: Paris, 1949, p. 81. Citado por Johansson K.,

Patrick. “En el principio era la danza...” Revista Universidad de México, vol. 50, n°® 532, afio 1995, p. 41.
*?% Johansson. {dem, p. 40.
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preeminencia de la vision sobre los otros sentidos, y ademés que la contemplacion en que
se fundamentaba la vida del filésofo era necesariamente una actitud que prescindia de los
movimientos del cuerpo y lo aislaba de la vida activa.

Segun Hannah Arendt, la expresion vita activa (la cual, en su acepcion primera,
correspondiera al bios politikos (vida politica)), carga el estigma de la ruptura del filésofo
con la Ciudad-Estado para toda la tradicion del pensamiento occidental. La significacion
que ella adquiri6 vino sobrepasada por el sentido negativo de las actividades tenidas como

insuficientes, por los griegos, para conferir la dignidad propia a los humanos.?®

Al perder
su connotacion politica, la vita activa fue interpretada del punto de vista de la total
superioridad de la vita contemplativa adoptada por el filosofo, para quien todo el
movimiento del cuerpo o del alma, del pensamiento o del raciocinio, deberia ser suspenso
para la contemplacion de la “verdad”.??

Toda la experiencia mundana fue reducida al mismo denominador comuin e
indiferenciado del nec-otium, ‘in-quietud’, a-skholia, permaneciendo con ese sentido hasta

el comienzo de la Era Moderna.??’

O sea, hasta el Renacimiento y la valoracion del homo
faber.

También hay un paralelo entre la teoria de Aumont vy la de Régis Debray®*® que
amplia las posibilidades de veracidad de ambas sobre el mundo de la vision y su
preponderancia en el mundo contemporaneo. Seguln la interpretacion de Debray, el mundo
de la vision ha pasado por “edades” en la civilizacion occidental: la logosfera, o la era de
los idolos (del griego eidolon, idea, imagen) que esta en Platon y su posteridad en el
Medioevo; la grafosfera o era del arte, y finalmente la videosfera o del visual, la que
vivimos nosotros delante de una pantalla, sea la de la computadora, de la television o del
cine.

La diferencia crucial entre la primera de las “eras” y la que vivimos hoy, en mi
opinién, es que en la logosfera nos movia la busqueda de las iméagenes “ideales”: la belleza,

la virtud, la bondad etc.; hoy por hoy nos satisface la imagen por la imagen — no es estar

225 Arendt, Hannah. A Condigdo humana. Traduccion de Roberto Raposo, 102. Edicidn, Rio de

Janeiro: Editora Forense Universitaria, 2001, p. 20/21.
26 {dem, p. 22/23.
idem, p. 24.
Debray, Régis. Vida y muerte de la imagen. Historia de la mirada en Occidente. Traduccion de
Ramon Hervas. Barcelona: Paidds, 1994.
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absorto en ninguna contemplacion (que exige una actitud mental, un esfuerzo de
concentracion), sino en una actitud de dejarnos llevar por las imagenes hacia un mundo
virtual en que no existe el cuerpo y todo esta permitido.**

La correlacion entre la mirada y la actitud del cuerpo propuesta por Aumont
pareceria poder ser ampliada para las artes visuales en correspondencia con las
mentalidades de las distintas épocas, segin los términos que sugiero a continuacién. Si
pensamos en el Gotico y recordamos la ausencia de espacio/tiempo en las representaciones
y la inmovilidad de las figuras, percibimos que el cuerpo no “pesaba”, no tenia materia, no
importaba, pues para la mentalidad de la época todo se dirigia hacia el “maés alld”. Asi que
no se puede pensar ni en un cuerpo ni en una mirada moviles: para la mirada no importaba
acompafiar el movimiento en el espacio, ni tampoco importaba el cuerpo que vive y
“siente” el espacio y el movimiento; ni el pensamiento ni el arte en el Gotico se ocupaban
de representar esos aspectos mundanos.

El Renacimiento parece haber generado un momento de integracion entre el cuerpo
y el espiritu; el cuerpo fue dignificado y la mirada adquiere apertura para la descubierta y el
encantamiento de la contemplacion de un mundo confiable y seguro. Aquel momento en
que “los hombres comenzaron a mirarse a si mismos y a lo que les rodeaba como algo mas
interesante que Dios”. %

Ya el Manierismo se presenté como un periodo de estancamiento y obstaculizacion:
esta atascado y paralizado el pensamiento en la crisis de la espiritualidad de la época,
mientras ya no se puede volver atras en el conocimiento que los hombres hicieron de si
mismos y del mundo. El cuerpo se desplaza en un mundo ampliado por los conocimientos y
descubrimientos ya consolidados del Renacimiento, pero la mirada no estd mas centrada en
un punto de vista que define la perspectiva, sino en multiples puntos de vista que impiden
una vision complacida del conjunto. La mirada no puede ser fluida, el ojo ha que detenerse
a cada instante en busca de una sintesis unificadora de la obra que permita al espectador
entenderle el sentido. El espiritu que moviera las ciencias y las artes se detuvo hasta las
deliberaciones finales de Trento.

% Confrontar, por ejemplo, Le Breton, David. Adeus ao corpo. Antropologia e sociedade.

Traduccién Marina Appenzeller, 22. Edicidon. Campinas, SP: Papirus, 2007. En especial el 5° capitulo. (Hay
edicién en espafiol).
20 R. Morey, Medieval Art (Nueva York, 1942), 4. Cita de Panofsky, op.cit., nota 12, p. 111.
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En un examen retrospectivo, plantearia que el espectador del Manierismo tendria
una mirada discontinua, interrumpida, y un cuerpo moévil: ¢no exige del espectador una
participacion dindmica la observacion de una escultura que “debe tener cien vistas”, como
lo afirma Cellini? Ese cuerpo movil podria significar también una nocién de las
potencialidades corpéreas (del ser humano aduefiarse de su propio cuerpo, Su propio
espacio y su propio tiempo) y el temor del reconocimiento de ese poder; de otro modo
¢como se explicaria la preocupacion en el desnudo hasta el punto de encerrar las esculturas
clasicas en celdas?

También en la pintura, la ausencia del espacio, la pérdida de armonia y la
incoherencia de los volimenes proyectados en la perspectiva parecen revelar una
discontinuidad o quiebra del fragil equilibrio alcanzado por el ojo y el cuerpo moviles del
Renacimiento; la armonia de un momento plenamente iluminado de la espiritualidad que
corresponderia a la actitud contemplativa del espectador frente a la “ventana abierta para el
mundo”. Ojo y cuerpo mdviles renacentistas, calmados bajo los ideales de belleza de un
orden que se pensara poder revivir desde el enfoque del mundo clasico.

A la vez, en el Barroco, también pareciera que el ojo y cuerpo serian moviles,
activos, dinamicos, pero ya no se les reconoce ninguna calma: el bel composto, por
ejemplo, pide movilidad del cuerpo en el espacio y un trabajo desafiador para un ojo mévil
que integra con la imaginacion, con la inteligencia y el espiritu la composicion de las
imagenes en los espacios abiertos al infinito; ambos, ojo y cuerpo enfrentan el desafio
sensorial de la experiencia estética total.**

En esos primeros momentos de la Modernidad, las fuerzas concentradas de la
civilizacion parecian poder retomar su entera expresion, detenidas desde la Antigliedad.

Ojo y cuerpo méviles en unisono, bajo un “poderoso sentimiento de excitacion subjetiva™*

a que refiere Panofsky, asumidas “todas las consecuencias de esta subjetivacion”,*** pero
bajo un sentimiento de desamparo que debe ser vencido por la razon y por la fe, ambas

gravitando en torno al esfuerzo propagandistico de la ideologia catdlica.

231 . . . .
Corrobora esa idea el hecho de que los cinco sentidos eran uno de los temas preferidos del

barroco. Cfr. Sebastian, Santiago. Contrarreforma y barroco. Lecturas iconogrdficas e iconoldgicas. Madrid:
Alianza Editorial, 1981, p. 30.

232 Panofsky, op.cit., 91

>3 fdem, p. 107.
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Movimiento estilistico igualmente colocado en entredicho por las generaciones
posteriores: considerado de mal gusto por excederse en el sensorialismo formal, y, ademas,
“peligroso” por permitirse un derroche aspaventoso de energia, impensable para los que
debian concentrar las energias del cuerpo en el trabajo productivo del capitalismo naciente
o la energia de la mente en las proposiciones abstractas de la mathesis universal: esa
disociacion entre cuerpo y espiritu de la tradicion occidental, - separaciéon consagrada por
Descartes como la distincion entre la res extensae y la res cogitans -, que el lluminismo y el
desarrollo posterior del Occidente adoptarian ineludiblemente.

El analisis de Aumont de las relaciones espacio-temporales motivadas por la
innovacioén tecnoldgica también inspira otras conclusiones que presentaré a continuacion.

Para ese autor:

Conocida es la remodelacién operada por el ferrocarril, no sélo en nuestra percepcion
de la geografia sino, decididamente, en nuestra concepcion del espacio y del tiempo.
Al abrir nuevos espacios, a escala a veces continental, implica también un nuevo
sentimiento del tiempo, en ninguna parte méas legible que en la homologacion de las
referencias temporales a que obliga. Constitucion de un nuevo espacio-tiempo,
basado en la destruccion fisica del espacio-tiempo tradicional, pero también en la
sustitucién de la moral antigua — vinculada a la naturaleza — por nuevos valores, el
deseo de aceleracion, la pérdida de raices.*

Ese razonamiento me impele a reflexionar sobre lo que puede haber pasado, incluso
de forma mucho més radical, con los grandes descubrimientos. La carabela, - la gran
maquina que transitd los océanos y alcanzé nuevos mundos desconocidos -, aunque mas
que el ferrocarril, debia de haber generado un impacto tajante en el imaginario europeo.

Desplazamientos inimaginables hasta entonces, pero movimientos circulares, todo
partia desde Europa y debia volver hacia ella. Todo era interpretado desde ese mismo punto
de origen: Europa era donde estaba la cultura y la civilizacién; donde se definia a los otros
como bérbaros a partir de una vision perfectamente jerarquica del mundo.

Los hombres alcanzaran los confines de los espacios terrestres y la Iglesia era duefia
de la interpretacion sobre el tiempo. La historia, con Vico, paso a ser interpretada como
construccion humana, pero, segun la interpretacion cristiana, habria tenido un comienzo y
tendria un fin. La importancia de la medicion del tiempo acompafio la expansion en el
espacio: se constituia un espacio mensurable, igual de mensurable que el tiempo. El siglo
XVII es llamado la época del reloj y del Dios relojero, el que hacia el universo moverse en

24 Aumont, J. Op.cit., p. 36.
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forma de un circulo (figura geométrica perfecta, segun la definicion de Platon) cuyo centro
y cumbre era Roma, origen y sustentacion espiritual del Padroado portugués y del Patronato
espafiol.

Es interesante observar como la imagen del circulo surge referente a la época
barroca. Julia Alessi de Nicolini, comentando el sustrato barroco que sigue reflejandose en
la creacion literaria suramericana, menciona un fragmento de Joseph Conrad empleado por
Vargas Llosa en la epigrafe de su libro sobre Garcia Marquez: “Circulos, circulos; circulos
innumerables, concéntricos, excéntricos; un deslumbrante torbellino de circulos que por la
enredada muchedumbre de curvas reiteradas, uniformidad de formas, y confusion de lineas
entrecruzadas sugeria el esquicio de un caos cosmico”. Lo que la autora interpreta como
“Sintesis inesperadas entre lo antagonico, metéforas, unidad, dinamismo, carga sensorial,
apreciacion subjetiva...”,>> en una palabra: Barroco; porque en el circulo se expresa
perfectamente la centralidad de las “sistematizaciones” que caracterizd el periodo. “El
centro dominante es comun a todos los sistemas barrocos, porque representan el axioma
que da significado a todo el sistema”.?*

Sin embargo, las certezas axiomaticas, que correspondian a la interpretacion del
mundo bajo la unidad de la fe en un Unico pensamiento teologico-religioso, ya no existian:
los sistemas y las sistematizaciones surgieron exactamente de la necesidad de suprimir esa
carencia; buscaban “recubrir” el mundo con otros centros y certezas que les diera la antigua
seguridad del cosmos perdido.

En realidad, ya se habia dado la anamorfosis del circulo, habia ocurrido el
descentramiento de la Reforma, el otro polo elidido de la elipsis,?®” que cred el ascetismo
mundano calvinista y propicio el nacimiento del capitalismo. Por eso la importancia de la
contribucion de Walter Benjamin al concepto de Barroco con su interpretacion del
significado de la alegoria: ensefid que no se trataba de un simbolo malogrado, sino una

potencia de figuracion descentralizadora que trata de desvendar sentidos, ampliandolos.?*®

25 Alessi de Nicolini, op.cit., p. 22.
236 Norberg-Schulz, Chistian. Op.cit., p. 167.
Confrontar Sarduy, Severo. Barroco, op.cit., p. 69/70. Elipsis=eclipsis: “en la retérica barroca, se
identifica con la mecdanica del oscurecimiento, repudio de un significante que se expulsa del universo
simbdlico”. P. 70. La lectura econdmica de la elipsis identifica los dos “centros” de la mercancia: el del valor
de uso y el del valor de cambio. El autor refiere (p., 69) a Sollers, Philippe. Nombres. Paris: Seuil, 1968.

2% Deleuze, Gilles. A dobra. Leibniz e o Barroco. Traduccién al Portugués de Luiz B. L. Orlandi. 22.
edicién. Campinas, Sdo Paulo: Papirus Editora, 2000, p. 209.
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La conjugacion del cuerpo y ojo moviles en el Barroco (cuya misma bdsqueda de
integracion entre el cuerpo y la mente corresponde a la potenciacion que pide la libertad de
la individuacion), choca con la impersonalidad de la masa (identificada ya en la sociedad
del XVII por Maravall)**® y, asimismo con la estructura piramidal, jerarquica, absolutista
del poder que trata de orquestar a la sociedad, y cuyos resquicios todavia se encuentran en
paises en los cuales el ideal democratico, si es una utopia en paises de cultura pedagogica
horizontal, es alin mas problematico en los paises de herencia ibérica en los que el ethos
barroco renuente se ha conjugado a los otros ethe modernos.

Transcribo la opinion de Angel Rama sobre la accion de los colonizadores europeos

en América:

Al cruzar el Atlantico no s6lo habian pasado de un continente viejo a un
presuntamente nuevo, sino que habian atravesado el muro del tiempo e ingresado al
capitalismo expansivo y ecuménico, todavia cargado del misoneismo medieval.
Aunque preparado por el espiritu renacentista que lo disefid, este modo de la cultura
universal que se abre paso en el XVI sélo adquiriria su perfeccionamiento en las
monarquias absolutas de los estados nacionales europeos, a cuyo servicio militante se
plegaron las Iglesias, concentrando rigidamente la totalidad del poder en la corte, a
partir de la cual se disciplinaba jerarquicamente la sociedad.?*’

La concentracion del poder en el periodo Absolutista se sustentaba en una
arquitectura social que se respaldaba en un orden de signos que la ideologizaban y
justificaban. Colonizada por monarquias absolutas de “derecho divino” que operaban ese
Estado “arquitectural”, América latina, una de las piezas-clave para la creacion de la misma
Modernidad, se ha encontrado a lo largo de los dltimos cinco siglos con los otros modos de
vivir y relacionarse con lo que llamamos hoy de la “economia-mundo” moderna y
globalizada.

Segun Echeverria, como ya mencionamos, las cuatro maneras posibles de ajustarse
la vida a la Modernidad-mundo capitalista serian los ethe realista, romantico, clésico y
barroco; y ese ethos barroco refractario de hombres que se reinventan en el imaginario y
que se desentienden de la Modernidad-mundo es parte constituyente de la

latinoamericanidad.

239 Maravall, José Antonio. La cultura del barroco. Barcelona: Ariel, 1983. Para el autor, se esta

“ante una sociedad sometida al absolutismo mondrquico y sacudida por potencias de libertad.” Cfr. p. 11.
40 pama, Angel. La ciudad letrada. Prélogo de Carlos Monsivais. Santiago (Chile): Tajamar Editores,
2004, p. 36.
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El mestizaje

El tema inagotable del choque de la Conquista, del “abismo” entre “dos
humanidades” enfrentadas (una con “la opcién ‘oriental’ o de mimetizacion con la
naturaleza”, la otra, “la opcién ‘occidental’ o de contraposicion a la misma”);?*! la tentativa
de ocultarlo bajo la ideologia de los Estados nacionales que buscan la representacion
conciliadora de un mestizaje que encubre la realidad de un mestizaje cultural — estos
aspectos estan en la base de la formacion del ethos barroco: una maniobra existencial de “la
parte més vital”?*? de nuestras sociedades — las poblaciones latinoamericanas étnica y
culturalmente mestizas - para la manifestacion de lo propiamente suyo. El mestizaje ha
sido una negociacion estratégica de sobrevivencia que empezo desde la construccion y a la
sombra misma de la Iglesia barroca.

Entre los rasgos fundamentales de los codigos culturales que formaron los cimientos
de ese mestizaje entre la tradicidn cristiana ibérica con la indigena, estan los recursos
expresivos de la oralidad y de lo pictérico precolombino con los de la sociedad europea de
larga tradicion en la escritura y artes figurativas.

Las sociedades prehispanicas y africanas habian desarrollado un tejido cultural que
se basaba en una adaptacion “organica” al mundo, eran civilizaciones de caracter
fundamentalmente mitoldgico, inmersas en los movimientos de la naturaleza. Las
expresiones (o0 “lenguajes”, en el sentido de “puentes” hacia el mundo) de esas culturas
demandaban la presencia de todos los sentidos, de suerte que sus cuerpos eran “los medios
y el mensaje” — los propios cuerpos eran “jeroglificos” y su manifestacion “una epifania de
colores y de formas”?*® con sus pinturas corporales, trajes, aderezos, instrumentos
musicales y danzas. El cuerpo era él mismo un “archivo vivo” y puente esencial de
comunicacion.

La tradicion cristiana estuvo fuertemente marcada por interpretaciones ambiguas

sobre el valor del cuerpo.?** Si bien que la cultura europea haya construido una historia de

a1 Echeverria, Bolivar. Op.cit., p. 30.

2 idem.

3 Johansson, Patrick K. La Palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas indigenas de un texto
pictorico en el siglo XVI. México: UNAM/IIH, 2004, p. 38.

4 Bosi, Alfredo. “Fenomenologia do olhar” en O Olhar, Organizaciéon de Adauto Novaes. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2003, p. 71.
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rechazo al cuerpo, privilegiando la vision y reduciendo la importancia de los otros sentidos,
la valla profunda entre el cuerpo y el espiritu, heredada del pitagorismo por los
neoplaténicos, no encierra, segun Bosi, toda la interpretacion de la “carne” por la
cristiandad.

Las contradicciones marcaron el fundamento mismo del cristianismo que no se
habia fundado (como la religién de los griegos, ni de la que fue, en gran parte, su heredera,
la romana), en este mundo. En Homero, nos esclarece Kerényi, “Todas las figuras divinas
pueden remontarse hasta su causa Gltima en la estructura del mundo”.?* Sin embargo, la
tradicion judia, como la cristiana que la siguid, se basaran en garantias sobrenaturales, en
una revelacion que no es de este mundo.

La relacion directa del hombre judio-israeli con su Dios lo represento indistinto del
Cosmos, al contrario de las otras religiones antiguas. EI Cosmos como valor en si mismo y
pantalla de fondo sobre la cual se proyectaba el drama divino y humano, como
interpretaron la cultura greco-romana y de los nahuas, por ejemplo, no aparece en la
tradicion judia.

Al principio, dijo Kerényi refiriéndose a los griegos, la tierra permaneci6 siempre
presente como fundamento de la existencia para los dioses y los seres humanos. Ella
fue la Primera Madre (...). Se la invocaba siempre y en todas las partes por su

nombre, Gea 0 Ge, la palabra que significaba tierra. Hasta los dioses le ofrecian
libaciones. Por su esencia, no precisaba de un lugar de culto especial.

En las religiones antiguas, asi como en las prehispanicas, la doble significacion
material y espiritual de las representaciones simbdlicas correspondian a un orden del
mundo, orden en el cual el ethos se configuraba como un microcosmos dentro del
macrocosmos: - las leyes y normas comprendian el doble aspecto de reciprocidad de los
6rdenes humano y divino, reflejando un estilo de experiencia religiosa que contenia el

sentido de unidad entre el cuerpo y el espiritu. Conforme Kart Kerényi,

El que la corporeidad y la espiritualidad de los érdenes mas elevados de la existencia
humana puedan ir inseparablemente juntas, es un hecho importante e ignorado de la
historia del espiritu. (...). En el orden especifico de Temis,?* (...). Su poder proviene
evidentemente de su fundamento en el cuerpo. (S6lo es espiritual en tanto que se
pone énfasis en el elemento del orden). Tenemos que acostumbrarnos cada vez mas
al paraddjico hecho de que incluso en lo marcadamente corporal puede mostrarse

%5 Kerényi, Kart. La Religion antigua. Traduccién de Adan Kovacsis y Mario Ledn. Barcelona:
Editorial Herder, 1999, p. 77.

248 Temis, divinidad griega que pertenece a la generacion de dioses mas antigua, habia propiciado el
orden del mundo presidido por Zeus después de la victoria de este sobre las divinidades tecténicas arcaicas.
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algo que al espiritu le parece una idea o forma divina, la cual plantea, a su vez,
exigencias éticas.?’

La relacion directa del Dios judio-cristiano con su pueblo parece ocultar lo abstracto
de su elaboracion como se presenta en el Génesis biblico: el hecho de que los judios no
recurrieron a una representacion simbdlica para la representacion de su Dios, desde luego
no permite la apertura que hace volver el simbolo hacia el mundo. (Simbolo, del griego
symbolon, formado de syn y ballon significa “el signo que une dos cosas, dos elementos o
dos dimensiones”)?*. En el Libro de la Creacion esté la identificacién humana con el poder
invisible: Dios crea el hombre “a su imagen y semejanza”.

Para Horckheimer y Adorno, en la Dialéctica de la llustracion:

Sélo en cuanto tal imagen y semejanza alcanza el hombre la identidad del si mismo,
que no puede perderse en la identificacion con el otro, sino que se posee de una vez
para siempre como mascara impenetrable. Es la identidad del espiritu y su correlato,
la unidad de la naturaleza, ante la que sucumbe la multitud de las cualidades. La
naturaleza asi descalificada se convierte en material cadtico de pura division, y el si
mismo omnipotente en mero tener, en identidad abstracta.?*’

En el Nuevo Testamento el Logos se hace “carne” y habita entre nosotros. Es
historicidad y corporeidad que no tiene nada que ver con la interpretacion de Plotino sobre

la emanacién de la Luz del cielo para la Tierra que se dispersa y degrada.”®

Alejandose del
mito y aproximandose de la historia, la religion judio-cristiana no permitié la vision abierta,
semidtica, que proporciona la poesia encerrada en el mito: “Pues”, sefiala Aristételes en su
Poética, “la poesia dice mas lo general, la historia, lo més individual y particular”.?>*

La historia sagrada del Cristianismo estd marcada por lo particular e individual que
sufrié Jesucristo. La realidad histérica del Cristo, - Verbum caro factum est — y la
definicion concreta, “en la carne”, el Cristianismo la adoptd de los judios, “en sarki, en
contraposicion a ‘en el espiritu’, en pneumati.”?? La oposicién entre las dos esferas de la

vida humana y la expresion usada “en la carne” para referirse al cuerpo en su concrecion de

247 Kerényi, op.cit., p. 68.

Beuchot, Mauricio. “Hermenéutica, analogia, icono y simbolo” in Sym-bolon. Ensayos sobre
cultura, religion y arte. Solares, Blanca y Valverde Valdés, Maria del Carmen (editoras). México: UNAM,

2005, p. 76.
249

248

Horckheimer y Adorno. Dialéctica de la Ilustracion. Traduccién de Juan José Sanchez. Madrid:
Editorial Trotta, 2005, p. 65.
230 Bosi, Alfredo. Op.cit., idem.
Apud Kerényi, idem, p. 181.
idem, p. 182.
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objeto puede haber contribuido a la dicotomia, permitiendo una interpretacion equivocada
de la corporeidad, vacidndola de su dignidad propia.

Para los europeos, la abstraccion de la relacion directa con la naturaleza fue un
gjercicio emprendido desde los origenes de su civilizacion misma, para lo que contribuyd
decisivamente el descubrimiento y el perfeccionamiento del alfabeto por los griegos, los
primeros en representar cada sonido por un simbolo individual, habilitando la
representacion del pensamiento por la escritura. Con el alfabeto y la escritura, el
pensamiento analitico se ha conducido en la direccion de la introspeccion, a la valoracion
de las ideas, alejandose del contexto oral del mundo vital humano para concebir un mundo

perfecto de las ideas y desechar el mundo de los sentidos como ilusorio y embaucador.

Este logro griego de analizar abstractamente el evasivo mundo del sonido en
equivalentes visuales (no en forma perfecta, por supuesto, pero de hecho si de
manera global) presagiaba y aportaba los medios para sus ulteriores hazafias
analiticas.”®

Como lo demuestra Walter Ong, la invencion del primer alfabeto completo con

vocales y la transformacion del sonido en imagen, “trasladando el habla del mundo oral y

11254
(

auditivo para un nuevo mundo sensorio, el de la vista — “transformacion decisiva, casi

total, de la palabra — del sonido a la imagen — (..) con componentes puramente

12255

espaciales”>°) produce un cambio y una ruptura de los fundamentos existenciales del

mundo de la vida - aquellos que les proporcionaban la audicion -, afectando en su totalidad
“la percepcion que el hombre tiene del cosmos”:?*°

mas que otros sistemas de escritura, el alfabeto completamente fonético favorece la
actividad del hemisferio izquierdo en el cerebro y asi que, por motivos
neurofisiol6gicos, propicia el pensamiento abstracto y analitico.”’

Segun Ong,?*® Havelock sefiala que Platén, a pesar de su critica a la escritura en el
Fedro y en la Décima Carta, despreciaba el antiguo mundo oral, vital, variable, calido y de

interaccién personal que representaban los poetas (expulsados de la Republica). Rechazaba

>3 Ong, Walter. Oralidad y escritura. Tecnologias de la palabra. Traduccién de Angélica Scherp.

Meéxico: Fondo de Cultura Econdmica, 2004, p. 92.
>%idem, p. 87.

>3 {dem, p. 92.

>7 dem, p. 92.

>% {dem, p. 82/83.
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ademés a la politica, se puede afiadir, pues que, como lo interpreta Hannah Arendt, ™ la

cuestion decisiva para la Filosofia Politica es que ya Platon y también, pero menos
tajantemente, Aristoteles, acreditaban que la politica, la esfera de los negocios humanos y
las relaciones del poder en los Estados pudiesen ser abordados y tener sus problemas
resueltos con los mismos criterios aplicados a la fabricacién, - tal como lo hiciera Platén en
la creacion de su Republica, que como una obra, igual que todas las otras cosas hechas, fue
“fabricada”.

Para la escritura como para la fabricacion, se utilizan las categorias de los medios
y los fines: las etapas de construccion de un objeto o de un libro obedecen a un plan y las
habilidades que se necesitan se basan en las cualidades de la vision que, ademés de los

260

atributos de la criatura sensible,” - la mirada puede ser dulce, caliente, fria, amarga, aspera

etc.; de participar de las propiedades asignadas a los animales (ojos de gato, de lince, de
aguila etc.); y de la extroversion sensualista que le atribuye Ortega (cuya corporeidad puede
ser pre categorial pero no irracional, como lo afirma Bosi) -, también tiene como
caracteristica las capacidades indudablemente cerebrales y analiticas de separar, aislar,
dividir, juzgar.?®

En la época de Platon, la escritura y la exigencia de razon que ésta demanda ya se
habia involucrado en la cultura griega. La creacion del alfabeto, lo afirma Ong, implicé que
la palabra no era mas un suceso sino una cosa producida por una técnica que permitio
transponer “estructuras y referencias sutilmente intrincadas que se desarrollan al oido?%
para formas visibles, “un nuevo mundo sensorio, el de la vista, transforma el habla y
también el pensamiento.”

El pensamiento filos6ficamente analitico de Platon, (...), incluso su critica a la
escritura, fue posible sélo debido a los efectos que la escritura comenzaba a surtir
sobre los procesos mentales.

(...) El término idea, forma, tiene principios visuales, viene de la misma raiz que el
latin video, “ver” y de ahi sus derivados en inglés (espafiol, portugués, francés, italiano
etc.) tales como vision (visién), visible o videotape. La forma platdnica era la forma
concebida por analogia con la forma visible. Las ideas platénicas no tienen voz; son
inmdviles; faltas de toda calidez; no implican interaccion sino que estan aisladas; no
integran una parte del mundo humano en absoluto, sino que se encuentran totalmente
encima y mas alla del mismo. Por supuesto, Platén no conocia de ninguna manera las

29 Arendt, Hannah. A Condi¢éo Humana. Op.cit., p. 242.

Bosi, Alfredo. Op.cit., p. 79.
Ong, op.cit., p. 77.
idem, p. 87.
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fuerzas inconscientes que obraron sobre su psique para producir esta reaccion, o sobre-
reaccion, de una persona que sabe leer ante la oralidad persistente y retardadora.”®®

La palabra como objeto, como una cosa propiciada por la tecnologia de la
escritura, tendrd sobre el mundo mental humano el mismo efecto que todas las cosas,
productos de la fabricacion, tienen sobre éste, adquiriendo las cualidades que se observan
en todos los objetos, tales como la utilidad y desechabilidad, la permuta, la compra y la
venta. Para Ong, se acentud la capacidad de andlisis cuando la precision y exactitud

analitica de la escritura fue interiorizada:

En la presentacion oral, las correcciones suelen resultar contraproducentes, hacer
poco convincente al orador. Por eso se las reduce al minimo o se las evita de todo.?*

Sin embargo, ¢la posibilidad de ser borrada de la palabra escrita en las culturas
letradas no la pone bajo constante sospecha? Y, asimismo, ¢uno de los efectos de la
escritura en los procesos intelectuales no seria justamente la no creencia o el escepticismo
en la palabra del otro? Ong afirma que “la escritura es tierra fértil para la ironia, y cuando
mas perdurable sea la tradicion de la escritura (y de lo impreso), mas vigoroso sera el
crecimiento de la ironia.”?® Eso era asf para los europeos que llegaron a América, mientras
que para los indigenas la palabra era ain sagrada: en la cultura nahuatl “el aliento, la
palabra” es soplo divino que se manifiesta en presencia, cuando se trata de fijar a los mitos
fundadores de su cultura.

La mentalidad de los predicadores hispanicos estaba profundamente moldeada por
la tradicion analitica. La propia construccion de las iglesias implicaba la aplicacion de
conocimientos abstractos ligados a nimeros y principios matematicos totalmente aislados
del mundo de la vida; todo giraba en torno a la propuesta religiosa del “mas alld”. La
eleccion visual de los predicadores, sintetizada en la iglesia - en que cada una de ellas
deberia corresponder a la representacion del cosmos cristiano -, se centraba en una vision
del mundo vinculada a la escritura, y se podria decir, ya a la imprenta: desde la portada que
sintetizaba el interior, la lectura o interpretacion de los simbolos cristianos eran un ejercicio

de abstraccion y, desde luego, de interpretacion literaria.

%3 {dem, p. 83.

idem, p. 105.
idem, p. 104.
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La introspeccion y la interiorizacién cada vez mayores de la consciencia distinguen
la historia entera del ascetismo cristiano, donde su identificacion esta explicitamente
vinculada con la escritura, desde las Confesiones de San Agustin hasta la bibliografia
de Santa Teresa de Lisieux (...). El advenimiento de la impresion intensificé la
introspeccion propiciada por la escritura. La edad de la impresidn se distinguid
inmediatamente en los circulos protestantes, por la promocién de la interpretacion
privada e individual de la Biblia, y en los circulos catdlicos se caracterizd por el
aumento de una frecuente confesion privada de los pecados, y, de manera
concomitante, por el hincapié en el examen de conciencia. La influencia de la
escritura y de la impresion sobre el ascetismo cristiano exige ser investigada.?®

La historia de rechazo al cuerpo y de reduccion de la importancia de los otros
sentidos frente a la vision, se habia basado en el énfasis platénico del “Mundo de las Ideas”
como el “mundo real”, teoria que le ha dado el fundamento racional para la enajenacion del
mundo, y por lo tanto, del cuerpo y sus sentidos, - y que sirviera de base al pensamiento
que influyo sobre la religion cristiana y, consecuentemente, en la formacion de la cultura
europea por los siguientes milenios.

Asi, la dicotomia derivada del pensamiento de Platdn continué con el
neoplatonismo de Plotino, marcd el desarrollo de la cristiandad desde los primeros
cristianos, permanecié por toda la Edad Media - ain después que Santo Tomas de Aquino
ha declarado la union intima entre el cuerpo y el alma -, y persistio en la Modernidad, aln
cuando se le ha consagrado a esa unién como doctrina de la Iglesia en la Edad Moderna.”®’

La escritura impresa habia ayudado a la sedimentacion de esa mentalidad, por el
que el pensamiento se parece como en un “estado de consumacion” , separado de todo lo
demas, auténomo vy indiferente a todo ataque.”® Esa dicotomia se refleja en la misma
iconografia catdlica por el énfasis en la representacion del sufrimiento infligido a los
cuerpos — la mortificacion de los sentidos como condicidén necesaria para la ascesis a
estados espirituales elevados. Lo mismo con la interpretacion jesuita, por la ambivalencia
del uso de los sentidos del cuerpo para inducir el aislamiento de este mundo en los
Ejercicios Espirituales.

Al contrario de lo que ocurria con los pueblos indigenas inmersos en la cultura
oral, 0 que tenian registros pictoricos en forma de cédices aun insertados en la oralidad, lo

que caracterizé la tradicion occidental fue la aspiracion a un “realismo  ‘de espejo’ que

%% fdem, p. 149.

Bosi, Alfredo. Op.cit., p. 72.
Ong, op.cit., p. 130/131.
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induce a una entrega empatica excesiva, 0 que permite una proyeccion sentimental

1269

abrumadora™™ en las artes representativas o figurativas. ;Con ese espejismo u objetividad,

que también implica un aislamiento del si mismo, - verse a uno mismo como objeto-, no se
estaria explicitando también lo mismo para el Otro?

Segun Echeverria, para los indigenas,

La idea de lo que es “dar forma” (...) no es s6lo diferente de la idea europea, 0
contraria a ella; es de todo ajena a ella. Lo es porque implica una eleccién de sentido
completamente divergente de la suya, que subraya la continuidad entre lo humano y
lo Otro. Para la idea prehispanica, la eleccion de sentido europea es tan absurda que
es capaz de plantear al sujeto como completamente separado del objeto, es decir, a la
naturaleza como material pasivo e inerte, décil y vacio, al que la actividad y la
invencién humana, moldedndolo a su voluntad, dotan de realidad y llenan de
significacion.?”®

Los estudios sobre las especificidades de las culturas que se comunican con base en
la oralidad y la diferente percepcion del mundo que se presentan en ellas, han posibilitado
que se les pueda contrastar con aquellas que dominan el alfabeto, la escritura y la prensa.

De acuerdo con el razonamiento de Johansson,

La oralidad no se limita, como el término podria hacer creer, a los efectos de la voz;
implica todo lo que enmarca y sostiene la comunicacion en presencia de uno o varios
interlocutores o de un publico, desde el simple matiz de una mirada hasta los gestos
mas elaborados. La instancia de elocucidn estructura el espacio, y la gestualidad que
acomggf\a a la voz opera una semiosis con el texto enunciado, o con la masica de un
canto.

La escenificacion del mundo mitico explotaba todas las posibilidades expresivas del

cuerpo, del espacio y de la voz:

Fusion sinestésica de sonidos, de colores, de ritmos, de misica, de fragancias, de
gestos y de palabras, los textos sagrados precolombinos permitian al indigena no sélo
comunicar, sino comulgar con lo divino en la fragua festiva de un ritual. De hecho,
muy escasos eran los momentos en que el verbo se desprendia de su conjunto
expresivo para asumir la totalidad del sentido, (...).

Ademas de ser la sustancia sonora de la voz y del canto, la voz constituye un vinculo
entre el hombre y el universo. Esta relacionada con el dinamismo fisioldgico
elemental, gritos del recién nacido, de guerra, de dolor o de alegria, y por lo mismo
llegd a representar una manera de umbilicalismo mediante el cual la existencia se
arraiga en su origen esencial 2"

%% Elliot, Jorge. Entre el ver y el pensar. La pintura y las escritas pictogrdficas. Madrid: Fondo de

Cultura Econdémica, 1976, p. 125.

%% Echeverria, Bolivar. Op.cit., p. 29.
Johansson, Patrick. Op.cit., p. 80.
idem, p. 68.
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En un tlahtolli, la voz transciende los limites de la palabra como tal y se “incorpora”
(...). El cuerpo se vuelve a la vez medio de expresion, corporifica el texto y lo
impregna de sensorialidad.””®

Las caracteristicas del espacio fisico, la naturaleza o la arquitectura prehispanica,

complementaban el escenario de la representacion socio-cultural o religiosa que

correspondia al eje mitico que justifica la presencia de la colectividad en el espacio-tiempo.

El espacio ritual prehispanico conservara siempre, aun cuando el esplendor
monumental de los recintos sagrados exteriorice arquitectonicamente el sentido
religioso del indigena mexicano y deje su huella formal en el mundo, la nostalgia del
edén natural que fundd la religiosidad. (...). Estos espacios en ambos casos
representan una verdadera escenografia. (...).

La escenografia es, en la instancia de elocucion de los textos, anterior a todos los
otros elementos que integran la fiesta. (...) Aun cuando esté adornada, decorada,
embellecida, la escenografia no se crea generalmente para enmarcar la elocucion sino
que le preexiste.?™

Ong afirma que la oralidad requiere estructuras de personalidad propias y entre ellas

la memoria asume papel primordial, al que Johansson afiade la “presentificacion” de la

narrativa por la actualizacion de la “relacién simbélica” en el tiempo y el espacio:

la “puesta en escena” de la historia reanuda el hecho mitico para que se lo afincara aqui y

ahora. La produccién verbal de un texto “nunca gratuita” en el mundo nahuatl, mas que

recordar, buscaba revivir el hecho contado:

La memoria era para la sociedad indigena, el factor principal de coherencia cultural.
La oralidad nadhuatl, que acompafiaba en contrapunto discursivo su existencia
colectiva, tenia una funcion primordial, la funcién poética por excelencia: la
mitificacion de lo vivido.?”

La aparicion de la escritura alfabética asi como los cambios socio-culturales
empobrecieron, desvitalizaron y desfuncionalizaron la memoria colectiva. La
expansion de la memoria grafo-alfabética en detrimento de la memoria oral diluyé la
identidad de las comunidades nahuas.”®

Para Johansson, lo pictogréfico tiene relacion con la oralidad, en la medida en

que “la imagen, por los determinismos propios de su semiologia, no reduce (...) el suceso

narrado a un significado exclusivo sino que conserva una pluralidad de sentidos

73 Johansson, idem, p. 98.
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idem, p. 93.
idem, p. 31.
idem, p. 29.
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potenciales".?’” Los cédices mantenian un fuerte vinculo con la oralidad y todo el mundo de
vida que le es propio. La comunicacion de los hechos de la cultura exigia la presencia de
los oyentes y la polisemia de la escritura pictografica necesitaba su escenificacion en un
tlahtolli, una ritualizacion.

La relacion con el tiempo, concebido como de un “eterno retorno”, ubicaba los
hechos miticos siempre en el presente. El vinculo de la narrativa con el presente hacia de
los rituales sagrados no una rememorizacion, sino una “puesta en escena” del
acontecimiento mitico. El tiempo circular reanudaba el hecho primordial en el ‘aqui y

ahora’. En los cddices prehispanicos, segun Johansson,

(...) la imagen mantenia con la oralidad, y mas especificamente con la lengua, lazos
estrechos, pero no constituia una configuracion grafo-lingtistica de lo dicho. Los
topénimos y antropénimos son probablemente las Gnicas entidades glificas en las que
el significante remite frecuentemente a una articulacion fonética para su lectura. En
términos generales prevalecia una semiologia de la imagen la cual no implica una
ruptura entre los niveles semanticos de estructuracion del discurso y la escritura.?”

En la opinién del mismo autor, el primer mestizaje que ocurrié en México bajo
un “clima psicolégico saturado de rencor, miedo y incomprensién?”® fue la transcripcion y
traduccion para el espafiol de los codices que se salvaron de la furia destructiva de los

primeros afios, en los cuales la acciéon demoledora sobre el “generador sociocultural de la

produccion oral"*®°

ya habia logrado paralizar el impetu creativo de la cultura. La
recuperacion, patrocinada por aquellos mismos que antes la habian destruido, fue la
tentativa de "comprender para salvar". Todavia, cuando los espafioles emprendieron la

transcripcion de la lengua nahuatl a caracteres latinos,

El alfabeto que recibe esta voz viva, manifiesta, por el contrario, una linealidad
coercitiva donde todos los elementos de la expresion se ensartan en un orden
determinado, a la vez que refiere el suceso in abstentia, en el exilio de un
manuscrito.?*"

La interpretacion de Johansson sobre la cultura nahuatl, nos remite a las

especulaciones de Rousseau® acerca de la expresividad poética del habla y su fuerza

7 idem, p. 41.

idem, p. 11.

%82 Rousseau, Jean-Jacques. Ensayo sobre el origen de las lenguas, en que se habla de la melodia y la
imitacion musical. Edicion de Mauro Armifio. Madrid: Akal Editor, 1980.
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expresiva, antes que la necesidad de precision y de claridad llevara a las lenguas a tornarse
frias y monotonas, ganando en ldégica y precision en la medida en que perdian su
musicalidad poética de imagenes y sentimientos... “Del lenguaje de los primeros hombres
(...) nosotros vemos que fueron lenguas de poetas. (...) No se empez0 por razonar, sino por
sentir.”

Asi, para Rousseau, la invencion de la palabra procede de las necesidades morales y
de las pasiones, y parece que aun con ese fin la utilizaban los nahuas. Muy proximo al
pensamiento de ese autor me parece la percepcién de Johansson. Asimismo, sus
investigaciones sobre el mundo oral coinciden con Ong al referirse a la consciencia

especifica creada por la oralidad en el mundo maégico-ritual:

En un contexto oral prehispanico, la conciencia se espacializa mediante la presencia
fisica del orador y de sus referentes: sus gestos, la dinamica de la danza, la
dramatizacion de la voz, etcétera, y no sélo con la palabra. Se vincula asimismo con
el aqui y el ahora, impidiendo asi la neutralizacién total de la presencia en los
ambitos de la abstraccion referencial

El vinculo entre el hombre y el universo se mantenia por las capacidades
interpretativas y expresivas que ascendian desde profundidades inconscientes, siempre
renovadas en la ritualidad creativa que llevaba la verdad sustancial, visceral, de la entrega a
pulsiones més alla del lenguaje: "la objetividad no era un criterio indigena."?®* En el caso
de México, la sensibilidad mexica no habia desarrollado ni la abstraccion en sus cddices
pictograficos, ni la concepcién del trascendente en su religiosidad.”®® En nahuatl, saber
(“mati”) significa lo mismo que sentir.”®® EI supremo dios dual Ometéotl, %" “penetra la
realidad entera con su realidad y accion”.

¢Era la misma hibrys poética que temia Platon en su ciudad, lo que tanto molestd a
los espafioles? ¢(Era una vez mas Dionisios quién amenazaba a la rigidez canonica de las

verdades apolineas incuestionables del pensamiento occidental?

283 Johansson, idem, p. 37.

idem, p. 9.
Gruzinsky, Serge. La guerra de las imdgenes. De Cristobal Colén a “Blade Runner” (1492-2019).
Traduccién de Juan José Utrilla. México: Fondo de Cultura Econémica, 2003, p. 60, y nota de pie de pagina
n2 110 de la pagina 61.

%% Mencionado en clase de Estudios de Cultura Nahuat! por Dr. Patrick Johansson K.

%7 Léon-Portilla, Miguel. “La religion de los mexicas” en Teoria e Historia de las religiones.
Mercedes de la Garza y Maria del Carmen Valverde Valdés — Coordinadoras. México: FFyL — UNAM, 1998, p.
106.
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288

Serge Gruzinski“™ narra como, al principio, Colon y el monje catalan Ramon Pané

revelaron una “sensibilidad etnografica” por las imagenes indigenas; receptividad al Otro
muy prontamente rechazada y sustituida por un  “modelo” elaborado en Europa que forjé
la imagen del Nuevo Mundo, tratando de que fuera mantenida la impresion de déja-vu en la
mirada sobre la novedad americana.

La sociedad mexica no se libraba nada — se ponia a si misma en juego por entero.
Sus guerreros estaban dispuestos a morir para obtener las victimas para los sacrificios a los
dioses. Entre ellos, la relacion entre el sacrificio y lo sagrado tenia la identidad que, de
hecho, segiin George Bataille, se encuentra en la etimologia de esas palabras. Conforme

Ledn-Portilla,

el sacrificio y las guerras floridas, medio este Ultimo de obtener victimas para
fortalecer el Sol, fueron sagrada ocupacion del pueblo mexica e interés de su vida
social, militar y nacional. Orientados por el camino del misticismo guerrero, a
través de él integraron su peculiar vision del mundo, fundada en el concepto y la
realidad de la lucha. Seguian en esto el antiguo ejemplo de los enfrentamientos
cdsmicos entre las antiguas deidades, cuya culminacién habia sido el nacimiento
del quinto sol, el astro identificado con el portentoso Huitzilopochtli.?®®

La préctica simbolica mexica era contraria a todo principio de conservacion. Su
forma de actuar remite a la practica del “potlatch” de las sociedades primitivas y que
consistia en gastos de tipo agonistico ofrecidos ostensiblemente con el objetivo de desafiar,
humillar y de “obligar” a un rival: — en este Ultimo sentido, las destrucciones espectaculares
de riqueza se parecen al sacrificio religioso nahua, su “comercio” con la divinidad.?® La
riqueza dirigida hacia la pérdida, incluida en esta la vida humana en el caso de esa cultura,
era interpretada desde un aspecto positivo, entendida como una “operacion gloriosa”; lo
que daba a esta institucion su valor significativo era que de la pérdida derivaban “la
nobleza, el honor, el rango de la jerarquia.”?**

Para Bataille, el despilfarro, el derroche de energia, es parte indisociable de la
economia de la vida, que siempre y de todos los modos, produce energia excedente. Desde
su punto de vista, que no es la de los seres individualizados siempre faltos de recurso sino

el de la perspectiva cosmica del mantenimiento de la vida, todas las sociedades antiguas,

%88 Gruzinski, Serge. idem, cfr. el 1er. capitulo.

Ledn-Portilla, idem, p. 105.
Bataille, George. La Parte maldita. Traduccion de Johanna Givanel, 12 edicién, Barcelona:
EDHASA (Editora y Distribuidora Hispano Americana SA), 1974, p. 34.

*!idem, p. 35.
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como en respuesta a un apelo inconsciente, trataron de promover los gastos sociales en

fiestas, juegos, espectaculos, guerras, pues que, por las leyes que nos rigen, “El movimiento

general de exudacion (de dilapidacién) de la materia viva lo anima (...).%*

En las sociedades llamadas civilizadas, la obligacién funcional de la riqueza no
ha desaparecido hasta una época relativamente reciente. La decadencia del
paganismo ha traido el de los juegos y de los cultos que los acaudalados romanos
debian obligatoriamente pagar: es por eso que ha podido decirse que el
Cristianismo habia individualizado la propiedad, dando a su poseedor una entera
disposicién de sus productos y derogado su funcién social. Derogando por lo
menos esta funcidon en tanto que obligatoria, pues al gasto prescrito por la
costumbre, el cristianismo lo ha sustituido por la libre limosna (...), donativos a
las iglesias y monasterios (que) han asumido (...) en la Edad Media, la mayor
parte de la funcion espectacular.?®

Pudiera haber una correspondencia, respectadas las distancias, entre la embriaguez
sacrificial mexica que, segun la teoria del “potlatch” correspondia a esa exudacién de
energia, y la Iglesia de la Contrarreforma, la Iglesia pos-tridentina que ofrece al espiritu
barroco un derroche de formas, el horror vacui, su teatralidad, las construcciones efimeras
etc., los cuales tampoco obedecian a la logica de la necesidad. Eran puro consumo sin
contrapartida, gastos improductivos que correspondian a la légica del sacrificio. Nos dice
Bataille que, (...) “los lazos de la economia pre-capitalista con el catolicismo romano no
son menos fuertes que los de la economia moderna con el protestantismo.”?%*

Las palabras de Gonzalo Celorio, haciendo eco a las de Severo Sarduy, parecen
aproximar el Barroco a la cultura nahuatl que valorizaba las secreciones del metabolismo

del cuerpo humano:

Pero ¢no es el barroco, acaso, el arte del desperdicio, de la excrecencia?: ‘La
exclamacién inefable — dice Sarduy — que suscita toda capilla de Churriguera o
del Aleijadinho, toda estrofa de Goéngora o Lezama, todo acto barroco, ya
pertenezca a la pintura o a la reposteria: jCuanto trabajo! implica un apenas
disimulado adjetivo: jCuénto trabajo perdido!, jcuanto juego y desperdicio,
cuanto esfuerzo sin funcionalidad! **

Pero hay otro aspecto sumamente importante: la eleccion de la civilizacién
occidental por negar el mundo del Otro tuvo en la religion judeocristiana la opcion religiosa

privilegiada, por lo que el mismo Dios se hace Hombre permitiendo que se cumpla el

%2 {dem, p. 64.

idem, p. 38.

idem, p. 160.

Gonzalo Celorio. “Barroco y Critica en la Literatura Hispanoamericana” en Modernidad,
Mestizaje cultural y Ethos barroco. Bolivar Echeverria (compilador). México, DF.: UNAM — El Equilibrista,
1994, p. 345.
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espejismo del poder humano divinizado sobre la Tierra: el poder del hombre (occidental)
que actta sobre el mundo como se fuera cosa suya, para “fabricarlo” segln su juicio, - 0
destruirlo.

Los religiosos que llegaron al Nuevo Mundo vinieron cargados de ideologias,
férmulas y formas que desde Europa moldeaban su vision sobre el mundo; y fue con la
Iglesia, por ellay alrededor de sus construcciones en todos los rincones de Latinoamérica, -
desde la pequefia capilla del pueblito mas aislado hasta la gran catedral de la capital
colonial -, antes que en cualquier otro sitio, que se formo la cultura mestiza que nos
caracteriza, muy marcadamente en correspondencia con el momento de inflexion que
significd el siglo XVI para la cultura occidental y la forma que adquirié luego a los fines de
ese siglo y en el XVII con el Barroco.

El hecho de que las edificaciones religiosas estén preferentemente erigidas en los
puntos mas altos y las torres de las iglesias dominaren el paisaje, corresponde a la
representacion simbolica de su poder sobre el espacio y el tiempo humanos: espacio de
sociabilidad correspondiente a los tiempos de la vida y de la muerte; el cotidiano marcado
por las campanas para los servicios, las procesiones y fiestas, los eventos comunales, de un
lado; de otro, para la oracidn, el recogimiento y aislamiento mundanos y, sobre todo, para
el recuerdo constante de la existencia del tiempo de la eternidad para la condena o la
salvacion eternas.

El ejercicio de ese poder significo el fin del espacio-tiempo americano, desde las
sofisticadas concepciones espacio-temporales mesoamericana y andina hasta el del
imaginario mitico de las tribus brasilefias, sin que se permitiera, a ese respecto, ningun
resquicio de mestizaje. La profundidad de esa ruptura se reveld con trazos apocalipticos a
lo largo del siglo XV1I.

En los capitulos siguientes trataré de la implementacion de la Iglesia en el Nuevo
Mundo (México y Brasil) y examinaré lo que sucedié con “el viaje de las formas", segln

la feliz expresion del historiador portugués Pedro Dias.
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Parte 11

Lo viejo en el nuevo mundo

(...) hay una innegable correspondencia entre la historia de una
sociedad y la historia de sus artes. Si no hay leyes historicas,
si hay rimas historicas.

Mas que una vision de mundo, una civilizacion es un mundo.
Un mundo de objetos y sobre todo, un mundo de nombres.

Octavio Paz

Capitulo |
Introduccion

En sus origenes, las comunidades humanas organizaron sus instituciones domésticas y
sociales a partir de sus creencias religiosas; el pante6n de los dioses reflejaba como
modelo e imagen el ordenamiento politico." Asi habria sido para la comunidad nahuatl,
que mantenia su cohesién social-politico-religiosa hasta el momento del enfrentamiento
por la conquista. Sin embargo para el cristianismo no fue asi. La religion cristiana se
establecié “en contra™® de las instituciones de las antiguas religiones, su advenimiento
en la sociedad occidental fue un alejamiento de la religiosidad que se basaba en causas
fisicas y se traducia en cultos y concepciones de consecuencias practicas, para una
concepcion de Dios apartado del mundo y de la naturaleza humana.?

La desconexion del cristianismo con el mundo de la vita activa o los “valores de
uso” de la vida terrenal en oposicion a la vita contemplativa* filoséfica y religiosa, tuvo
en la frase de Karl Marx “La religién es el opio del pueblo” quizas su sintesis mas
contundente y el Barroco fue quizas uno de los momentos de la historia en que ese
“opio” alcanzé su refinamiento maximo para que su consumo obtuviera el efecto méas

estupefaciente.”

! Lipovetsky, Gilles. Roux, Elyette. El lujo eterno. De la era de lo sagrado al tiempo de las
marcas. Traduccion Rosa Alapont. Barcelona: Anagrama, 2004, p. 32 y 33.

2 Confrontar Bataille, George. La parte maldita. Traduccion de Johanna Givanel. Barcelona:
EDHASA, 1974, p. 43 / 44; y Dorra, Raul. Profeta sin honra. Memoria y olvido en las narraciones
evangélicas. México: Siglo XXI Editores, Benemérita Univ. Aut. de Puebla, 1994, p.132.

3 Cfr. Fustel de Coulanges. La Ciudad antigua. Traduccién de Alberto Fano. Madrid: EDAF,
1982. Capitulo I11. P. 364, 365 y 366.

* Sobre la influencia del cristianismo sobre la vita activa, remito a Arendt, Hannah en A
Condicdo humana, p. 327 (10® ed. brasilefia, Trad. de Roberto Raposo, Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2001).

® para Maravall, dirigir a los hombres agrupados masivamente, actuar sobre sus voluntades,
moviéndolas con recursos psicologicos manejados conforme una técnica de captacion, son tacticas
caracteristicas del barroco. Maravall, José Antonio. A Cultura do Barroco: anélise de uma estrutura
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Esto ocurre en el momento de crisis de los valores que trajo la Modernidad,
época en que la Iglesia se debate con los grandes cambios que formaron la Era
Moderna, tema que se desarrolla sobre el telon de fondo del drama latinoamericano: el
Protestantismo y el desarrollo del capitalismo, el ascenso de la burguesia y el
crecimiento de las ciudades, el cambio de paradigma con la nueva ciencia, la nueva
filosofia, la entrada econdmica del Nuevo Mundo en el escenario europeo etc.

La crisis del XVI, y las consecuencias de las decisiones tomadas entonces,
generaron aquel momento histérico en el cual la “voluntad de forma” del Barroco en la
historia de la cultura, se alz6 como posibilidad alternativa para constitucion de la
Modernidad.

La vision de mundo cristiana, que daria forma a la arquitectura de sus iglesias y
monasterios, que organizaria los programas iconolégicos e iconograficos para la
ensefianza y divulgacion de la fe evangélica en lienzos, libros y portadas, en murales y
altares, viene a reflejar toda la construccion ideologica de la tradicion occidental que, si
por un lado se apoya en el pensamiento filosofico griego y en la tradicion judia, por otro
recogid los elementos de los antiguos ritos paganos de las regiones orientales del
Imperio Romano, lo que le posibilitd compartir aspectos miticos y arquetipicos
comunes a muchas religiones tradicionales y a la vez construir una vision enciclopédica

de explicacion del mundo.

(...) por ejemplo los &ngeles — probablemente de origen persa — y los demonios,
pero también la eucaristia, como reminiscencia de los sacrificios humanos vy el
canibalismo ritual practicado en el antiguo Egipto y Mesopotamia, la muerte y
resurreccion de un dios joven asociado a la vegetacion y desde luego la Virgen
Maria, descendiente directa de las grandes diosas madres de la regién. (...).

En cuanto se refiere a los santuarios paganos, la pauta habia sido dada en Roma y
en todo el imperio, en donde los templos y los lugares sagrados sélo habian
cambiado de ocupantes, como lo atestiguan las numerosas iglesias romanas que
conservan aun en buena medida la estructura y decoracion de las construcciones
paganas que las antecedieron.®

En las construcciones, desde sus inicios romanicos y durante el Medioevo, el
cristianismo sostuvo los principios de una arquitectura espiritual, metafisica y simbdlica
para el templo terreno (templum — recinto sagrado para la contemplacion del cosmos)’
que se deberia realizar segun un arquetipo celeste armonioso y jerarquizado comunicado

a los hombres por mediacion de un profeta.

histérica. Traduccion de Silvana Garcia. Sdo Paulo: EDUSP/ Imprensa Oficial, 1997. Confrontar paginas
150y 152.

® Alberro, Solange. El aguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla. México,
siglos XVI-XVII. México: FCE, 1999, p. 30.

" Burckhardt, Tito. Principios y métodos del arte sagrado. Traduccion de Esteve Serra.
Barcelona: Sophia Perennis, 2000, p. 24.
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La referencia biblica de la construccion sagrada representada por el Templo de
Salomén, fue sustituida por los padres de la Iglesia a lo largo de la Edad Media segun la
analogia neo-testamentaria entre el templo y el cuerpo de Cristo (conforme a Juan I,
19-21). “El plano de la catedral es comparado con la forma del crucificado: la cabeza, el
abside orientado; sus brazos, el transepto; su dorso y sus piernas reposan en la nave...”®
El Hombre-Dios encarnado en el edificio sagrado es el holocausto que reconcilia al
Cielo con la Tierra.

Sin embargo, la relacién fundamental entre el circulo (representacion del cielo y
del movimiento) y del cuadrado (la tierra, el estado solido, inmutable de las leyes y
normas universales) de la arquitectura sagrada tradicional pagana se mantuvo: el punto
de union entre la revelacion cristica, de esencia teoldgica, y la visién cosmoldgica de las
religiones antiguas estaria indicado en los simbolos de las catacumbas que describian la
rueda cdésmica derivada de los emblemas solares del antiguo Egipto; “Cristo es
equiparado al “sol invictus” y la orientacién del altar confirma esta asimilacién”.®

Un arte eminentemente simbolico caracterizo la Edad Media. En ese periodo,
nos dice Emile Male, “la forma fue casi siempre envoltura del espiritu” por el trabajo
de aquellos “artistas tan habiles como te6logos” en la arquitectura y con los materiales
duros de su arte.®® El mundo era entonces “un simbolo para el hombre que piensa. Una
idea de Dios realizada por el Verbo”.**

Las concepciones grandiosas y teoldgicas para las creaciones artisticas y
arquitectdnicas debian impregnar al creyente del misterio divino delante del cual no
habia mas que callar los sentimientos y la voz. Este arte simbdlico correspondia a
individuos humanos que sacrificaban el “valor de uso” terrenal compensandolo por otro,

“el valor de uso paradisiaco”;

(...) meras almas en mala hora corporizadas, simples miembros casi
indiferenciables de una comunidad abstracta, (...) la del ‘pueblo de Dios’, pero
desjudaizado, des-identificado, viviendo, a través de la individualizacién
abstracta de la jurisdiccion romana, el drama del pecado original, el castigo
divino, la redencion mesiénica y la salvacion final.*2

Por entonces “enemigo de toda cultura”, como dice Echeverria, el cristianismo

habia logrado “con bastante exito destituir, mediatizar o al menos neutralizar las sefias

& [dem, p. 57 y 58.

® [dem, p. 56.

19 Male, Emile.El Arte religioso del siglo XI1 al siglo XVI11. México: FCE, 1952, p. 49.

! [dem, 52. He definido el concepto de simbolo en el capitulo 11 de la Parte | (“El Mestizaje”).
12 Echeverria, Bolivar. La modernidad de lo barroco. Op.cit., p. 84 y 85.
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de la identidad concreta “natural’ de los pueblos que pertenecian o que llegaron a habitar
el continente europeo.”™® En el siglo XIV, sin embargo, sefiales de cambio se dan a
conocer. Por lo menos en las ciudades del norte de Italia y de otras partes de Europa,
ensefia el mismo autor, surge una necesidad de afirmacion por parte de una poblacion
burguesa que busca una imagen para si misma: invoca entonces una identidad artificial
recreandose, bajo canones clasicos de los antiguos, formas adaptadas al texto cristiano.

Los artistas ya no representan los simbolos que correspondian a una
interpretacion del mundo y empiezan a representar el mundo que tienen delante de si, a
la vez que nuevos sentimientos son resaltados. Los cambios de mentalidad llegan a los
gremios, ya en decadencia desde el siglo XIV, y a la conciencia del artista-creador que
se individualiza.

Al arte sereno del siglo XIII sucede el arte apasionado y doloroso de los siglos
XIV y XV. Para Méle, “es la época de la introduccion de lo patético en la escena
religiosa”.* ¢ Interpretaban - se pregunta el autor - , en el siglo X1l y en el XV los
artistas la misma religion? Si en el siglo XIIl se dedicaban a registrar los aspectos
luminosos del cristianismo, como la bondad, la dulzura y el amor; en cambio, en el XV,
las obras se presentan tragicas y sombrias, no reflejan sino la imagen del dolor y de la

muerte: “JesUs ha dejado de ensefiar, y no hace mas que sufrir”. >

La Alta Edad Media apenas present6 otra imagen de Cristo que la triunfante; el
siglo X111 encontré su obra maestra en la imagen del Cristo de la ensefianza, el
siglo XV no quiso ver en su Dios mas que al hombre doliente. El Cristianismo

aparece desde entonces bajo su aspecto patético. (...) la palabra que contiene el

secreto del Cristianismo, no es ya ‘amar’ sino ‘sufrir’.*®

El cambio en el arte correspondié a un momento histérico en que la ideologia
feudal que mantenia una fuerte y rigida vinculacion con el clero empieza a romperse
con el crecimiento de las ciudades. La relativa racionalizacién de la sociedad por
influencia de la artesania y del comercio suministra la base a un espiritu nuevo. La
individualidad humana se manifiesta propiciando la manifestacion de la personalidad
total de hombres autonomos. El espiritu laico comienza a imponerse en oposicién al
poder eclesiastico-feudal que dominaba el orden social del Medioevo, en el cual la

Iglesia tenia asignado un papel determinante.

El gran comerciante es el fendmeno clave que da nueva forma a la vida del
Renacimiento, y que exhibe una racionalizacion total a pesar de sus escripulos

B fdem, 84,92y 142.

' Male, E. Op.cit., p. 91 — 95.
> [dem, p. 96.

16 fdem, p. 96/ 97.

91



religiosos, mas fuertes al comienzo y que se van debilitando de manera paulatina.
(...) La vida individual va perdiendo su caracter contemplativo; el pensamiento
se vuelve mas inquieto y alerta. Comienza a vacilar todo aquello que hasta

. : . . . . 17
entonces era considerado intangible en el dominio de las ideas tradicionales.

Para Echeverria, el Renacimiento fue la época del experimento con los canones
clasicos del arte y de la arquitectura en la tentativa de resolver el conflicto entre la
reformulacion humanista de la teologia cristiana y la “esencia” humanista de la
mitologia greco-latina. El clasicismo renacentista fue, entonces, un “recurso”, un “inter-
texto: un texto subordinado que, integrado y transformado por el texto dominante, dice

lo que éste no esta en capacidad de decir.”

(...) Exploracién que, después de mas de un siglo de propuestas estéticas, cada
una mas fascinante que la otra, terminaria al fin por agotarse (...). De la fatiga de
esta exploracion estética resultaron entonces los movimientos artisticos
conocidos como posrenacentistas.'® (EI Manierismo y el Barroco).

Mientras tanto, el fuerte poder eclesiastico en Espafia y su influencia sobre una
corona que practicaba un catolicismo fanatico impidi6 el desarrollo de las ideas
progresistas que ya influian en otras partes de Europa. A pesar de que Isabel I de
Castilla y Fernando de Aragon hubiesen construido un absolutismo consciente de ideas
progresistas “el ‘reaccionario’ Habsburgo Carlos V hace retroceder ese proceso”.™
Espafia se mantiene arraigada al mundo feudal en conflicto consigo misma y con el
nuevo tiempo que la rodeaba - el tiempo de Lutero con intensas disputas religiosas en el
norte de Europa -, seguidas por la respuesta de la Iglesia Romana con la Contrarreforma
y su coetaneo artistico, el Barroco.

Las raices clasicas de la cultura mediterranea con sus valores humanisticos se
prolongan en las creaciones barrocas mediante un giro de perspectiva, una agitacion de

las formas, una reorganizacion en el espacio:

Giros en espiral y reverberaciones, choques de contrarios y paradojas,
exageraciones y efectivismos, reiteraciones y variaciones, permutaciones y
travestismos: enrevesamientos de todo tipo que, juguetonamente y a la vez
desesperados, buscan tener un fundamento en la vitalidad antigua y se ciegan
ante el descubrimiento de que ésta a su vez depende de su propio empefio,
descansa en una contingencia.?

La Iglesia triunfante no hace otra cosa que travestir lo antiguo a traveés de juegos

de formas, sin embargo,

7 Kofler, Leo. Contribucién a la historia de la sociedad burguesa. Buenos Aires: Amorrortu
Ediciones, 1971, p. 100.

18 Echeverria, op.cit., p. 85, 86y 87.

9 Kofler, Leo. Idem, 108. El término ‘reaccionario’ es usado pelo autor sin aspear.

20 Echeverria, op.cit., p. 88.
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El ornamentalismo, la exuberancia de los subproductos, no es un recurso
escéptico y hedonista a lo fécil y accesorio, sino una tactica de persecucion y
huida de lo esencial, a la vez deseado y temido. %

El Barroco rescata y prolonga motivos religiosos representados en la Edad
Media. Para Santiago Sebastian, la Contrarreforma busca rescatar la “espiritualidad”
misma de la Baja Edad Media: “Dentro del espiritu barroco esta implicita una vuelta al
espiritu medieval”.?? Pero hay algo mas: en su esfuerzo para la escenificacion del
mundo de la fe la Iglesia pos-tridentina asume el “doble proyecto de ‘catolizar’ la
modernidad y modernizarse a si misma”.?

La Compaiiia de Jesus asume un papel decisivo en el sentido de recomponer y
revitalizar el mito cristiano. Entre otros puntos, pone en relieve el culto a la Virgen
Maria para asumir el papel de “entidad intermediaria” entre el Dios Absconditus y el ser
humano.

Disculpadora, comprensiva, ‘refugium peccatorum’: (...) al disimular ante Dios
la incorregible imperfeccién de lo humano en medio de su Creacion, impide
también que se interrumpa la performance cosmogonica de la misma, le restaura
su razdn de ser. El intento de la Iglesia catélica de ‘resucitar’ a Dios, de expulsar
al ateismo del cristianismo, de combatir el descreimiento dentro de la narracién
moderna (laica) del mito cristiano, ha tenido asi en el culto mariano su
instrumento mas eficaz y duradero.?*

Aunque el Barroco no sea, como dice Maravall,?

un ideal que la nostalgia del
pasado inspirara a los burgueses, sino un conjunto de recursos, psicolégicamente
estudiados y manejados con habilidad (cuyo objetivo es imprimir las lineas de una
mentalidad que corresponde a los intereses de los poderosos, primero a la poblacion
urbana y, en su tiempo, a la poblacion rural), en los programas iconograficos del arte
barroco se encuentran el mismo énfasis medieval de la tradicion biblica, con figuras del
Nuevo y del Viejo Testamento. Estas son relacionadas para concatenar la idea de unidad
en el desarrollo de la historia de la fe cristiana, que empezara con Adan y culminara con
la venida de Cristo, su muerte y resurreccion.

Entre los temas que el arte eclesiastico barroco enfatiza estan el de la muerte y
de los martires; el Cristo sufriente de la pasion; el simbolo Eucaristico; la Santisima

Trinidad; los angeles; el juicio final y el Apocalipsis, temas a los cuales se sumarian,

*! [dem, 88 / 89.

%2 Sebastian Lopez, Santiago. Contrarreforma y barroco. Madrid: Alianza Editorial, 1985, p.
122,127, 129.

28 Echeverria, op.cit., p. 196.

2 fdem, p. 205y 206.

% Maravall, José Antonio. A Cultura do Barroco... Op.cit., p. 135, nota de pie de pagina n° 55.
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con especial enfasis, las advocaciones marianas y también los evangelios apdcrifos en la

América Latina.
Los franciscanos

Esa introduccion es nada mas que una sintesis de la herencia historica que
trajeron los evangelizadores al Nuevo Mundo, herencia que adaptada al suelo
americano, generaria el fendmeno historico del mestizaje cultural reflejado en las mas
visibles e imperecederas de las obras que los hombres edifican para registrar sus
concepciones de mundo: las construcciones religiosas.

En el trabajo de catequesis, necesario para que América se volviera parte del
mundo occidental, los franciscanos y los jesuitas se destacaron como lo veremos a lo
largo de este trabajo. Fueron los franciscanos los primeros que aportaron a las Indias, en
México y también en Brasil, pero en este Ultimo pais solamente se fijaron en fines del
primer siglo de la colonizacion. Para entender el espiritu de la orden fundada por San
Francisco en 1209, es importante sefialar su papel como portadora de un mensaje que
habia ofrecido una apertura al mundo, hasta entonces cerrado del Medioevo cristiano, a
las cuestiones sensibles de la vida terrenal.

Para el historiador portugués Jaime Cortesdo,”® los franciscanos influyeron
decisivamente en el cambio del pensamiento catdlico que no veia en la tierra mas que
un lugar despreciable del pecado y de la expiacion, en el cual la abstinencia ascética era
la clave para la entrada en los cielos, y cuyo ideal supremo era el aislamiento del
eremita en el desierto, o la vida monacal dedicada a la inercia contemplativa, inhibitoria
del esfuerzo, alejada del mundo y de los hombres.

Vivia el cristiano dedicado a preparar la vida futura y eterna; entre el Cielo y la
Tierra la dedicacion a alcanzar el primero dominaba los esfuerzos de los creyentes bajo
un espiritu religioso que se oponia a toda idea de expansion; todo amenazaba la fragil
esperanza humana de salvacion en hombres que no sabian nada mas que de la fe que les
salvaria de la transitoriedad de la vida terrenal. Con San Francisco y sus seguidores
empezaron los esfuerzos de conciliacion entre los ambitos visible e invisible, sumando

al Cristianismo la Naturaleza, rompiendo las cadenas que impedian ampliarse el mundo.

% Cortesdo, Jaime. Obra Completa: Os Descobrimentos Portugueses I. Lisboa: Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 1990, p. 77.
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As comunidades religiosas anteriores, recluidas a cela, ao claustro e a cerca,
reflectiam o regime da economia privada em que nasceram. A Ordem de Séao
Francisco, Ordem de pregadores, missionarios e viajantes, que se propunham
viver fora do claustro, levar o verbo e 0 exemplo de Cristo ao povo e aos infiéis,
corresponde, pelo contrario, ao novo regime urbano e mercantil, as ambicdes
expansionistas da burguesia e as reivindicagdes igualitarias do povo do pré-
Renascimento.?’

Para Cortesd0,® San Francisco es el verdadero creador del espiritu de mision,
renovando y multiplicando el ideal de caballeria por la aventura de salvacion de las
almas de los infieles bajo todos los riesgos, hasta el martirio. Al aproximar los hombres
a un Dios de bondad (ya no mas el patriarca colérico del Antiguo Testamento), y a una
Naturaleza que reflejaba la Imagen Divina, los franciscanos desvelaron un hombre
nuevo que podia confiar en la divinidad y en la fraternidad del Universo.

Los cultos a la Virgen de la Inmaculada Concepcion, madre misericordiosa, y al
Nifio Jesus por la celebracion del pesebre, contribuyeron a enaltecer el amor a la nifiez y
la dignidad de la mujer.?®

También para el trabajo del pueblo humilde dan los franciscanos una dignidad
casi religiosa, propiciandole el sentimiento de un catolicismo que le rescataba en su
seno0.®® Ademas, estuvieron en la Orden muchos de los més brillantes pensadores del
mundo medieval, tales como el Doctor Iluminado Raimundo Lullo, San Buenaventura,
Guillermo de Ockam, Rogerio Bacon, J. Duns etc. Entre ellos estan los intelectuales que
se volvieron a una ciencia mas experimental y empirica, contradiciendo el
escolasticismo metafisico de la época medieval.**

Hasta el advenimiento de San Francisco, el sentimiento de la Naturaleza era, por

lo general, extrafio al hombre medieval.*

Nos comenta Cortesdo que el Cantico al Sol
es considerada una de las primeras obras que revelaron, en aquella época, el amor de la
Naturaleza, a la vez que fueron los audaces sabios franciscanos quienes impulsaron la
tendencia a la observacion del mundo natural y aspiraciones a la libertad individual. De

ese modo, y de acuerdo con la interpretacion también de otros autores, los franciscanos

" [dem, pp. 77y 78.

%8 Cortesdo, Jaime. Op.cit., pp. 79 y 81.
2 fdem, p.79.

% fdem.

*! fdem, p.81y 82.

% [dem, p. 81.
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favorecieron la formacion de una nueva sensibilidad, lo que propicio el renacimiento de

las artes en Italia y, por lo general, en la Europa occidental.*®

Quando Giotto, num dos primeiros anos do século XIV, debuxa na basilica
superior de Assis o fresco em que S. Francisco aparece pregando as aves, sob a
copa de uma arvore, (...), todo o seu mérito anunciador lhe vem de traduzir em
arte 0 novo ambiente espiritual em que se movia. Nem é por mero acaso que essa
madrugada espiritual parece raiar, no fresco encantador, do gesto do santo. Toda
a Cristandade, movida pelo mesmo impulso, se volvia a esse tempo com
amorosa atencdo para a Natureza. Escassez de visdo seria, pois, supor que este
estado de alma se houvesse refletido apenas na poesia e nas artes plésticas do seu
tempo.®*

La contribucion de la orden, a parte de hacerse presente en las ciencias y en todo
el arte cristiano, influyd especialmente en la ciencia geogréafica, con base en la cual el
autor mencionado propone la Teoria de Expansién de la Cristiandad.*® Cortesdo
fundamenta su Teoria mencionando a los hermanos de la Orden como los primeros
grandes viajeros que relataron a los europeos las costumbres de tierras lejanas. El
advenimiento de los franciscanos corresponde al inicio de una literatura geogréafica de
“caracter optimista” en contraposicion a las leyendas prohibitivas que pesaban
opresivamente sobre el mundo desconocido. *

Los libros de relatos de viajes de frailes franciscanos, junto al de Marco Polo y
al Secreta Fidelium Crucis de Marino Sanuto, el Viejo, fueron obras literarias de
geografia expansionista que propiciaron en Europa una renovacion en el espiritu y una
nueva energia. El autor menciona el viaje del franciscano Juan Pian del Carpino
(Historia Mongalorum) enviado del Papa a la corte de los mongoles durante los afios de
1245 y 1247;* la del franciscano flamenco Guillermo de Rubruck, también a la
Mongolia, en nombre de otro franciscano, San Luis, Rey de Francia, entre 1253 y 1256;

la del fraile Odorico de Pordenone, Descriptio Orientalium Partium,

(...) uma excelente pintura das terras, climas, producdes e gentes das regifes do
Golfo Pérsico, do Malabar, da llha de Ceildo, do Golfo de Bengala, dalgumas
das ilhas do arquipélago Malaio e, finalmente da China, as quais percorreu
durante o primeiro quartel do século de Trezentos. A obra de Pordenone, tida por
uma das mais notaveis do género durante a ldade Média, foi, alias, das que
deram mais contributo aos plagiatos de Mandeville no seu Livro das
Maravilhas.*®

% Tdem, p. 82. Seglin Cortesdo, entre los autores que defendieron la misma idea estan Renan,
Thode y Emile Méle.

* [dem, p. 82

% fdem, p.84.

% fdem, p. 83.

¥ dem.

% [dem, 84.

96



El autor afirma, asimismo, que Raimundo Lullo habia sugerido circunnavegar el
Africa para llegar a la India, idea a la cual el fraile Jordano de Severac adjuntaba que si
algunos cristianos adentrasen al Indico dominarian aquel Océano. Y aun hay una obra
mas que todas ligada a los origenes de los Descubrimientos. Se trata del Libro del
Conocimiento de todos los reynos y terras y sefiorios que son por el mundo, trabajo de
un escritor anénimo espariol de la segunda mitad del siglo XIV, cuyo pensamiento
estaba mas proximo y antecedié directamente al Infante D. Henrique, el famoso
fundador de la Escuela Nautica Portuguesa, que volvio realidad los suefios de expansion
de los portugueses.

Mezclando ficcion y realidad, imaginacion y profecia, el Libro del
Conocimiento, segin Cortesao, es una novela geografica pero asimismo un documento
de alto valor para la historia de la geografia, por los conocimientos reales de la
geografia africana que se encuentran en la obra. Menos de un siglo después, dos de los
proyectos descritos por el fraile habian sido realizados por el Infante D. Henrique, una
de ellas por mar, costeando el noroeste africano en busca del comercio de oro, exitosa;

la otra, de travesia del mismo continente en busqueda del Preste Juan, que fracaso.

Precioso depoimento psicoldgico para avaliar do estado de espirito e dos projetos
de expansdo entdo acarinhados pela Peninsula, o Libro del Conocimiento, (...), é
cada vez mais considerado um documento de alto valor para a historia da
geografia. Trabalhos recentes, como os de Charles de La Ronciere e D. Antonio
Ballesteres, evidenciaram que as fantasiosas viagens do frade assentam num
fundo de conhecimentos reais da geografia de todo o Norte de Africa, incluindo

.. . 39
as estradas comerciais do Sara, dum lado, e a Abissinia do outro.

Varios son los argumentos asestados por los cuales Cortesdo se ha convencido
de que los franciscanos son los principales promotores de lo que él llama la mistica del
descubrimiento: por su influencia en la introduccion de una sensibilidad naturalista en la
ciencia y las artes; por la eficacia de su apostolado en todos los niveles sociales en el
final de la Edad Media, por su predominio, en fin, en la vida religiosa que dominaba el
hombre de la época y, ademas, por su penetracion en otros continentes y la coincidencia

de su expansidn con los progresos de la navegacion entre portugueses y castellanos.

Franciscanos penetram e irradiam, durante o século XIIl, em todos os
principados mugulmanos do Norte da Africa e fundam e mantém a Sé de Fez; e
ainda antes da tomada de Ceuta, em 1413, ja um franciscano inglés, domiciliado
em Portugal, Frei Aimaro, era nomeado bispo de Marrocos. Franciscanos
acompanham os primeiros colonizadores dos arquipélagos atlanticos da Madeira,
dos Acores e de Cabo Verde; franciscanos os primeiros sacerdotes que visitaram
a Guing; franciscanos, os primeiros missionarios que D. Jodo Il enviou ao
Congo; franciscano, frei Henrique de Coimbra, que, em 1500 reza a primeira

% fdem, p. 85.
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missa no Brasil e inicia com outros irmdos da mesma Ordem a catequese na
india. Finalmente, franciscanos eram os frades do convento de La Rabida, cerca
de Palos, que agasalharam, protegeram e ampararam Colombo no seu projeto de
descobrimento da india, pelo Ocidente; e franciscanos, frei Bernal Buyl, o
primeiro vigario apostélico das Indias, que em companhia de outros frades
menores, acompanhou Colombo na sua segunda expedicao as Antilhas.

Los franciscanos en la Nueva Espafa: la vision del mundo del predicador

En 1524, preocupado con la cristianizacion de la Nueva Espafia, Cortés habia
enviado una carta en la que recomienda al Emperador Carlos V mandar como
misioneros a México especialmente a franciscano y dominicos.*® Los primeros en llegar
fueron los franciscanos en numero de doce frailes, lo que caracterizaba el sentido
apostolico de la mision. Ellos creian que la *“conquista espiritual” de América
equivaldria a la labor de los primeros doce apdstoles de Cristo; el desafio de evangelizar
a los indigenas les encendia la mistica heroica de imaginarseles en una mision pareja a
de aquellos primeros santos predicadores. Para conquistar las almas era necesario re-
significar el espacio y a la vez reestructurar el sentido de las relaciones temporales
hombre-cosmos.

Luego que llegaron, los frailes se empefiaron inmediatamente en el
renombramiento del espacio y desarrollaron toda una mistica para recubrir el territorio
con las tradiciones y leyendas europeas. Asi que hacia el afio de 1559, o sea, menos de
40 afios después de llegar a Meéxico, los franciscanos ya habian erigido 80
monasterios.** Pero no lo hicieron de la nada: la presencia del mundo indigena no podia
ser denegada, habia que establecer referencias comunes para que las dos culturas
tuviesen una base de entendimiento.

Aunque el tema genere controversias, son innegables las apropiaciones tacticas y
las analogias que consciente o inconscientemente fueron usadas desde el comienzo de la

catequesis para las “sustituciones y asimilaciones”*?

entre las tradiciones prehispanicas
y cristiana. Asimismo, los frailes adoptaron una imagen paternal en relacion a los indios

y los querian proteger de todo contacto con los espafioles y otras razas.

0 Berlin-Neuhart, Heinrich, Iglesia y convento de Santo Domingo en la ciudad de
México.Traducion Sandra Montafio de Foncerrada. Upsala: Casa Editorial, 1974, p. 7.

* Ricard, Robert. La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos
misioneros de las 6rdenes mendicantes en la Nueva Espafia de 1523-1524 a 1572. Trad. de Angel Maria
Garibay K. México: FCE, 1986, p. 87 y Baudot, George. La pugna franciscana por México. México, DF:
Alianza Editorial Mexicana, 1990, p. 26.

*2 Alberro, Solange. Op.cit., p. 33.
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Sin embargo, una de las caracteristicas tajantes de la tradicion occidental judio-
cristiana ha sido la intolerancia en relacion al Otro: el tradicional monoteismo radical de
los judios y su repudio a cualquier otra expresion de religiosidad, se volvié una
constante que acompafid la constitucién y expansion del cristianismo como religion
hegeménica y la formacion de la mentalidad occidental: otra construccion diferente del
mundo de la vida deniega la suya y, por lo tanto, es insoportable.

Hasta el descubrimiento de Ameérica, los europeos no habian experimentado un
contacto con el Otro tan radical. El totalmente diferente y sin parangon de la cultura
mesoamericana sobrepasaba todos los limites de lo comprensible.*® Para Villoro, otra
“figura” o vision de mundo ajena a la “figura” del sujeto occidental cristiano o bien era
interpretada como “algo anterior a toda cultura o historia” (la imagen del indio inocente,
ser natural, addmico), o bien la del que le contradice y, por tanto, “s6lo puede ser
demoniaca”.* La construccion especulativa de la idea de América no era otra cosa que

el reflejo del si mismo europeo:

Si el sentido de la historia es el triunfo final del cristianismo, si su marcha esta
regida por el designio de la Providencia, lo irreductible al cristianismo solo
puede ser lo que contradice ese designio. Y el contradictor tiene, en nuestra
tradicion cultural un nombre: Satanés.*

Las creencias con que se debatieron las mentes mas esclarecidas (Las Casas es el
ejemplo mas distinguido) fueron los principios de no violencia del cristianismo que
apelaba a la convivencia y al didlogo y reclamaba los derechos de igualdad para todos
los hombres como hijos de Dios, sujetos y no simples objetos de explotacién. No
obstante, en el meollo de la visién del mundo cristiano occidental hay un limite: - no
hay la posibilidad de verdades mdltiples.

Por grandes que fuesen las diferencias entre espafioles y frailes habia entre ellos
una verdad comun: no habia otra salida para el indigena que aceptar la visién del mundo
traida por la conquista. La alteridad misma no se podia aceptar: lo que si se podia
reconocer era la igualdad de derechos, pero la identidad de un sujeto abstracto bajo la
“ley de gentes” y del Dios cristiano. Jamas se reconoceria en los indios “su plena

autonomia y diferencia”.*®

* Villoro, Luis. “Sahagtn o los limites del descubrimiento del Otro” en Estudios de Cultura
Nahuatl N° 29, UNAM, Instituto de Investigaciones Histdricas, pp. 15 — 26.

* [dem, p. 17.

* dem.

* fdem, p. 19.
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Para Villoro®” Sahagun, integrado al fondo ideolégico de la empresa milenarista,
se enfrenta a una “contradiccion insalvable” cuando decide escuchar a los indios para
conocer sus “enfermedades espirituales” con el objetivo de salvarlos de la idolatria y
descubre la espiritualidad y grandeza de la cultura ndhuatl. Lo que Sahagun descubre, la
integridad de la moral indigena, la austeridad, la disciplina y la frugalidad, el rigor de
los castigos, - todo un régimen social basado en la fortaleza y la austeridad, todo un
elevado codigo moral cuya fuente era la religion - , colocaba en cuestion el objetivo de
conquista espiritual.

El mundo religioso de los mexicas se entretejia en todos los sentidos con su
mundo social.*® Al destruir el fundamento del edificio antiguo, éste no tenia méas cémo
ponerse de pie. La idea de Sahagun de recrear “un régimen social analogo al azteca —
limpiado de todo mal idolatrico — dentro de formas e instituciones que pudieran ser

equivalentes al cristianismo”,*® no resulto.

Tratar de retener una parte del mundo del otro sin aceptar el todo era imposible.
De alli el fracaso del intento de Sahagun. Qué ha pasado?

La figura del mundo tiene una funcién vital, no s6lo tedrica sino préactica.
Supone una eleccién de sentido y valor Gltimos. Negarla, para Sahagun, seria
anular su propia identidad, como europeo, como cristiano, seria renunciar al
proyecto global que presta sentido a su vida. Seria por otra parte, quedarse vacio
e inerme ante la mirada ajena; tendria entonces que verse como el otro lo ve,
correria el riesgo de ser dominado por él. Tiene entonces que interpretar su
propio mundo como real, y como ilusoria la visién ajena. Lo cual equivale,
después de intentar descubrir al otro como sujeto, a negarlo y sujetarlo a
nosotros, es decir, a dominarlo.*

El mestizaje tom0 un caracter de improvisacion forzada por las circunstancias,
“més como resultado de una estrategia espontanea de supervivencia que como
cumplimiento de un programa utépico™ (...). Mientras florecia el arte tequitqui bajo la
mirada de los frailes, Motolinia, en una fecha tan temprana como 1530, ingenuamente
creyé que la idolatria habia sido eliminada de la Nueva Espafia. Se ignoro la fuerza del
terrufio, no se tomo en cuenta la sacralidad de las fuentes, las colinas, de los bosques y
grutas.

El espacio definido, cerrado, de una iglesia apartada de la naturaleza —
construccion que desde si misma habla un lenguaje simbolico que debe ser descifrado

para que se comprenda al Dios de los cristianos, - viene entonces a dominar el paisaje

* [dem, p. 20 a 23.

*8 Séjourné, Laurette. Pensamiento y Religion en el México antiguo. Trad. de Arnaldo Orfila
Reynal. 122 reimpesion, México: FCE, 2003, p. 22.

* Villoro, L. Op.cit., p. 23.

% fdem, p. 24 y 25.

* Echeverria, op.cit., p. 25y 26.
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novohispanico. Espacio que contiene una verdad en si mismo, pues debe ser penetrado
para que se conozca la verdad de su Dios cuya comprension exige intimidad y
pensamiento introspectivo — el espacio retenido por las bardas del atrio y el sélido
rectangular de la iglesia colmado por la forma esférica de la boveda, la cual detiene y
encierra sobre el mismo rectangulo todo el espacio y el movimiento; acogiendo a su
lado el monasterio que le prolonga la percepcidn de pesadez.

Si se piensa que la cosmovisidn religiosa de los indios mexicas estaba antes que
nada determinada por las fuerzas en movimiento de la naturaleza, con puestas en escena
de rituales espectaculares en grandes espacios abiertos, se puede imaginar el impacto
sobre su imaginario de esas formas de estabilidad y los esfuerzos de los misioneros en
hacer los rituales cristianos mas solemnes, llamativos y pomposos y de las
construcciones religiosas los espacios mas expresivos de la solidez de la fe cristiana.

Elegimos empezar esta investigacion por el siglo XVI porque, entre otros
autores, para Robert Ricard, ese siglo fue determinante para toda la historia posterior de
México:

(...) alli esta ya en germen el desarrollo integro del pais en sus épocas
posteriores. Con peso abrumador gravitard el siglo XVI sobre los siglos
siguientes. (...) “lo mismo en el dominio religioso que en cualquier otro, el siglo
XVI fue el periodo capital. En ese periodo se hizo la creaciéon de México; y el
resto de su historia s6lo ha sido su inevitable desenvolvimiento.*

Las construcciones eclesiasticas también se incluyen en esa situacion, como

veremos a continuacion.

El espacio sincrético

Los doce franciscanos llegaron a la Nueva Espafia imbuidos de las ideas de
Joaquin de Fiori (fines del siglo XI1'y principios del XIII) cuya explicacion de mundo se
basaba en una estructura genealdgica-historica presentada como una imagen arbdrea: el
arbol de la historia humana corresponderia a una secuencia encadenada de edades y
duraria hasta la Edad del Espiritu Santo. Segun la profecia joaquinista, en esta ultima

era hombres espirituales dominarian toda la Tierra de un mar al otro y el mundo seria

*2 Ricard, R. Op.cit., pp. 35y 421.
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libre de las imperfecciones; una Iglesia regenerada a través del Evangelio y purificada
por esa comunidad de santos fundarfa un reino de paz y concordia.>®

Los franciscanos joaquinistas y Cristdbal Coldn a la vez, estaban convencidos
que la ultima de las edades espirituales habia iniciado por el descubrimiento del Nuevo
Mundo con sus millones de paganos que “esperaban” la verdad evangélica. A los frailes
cabia “incorporar la nueva humanidad recién hallada a la comunidad que habia
constituido hasta la fecha el Viejo Mundo, e integrar esta humanidad nueva en la
historia Gnica que empezaba con la creacién y debia terminar con el Juicio Final.”*

Con la entrada de América al escenario de la cultura europea y la conversion de
toda la Tierra al cristianismo se consumaria el Tiempo de la Historia Cristiana. La Edad
del Espiritu Santo era la preparacion para la segunda venida del Cristo en el Juicio

Final. Para Phelan,

El joaquinismo es el antecedente de la idea de progreso, ya que la doctrina de las
tres edades implicaba que el hombre se iria perfeccionando a medida que el
tiempo histdrico se desdoblaba. También es una de las fuentes de inspiracion de
la que derivaron no solo las ideas bucolicas y utépicas del Renacimiento, sino
también el paraiso terrenal de la era de los descubrimientos.>

Esta idea de desarrollo y perfeccionamiento de la historia en una direccion unica,
con un principio, un medio y un fin, es otra de las caracteristicas que diferencia la
religién cristiana y la cultura occidental de las antiguas religiones “naturales” y sus
culturas que se organizaban en torno de calendarios ciclicos segun los ritmos de la
naturaleza en su movimiento de “eterno retorno”.

La caracteristica antropocéntrica y el arquetipo del arbol atienden en nivel
simbolico a esa concepcion cristiana (la vida humana como la de los arboles, tiene
principio, medio y fin),>® referencias que se encuentran y tal vez, en parte, expliquen la
vegetacion pétrea de la decoracion cristiana tradicional asociada a las representaciones
humanas de su panteon. Pero los arboles son simbolos de amplio espectro: pueden estar

relacionados a la renovatio religiosa y al anhelo de una armonia universal que, como

*% \/éase Baéz Rubi, Linda. Mnemosina novohispénica. Retérica e imagenes en el siglo XVI.
UNAM - IIE. México, 2005, cfr. PP. 36, 38, 209, 210 y 221. Cfr. también Patricia Nettel D.
“Cosmovision y cultura material franciscana en los pueblos de indios de Nueva Espafia segun Fray Diego
Valadés (una perspectiva etnografica)” en Panoramas de Nuestra América n° 6, Franciscanos y el mundo
religioso en México, p. 45.

** Ricard, Robert. Op.cit., p. 28.

*® Phelan, John. El Reino Milenario de los franciscanos en la Nueva Espafia. Traduccion de
Josefina Vazquez de Knauth, México: UNAM, 1972, p. 89.

% Aspecto apuntalado por la Dra. Carmen Valverde en el Diplomado de Historia de las
Religiones, UNAM, Instituto de Investigaciones Filoldgicas, 2006-2007.
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subraya Baéz Rubi, fue “muy probablemente impulsada por las creencias del cabalismo
cristiano.”’

Lamentablemente, aqui no puedo profundizar el tema, pero es obligado sefialar
una sorprendente diferencia: las imagenes antropomorfa y vegetal tipicas del
cristianismo se encontraron, por la Conquista, con las iméagenes “teriomorfas™®
(relativas a los animales) que predominaba en la cultura nahuatl, que no rehusaba su
frente terrible e incluso solfa “animalizar” las formas vegetales.>®

El objetivo de sustituir una concepcién del mundo, la indigena, por otra, la
cristiana, radicalmente diferente daria paso a un programa pedagdgico en el cual la
imagen ocupaba un papel central. Segtin Linda Baez Rubi,” la Rhetorica Christiana de
Fray Diego Valadés, (Perugia, 1579), fue pensada
como la sintesis de un conocimiento enciclopédico

que refleja la retdrica del quinientos para la
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pintura y del sermon, sino también en el de la
planificacion arquitecténica”.®

Para persuadir a los indios a que aceptaran
la doctrina y actitudes cristianas, los frailes *“se
valieron de las posibilidades que brindaban los

procesos de retorica: desde la actio corporal hasta
262

el uso de la palabra en su contexto escénico. Portada de la obra de Valadés

El método figurativo utilizado en la Nueva Espafia hacia parte de la memoria

social®®

resaltada en la ideologia humanista cristiana de Benito Arias Montano y del “El
compas de oro”, que trabajaron para los programas de imagen de Felipe I1.
Benito Arias Montano, heredero del movimiento mistico mas vigoroso de

Espafia, continuador del humanismo cristiano impulsado por el obispo Ximénes de

> Baez Rubi, op.cit., p. 319

*8 Término usado por Gilbert Durand para referirse al imaginario relacionado al mundo animal.
% Agradezco esa Ultima idea a la Dra. Verdnica Rebsamen Reynoso.

%0 B3ez Rubi, op.cit., passin.

¢! fdem, p.317.

%2 fdem, p. 318.

& [dem, p. 319.
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Cisneros, fue representante de Felipe Il en los Paises Bajos, donde contribuyo a la
instauracion de una linea politica de conciliacion con la disidencia protestante, y supo
apoyarse en las posibilidades que la imprenta proporciona a las técnicas de la memoria.
Montano trabaj6 con la célebre casa Plantin (“EI compéas de oro”) de impresores
de Flandes, donde lleg6 en 1561. Fue ahi donde “recibio la nuevas disposiciones de

composicién ordenadas por la Corona espafiola™®

sobre los programas visuales a que
debian cefiirse los grabados religiosos que aparecerian en los libros, segun una politica
de la imagen dirigida a incitar a la meditacion en “personas comunes” con el objetivo de
“mover a la gente a piedad”.®

Los grabados de la 1? edicion de la obra de Montano, Humanae salutis
monumenta (1571), uno de los primeros libros de emblemas religiosos hispanicos,
ademas de una gran influencia en los grabados de la Rhetorica de Valadés, responden a
paradigmas composicionales y formulas figurativas que Linda Béaez identifica como un
inventario iconografico de formas y simbolos culturales que se perpetian en la memoria
colectiva social “en su viaje a través de las generaciones humanas.”®® Férmulas
advenidas de “simbolos o0 gestos viajeros” (“engramas”) que componen las
Pathosformel culturales, segun la nomenclatura de Aby Warburg (fuente teérica de la
autora mencionada), que estudio la relacion entre simbolo y memoria y aplico su teoria
en una obra sobre el Renacimiento.®’

Segun Baez Rubi, Valadés se apoya en los engramas de la iconografia
montaniana para elaborar el lulismo figurativo de su Rhetorica que cumpliria en la
Nueva Espafia el mismo papel conciliatorio que buscaba “El compéas de oro” en una
Flandes dividida por el cisma cristiano. Por medio de la difusion de la imagen retérica,
el uso de ciertas férmulas de iconografia buscaba “legitimar la predicacion religiosa
como via pacifica de conversion”.®® En ese contexto (...) “la imagen fue la arteria
principal para difundir un cristianismo renovado mediante los procesos mneménicos”.®

En sus grabados, Valadés resaltaba la voluntad misionera franciscana de superar
la division linguistica y religiosa condenando todo acto de violencia: (...) “el inventario

de engramas que portaban los gestos corporales”,”® subraya la autora, fueron en el

& [dem, p. 239

% fdem.

% \/éase Baéz Rubi, op.cit., p. 216.
¢ fdem, p. 216 y 217.

% fdem, p. 242y 278

% fdem, p. 319

 fdem, p. 242, 258 y 278.
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sentido de la conciliacion instando a los indigenas a compartir el catolicismo al igual
que los de Montano instaban a los protestantes a la concordia con los cristianos.

Valadés recoge los “gestos enmarcados en programas emblematicos”’* que
quieren significar la “pacificacion, la restitucion de la armonia en el género humano, asi
como la restauracion de cierta participacion divina en la moral humana, que la recibe
para restablecer una concordia basada en la caridad cristiana”.”

La construcciéon simbdlica de los grabados abarca la tradicion de las artes
mnemotécnicas desde sus raices griegas hasta Ramon Llull, en la cual Valadés
introduce ajustes y transformaciones adaptando aquellas artes para su aplicacién a las
Indias de la Nueva Espafia.”® Ademas de su caracter pedagdgico, para la tradicién que
remonta al neoplatonismo de Plotino la imagen tiene un sentido simbodlico de union
entre el hombre y la divinidad. Las formas visuales (...) “actuaban como acicates para
que el alma ejerciera la recordacién y asi contemplara la divinidad a través del

‘jeroglifico del mundo’”.”* Para Baez Rubi en la Nueva Espafia del siglo XV1 (...) “el

conjunto conventual puede tomarse como un conjunto arquitectonico de caracter

mnemotécnico™.”

El espiritu de que estaban imbuidos los franciscanos observantes, de los cuales
fueron ejemplo los “doce” que primero llegaron “a las Indias” ( a los que se oponian los
“conventuales”), era el fervor apostdlico del Cristianismo primitivo con su ideal
ascético de estricta observancia de la pobreza apostolica anterior a Constantino.
“Después de Constantino, la Iglesia habia adquirido la riqueza temporal y diversos
vicios mundanos, de los cuales la avaricia era el mas deplorable.””

En la Iglesia apostolica primitiva como en la de las Indias, por lo menos durante

las tres primeras décadas de apostolado franciscano, “la practica de la pobreza fue una

; 77
forma de vida”.
Los mendicantes, los primeros europeos que intentaban explorar la mente de los
indios, se alegraron sobremanera al descubrir una raza que parecia carecer del
instinto, prevaleciente entre los europeos, de la adquisicidn de objetos materiales
por la adquisicion misma. (...) El programa de los mendicantes estaba asimismo

™ [dem, p. 278.

2 [dem.

"% [dem, passin.

™ Béez Rubi, op.cit., p. 55.

> [dem, p. 317.

"8 phelan, John. Op.cit., p. 69.
™ {dem, p. 75.
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alentado por la conviccion de que después de 300 afios de frustracién en Europa,
los indios representaban una oportunidad Unica de que los frailes pudieran
aplicar, en gran escala, la doctrina de la pobreza evangélica. No es extrafio, por
tanto que un mistico como Mendieta pensara que era posible y practicable erigir
un paraiso terrestre en la América.”

Este paraiso terrenal era la imagen de la ciudad de Dios, la Jerusalén celeste en
la Tierra, inspirada en la concepcién de San Agustin de las dos ciudades: la ciudad
terrenal estaba en el Viejo Mundo corrupto; el “arquimisionero”, segun la expresion de
Phelan, de la ciudad de Dios en la Tierra era el rey de Espafia. En la Iglesia indiana se
encontraba la posibilidad de la materializacion de la philosophia Christi: el humanismo
erasmista y a la tradicion joaquinista modificada unida al ascetismo franciscano.”

Ese modo de pensar sera extendido a la arquitectura eclesiastica franciscana del
siglo XV1. La simplicidad se reflejo en la iglesia de una sola nave, forma arquitectonica
gue no era comun en Espafia, pero que se adaptaba a las necesidades misioneras. Esas
construcciones, “genéricamente espafiolas, se mexicanizan en la simplicidad de sus
masas y perfiles y en la sobria distribucion de sus tableros profusamente
ornamentados.”®

Segun Kubler,® los templos de una sola nave no son originarios de Espafia — la
tradicion peninsular era mas bien las plantas de forma criptocolateral. EI autor sugiere
que los ejemplos espafioles y mexicanos de iglesias de una sola nave se inspiraron en
construcciones idénticas del siglo XIII, erigidas en el suroeste de Francia, “centro de
reclutamiento de frailes franciscanos en las décadas de 1530 y 1540 y varios frailes
franciscanos vinieron a México.” O mas bien, y una hipotesis no contraria la otra, el
autor también alude a que ese tipo de construccion tiene su fundamento espiritual en la
iglesia apostolica primitiva, cuya sencillez se basa en la literatura cristiana de los
estatutos apostolicos compilados entre los siglos IV y VI. Espacialmente, la intencion
que conlleva la nave Unica es concentrar la atencion de los fieles en el retablo-mayor
donde el sacerdote desarrolla los misterios centrales del ritual cristiano.

Los frailes que, apoyados en la mano de obra indigena, construyeron los
primeros monasterios novohispanicos, si bien no eran entrenados en el arte de la

arquitectura trajeron a Nueva Esparia mas que la memoria de las edificaciones europeas:

8 [dem., p. 76.

™ Kubler, George. Arquitectura Mexicana del siglo XVI. Traduccion de Roberto de la Torre,
Graciela de Garay y Miguel Angel de Quevedo. Mexico: FCE, 1982, p. 16. Cfr. también Phelan, op.cit.,
p. 72.

% Kubler, idem., p. 33.

8 {dem, cfr. desde la p. 248 hasta la p. 252.
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trasplantaron un programa simbolico-sacro cuyos valores iconoldgicos tenian larga
tradicion en las construcciones del Viejo Mundo. Ademas, la organizacion de los
gremios artesanos europeos que luego llega a Nueva Espafia con su doble caracteristica
de entidad legal y de trasfondo religioso por las cofradias ® (en 1570, ya se consolida la
asociacion gremial de Puebla, mientras que en la Ciudad de México las Ordenanzas son
de 1599)% es heredera de una tradicion (la del collegia fabrorum de los
francmasones)® que incorporara simbolos y leyendas que acompafiaron durante los
siglos a la cristiandad.

El ideal franciscano de crear una “Republica Indiana” toma caracter definido con
la construccién de los templos monasterios que sustituyen sus primeras construcciones
improvisadas de madera y adobe. Por los afios de 1540 un plano padrén fue desarrollado
para las edificaciones. Segun James Early, las estructuras que todavia sobreviven en
Meéxico y Yucatan fueron iniciadas entre los comienzos de 1540 y 1560. Ademas, dado
su tamafio, su nimero y las condiciones de construccion, fueron concluidas con
sorprendente rapidez.

A esos conventos, cuyo objetivo es introducir al mundo indio los ideales
franciscanos del siglo XIlI, Mendieta se refiere con la designacion de monasterios.

Segun Patricia Nettel,

Eso se debe a que el convento esta vinculado a la cultura urbana de la Baja Edad
Media y el monasterio pertenece a la civilizacion agraria de la Alta Edad Media.
Al referirse a los conventos como monasterios, Mendieta alude al ideal de una
sociedad agraria para la republica de indios, que es la propuesta tanto de Las
Casas como de los frailes franciscanos en relacién con las sociedades indigenas
de América.®

Es la construccion del monasterio fortificado a semejanza del castillo medieval
que promueve el disefio del centro urbano y viene a ser el nucleo social y cultural en
torno del cual se desarrolla la accion evangelizadora. Se establece la organizacion
arquitecténica urbana en torno a espacios muy amplios. En esa caracteristica ya se

identifica un sincretismo: la iglesia con su gran atrio frente a una plaza, alrededor de la

8 Ordufia Carson, Miguel. “Un acercamiento tedrico a la identidad de las corporaciones de
artesanos de la ciudad de México” en Formaciones religiosas en la América colonial. Coordinacién:
Maria Alba Pastor y Alicia Mayer. FFyL. — UNAM, 2000, p. 247.

& Teran Bonilla, José Antonio. “La importancia de lo gremios de albafiiles y/o arquitectos de las
ciudades de México y Puebla en la actividad constructiva de Nueva Espafia” en Novahispania n° 4,
Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM, 1998, p. 207. Este autor discrepa de otros historiadores,
afirmando que las primeras Ordenanzas no son las de la Ciudad de Meéxico, sino las de Puebla de los
Angeles.

& Burckhardt, Titus. Op.cit., p. 59.

8 Nettel, Patricia. Op.cit., p.40.
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cual se ubicaban los otros edificios del poder; en las ciudades en torno de los zocalos las
catedrales y los palacios. Esta organizacion espacial denota ya “una fusion clara del
sentido organizador hispanico con la sensibilidad indigena”.®® Una caracteristica
sobresale — la grandiosidad.

La ‘traza moderada’ de 1539, dictada por el virrey Antonio de Mendoza de
acuerdo con los provinciales de las érdenes monasticas, y las ‘Ordenanzas sobre
descubrimiento nuevo y poblacion’, dictadas por Felipe Il, en 1563, fueron
engendradas y nacieron precisamente obligadas y configuradas, porque habia de
encauzar la pujanza mexicana.®’

Gonzélez Galvan sefiala las “sorpresas mutuas” que al final logr6é engendrar el

conjunto eclesiastico del siglo XVI:

(...) para el indigena, la novedad de la arquitectura europea con sus muros y
bovedas capaces de aprisionar inmensos espacios interiores y hacerlos sensibles,
como una escultura en negativo delimitada por la ‘caja mural’; para el europeo,
la novedad del espacio abierto arquitecturado, el descubrimiento de la
funcionalidad de lo no cubierto.®®

Aprovechando, cuando los encontraba, los centros ceremoniales de adoracion
(teocallis) o de gobierno precolombinos, la ubicacion central del convento-doctrina
dispone a su alrededor la comunidad indigena sacandola de su dispersion por el campo.
Separado de los demés edificios y méas elevado que ellos,® el plano padrén que los
norted consistié de los siguientes elementos: un atrio amurallado con un crucero central,
enmarcado por cuatro capillas “posas” en los cuatro angulos y con una “capilla de
indios”; una iglesia rectangular generalmente orientada del oeste al este y una estructura
residencial cuadrada al lado sur de la iglesia, por lo comin de dos pisos construidos
alrededor de un patio que ostenta una fuente central.

Este conjunto ya no podria ser indigena pero tampoco era europeo. El atrio, para
Gonzalez Galvan, es un trasunto de la plaza ritual, asi como el k’u o adoratorio lo es de
la “capilla de indios” o “capilla abierta.” Esta a su vez responde a una funcién por
quince siglos desusada en Europa cuyos oficios religiosos se atenian mas bien al interior
de las iglesias. La nueva funcién surgio de la necesidad de atender a una costumbre

atavica entre los indios acostumbrados a los cultos al aire libre.

% Gonzalez Galvan, Manuel. “El espacio en la arquitectura religiosa virreinal de México” en
Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, N° 35. México: UNAM, Instituto de Investigaciones
Estéticas, p.72

& [dem.

% [dem.

8 James Early, con precision, identifica que, “The convento normally was located on the east
side of the town plaza and was often placed on a platform as much as ten, and, in at least one instance
twenty-five, feet above the level of the streets.” The Colonial Architecture of México, Albuquerque:
University of New Mexico Press, 1994, p.15.
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La tradicion europea de las capillas “posa” trae para el atrio la
complementariedad espacial solamente posible si se entiende la experiencia indigena de
los santuarios secundarios de las plazas sagradas. Son ellas que precisan el desarrollo
espacial del culto procesional cuyo eje en el medio del atrio se le da la cruz tallada en
piedra de manufactura tipicamente indigena. Las “posas” crean un “limite virtual” que
produce un orden y mantiene una jerarquia de “reciprocidad espacial” con la portada y
la “capilla abierta” en esta especie de *“girola cuadrada sensible, aunque no
ostensible”.®

Las bardas con sus almenas, itenian la misma funcién de las murallas
protectoras de las antiguas fortalezas? Para Robert Ricard, si. En la opinidn de este autor
los monasterios no son mas que verdaderos castillos de monjes. Ademas de su
ubicacion en muchos casos sobre los mismos antiguos teocallis, tenian asimismo valor
estratégico militar: “servir de fortaleza en caso dado, y de refugio para los espafioles, en
el no remoto caso de un levantamiento de los indios”.**

La semejanza con las fortalezas medievales, por lo tanto, no seria una mera
transposicion estética. No obstante, la escasa altura de algunas bardas, como advierte
Gonzéalez Galvan, hace pensar que estas no corresponderian a una actitud defensiva y

"2 an las

mas bien atenderian a los objetivos de “organizar, aclarar y definir el espacio
fronteras entre lo sagrado y lo profano, invocando la imagen de “fortalezas espirituales”
a que se refiere Estrada de Gerlero.*®

Para Gonzélez Galvan, adentro de la iglesia del XVI se da la continuidad de la
concepcion plastica del espacio abierto pero ahora con la intencion de no permitir al
espectador distraerse: el espacio interno de la iglesia habria sido creado para
envolvernos y absorbernos de modo que hiciéramos parte de esa gran “escultura vacia o
en negativo”.**

Las relaciones espaciales de las construcciones mexicanas, comparadas con sus
contemporaneas renacentistas, no tienen la misma “precision hieratico-matematica a

veces acompariada de colosismo aplastante”, tampoco encontramos en ellas la “tension

% Gonzélez Galvan, op.cit., p. 74.

°! Ricard, Robert. Op.cit., p.265.

%2 Gonzélez Galvan, op.cit., p. 75.

% Cita de Fernandez Garcia, Martha. La Imagen del Templo de Jerusalén en la Nueva Espafia.
México: UNAM, Coordinacion de Humanidades, 2003, p.73.

% Gonzalez Galvén, op.cit., p. 76.
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en fuga vertical” caracteristica del gotico: ni se establece una “atraccion violenta hacia
el fondo”, ni el vértigo de la presion producida por el “dominio total de la altura”.®

La concepcion mexicana del espacio conlleva un espiritu distinto, solemne, “de
noble serenidad”, segun el mismo autor: en estas iglesias de una sola nave, la luz
penetra por las altas ventanas de sus muros lisos que la conforman hasta encontrarse con
el enlace de los nichos colosales del sanctasanctorum, muros que suben hasta recibir sin

interrupciones las bovedas nervadas o de cafion del siglo XVI.

Todo se traduce en un sereno equilibrio de las dimensiones, ni lo ancho, ni lo
alto, ni lo profundo prevalecen en demasia; por ello este espacio ni se fuga ni se
ahoga y participa tanto de la elevacion gética, como de la razonada elegancia del
Renacimiento. Sus grandes proporciones nunca llegan a destruir el sentido de la
escala humana, que aqui respira a sus anchas en tono de sublimacion. Es una
escala que no se siente aplastada ni envanecida; es un espacio que admira, pero
gue no arrebata; no hay violencia en él, porque es de una rotundidad
antropomeétrica tal, que sugiere la figura de un torso tranquilo y seguro de si
mismo, que respira serenamente, que se expande y contrae con ritmica vida.*®

La compacta unidad del espacio en estas iglesias logré una solucién plastica
cuya efectividad esta demostrada por la supervivencia de la misma estructura basica: los
siglos posteriores al XVI, heredaran la misma “composicion sujeta a ejes centrados y
rectilineos, limites definidos, nitidez dimensional y una ordenada y solemne quietud”.”’

La reiterada inmovilidad de volumenes cubicos y rigidos quedaréd impasible por
tres siglos, contrastando con las plantas cuya movilidad estructural caracterizara el
barroco europeo; de estas se generardn muy pocos ejemplos en México, aqui “Los
conceptos de claridad espacial y rigidez de las plantas se continuaran en el siglo XVII
por una voluntad compositiva y necesidad didactica, cuya efectividad se habia probado

en el siglo XV1”.%

La resignificacion del territorio con mitos cristianos

Cada elemento del programa de la arquitectura eclesiastica viene cargado de
mensajes simbolicos, con lo que los primeros frailes resignifican el espacio y
promueven la imagen de la creacion de una Jerusalén celestial en la Nueva Espafia.

Segun Martha Fernandez, son casi innumerables las fuentes que acudieron a la

imaginacion de los frailes mendicantes a lo largo del siglo XVI “en el proceso de

% fdem, p. 77.
% fdem, p. 77.
7 fdem, p. 80.
% [dem.
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construccién de una imagen arquitecténica del Templo de Jerusalén.”®® De la tradicién
biblica la autora menciona el Tabernaculo de Moisés descrito en el libro del Exodo; las
columnas Jachin y Boaz construidas por Salomon para su templo a las cuales
encontramos referencia en el libro de los Reyes, y también la descripcion que hace San
Juan en el Apocalipsis de la ciudad que desciende del cielo.

Ademas de Flavio Josefo, autor de la antigliedad judia que describié “un Templo
de Salomén que él no conocié y el Templo herodiano que conocié”, ' leyendas y mitos
medievales se mezclan con las ideas de liturgistas y te6logos que también influyeron en
la concepcién del templo ideal para la Cristiandad, como San Gregorio Magno, San
Ambrosio y San Tomas de Aquino.

La forma basilical (un rectangulo dividido en naves por medio de columnas),
considerada la preferida del Emperador Constantino; el circulo de larga tradicion como
simbolo de la perfeccidn, el hexagono vinculado al Crismén, el anagrama de Cristo, y el
ochavo que San Ambrosio consideraba simbolo de la resurreccion, todos estos son
simbolos usados recurrentemente en las edificaciones religiosas novohispanas.

En el analisis de Elena Estrada de Gerlero, retomada por Martha Fernandez, la
plataforma sobre la que se edifica la iglesia es una referencia al “Monte Sidn, en el cual
Salomoén edificé su Templo” y “el Calvario es una de sus estribaciones”.*** El concepto
de “centro del mundo”, lugar donde crecid el arbol de la vida en el Paraiso, es el de la
cruz atrial, punto que sefiala al fiel su ingreso a la prefiguracion terrenal de la Jerusalén
celeste; lo mismo que las portadas talladas que “suelen hacer alusion a la Jerusalén
Celestial.”"*%

El claustro debia ser imaginado como un mistico paraiso terrenal: la forma
cuadrada o rectangular en torno al patio central refleja valores simbolicos del cuadrado
o del rectangulo que remiten a valores metafisicos que orientaban la construccion
sagrada. La fuente al centro, en general ochavada (forma muy encontrada en pilas
bautismales y cupulas) o a veces circular, es una referencia a la fuente de la vida (fons
vitae) de donde fluyen los 4 rios del paraiso. El sentido general alude a la purificacion
de los pecados por la sangre de Cristo, cuya cruz es el arbol de la vida en el centro del

Jardin del Paraiso para que nazca un nuevo hombre. %

% Fernandez Garcia, Martha. La Imagen del Templo... Op.cit., p. 74.

1% fdem, p.76/77.

191 [dem, p.74.

192 [dem, p. 74.

103 Kubler, George. “The claustral “fons vitae’ in Spain and Portugal” en Traza y Baza, n° 2.
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El atrio de la Iglesia, conforme

describe un célebre grabado de Valadés,
era la escuela donde los frailes se
ocupaban de la aculturacion al modelo
cristiano de la sociedad indigena. Este
grabado, que Baez Rubi Ilama “el engrama

de la fundacion-templo”,

tiene ciertas similitudes composicionales con lo
que describe Montano al tratar el Templo de
Salomén, que se halla rodeado por las murallas de
la Jerusalén Celestial: por ejemplo, la distribucion
espacial, la edificacion cléasica del Templo y las
labores de la gente en el atrio.’**

Los templos colocados en las 4

esquinas del atrio por Valadés son

IR Al de b B Mom e e, SEMejantes  a “los  templos  clasicos
circulares montanianos”. Lo repite Valadés en otro grabado Ilamado “El simbolo del
Cristianismo” (ver adelante), y que “Es nada menos que el Templo de Vesta, utilizado

muy a menudo en el repertorio iconografico de Montano”.'%®

El fin de la utopia franciscana

¢Como reaccionaron a todo eso los indios? ¢Se podia conciliar dos visiones de
mundo tan incompatibles como la indigena y la cristiana? La conquista y el trabajo de
los frailes lograron casi de inmediato la eliminacion visible y aparente de los templos y
de los idolos al mismo tiempo que de los sacerdotes mexicas y los sacrificios humanos.
Pero ademaés del problema con el lenguaje y la imposibilidad de traduccién directa de
los términos entre las lenguas, adoctrinar a los indios con las ideas abstractas cristianas
para las cuales no habia conceptos similares era tarea practicamente imposible y, es
evidente, los indigenas no podian borrar su memoria de la noche al dia siguiente.

Habia cabida para toda suerte de malentendidos. Muchos elementos de la
religion azteca se asemejaban a précticas cristianas, pero los contextos en que se daban
eran inadmisibles desde el punto de vista cristiano, lo que les invalidaba. Asi, para
Charles Gibson,

' Baéz Rubi, op.cit., p. 285.
105 fdem.
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En general, los indigenas no abandonaron su vision politeista. Las normas de
conducta cristiana, ya fueran comunicadas por la ensefianza, alentadas por los
preceptos, o0 impuestas por la obligacion, no hacian inteligibles las abstracciones
cristianas basicas de la virtud y el pecado. La comunidad de los santos fue
recibida por los indigenas no como un intermediario entre Dios y el hombre sino
como un panteén de deidades antropomorficas. El simbolo de la crucifixién fue
como una preocupacion exagerada por los detalles de un acto de sacrificio. El
Dios cristiano fue admitido, pero no como una deidad exclusiva u omnipotente.
El cielo y el infierno fueron reconocidos, pero acentuando sus propiedades
concretas y con atributos paganos intrusos. El culto cristiano fue aceptado, sin
una distincion entre los grados de adoracion y los indigenas siguieron actuando
como si el objeto de adoracidn descansara en el que rinde culto, para su sustento
y mantenimiento. (...) Los indigenas aceptaron el concepto de alma, pero lo
extendieron a los animales y a los objetos inanimados.*®

La predicacion de los frailes estaba sostenida por el poder politico y militar de
Esparia y fue imposible para los indios hacerles resistencia abierta, lo que mantuvieron
fue la resistencia de la inercia y el disimulo que ya prevalecia antes en la relacion del
pueblo indigena con el estado azteca.®” Lo que se registra con seguridad es la
persistencia de préacticas hibridas y de idolatrias practicadas en secreto: la adaptacion al
nuevo ethos cristiano se presento dificil y contradictoria y quizas nunca verdaderamente
consumada. “En México, como en los Andes, los mestizajes no eran operaciones
arbitrarias, sino compromisos. Ocultaban una parte considerable de improvisacion, que
se intentaba atenuar buscando en el otro similitudes aparentes o reales.”%

Por lo general, los relatos historicos sobre el siglo XVI novohispanico son
escalofriantes. La destruccion del “imperio” mexica dejo un saldo catastréfico a lo largo
del XVI. En la Historia del Nuevo Mundo se describe que

Desde el decenio de 1520 la muerte flotaba sobre los campos mexicanos y hasta
en los remotos Andes. (...) Entre 1545 y 1547 las epidemias diezmaron a
millones de indios de Nueva Espafia y Perd. Pocos afios después, en 1561, no
quedaban en México mas que 2.7 millones de habitantes. Las bases de las
comunidades quedaron profundamente alteradas.

En este estado de desagregacién se tambaleaban las jerarquias antiguas. Los
conocimientos se degradaban, por no ser transmitidos a los mas jovenes (...). La
cadena de las generaciones habia sido perturbada (...). Pululaban los huérfanos.
(...) La elevada mortalidad iba acompafiada en ciertas regiones por una baja
natalidad, como si el impulso vital propio de todo grupo humano se hubiese
agotado. %°

La personas se dejaban morir de hambre al ver morir a los suyos, - no que faltase

alimento -, al contrario, con el cultivo de las mejores tierras “abandonadas por la

196 Gibson, Charles. Los Aztecas bajo el dominio espafiol (1519 -1810). Traduccion Julieta
Campos. México: Ediciones Siglo XXI, 1967, p. 105 y 106.

197 Ricard, R. Op.cit., pp. 391 a 393.

198 Bernand, Carmen y Gruziski, Serge. Historia del Nuevo Mundo. Tomo Il. Los mestizajes,
1550 — 1640. Trad. de Maria Antonia Neira Bigorra. México: FCE, 1999, p. 137.

199 Bernand y Gruzinski, idem, p. 198.
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desaparicién de sus propietarios”**° luego la renovacion de las generaciones abriria paso
a la “asimilacion de novedades, facilitando la integracion a la sociedad colonial. Tales

eran las paradojas de una muerte epidémica que dejé a los sobrevivientes, tras un

periodo de caos méas o menos largo, los medios de adaptarse a su condicién nueva”.***

Sin embargo, la economia de la Nueva Espafia no siguié en constante expansion.

La depresion que siguio a la gran epidemia de 1576-1579,

(...) precipitada por la rdpida disminucién de los trabajadores indigenas
disponibles, el aumento de la poblacion no india y el despilfarro en el uso del
trabajo de los indios, en especial por el clero regular y secular para sus numerosa
empresas arquitectonicas, obligo a los virreyes, alarmados por la disminucién de
la poblacion india, ‘a obedecer pero no a cumplir’ las cédulas reales que
ordenaban a los patrones aligerar el peso del trabajo sobre los indios. Los
grandes proyectos de reforma de la Corona, expresados en las cédulas del 24 de
noviembre de 1601 y 26 de mayo de 1609, no entraron en vigor.**?

Pero hay que tener en cuenta, como nos advierte Echeverria, que la eliminacion

»113 _ una “actitud

de las nueve décimas partes de la poblacion por un “desgano vital
suicida, mas inconsciente y somatizada que voluntaria y planeada” — no puede ser vista
aisladamente, y hay que considerar la “puesta en

practica de ciertas utopias renacentistas que

intentaron construir sociedades hibridas o

sincréticas™*,

Como lo apunta también Baéz Rubi,™™ la
tradicion cristiana biblica y patristica sobre la
ciudad celeste se asocié en aquel entonces a las
concepciones renacentistas de ciudades ideales,
como las descritas por Tomas Moro en su Utopia
0 por Campanella en La Ciudad del Sol, dando

un renovado refuerzo al mito. La idea que el

hombre del Renacimiento buscaba para si una

nueva concepcion del mundo de la vida, parece

reflejarse en el Nuevo Mundo pero focalizada en “Simbolo del Cristianismo”

19 fdem, p. 198.

11 fdem, p. 199.

112 phelan, John. Op.cit., p.144 y 145,

13 Expresion usada por Sanchez Albornoz, mencionada por Bernand y Gruzinski, p. 198, nota 5.
14 Echeverria, op.cit., p. 61y 62.

115 Baéz Rubi, op.cit., p. 287.
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otro tiempo: mientras que la llamada “clase progresista” (la burguesia comerciante) del
otro lado del mar se proyectaba en el tiempo clasico greco-romano, aqui se queria
comenzar de nuevo a partir del Alto-Medioevo.

La orden seréfica afioraba una orden que se refleja en los grabados de Valadés,
pertinente a una vision del mundo perfectamente jerarquica y organizada, donde todo
parece controlado y ocupando el lugar que le corresponde. Ya no es el mundo estatico
del gotico, hay movilidad, espacio y uso de la técnica perspectiva, incluso el elemento
renacentista de los templos circulares de Vesta, siguiendo el espiritu de la época de
apropiarse de la tradicion pagana, - pero todo muy bien cuadrado en el marco del mito
cristiano. Como lo dice Solange Alberro, los franciscanos deseaban “una sociedad
utopica ordenada, segmentada y jerarquizada, como se ve en los grabados de la Retorica
Christiana de Diego Valadés, identificada con sus origenes medievales.”'®

De ambos lados del Atlantico hubo en comun la busqueda de nuevos paradigmas
que se frustraron en el desarrollo de la historia. Para ambos actores se planteaba la
necesidad de cambios: para los frailes, la referencia era antes que nada la frustracion
con una Europa que consideraban corrupta y corruptora. Por su parte, los valores del
hombre autonomo que el arte del Renacimiento esbozara, desapareceran con la
racionalizacion mercantilista que paulatinamente se aduefiard del mundo de la vida. Al
final del siglo XVI, con la Reforma consolidada en los paises del Norte y la
Contrarreforma implantandose en los paises del Sur y sus colonias, la historia ya
tomaba un nuevo rumbo.

Segun la interpretacion de José Antonio Maravall, la caracteristica méas tajante
del siglo XVI habia sido la utopia, a la vez que, para el siglo siguiente, una especie de
pensamiento utilitario-pragmatico se ha vuelto la mentalidad dominante que respaldo el
momento histérico a que Ilamamos Barroco. Periodo que, sin embargo, generé una
cultura que “nédo se explica se ndo levarmos em conta uma situacdo bésica de crise e
conflito” (...). **’

En la Nueva Espafia, la caida de la “Jerusalén indiana” de los franciscanos era
inevitable. Menciona Kubler un cronista inglés, Henry Hawks, que en 1572 relata la

gran estima de los indios por los frailes: (...) “gracias a ellos y a su proteccion son

118 Alberro, Solange. El aguila y la cruz. Origenes religiosos... Op.cit., p. 102.
117 Maravall, José Antonio. Op.cit., p. 90.
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libres, lo que ha sido ordenado por el emperador Carlos V, razon por la cual ahora no
llega tanto oro y plata a Europa como cuando eran esclavos”.*®

En contra de la tesis de San Agustin que concebia la separacién total entre el
cuerpo y el alma, lo que posibilitaba la defensa de que la esclavitud del cuerpo no
impedia la libertad del alma, Mendieta no aceptaba que fuera posible conciliar
esclavitud econémica con libertad espiritual.**® Pero este estado de cosas no iba a durar
mucho: protegidos por Carlos V hasta mediados del XVI, hacia 1555 los privilegios de
los frailes sufrieron ataques continuos por parte del episcopado.

En las décadas siguientes, el clero secular gradual pero inapelablemente va
consolidando su poder. Con la destitucion de las 6rdenes mendicantes llego al fin una
etapa fundamental de la historia de México. En 1574, “una cédula real ajustada a las
resoluciones del Concilio de Trento sometié a los frailes mendicantes al control del
virrey y de la di6cesis™*?%; en 1583, por decreto se establece trato preferencial al clero
secular.

Los grandes monasterios se vaciaron con la desaparicion de la poblacién
indigena. Las dimensiones de las construcciones que hoy nos parecen desmesuradas y
desubicadas en relacion a su entorno, correspondieron, en la opinion de Kubler, a una
demanda poblacional real en el siglo XVI: para el autor, en arquitectura se comprueba
“una estrecha relacién entre la escala de la empresa constructiva y la poblacion local
disponible para llevar a cabo el proyecto”.** De modo que se puede creer que hubo
correspondencia directa entre la arquitectura religiosa y “la densidad de la comunidad a
que se destinaba”.*?> Ademés, los franciscanos solian adecuarse a los recursos y a las
poblaciones, sin exigir demasiado de los indigenas y sin cometer los abusos que se
registraron en las otras 6rdenes.'?®

Robert Ricard*?

cree que se puede determinar con precision el periodo de 1523-
1524 hasta 1572 como el de la “iglesia primitiva” de Mexico. Durante ese periodo,

fueron las 6rdenes mendicantes que lideraron el proceso de conversion de los indigenas.

118 R. Hakluyt, Hakluyt’s Colletion of the Early Voyages, Travels and Discoveries of the English
Nation, Londres, 1809-1812 (nueva edicion, 1), p. 553. Apud Kubler, George. Arquitectura mexicana
en el siglo XVI... Op.cit., p. 13.

119 phelan, John. Op.cit., p. 112.

120 Kubler, op.cit., p. 31.

121 fdem, p. 37. L. E. Alcala (Fundaciones jesuitas..., op.cit.) discrepa de la generalizacion de esa
afirmacién, mencionando las construcciones jesuitas en Sur América, especificamente las de Bolivia.

122 Kubler, idem.

123 fdem, p. 38y 39.

124 Ricard, R. Op.cit., p. 34 y 35.
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La dltima fecha, 1572, corresponde a la llegada de los jesuitas a Nueva Espafia y
con ellos otro espiritu y practicas que los diferenciaba de los franciscanos, dominicos y
agustinos. Ademas de la educacion de los criollos (que no fuera preocupacion de los
frailes) y del clero secular, que por entonces empezaba a ocupar el lugar de los frailes en
las parroquias, los jesuitas traen una vision practica para el mundo de la vida terrenal.

Segun Echeverria:

La utopia de una modernidad catdlica, defendida desde el Concilio de Trento por
los seguidores de Ignacio de Loyola, pretendio, hasta su fracaso definitivo en el
Siglo de las Luces (o de la Revolucidn Industrial), oponer a la marcha caética y
injusta de la vida social moderna - (...) — la accién de un sujeto capaz de
interiorizarse en esa marcha, dotarla de sentido y de guiarla hacia el bien: la
Iglesia. Sujeto que, por su parte, s6lo podia ser tal efectivamente si se reafirmaba
en su propia necesidad y reconquistaba su propio caracter, el de mediador de la
gracia divina. La propaganda fide de la Compafiia de Jesls no se encaminaba
solamente en el sentido de la expansion de la Iglesia en el mundo social, sino,
sobre todo, en el sentido de una refundacion y una reactualizacion de si misma,
es decir, de su identificacion con Dios como presencia efectiva de lo sobrenatural
en su pacto con la comunidad humana.'®

Pasada la fase heroica, con el siglo XVII se presenta una nueva etapa en la

historia de Nueva Espafia. Segtn Echeverria,'®

el “‘proyecto’ histérico espontaneo”
que se figuro — el proyecto criollo - fue una tentativa de re-creacion de la civilizacion
europea: no una “repeticién modificada de lo mismo”, sino el intento de re-hacerla en
suelo americano sobre el trasfondo de la civilizacion indigena que aportaria los

conjuntos simbolicos, dando unidad a la identidad criolla.

2% Echeverria, op.cit., p. 113.
126 fdem, p. 61. Las cursivas son del autor.
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Capitulo 11

Ad maiorem Dei gloriam...

Los jesuitas

Las disputas entre un catolicismo de sencillez y esencialismo, inspirado en el
humanismo erasmista, y otro que enfatizaba los rituales y las sefiales exteriores de la fe,
empezo desde finales del XV e inicios del XVI en la misma Espafia. Como lo sefiala
Bataillon, Lutero no significé para nada una ruptura subita que generaria una nueva era
espiritual en Europa. Lo que pasé con el catolicismo entre 1517 y 1560, y que “merece
en rigor se llamar de Contrarreforma” fue, antes que nada, “una actitud negativa, hostil
a toda reforma, tanto cat6lica como protestante, y que abomina poco menos a Erasmo,
al maestro Juan de Avila, a los primeros jesuitas, que a Lutero y Calvino.” **’

Europa en general, y Espafia en particular, vivian un momento en que se
asomaron profundos sentimientos que apelaban a una renovacion religiosa. EI mismo
Ifiigo de Loyola, acusado de “alumbrado” - y por eso mismo -, “aparecié como solidario
de una revolucién religiosa cuyo simbolo en Espafia era a la sazon Erasmo”. Sus
memorialistas lo niegan, pero la influencia erasmista parece obvia para los estudiosos de
la vida del santo. Bataillon, menciona que su propio confesor, cuando él era estudiante
en Alcald de Henares, “un sacerdote portugués Ilamado Miona, le aconsejara que
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adoptara el Enquiridion de Erasmo”," obra entonces aprobada por el Inquisidor

General y que hacia furor entre los letrados de toda Espafia.

Ifiigo utilizara, a su modo, el Monachatus no est pietas, fundando una orden muy
diferente de las demas, que causard escandalo ante todo por su organizacion
completamente seglar, no obligada al coro ni a la clausura. (...) una ensefianza
religiosa mucho mas moral que dogmatica (...) el examen de conciencia, a la
disciplina de los sentidos y de las potencias del alma; lo esencial de la ensefianza
se refiere a los mandamientos de Dios y los pecados mortales. (213, 214)

El influyente dominico Melchor Cano, acorde al mismo Paulo 1V, acusa a los
jesuitas de “iluministas”, de seguir a la devotio moderna de Baptista de Crema,
Henrigue de Herph, Juan Thaulero. Otro dominico, Domingo de Soto, que participd de
la comision que examind los estatutos de la Compafiia elaborados por Ignacio de
Loyola,

127 Bataillon, Marcel. Erasmo y Espafia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI.
Traduccion de Antonio Alatorre. México: Fondo de Cultura Economica, 1966, p. XIV.
128 fdem, p. 212.
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censura la tendencia antimonéastica de la congragacion que prescinde de la
oracion vocal en comun, y el papa acusa con vehemencia a la Compafiia de
ponerse, en ese terreno, “de parte de los herejes”. La Compafiia tiene que
plegarse momentaneamente a la voluntad férrea de Paulo IV, que le impone la
obligacién del coro.'?

Lo que propugnaba Ignacio estaba afin a la tendencia general de los inicios del
XVI espariol: la validacion de una religion interior e inspirada, por la que clamo parte de
la espiritualidad catdlica en la época. Esa inclinacién, que fundament6 la reforma
protestante, el catolicismo la veia muy peligrosa. Los cristianos buscaron igualmente

“un lazo mas esencial que la afirmacion comin de un dogma o que la practica comin de
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ciertas ceremonias, que contrariaba necesariamente los intereses del catolicismo,

pues rompia con la jerarquia y el control sobre los creyentes.

Para Bataillon, no se podria atribuir desde el inicio antagonismos radicales entre
la espiritualidad erasmiana y la de los jesuitas. Tanto es asi, que los cartujos de Colonia
habian dedicado a Ignacio una edicién de Herph, en la cual elogian la Compafiia por la
“vida comun y ambidextra” (contemplativa y activa), que es “la verdadera originalidad
de los ‘Hermanos de la vida com(n’ fundadores de la devotio moderna”.** El énfasis de
la Compaiiia en figura del Cristo Salvador, era otro punto de anclaje para la simpatia de

los erasmistas. Segun el mismo autor:

La tradicién que afirma que Ifiigo, durante su permanencia en Paris, hizo un viaje
a Brujas y alli trabd conocimiento con Vives, es tradicion sumamente probable,
corroborada por el hecho de que el mas antiguo manuscrito conocido de los
Ejercicios es la copia de John Helyar, discipulo inglés de Vives. En un curioso
pasaje de la Preparatio, Erasmo mismo da su aprobacion a una préctica (...) que
consiste en dividir en “horas” la historia de la muerte del Sefior para que los
nifios se acostumbren a conmemorar cada dia algin momento de ella en accion
de gracias. Y se apresura a afiadir que reemplazar esas horas por las de la Virgen
“no es, desde luego, una invencién impia, pero, si se permite confesar la verdad,
es cambiar el vino en agua.” ¢Quién sabe si la meditacion ignaciana no parecid
primero a los erasmistas como una reaccion utilisima contra la invasion de la
devocion mariana?™*2

La espiritualidad ignaciana se manifestard mucho mas eclética hasta el momento
en que Ignacio de Loyola afiade las Regulae ad orthodoxe sentiendum a los Ejercicios

en 1548 (en probable coincidencia con las primeras sesiones del Concilio de Trento), y
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ellos se vuelven una norma inflexible,** rechazando todo lo que moviera el erasmismo.

129 fdem, p. 703.

130 Bataillon, idem, p. 704.

1 [dem, p. 590, nota de pie de pagina n° 5.

132 Bataillon, idem, p. 590. La simpatia reciproca y la aproximacion entre Vives y Erasmo es
citada en varias partes de la obra.

133 fdem, p. 726.
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Muy pronto la Compariia superaria la sospecha de iluminismo. Esas Reglas para el
sentido verdadero que en la Iglesia militante debemos tener invocaron por anticipado la
ortodoxia tridentina, subrayando la prudencia (de la 142 a la 172) a todo lo que
suscitara la exaltacion de la fe y de la gracia.

Oliveira Martins, en su obra clasica Historia da Civilizacado Ibérica, hace un
paralelo entre Lutero y San Ignacio. Hombres de la misma época, ambos escrutaron en
los rincones méas hondos de sus almas respuestas para las dudas que les asaltaran en
medio de la crisis de la época. Ambos buscaron en la reforma de la fe las soluciones
para sus angustias: las diferencias y especificidades de sus obras corresponderian a las
cualidades y potencialidades (el “genio”) de las razas germanica e hispanica reflejadas
por ellos. Uno acoge a la reconciliacion con Cristo por sus méritos, por la gracia, para la
cual las obras son indiferentes; el otro encuentra la paz en la obediencia a la Iglesia que
corrobora el valor de las obras. Uno se rebela contra el Papa, mientras el otro ofrece al
mismo Papa la obediencia incondicional de la Compafiia de Jesus. ** Con la Compafiia,
encuentra la Iglesia la fuerza para reconstituir el edificio derrumbado, repitiendo el
mismo trabajo que hicieron, en el siglo XIII, las Ordenes mendicantes.'®

Para San Ignacio, asi como para Lutero, la experiencia religiosa advenia del
cuidado con la propia salvacion. Pero, al contrario de ese ultimo, entendia Ignacio de
Loyola que solamente la obediencia lo podia salvar.

La critica acida de Oliveira Martins a los jesuitas reclama por un humanismo que
la Contrarreforma acab6 por sofocar y de la burocratizacion de un movimiento cuyas
raices misticas fueron “la intima fibra, el impulso interior de la energia peninsular”*®
antes de transformarse en nada méas que una religion de obediencia promoviendo “la paz
en la irresponsabilidad”, el abandono de la conciencia propia, el monarquismo instalado

en el alma exactamente cuando se establecia el absolutismo monarquico en Espafia.

Enquanto o protestantismo partia do homem interior para o exterior, 0 jesuitismo
fazia o inverso: partia do exterior para o interior. Um era a republica e todos os
seus problemas doutrinérios no foro da idealidade, o outro era o cesarismo com
todos 0s seus problemas préticos no foro também da cidade religiosa.**’

Por la obediencia, el catolico sentiase libre en su interior, con lo que podia
buscar la ruta que lo engrandeciera para subir hacia Dios: el catolicismo engendraria

“héroes”, fuesen estos santos o laicos, pues se inspirara en un individualismo

134 Martins, Oliveira. Histéria da Civilizag&o Ibérica. Lisboa: Guimarées Editores, 1994, p. 225.
35 [dem, p. 226.
136 [dem, p. 288.
337 fdem, p. 235.
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caballeresco. (...) “o misticismo comega por nos aparecer como uma transformacéo da
cavalaria — caballeria a lo divino — em San Inécio e em S&o Jodo da Cruz. El Caballero
celeste, Cristiano, de la estrella brillante...” Era el hombre que obligaba a Dios adentrar
su alma, el mistico que no queria apartarse del mundo para elevarse a un Dios ideal.

Para Oliveira Martins, son los humanistas, liderados por Erasmo que
reconocieron los peligros y la inutilidad de aquellas discusiones traidas del foro intimo
e individual de la metafisica para el foro colectivo de la conciencia religiosa, en la cual
se produjeron dos alucinaciones: el formalismo catolico de los jesuitas y el delirio
protestante de los anabaptistas.'*®

El protestante, al posicionarse contra la autoridad de la Iglesia, aparentemente
era libre. Pero solo aparentemente, pues su libertad se cambiaba en una disciplina
dogmatica.

A predestinacdo e a graca do Cristo, em nome dos quais negava poder ao Papa,
cafam sobre o rebelde, e, quebrando a mola interior da independéncia moral,
reduziam-no a uma escravidao transcendente. ¢Serd ousadia ou quimera ver, na
influéncia destes dois modos de encarar o destino do homem, a causa principal
dos caracteres do dominio e influéncia que protestantes e catolicos exerceram no
mundo? Parece-nos que ndo. O catolicismo deu herdis. O protestantismo deu
sociedades sensatas, felizes, ricas, livres no que respeita as instituigdes e a
economia externa, mas incapazes de nenhuma acgdo grandiosa, porque a religido
comegava por despedagar no cora¢do do homem aquilo que o torna suscetivel
das audécias e dos nobres sacrificios.

O fundador do novo catolicismo é Santo Inécio e por via dele passa para o0 corpo
da religido da Europa latina alguma coisa do génio da Espanha (...). **

El formalismo, el apego a la forma o exterioridad de que acusa Oliveira Martins
el jesuitismo, tendria su origen en el caracter espafiol. Los misticos de Espafia, desde
Santa Teresa de Avila hasta San Ignacio, habian revelado un naturalismo en su devocion

que los diferenciaba de la mistica idealista tradicional, que niega al mundo para
hundirse en Dios.

(...) o amor de Santa Teresa € um verdadeiro amor, e ndo uma absorcéo
idealista. Os misticos sentem, véem o objeto amado. Os sentimentos sdo reais,
traduzem emocd@es dos sentidos, e ndo estados da razdo especulativa. Dai provém
um carater aparentemente contraditério, que tem sido notado aos misticos
espanhois e com maioria de razdo aos jesuitas. (...) O método, o canone, o lado
positivo e pratico, os sintomas reais do éxtase e os modos de produzi-lo,
aparecem catalogados secamente nas Instrucdes de Santo Inacio.'*

En los Ejercicios Espirituales, San Ignacio formula el examen de la conciencia
de modo semejante a los ejercicios del cuerpo que influyen en la disposicion fisica. Del

138 [dem, p. 226.
9 [dem, p. 227.
40 fdem, p. 223.
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mismo modo que los del cuerpo, los ejercicios del alma actGan preparandola y
disponiéndola para organizar todas las afecciones desordenadas. Desde el presupuesto
de que la naturaleza humana forcejea en el pecado, después de organizados los
sentimientos cabe al creyente direccionarlos en la busqueda de la voluntad divina, pues
la finalidad del examen de conciencia es que el hombre descubra en si mismo la
voluntad de Dios.

Mediante el conocimiento del pecado, se ejerce dominio de los valores sensibles
y voluntarios, con lo que se salva el alma. Inspirado en la tradicion paulina, el papel del
cuerpo en la vida espiritual sera fundamental para la formulacién de los Ejercicios.***

La idea de someter la meditacion religiosa a un trabajo metddico, Loyola la pudo
haber heredado de la devotio moderna de los misticos flamencos, de los cuales podria
haber conocido los tratados de oracién regladas durante su estancia en Montserrat.*** Su
metodo es una técnica de interlocucion, un nuevo lenguaje, segin Barthes, que pudiera
franquearse entre la divinidad y el practicante. Los Ejercicios son un aparato metdédico
que reglamenta dias, horarios, posturas, régimen etc., cuyo objetivo pareceria ser la
superacion una ausencia de lenguaje. Por su extrema minucia, recuerda a Barthes los
protocolos del escritor en lucha por superar la afasia y que se esfuerza por capturar “la
idea”.1*®

La prescripcién primordial es el aislamiento: retirarse en un lugar cerrado,
solitario e inhabitual, con determinadas condiciones de iluminacion y posturas
adaptadas al tema de meditacion. Pero, por arriba de todo, lo que esta enteramente
condicionado por el codigo es la organizacion del tiempo para las ocupaciones mas
sencillas de la jornada diaria, del despertarse al acostarse (vestirse, comer, relajarse,
dormirse etc.).*

Las formulas preparan el ejercicio de un lenguaje dentro de un sistema que
Barthes Ilama de campo de exclusion, porque intentan desairar interferencias que
pudieron llegar desde afuera: la ligadura del tiempo debe ser tan estrecha que la
recomendacion de Loyola es empezar el tiempo futuro antes mismo que el tiempo
presente se haya agotado: al adormecer pensar en el despertar, al vestir el ejercicio

siguiente que ejecutar... Un “ya” incesante delimita el tiempo del practicante y garantiza

141 Bataillon, Marcel. Erasmo y Espafia. Op.cit., p. 302.

142 Barthes, Roland. Sade, Fourier, Loyola. Paris: Editions du Seuil, 1971, p. 50.
143 Barthes, idem, p. 51.

144 fdem, p. 54/55.
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el alejamiento de toda otra “lengua”. Misma funcion para los gestos: desacondicionando
el habitual, repele la interferencia de la “lengua” mundana usual del ejercitante.

Todos los protocolos tienen la funcion de instalar en el practicante un “vacio
linglistico”, necesario a la elaboracién y al triunfo del nuevo lenguaje. Para Barthes,
idealmente el vacio es el espacio anterior a toda “semiofania”. En el horizonte del
lenguaje propuesto por Loyola esta la basqueda de las sefiales de Dios, mas que su
conocimiento o su presencia.** Los “protocolos” son los medios de coger el signo de la
divinidad.'*

Ademas de que los Ejercicios son en si mismos una separacion del mundo, todo
en ellos estd obsesivamente sometido a la division, subdivision y a una clasificacion
numerada en anotaciones: las meditaciones, las semanas, los “puntos” etc. Separacién y
diferenciacion que el pensamiento mitico atribuye al poder divino (que separa el dia de
la noche, el hombre, la mujer, los elementos y las especies).

Division, pero, desde luego, articulacion que Barthes dice Ilamarse en Loyola la
discretio, el discernimiento que puede aplicarse del mismo modo a las conductas que a
los juicios y al discurso, distinguiendo, enumerando, separando, limitando, evaluando,
apartando, eliminando, y, por lo tanto, instituyendo toda la diferencia. La discretio seria
la fuente de todo lenguaje, pues como todo lo que es linglistico es articulado, todo
lenguaje es, antes que nada, la articulacién de unidades.*’

El tiempo, las oraciones y los medios meta-linglisticos (anotaciones, modos,
“puntos™), estan divididas por una necesidad de colmar todo el “territorio” mental y
reducir al extremo los canales por los cuales la energia de la palabra pueda circular y
envolver la demanda del ejercitante. Lo que se debe transportar por esa red de canales
de la distinguo es una materia Unica: la imagen. La imagen es aqui la unidad mas
propicia a la “imitacion”: después de reconocida la materia imitable o “punto” (por
ejemplo, la vida del Cristo o el saludo del Angel Gabriel a la Virgen), se pasa a
descomponerla en fragmentos que deben llenar el cuadro mental, ocupandolo
enteramente.

La imagen (la imitacion) debe ser completamente articulada, lo que la diferencia
tajantemente de la vision mistica, poco distintiva y erratica. Se la nombra correctamente

Ilamandola “vista”, en el sentido pictdrico de la palabra. Esas “vistas” pueden contener

5 dem, p. 55.
**® Barthes, idem, p. 51.
7 fdem, p. 58.
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sabores, olores, sonidos o sensaciones, pero fue la “vista” visual que mas interesé a
Loyola.

La composicion viendo el lugar es la sugestion que precede a todo ejercicio, v,
por material que sea, tiene también una funcion ldgica, que es su fuerza asociativa,
conocida desde la retorica y la sofistica. Las categorias retoricas o psicologicas (el uso
de los cinco sentidos, las tres potencias del alma, los personajes etc.), San Ignacio las
tomo y utilizé segun los codigos de su época. La sistematizacion del trabajo de la
imaginacion sobre “un lugar” sefialado fue su marco de referencia fundamental; al final
de la vida se ocup6 de la publicacion de un libro de estampas sobre algunas escenas
evangélicas codificadas que ilustrarian su método.**

Es central, por lo tanto, la instauracién de la imagen mental que debe ser cercada
en un campo homogéneo, cuadrada, y cuya fuente es la facultad imaginativa. Esta es
abierta y debe de ser fomentada en el practicante por quien conduce los Ejercicios, pero
indudablemente volcada a la representacion figurativa, plastica.

Barthes califica a Loyola de Logothéte (logoteta),*’

el fundador de un lenguaje,
el organizador de un texto que recubre el tiempo interior para someterlo a la disciplina
de las imagenes propiciadas por la percepcion sensorial. Me parece que, al desplazar la
funcidn perceptiva de los sentidos a través de la facultad imaginativa para la creacion de
una imagen mental, San Ignacio instaura un espacio interior, lo que corresponde a aquel
enorme aumento de la subjetividad a que referia Panofsky y que se reflejara en las artes.
Por otra parte, en relacion al tiempo ya esta todo establecido y no hay nada mas que
reglas a cumplir por disposiciones exteriores al individuo.

Esto se armoniza con la concepcion cristiana del tiempo y de la historia, los
cuales ya estarian definitivamente enmarcados en la historia de la humanidad: empez6
con Adam, alcanz6 su cumbre con Cristo y terminard con el Juicio Final. Cronos se
vuelve estéril: al hombre cabe cumplir el plan ya sefialado por Dios. El discurrir del
tiempo en los Ejercicios se integra en esa perspectiva: corresponde a una pauta que se
obedece; es vaciado y vivido ritualmente.

150

Para Alcir Pécora,™" el desarrollo de los conceptos de tiempo e historia por la

Compafia alcanzo su punto algido en los sermones del siglo XVII americano. El

148 E| padre Jer6nimo Nadal fue encargado de preparar la obra con los grabados. En el siglo
XVIII, el manual de Loyola era abundantemente ilustrado. Barthes, idem, p. 61.

149 Barthes, idem, p. 7 y 13.

150 pécora, Alcir. Sermdes: Padre Antonio Vieira. Tomo I. Org. e Introd. Alcir Pécora. Sdo
Paulo: Ed. Hedra, 2001, p. 12.
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mundo, el tiempo y la historia son interpretados segun el modelo sacramental, 1o que
supone que Dios se proyecta permanentemente en el universo creado. EI misterio es
parte intrinseca de esa vision, pues la presencia divina en los acontecimientos, en los
hechos, necesita ser interpretada por aquellos que fueron preparados y estan aptos para
tal empresa.

En la oratoria sacra de los siglos XVI y XVII, las Escrituras estan figuradas en
los eventos, de modo que la historia contemporanea de los catequistas es la version
actualizada del Texto, tanto en el sentido de ser mas reciente en el tiempo, cuanto por
representar un avance en el destino que la Providencia reservd a la creacion. Esa
interpretacion involucraba tanto el pasado cuanto el futuro, pues los textos de los sabios
paganos eran consideradas versiones, mas o menos primitivas, de los misterios
cristianos.™ Sin embargo, eso no significaba que la actuacion del hombre no influyera
en la Salvacion; al contrario, de su actividad dependia el éxito de los planes de Dios
para el mundo.

Desde el humanismo propugnado por San Ignacio, el espacio de la accion
humana es tan irreductible cuanto sus vias sensoriales. Para trillar los caminos de Dios
sera necesario el hombre completo, con todos los dones intelectuales, sensibles y
activos. Se volvié con eso a la polémica de la Gracia y del libre albedrio planteada por
San Agustin, disputa que Antonio Vieira S.J. contesta con genio diciendo que la primera
ciertamente no faltaria a quién se dispusiera a alcanzarla, destacando asi la voluntad y la
accion humanas como medios naturales para revelar la providencia divina en la
Tierra. ™

La transposicion de un signo de la vida interior (espiritual) hacia el exterior (a la
materia), también es caracteristica del cristianismo por la propia encarnacion del Hijo de
Dios hecho hombre. La tradicion catdlica parece esforzarse por trazar un camino
espiritual que lleva del “vestigio” a la “imagen”, del mundo interior hacia al mundo
fenoménico.

Esa aspiracion remonta al anhelo de realizar la Ciudad de Dios sobre la Tierra,
también de Agustin; del mismo modo habia reflejado la arquitectura cristiana ese deseo
a través de los siglos.*® Aun de forma semejante, San Buenaventura, en El Itinerario de

la mente hacia Dios, al combinar las tres potencias del alma con la Trinidad divina,

31 pgcora, Alcir. Teatro do Sacramento. A unidade teoldgico-retorico-politica dos sermdes de
Antonio Vieira. So Paulo: Ed. Unicamp, EDUSP, 1994, p. 74.

152 [dem, p. 76.

153 Confrontar Norberg-Schulz, Christian. Arquitectura occidental. Op.cit., p. 93.
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construye la misma transposicion: distingue la imagen primordial introspectiva del
Padre como memoria (vestigio), del Hijo como inteligencia y del Espirito Santo como
voluntad o amor (voluntad que se ejerce y amor que se da entre los hombres).***

Sefialé en el 2° capitulo de la 12 Parte™ la mutacién que ocurri6 en el arte
barroco cuando se busco trasladar al espacio una categoria que pertenecia al tiempo. La
aproximacion del estilo barroco a la musica engendrd en la expresion plastica la
dinamizacion®® del espacio con la introduccion del movimiento y la espacializacién del
tiempo (por su articulacion objetiva), cuyo desarrollo definitivo se alcanz6 con la
técnica cinematografica. Me parece que los Ejercicios ignacianos se refieren
exactamente a esa nueva “utilizacion” de los sentidos: con la imaginacion sensorial se
explora la sensibilidad creando y dinamizando percepciones en el espacio de la mente

con imagenes que se organizan en un tiempo establecido exteriormente.

La influencia ignaciana en el Barroco

[Emprende tu trabajo] con la

resolucion de trazar todas las lineas

en tu operacion hacia el verdadero punto del ojo,
es decir la Gloria Divina.

Andrea Pozzo, S.J.1%

Los historiadores del arte son unanimes en afirmar que no se puede mencionar
un “estilo jesuita” en el arte, pero estan dispuestos a aceptar la “contribucion jesuita” a
la historia de las artes visuales. Tras las resoluciones de Trento, los seguidores de San
Ignacio, inspirados en los Ejercicios, construyeron una logistica que contribuyé a una
teoria de las imagenes sagradas y a una retdrica del “pathos y de la elocuencia del

cuerpo™;

aseveraron su compromiso con un conocimiento filoséfico y humanista,
sensible a la experiencia estética.
Segun Marc Fumaroli, fue el jesuita francés Louis Richeome quien compendio

la cuantiosa literatura icondfila catdlica en un texto titulado Trois discours pour la

>4 Corsi, Elisabetta. “Furor Matematicus”. Revista Artes de México. N° 70, 2004, p. 52.

155 Cfr. de la pagina 50 a la 58 del 1er. capitulo.

1% Ambos conceptos son presentados por Panofsky en “El estilo y el medio en la imagen
fotografica” en Sobre el Estilo. Tres ensayos... Op.cit., p. 118.

37 Corsi, Elisabetta. Op.cit., p. 55. La autora cita a Henry Hawkins, S.J.

158 Fumarolli, Marc. “Los jesuitas y la apologética de las iméagenes sagradas”. Revista Artes de
México. N° 70, 2004, p. 18.
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religion catholique, les saints et les images, con lo que trataba de rebatir la critica
erudita de los intelectuales reformadores.™

Las tesis en defensa de las imagenes sagradas cristianas trataron de consolidar la
ortodoxia icondfila definida en el Concilio de Nicea (en el afio de 787), y buscaron
nuevas justificaciones historicas y arqueoldgicas (gracias a los hallazgos de momias de
martires de los primeros siglos en las catacumbas romanas en el mismo XV1).**° La
nueva postura enaltecia el patrimonio de la época bizantina y de la tradicion agregada
del Occidente latino.

La figuracion del Hijo encarnado restablecia el hombre “hecho a la imagen y
semejanza” del Padre, que se perdiera con Adam. Se aseguraba la diferencia entre la
imagen pagana que era “inmediata y materialmente divina” de la “representacion

mnemotécnica de lo divino.”*®!

En la imagen propiamente moderna y cristiana, el material significante no es sino
el vehiculo de un significado que le es inconmensurable, que pertenece al orden
del misterio, pero que sin embargo se deja reconocer y honrar a través de ese
canal material.*?

En el Antiguo Testamento, la palabra prefiguraba la encarnacién, los actos
visibles y las palabras audibles del Cristo legitimarian su representacion, lo que no
habia sido posible antes por la proximidad a la idolatria del pueblo de la Antigua
Alianza. La justificacion teoldgica de Richeome se basaba en el Cristo como el
parangon y el fundamento que justificaba la imagen, puesto que El “hizo ver lo infinito
a través de lo finito, lo invisible a través de lo visible, lo celestial a través de lo terrenal,
lo espiritual a través de lo corporal”.'®®

A lo par de la justificacion teoldgica, estaban los testimonios histéricos: las
imégenes y los signos estuvieron presentes al mismo tiempo que rechazados durante los
cinco primeros siglos de la Iglesia (la Cruz y las otras reliquias de la Pasion serian los
ejemplos maximos), y el mismo Cristo aprobara en vida que se le erigiera una estatua en
la ciudad de Paneade y, principalmente, que tres autorretratos suyos de esencia
milagrosa (archeiropoieta) — fijados por el sudor y/o por la sangre - se materializasen,
plasmando tres momentos de su pasaje por el mundo - su vida, su agonia y su muerte:

uno, el mandylion que enviara a Abgar, rey de Edesa (custodiado en san Juan de

9 [dem, p. 21.
1%0 dem, p. 25.
151 [dem, p. 22.
162 [dem.

163 fdem, p. 23/24.
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Letran), el otro, el Vero Icon de su rostro herido en el lienzo de la Verdnica (atesorado
en la basilica de san Pedro) y finalmente el Santo Sudario (conservado en Turin).'®*

Las “imégenes vivas” de Cristo son homologas a los misterios eucaristicos
igualmente hechos con cosas corpéreas (el agua, el pan y el vino, el lienzo, el aceite).*®
Richeome defendia asi mismo la “reproductibilidad” de las reliquias: “Y no hay que
sorprenderse de que se hallen en sitios diversos, ya que quiza se hicieron varias juntas, o
que quien sacé las primeras milagrosamente las multiplic.”*®® Al contrario de lo que
presumia la Reforma, era intrinseca a la Iglesia romana como institucion la lucha para
representar el mensaje original de Cristo que portaba una herencia mnemotécnica.™’

El énfasis en la imaginacion sensible, la vehemencia en los afectos que guiaba la
espiritualidad de la Compafiia encontrd resonancia profunda entre los artistas que en
aquel momento recién experimentaban la emancipacién de la conciencia individual,
contribuyendo a una “sintonia natural” entre los jesuitas y el arte y la cultura de la
época.'®®

A lo largo del XVI, los tedlogos jesuitas (Luis de Molina y Francisco Suarez,
entre otros) desarrollaron algunos de los marcos tedricos que contribuyeran para la
formacion de la individualidad que iba a caracterizar el hombre moderno, con la
elaboracion del sistema de la ciencia media o ciencia condicionada en la que defienden
el libre albedrio por el cual los hombres colaboran con el plan de Dios. Por otra parte,
Richeome daba a los artistas el programa conceptual que pudo sustentar un nuevo
programa estético que anhelaba cambiar el mundo: la creacion de un espacio simbdlico
coherente por el que el catolicismo pensaba integrar toda la civilizacion.

La “teologia de las imagenes” de Louis Richeome propicié aliento y sentido a la
creatividad artistica que por entonces encontraba nuevos cauces expresivos.'®® La
iconodulia tradicional se uni6 a la plastica figurativa antropocéntrica renacentista, pues
de acuerdo a la espiritualidad ignaciana, la representacion realista de los cuerpos, de la

sangre, de las pasiones y de los afectos estaba acorde con la trascendencia espiritual.

164 [dem, 24/25.

165 fdem, p. 26.

166 fdem, p. 25.

187 Segtn Fumaroli, otras obras, como los Anales Eclesiésticos, empezado luego que se concluy6
Trento por el oratoriano Cesare Baronio, y la Esplicatione del lenzuolo ove fu involto il Signore, de
Alfonso Paleotti se inscriben en la misma linea de la obra de Richeome. Pp. 26 a 32.

168 Alfaro, Alfonso. “La lumbre de la zarza: un arte entre ascética y mistica”. Revista Artes de
México. N° 70, 2004, p. 72.

159 [dem, 68.
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Fumarolli describe un teorico jesuita como un “técnico de las imagenes” que
investigaba las implicaciones teoldgicas de la Perspectiva y de la Retérica como medios
de comunicacién y persuasion. lgualmente grandes maestros y tedricos en el ars
predicandi que en Perspectiva, percibieron el vinculo entre la perspectiva y la retorica,

entendieron que “La perspectiva también es metafora™ "

y que podia expresar
cabalmente los principios de la “dptica espiritual”.

Se trataba de conectar el “oir” y el “ver” para reactivar la memoria de la historia
de la salvacion. Los sentidos debian confluir para que el recuerdo se fijara en la
memoria, pues la religion cristiana es antes que nada la “religion del recuerdo”; “el acto
introspectivo primordial es el de la memoria: la contemplacion de Dios se da en la
imagen y mediante la imagen.”*"*. Del mismo modo como la elocuencia sustentaba la
oratoria, la imagen visual debia penetrar el “ojo mental” y guiar a quien las
contemplase.

La “teoria de la reliquia” (reliquus es la forma latina para “restante”) es la idea
que esta en la base de la reverencia a la “imagen sagrada” como demostracion del
sacrificio de Dios hecho hombre; esa idea sostiene la concepcidn cristiana moderna de
la pintura.

Artistas como Rubens entraron en la orbita de influencia de la Compafiia y el
mismo Gian Lorenzo Bernini tenia como director espiritual al padre Oliva, general
jesuita, y practicaba regularmente los Ejercicios de Loyola.'’? La exploracion de nuevas
dimensiones del alma venia de par con la propia voluntad de experimentacién en las
formas, después del vacilante estatuto a que las experiencias del Manierismo llevara los
cénones clésicos.*"

Para Maravall, el conocimiento de si mismo, en el sentido ascético que viene de
la tradicion patristica, es renovado por los jesuitas con el auto examen y las practicas
espirituales que les amplia la subjetividad; pero hay algo mas que el historiador subraya:
el sentido operativo que el tema ofrece, - conocerse para rehacerse.'’* Conocerse para
aduefiarse de si mismo y luego del mundo alrededor. Lo que se quiere es conocer el

comportamiento humano para mejor conducir a los hombres.

70 fdem, p. 55.

71 Corsi, Elisabetta. “Furor Matematicus”. Revista Artes de México. Op.cit., p. 52.
172 Eymarolli, Marc. Op.cit., p. 18.

17 Alfaro, Afonso. Op.cit., p. 75.

74 Maravall, A. Op.cit., pp. 121, 122 y 123.
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La preocupacion en la época no es mas la “verdad dltima” como en el
pensamiento socratico y medieval, sino una tactica que permitiera la “fiscalizacion” del
comportamiento humano. Eso seria ya una caracteristica de una situacion histérica en la
cual se buscaba la adecuacion a la realidad en que se vivia; una época en que sobresalia
“la generosa y utilitaria adaptacion al mundo, promovida por el probabilismo jesuitico”,
como lo apunté Max Weber,'”® probabilismo que, a su vez, acentuaria el caréacter
pragmatico del Barroco, en cuyo arte Maravall identifica la doctrina de “reformar,
reparar y corregir las costumbres de los hombres”.*"®

La cultura clésica y medieval seguia el principio socratico segun el cual el
hombre es regido por la verdad, de modo que lo que la Iglesia debia hacer era ofrecerla,
pues que una vez conocida su imperio estaria asegurado. Ese principio, - de un

intelectualismo “tan pleno cuanto ingenuo”, como dice Maravall,*”’

- que permaneciera
inatacable desde la Antigliedad hasta las primeras décadas del Renacimiento, pretendia
que la verdad establecida fundamentaba otras dos: la verdad es, por si, accesible al
hombre, y que la fuerza de su evidencia es tal que para convencer a los hombres basta
que sea sefialada para que ellos la sigan.

Ese parece haber sido el pensamiento que guié los primeros “apdstoles”
franciscanos en la Nueva Espafia, que se empefiaron en ministrar el sacramento del
bautismo creyéndolo portador de una fuerza transformadora y de una “verdad” capaz de
operar por si misma en provecho de la salvacion de los indigenas. Segun la tradicién
sacramental, entre los efectos del bautismo estaba el ser portador de una potencia
transformadora y generadora de la gracia, dejando una marca indeleble en el alma del
bautizado que entonces pasa a formar parte de la cristiandad para recibir sus dones y
cumplir sus obligaciones, como participe de un compromiso con la Iglesia y hacer
profesion de cristiano.!™

En las nuevas condiciones generadas a través de los siglos XVIy XVII todo se

cambia, y los saberes practicos acumulados pasan a dominar las relaciones

17> Weber, Max. A Etica protestante e o “espirito" do capitalismo. Trad. José Marcos Mariani de
Macedo. S&o Paulo: Cia. das Letras, 2004, p. 73. Cita de Maravall, idem, p. 122.

176 Maravall, idem, pp. 124 y 125.

Y7 Maravall, op.cit., p.134.

178 Cfr. Bellarmino, R. Doctrina Cristiana, p. 135, apud Agnolin, Adone. Jesuitas e Selvagens: a
negociacao da fé no encontro catequético-ritual americano-tupi (séc. XVI-XVII). Sdo Paulo: Humanitas
Editorial, 2007, p. 169.
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sociopoliticas y religiosas: “O que poderiamos chamar de simples dirigismo estatico
pela presenca deve ceder diante de um dirigismo dinamico pela agdo.”"

El Absolutismo del siglo XVII, se basé en un “dirigismo” cuyo objetivo era
“afeccionar a la voluntad” de la muchedumbre. Por primera vez en la historia, después
de una época que habia despertado las energias individuales, era fundamental la
persuasion. De ahi el interés por el estudio de las pasiones, pues el moralista y el
politico quieren actuar sobre ellas; y las artes, todas las artes, segun el autor, se

empefiaban en conmover al pablico:

Comover 0 homem, néo o convencendo de forma demonstrativa, mas afetando-o,
de modo que sua vontade seja acionada: esta é a questdo. S assim se consegue
arrastar o individuo, suscitando sua adesdo a uma atitude determinada, e somente
por essa via se logra manté-lo solidario. Para a mente barroca, é a Unica maneira
de atrair para si uma massa cuja opinido leva em conta, de modo a impor-se a
ela, canalizando sua forca na diregéo desejada.'®

Incitar a la conmocion y, por via de consecuencia, hacer moverse la voluntad,
apelando a los mecanismos que la accionan - que no son de naturaleza puramente
intelectual - lo advirtieron muy bien en la época los artistas, los politicos, los fildsofos

|18 esta

de la moral y la Iglesia. La voluntad, por consiguiente, asi lo entiende Maraval
en el centro de todas las cuestiones que se impusieron en la vida practica del periodo
Barroco.

No se trata, aclara el autor, de la voluntad como la interpretara el pensamiento
moral de la tradiciéon - la voluntad libre, auto-determinada en su poder de sujetar
pasiones e instintos -, sino de una voluntad que es capaz de manejar y dominar, con
habilidad, “factores ciegos, perturbadores, extra-racionales”, para llegar a un resultado
ya programado.

Ejemplo del papel predominante de la voluntad se encuentra en la doctrina del
tedlogo jesuita Suérez, difundida por la Compafia en toda Europa, y que, segun

Maravall, representa un testimonio del estado mental del periodo.*®

Ainda que ambos coincidam, Barroco e jesuitismo, (...), ndo se pode, apesar
disso, subordinar o primeiro ao segundo; basta-nos afirmar que os jesuitas se

converteram em pura expressdo da mentalidade barroca, a qual, ndo obstante, ird
apresentar-se com igual forca em outros campos.*®

1% Maravall, op.cit., pp. 134 y 135.

180 [dem, p. 143. Confrontar desde la p. 142 hasta la p. 150.
181 Maravall, op.cit., p. 150

182 [dem.

183 Tdem.
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La “ciencia psicoldgica” de la Compafiia

Una “psicologia” volcada para fines practicos (la que buscaba el “conocerse para
rehacerse”), en la que se conjugaban conocimientos de la medicina de la época y
aspectos de la subjetividad - impulsada por el ejercicio del autoanalisis y la confesion -,
ambas direccionadas para lograr los objetivos en que se empefiaban los jesuitas, esos
aspectos fueron conjugados con el uso de la “teoria de los temperamentos” como
conocimiento practico en la composicién del “cuerpo” de la Compafiia de Jesus.

Segun la investigadora Marina Massimi,*®* la

idea de “cuerpo” para los jesuitas
no era simplemente una metafora social y religiosa, sino que, en los principios
organizativos y administrativos de la Compaiiia, significaba el conocimiento del
funcionamiento fisioldégico y animico de sus miembros para aplicarlos en la
organizacién de sus contextos de actuacion.

Preocupados en adaptar a su momento historico el conocimiento de la tradicion
sobre el comportamiento humano,*® los pensadores jesuitas de la Universidad de
Coimbra profundizan dos vertientes: una estrictamente especulativa, volcada a la
produccion filoséfica en la propia Orden; y otra de caracter practico, que se inserta en la
tradicion doctrinaria de origen greco-romano denominada Medicina del Animo o
Medicina del Alma. Ademas de la tradicion filosofica anterior, los Conimbrincences
también se ocuparon de otras areas de la “filosofia natural”, como la Medicina de
Vesalio y del pensamiento de los filésofos sus contemporaneos, tales como Marsilio
Ficino, Pico de la Mirandola etc.

Desarrollada a partir de la tradicion aristotélica-tomista, la investigacion
especulativa se ocupaba de la dindmica psiquica que mueve las acciones humanas, y era
pensada como el resultado de la interaccion entre la voluntad, el intelecto, el deseo y el
apetito sensitivo. Los maestros de Coimbra creian que habia una relacion de

dependencia entre la voluntad y las demas potencias del alma, por eso se detuvieron en

184 Massimi, Marina. “A Psicologia dos Jesuitas. Uma Contribuicdo & Histéria das Idéias
Psicoldgicas”. Universidade de Sdo Paulo, Ribeirdo Preto. Psicologia: Reflexdo e Critica, 2001, vol. 14,
n° 3, pp. 625-633. Disponible en la web: www.scielo.br

185 Segiin Massimi, el saber psicolégico propuesto por los jesuitas no fue de naturaleza
puramente filosofica y especulativa, sino que proporcioné un abordaje de los fendmenos psiquicos que
visaban el entendimiento y control con vistas a la vida social e individual. El examen de conciencia y la
direccion espiritual practicadas sistematicamente en los colegios, pueden, para la autora, ser considerados
herramientas significativas en el proceso de elaboracion de lo que sera llamado de Psicoterapia siglos
después. Sin embargo, la diferencia tajante en relacién a la actualidad, es la visién no restringida a la
mundanidad, sino volcada a la espiritualidad, en el pensamiento de aquellos Padres.
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el analisis de la dindmica por la cual la voluntad mueve las demas y profundizaron
especialmente las relaciones entre las pasiones y el intelecto.

Los aspectos practicos de la Medicina del Animo o del Alma venian también de
larga tradicion que empezara con Platon, Demdcrito, Hipdcrates, Cicero, Séneca,
Galeno etc., y se habian consolidado durante la Edad Media. Renovada por el
humanismo del Renacimiento y, en ese periodo, cultivada por los jesuitas, su tematica
de fondo se basaba en la cuestion de la unidad psicosomatica y en la basqueda de un
equilibrio que tiene su sostén en la razon. Correspondia al “arte” o “ciencia” de vivir y
mezclaba conocimientos de la teologia, consejos de la sabiduria de los Padres del
desierto y de la antigua tradicion Patristica, de la filosofia y de teorias médicas.

Basada en una analogia entre el cuerpo y el alma, presuponia que existen
enfermedades de caracter psicoldgico, lo que significa que ya habia conciencia de que
se trataba de un problema médico y también filosofico, pues estaba en el alma la
enfermedad.

De su caracter de medicina, sobresale la teoria de los humores que remonta a
Hipdcrates y Galeno, quienes consideraban la constitucion del hombre determinada por
la presencia de cuatro humores fundamentales — la bilis negra (melancolia), la bilis
amarilla (célera), la flema y la sangre'®® - los cuales, a su vez, correspondian a los 4
(cuatro) elementos basicos que componen el Universo. EI predominio de uno de estos
humores en las constituciones individuales les da la caracteristica de sus
temperamentos: si el individuo es del tipo melancélico, colérico, flemético o sanguineo.

Marina Massimi menciona a Huarte de San Juan, que también frecuenta las
paginas de José Antonio Maravall, médico espafiol, proveniente de la Universidad de
Alcald, cuya obra Examen de Ingenios para las Ciencias (1574) establece estrecha
correspondencia entre la Medicina del Cuerpo, la Medicina del Alma y la construccion
politica y social.

De acuerdo con sus ideas, la practica social tenia sus fundamentos en la filosofia
natural, pues la estructura del cuerpo social equivaldria analdégicamente a la del
microcosmos que es el hombre. Los jesuitas adoptaron esa concepcién y utilizaron los

conocimientos fisiologicos y animicos (la “teoria de los temperamentos™) del organismo

186 Massimi repite la descripcion clasica de la “teoria”: “A teoria dos humores estabelece uma
correspondéncia entre a preponderancia de um tipo de humor no organismo humano e o temperamento do
individuo. Desse modo, ao excesso de bilis negra (melané kolé) corresponde o temperamento
melancdlico; ao excesso de bilis amarela corresponde o colérico; ao excesso de sangue 0 sanguineo; ao
excesso de agua, o fleumatico.” Massimi, op. cit., p. 629, nota 5.
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humano para la seleccion y la agrupacion de sus miembros por todas las partes, en las
regiones de mision como Brasil y México y por todo el mundo.

El mismo San Ignacio hacia referencias a la “teoria de los temperamentos”, en
funcion de la direccion espiritual por la que los padres necesitaban un conocimiento mas
profundo del ser humano para que pudiesen influir en de su destino. Refiriéndose a
técnicas del “arte del bien vivir” para una convivencia provechosa en los asuntos

mundanos, escribe Loyola a los padres Broett y Salmeron (Roma, septiembre de 1541):

Nos negocios com toda a gente, principalmente com iguais ou inferiores em
dignidade, falar pouco e esperar, ouvir muito e de bom grado; sim, escutar
longamente até acabarem de dizer o que querem. (...) atender primeiro ao seu
temperamento e adaptar-se a ele. Se séo coléricos e falam com viveza, tomar um
pouco seu modo em bons e santos assuntos; para esses, nada de grave, lento ou
melancélico. Mas com os sérios, lentos no falar, graves e pesados, tomar também
0 modo deles, porque isto Ihes agrada: “Fiz-me tudo para todos”. Advirta-se o
seguinte: se alguém é de temperamento colérico, se ndo sdo do mesmo sentir, ha
grandissimo perigo de se desajustarem suas conversas. Portanto, se um conhece
ser de compleicdo colérica, deve ir, em todos os pontos do negécio, muito
armado de consideracdo, com decisdo de suportar e ndo altercar com o outro,
principalmente se sabe que é doente. Mas se tratar com um fleumatico ou
melancélico, ndo hé tanto perigo de desajuste por palavras precipitadas.*®’

Claudio de Acquaviva'®

(1543-1615), uno de los sucesores de Loyola en el
Generalato de la Compaiiia, logro sistematizar en sus obras e implementar con sus
dictamenes las direcciones de San Ignacio y los conocimientos acumulados por los
pensadores jesuitas sobre la Medicina del Alma. Despues de él, la expresion “Medicina
del Alma” aparece sisteméaticamente en la literatura jesuitica.'®

En Industriae ad curandos animi morbus de 1600 (Normas para la cura de las
enfermedades del animo), obra dirigida para los Superiores, €l vuelve a la analogia
tradicional entre el alma y el cuerpo, sugiriendo las terapias y métodos para las
curaciones de varias enfermedades espirituales, inspirado en la tradicién monastica y
patristica de San Agustin, San Basilio, San Gregorio, San Bernardo etc.

En otro libro, Instructio ad reddendam rationem conscientiae iuxta morem
Societatis lesu (Normas para el examen de conciencia), Acquaviva instituye como
“perpetua praxi Societatis” la practica del examen de conciencia y la relacion entre el
proselito y el confesor: el religioso deberia desvelar integralmente el alma para su

director espiritual: “totum animam suam integra manifestam faciat”. Propone también

87| oyola, vol. 3, pp. 21-22. Cfr. Massimi, idem.

188 Acquaviva, Claudio (Ed.1893), Industriae ad curandos animi morbus, Manuscrito n° 429,
Opera Nostrorum, ARSI, hojas 33-42, y en Institutum, vol. 2, p. 257. Cfr. Massimi, idem.

189 Massimi, op.cit., p. 630.
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un guidn con preguntas para la orientacion de los directores espirituales y que buscan
detectar los casos de “anima perturbaciones”.*®

Para Massimi, la contribucion mas original que dio la Compafiia a las ideas
psicoldgicas fue la utilizacién practica de esos conocimientos tanto en la orientacion
espiritual ministrada en la confesién, como en su actividad pedagogica y misionera. La
idea de un saber que tiene como blanco cambiar un determinado objeto con la intencion

de alcanzar determinados propdsitos es tipica de la Modernidad.

Com efeito, trata-se de um conhecimento do ser humano e de sua dindmica
psicolégica visando a adaptacdo deste ao contexto social de insercdo (a
comunidade religiosa e o ambiente em que esta desenvolve sua missdo no
mundo). Esta concepcdo (a necessidade de um conhecimento visando a
modificacdo do objeto para alcancar determinados objetivos) é caracteristica da
modernidade, sendo esta exigéncia o fundamento inclusive para a constituicdo da
psicologia cientifica moderna.'**

La autora menciona dos ejemplos del uso de la psicologia filoséfica y de la
Medicina del Alma en el &mbito de la Compafiia de Jesus. En el primero, la teoria de los
temperamentos y las categorias derivadas de la psicologia filosofica son utilizados en
funcién del conocimiento de si mismo y de las propias motivaciones en el proceso de
formacion de los jovenes jesuitas y en la construccion de su proyecto de vida.

La autora se refiere al uso que les dan los Superiores a las llamadas Cartas
“Indipetae” (o “pedido de las Indias”) que escribian los jévenes miembros de la Orden,
destinadas al Superior en Roma, en las que postulaban el deseo para trabajar como
misionero en las Indias. No todas las peticiones eran atendidas.

El meétodo de evaluacion consistia en la lectura de las cartas, en las
informaciones que daban los Padres Provinciales de sus autores, del Maestro del
postulante y de los Catalogos Trienales. Los Superiores evaluaban las motivaciones
descritas en las cartas, la conformidad del solicitante al perfil ideal (antropoldgico y
religioso) del jesuita, conforme la que definiera San Ignacio en su vida y sus escritos,
asi como la que ideara la literatura sobre la espiritualidad de la Compafiia. En segundo
lugar, examinaban las circunstancias de la vida del candidato, las relaciones con sus
familiares, la edad, los talentos demostrados, los conocimientos adquiridos y su estado

psicosomatico (complexion y temperamento).

190 Acquaviva (1893), Instructio ad reddendam rationem conscientiae iuxta morem Societatis
lesu. Manuscrito n°429, Opera Nostrorum, ARSI, hojas 33-42, y en Institutum, vol. 2, p.34. Massimi,
idem.

191 Massimi, idem, p. 630.
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A pesar de que la escritura de las “Indipetae” habia sido instituida desde la
cumbre jesuitica con vistas a disciplinar a los pedidos, la opinion de Massimi es que
ellas no parecen seguir formulas estrictas, lo que las particulariza frente al “corpus”
epistolar elaborado en el ambito de la Compafiia, que seguia modelos previamente
establecidos. De modo que esos documentos pueden ser considerados parcialmente
expresivos de las experiencias subjetivas de los autores, “dentro dos modos que, na
época, se codificava a experiencia individual pela escrita” %

En las cartas el postulante relataba su historia de vida antes y después de la
entrada en la Compafiia. El énfasis del pedido se concentraba en el deseo y en los
sentimientos experimentados delante de la expectativa de la mision en “las Indias”. El
paradigma era la imitacion de alguna de las personalidades ideales entre los jesuitas o
aun la referencia a suefios 0 hechos como sefial divina que justificaban el deseo.

El segundo ejemplo de la utilizacion de la Medicina del Alma, - especificamente
de la “teoria de los temperamentos” y de las categorias psicoldgicas de la filosofia
aristotélica-tomista -, es la elaboracion de los perfiles de cada miembro de la Compafiia
en los Catalogos Trienios compilados por cada comunidad, de acuerdo a las 6rdenes del
Padre General.

En los comienzos eran una simple enumeracion de los miembros recién
ingresados y de los profesos presentes en cada casa o colegio. Esa lista debia ser
enviada cada tres afios al Padre General en Roma, para que él pudiera obtener un
conocimiento claro del estado de la Compafiia por todo el mundo en aquella fecha.
Posteriormente, en las Ultimas décadas del siglo X VI, el Superior en Roma designo que
los términos de elaboracion de la catalogacion agregarian mas informaciones y
contendrian mas detalles. Los Catalogos se organizaron entonces en tres partes.

El Catalogo Primero informaba la edad, la proveniencia, la formacién, tiempo
de pertenencia a la Orden de cada jesuita y le era dado un nimero que correspondia a su
nombre. En el Catalogo Segundo, los hombres eran sustituidos por nimeros debido a su
caracter reservado; en el lenguaje actual, segin la descripcion de Massimi, las
informaciones conformaban una especie de perfil psicosomatico de cada jesuita.

Com efeito, refere-se a varios aspectos psicolégicos e comportamentais: o
“juizo”, a “prudéncia”, o “talento”, a “compleicdo” (ou temperamento). O autor
dos Catalogos era o Padre Provincial que, para a redacdo dos mesmos, devia
colher informagdes no didlogo com cada sujeito e com 0s Superiores nas
residéncias e nos lugares de atuacdo missionaria. A analise da documentacéo dos

192 Massimi, op.cit., p. 631.
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Catalogos Trienais referentes ao Brasil (Rodrigues, 1556-1560), **® na Provincia

da Bahia, revela que o conhecimento do corpo psiquico individual em suas
relacbes com o ambiente, permite também a constituicdo do corpo religioso,
social e politico da Companhia e sua acomodacdo aos diversos contextos
missionarios.'**

El Catélogo Tercero se referia a la situacion concreta, numérica y econdmica, de
las casas o colegios en sus varias provincias. Poseyendo todas esas informaciones, el
generalato de la Compafia podia planear y organizar la distribucion o redil de los
miembros en el tiempo y en el espacio, segun los criterios ideales de la ciencia de la
Compafiia, la mentalidad de su tiempo y la demanda concreta de cada situacion.

Para Brasil, los Catalogos Trienios de la Provincia de Bahia en el periodo 1556-
1560, revisados por la autora, ademas del colegio de Salvador, contienen referencias a
varias residencias de los jesuitas junto a aldehuelas indigenas. Debido a las
circunstancias, era importante que tuvieran “talentum ad linguas” y “talentum ad
concionatum”, o sea, que fueran talentosos para las lenguas y buenos predicadores.
Entre los jesuitas residentes en el colegio, era necesaria la presencia de algunos
individuos de “complexion melancélica”, pues el exceso del humor de la melancolia
predispone para las actividades intelectuales. Habia también necesidad de individuos de
“complexion flematica”, aptos para los “oficios domésticos”.

De modo general, el perfil ideal para la actividad misionaria en Brasil en
relacion al temperamento parecio haber sido el “colérico sanguineo” o el *“colérico
melancolico”, pues el exceso del humor de la célera predispone el individuo a la accién,
al heroismo y al enfrentamiento de situaciones arduas, frecuentes en el contexto
cotidiano en los comienzos de la colonizacion de la Tierra de Vera Cruz. Por otro lado,
no podria haber muchos religiosos con la “complexion sanguinea”, ya que estos tiene
predisposicion para los placeres de la carne e intensa vida sexual, predisposiciones
especialmente problematicas en vista de las costumbres de desnudez entre los indigenas

brasilefios.!®

193 Rodrigues, P. (1556-1560). Catalogus trienales et breves, bras 5-1. Manuscrito no publicado.
Archivio Storico della Compagnia di Gesl, Roma, Italia. Apud Marina Massimi, op.cit. p. 631, cfr. la
Bibliografia de la autora.

194 Massimi, Marina.Op.cit., p. 631. También mencionado en el texto: “Mescla de humores e
equilibrio do corpo: aplicag@es da teoria humoralista na organizacdo da atividade missionaria,” ponencia
realizada em el dia 03/10 en el Coloquio Internacional “Contextos Missionarios: Poder e Religido no
Império Portugués”, (1° a 5 de Octubre de 2007), USP: Projeto Tematico Dimensdes do Império
Portugués. Texto presentado en el catalogo del evento.

195 Massimi, Marina. Op.cit., p. 631.
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La ocurrencia de problemas cotidianos relacionados a las caracteristicas de los
temperamentos de los miembros de la Compafiia era documentada en cartas reservadas,
anexas a los Catalogos.

Las cartas examinadas por Massimi contenian informaciones de los Padres
Provinciales pidiendo, por ejemplo, la mudanza para otros locales de individuos
“colericos adustum” (excesivamente coléricos) por inadecuaciébn o acarrear
desequilibrios en sus respectivas comunidades. La autora ha encontrado también
algunas cartas de religiosos dirigidas al Padre General solicitandole el regreso a Europa:
sus autores se decian incapaces de resistir a las tentaciones presentes cotidianamente en
la convivencia de las aldeas con las indias desnudas. Uno de ellos, segin Massimi,

motiva su pedido por decirse incapaz de controlar su temperamento sanguineo.'*®

El énfasis en la educacién y en la confesion

El tema de las artes y los ejemplos mencionados de la “ciencia psicolégica” de la
Compafiia me parecen suficiente para justificar la fama de pragmaticos de los jesuitas.
El pragmatismo, por el cual se busca el conocimiento para el dominio y la
manipulacion, y que al final se impone, en mayor o menor grado y aunque de modo
superficial, como una tentativa de “mecanizar” el modo en que los hombres se
conducen, - eso se convierte, segun Maravall, en otra de las cuestiones-clave del
barroco.'’

Como otro producto de la mente barroca, desde el siglo XVI empieza a
generalizarse el uso de un neologismo, la palabra “ingeniero” que, ademas de nombrar
los profesionales cuya funcién esté definida y aceptada entre los grupos profesionales o
estamentales de la ciudad, gana el sentido de una mentalidad operativa - “la actitud
ingenieril”.

Esa “actitud”, propia de los ingenieros, es una actitud fabril que pretende, con la
posesion de un conocimiento determinado, rehacer artificialmente una determinada
realidad, tratandola con su saber y calculadamente, como a un aparato. Segun Maravall,
esto se da tanto en la construccion de armas y navios, puentes o fortalezas, como en el
lenguaje o en la politica. (...) “el politico tiende a un comportamiento de ingeniero y

actua sobre el Estado, de cierto modo, como si este fuera de un aparato racional y

1% [dem, p. 631.
Y97 Maravall, op.cit., p. 124.
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artificialmente montado”.**® EI conocimiento sobre los hombres se vuelve un saber
empirico y observacional con finalidad préactica y operacional.

Para el manejo de ese nuevo saber, sobresale la plasticidad adaptativa de la
Compafiia de JesUs: los jesuitas aceptaban las exigencias que el medio determinaba,
igual en Europa que en otras partes del mundo (la cultura, la lengua etc.), para
conociéndolo actuar sobre él.

La influencia sobre la conciencia de los fieles, la buscaron no solamente en una
vigorosa predicacion, sino principalmente por la educacion y la confesion. Luego se
habia dado cuenta San Ignacio del papel transformador de la educacion y que de ella
dependian la expansion de la fe y la conversion de toda la humanidad. Desde 1548, cada
nueva implantacién de un nicleo de la Compafiia en cualquier parte del mundo se
traducia concretamente en la fundacién de un colegio.'*® La preocupacién pedagdgica
correspondia al ideario de dirigir a los hombres: ensefar es, en gran medida, dirigir, y
hacer ver a los estudiantes las cosas de determinado modo.

Los jesuitas desarrollaron su propio ideario educacional, que son, sintéticamente,
los siguientes: el derecho de la persona a la educacion y la creencia en el papel decisivo
de ésta en la formacion de las personalidades individuales; el valor educativo de las
lenguas clasicas; la necesidad de preparacion cuidadosa de los docentes; la
subordinacion de todos los saberes a la teologia; el reconocimiento de la importancia de
los trabajos autonomos de los alumnos; la pompa en los actos académicos con
demostraciones publicas de los estudiantes; el énfasis en las capacidades expresivas
verbal y literaria de éstos. Los grados se definian por los estudios inferiores que incluian
tres clases: gramatica, humanidades y retorica; y los estudios superiores que buscaban la
formacion filoséfica y teoldgica.?*

En cuanto a la confesion: “consolar espiritualmente los fieles en el tribunal de la
confesion”, constaba ya en la Férmula del Instituto de la Compaiiia, contenida en la
Bula de aprobacion, y fue uno de los papeles mas importantes de los jesuitas que se
volvieron famosos como confesores. Desde el Concilio de Letran IV, en 1215, habia
decidido la Iglesia hacer la confesion anual obligatoria para los fieles; en el de Trento se

1% Maravall, idem, p. 25, nota 29. (Cfr. Prefacio, citacion de Guilherme Simdes Gomes Jr. de
otra obra del mismo Maravall: Estado Moderno y Mentalidad Social, p. 50)

199 Assuncdo, Paulo de. A Terra dos Brasis: a natureza da América portuguesa vista pelos
primeiros jesuitas (1549-1596). Sdo Paulo: Annablume, 2000, pp. 61 y 62, nota 40. El autor remite a
Guillermou, Alain. St. Ignace de Loyola et la Compagnie de Jésus. Paris: Seuil, 1960, p. 24.

200 Assuncao, idem, pp. 61 y 62, nota 40. El autor remite a Leal, “A Companhia de Jesus: origens
da educacéo no Brasil”, Revista Portuguesa de Pedagogia: Coimbra, 1989: 63.
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reactiva el debate frente a la amenaza luterana, que no utilizaba elementos de control
social.

La discusiéon en la Iglesia habia sido siempre alrededor de los papeles del
confesor que podia actuar como un padre benevolente y acogedor que abraza al hijo
arrepentido, o0 como un médico que procura sanar las heridas del alma, 0 aun como juez
riguroso que juzga implacablemente. La Iglesia se define entonces por el aspecto
consolador, en vista de que se consideraba la verglienza y humillacion presentes en el
propio acto de confesar como un atenuante y, de facto, como parte de la expiacion de la
falta misma.

Los jesuitas, a semejanza de Sdcrates, pensaban en una “mayeéutica espiritual”,
por la cual, con la ayuda del confesor, el creyente pudiera traer su alma a la luz. Debia
el confesor ser “ddcil, afable, complaciente, prudente, discreto, amable, piadoso,
benigno”.?®*

Tambien en el Concilio de Trento, se confirmo la confesidn como un sacramento
de caracter privado, auricular, a diferencia de las confesiones colectivas, cuya
costumbre habia sido difundida en la Edad Media. La préactica de la confesion definida
en ese Concilio fue fuertemente influida por los jesuitas. Como lo menciona Cristina
Pompa, los ignacianos estuvieron en la direccion de la elaboracién de la nocion de

confesion que se instaurd desde entonces.

Mais uma vez, encontramos 0s jesuitas a frente do trabalho de elaboracéo desta
nocdo, antes mesmo do encerramento do Concilio. A confissdo é justamente um
dos eixos dos Exercicios Espirituais de Loyola, onde o exame de consciéncia
diario favorece a memdria do pecado e o exercicio da peniténcia. Com efeito, 0s
inacianos foram grandes confessores e, entre a Confissdo e a Inquisicdo como
pratica de individuacdo do pecado, escolheram a primeira. Nas instrucfes
jesuiticas para os confessores, ndo encontramos 0 modelo do juiz (o inquisidor),
mas o do médico, que procura e cura as feridas da alma. Esta dimensdo médica
volta também, simbolicamente e praticamente, na catequese indigena [la autora
se refiere al caso de Brasil], quando os jesuitas, substituindo aos xamas, se
propdem como “médicos” dos indios.??

Los jesuitas en América

Comparativamente a las otras regiones de Europa, la Peninsula Ibérica se reveld
como baluarte en defensa del catolicismo tridentino. Por esto, los jesuitas tuvieron un

rol decisivo en las colonias ibéricas. Su influencia fue tan decisiva en el Brasil de los

21 Delumeau, Jean. A Confissdo e o Perddo. A confissdo catélica do século XIII a XVIII.
Traduccion de Paulo Neves. Sdo Paulo: Cia. Das Letras, 1991, passin.

202 pompa, Cristina. Religido como tradugéo: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil colonial.
Bauru, Sao Paulo: EDUSC, 2003, p. 67.
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siglos XVI1, XVII, hasta poco después de mediados del XVIII, asi como en las colonias
espanolas, desde el final del XVI hasta los afios del XVII11, cuando fueron expulsados de
las metropolis y sus colonias. Los paises de la Peninsula presentaron ademés otra
caracteristica comun: la union entre la Iglesia y el Estado. En efecto,

(...) quer olhemos para o Ocidente ou para o Oriente, os frades missionarios e 0s
jesuitas constituiam os pilares principais dos dois impérios ibéricos durantes
geracgdes sucessivas.

(...) a alianga estreita entre a Cruz e a Coroa, o trono e o altar, a Fé e o Império,
era uma das preocupagdes comuns aos monarcas ibéricos, ministros e
missionarios em geral. No apogeu do reinado de Carlos V, um poeta castelhano
exaltava o ideal de “um rebanho, um pastor na terra... um monarca, um império e
uma espada” (Hernando de Acufia, 1518-1580). Um século mais tarde, o jesuita
portugués mais influente de seu tempo e geragéo assegurava ao seu monarca que
Portugal fora criado por Deus expressamente para propagar a fé cristd no mundo:
“E quanto mais atuar Portugal de acordo com este prop6sito, mais certa e segura

€ sua preservacgdo; e quanto mais divergir disso, mais incerto e perigoso é o seu

futuro”.2®

Para varios pensadores actuales, con el fin de la utopia milenarista, la
persistencia de los conflictos con los colonizadores y la constatacion de la resistencia
indigena a la conversion, el ideal de la cristianizacién se fue cambiando de un proyecto
de evangelizacion a un medio de “civilizar” a los indigenas.”*

La urgencia con que los franciscanos buscaban convertir a los indigenas
mexicanos, bautizando millares en unos pocos dias, debido a la eminencia del fin de los
tiempos conforme creian, fue cuestionada justamente por un jesuita, dandole un
ultimatum a la esperanza escatoldgica. Ese “ultimatum”, segun Pompa, fue dado por
José de Acosta en su libro De temporibus novissimis, publicado en Roma en 1590, antes
de la publicacién de la Historia de Mendieta (1597).%%

Acosta reformul6 la “relacién” entre  América y el Apocalipsis, mostrando que
el Apocalipsis no podia estar en vias de suceder ya que la palabra de Dios no llegaba
hasta entonces a los “cuatro cantos de la tierra” y era imposible y peligroso intentar
calcular su fecha por esa misma razon: habian muchas tierras “in quibus non est fides
christiana proposita”; la predicacion del evangelio para todos los pueblos de la Tierra
aun no significaba que esas gentes hubiesen sido convertidas al Cristianismo; y habia

muchos lugares que seguian necesitando que se predicara la palabra de Dios.

23 Boxer, C. R., A Igreja e a expanséo ibérica (1440-1770). Traduccion para el portugués de
Maria de Lucena Barros de Sa Contreiras. Lisboa: Ed. 70, 1989, pp. 97 y 98. El autor no menciona la obra
de Alcufia, pero la del Padre Antonio Vieira es una de sus Cartas dirigida al Rey Alfonso VI, escrita
desde el Maranh&o en 24/04/1657.

204 Cristina Pompa menciona a Bataillon, 1954; Prosperi, 1976; Haubert, 1990; Chaui, 1998;
Mazzoleni, 1999. Confrontar Pompa, Cristina. Religido como traducéo..., p. 58.

205 pompa, Cristina. idem, p. 59.
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Para Cristina Pompa, Acosta es fundamental para que se comprenda la
reformulacion y la afirmacion del nuevo proyecto misionero en la Iglesia del Nuevo
Mundo, pues en los mismos titulos de sus obras ensefia las preocupaciones de los
jesuitas, de la Iglesia y de su época.’® Su mensaje fue en el sentido de una
reinterpretacion global del papel de la Iglesia despues de cien afios de evangelizacion,
efectuando una “traduccién” en términos antropoldgicos de la experiencia misionera, en
la que la evangelizacion se vuelve un proyecto cultural global de reconquista religiosa y
civil de la humanidad.””’

La sistematizacion de la ortodoxia en el Concilio de Trento permitié elaborar
detalladamente el nuevo proyecto de catequesis cuyo eje principal no era mas el
bautismo, sino la confesién. Por eso, pudo afirmar Acosta que los bautismos en masa

practicados por los franciscanos en México no habian resultado en nada

antes de que saibam mediante a doutrina cristd, e sem que conste que estdo
arrependidos de sua vida criminal e supersticiosa.?®

().
A experiéncia das missdes, junto com a postura eclesiastica pds-conciliar, (...),
levou a reformulagéo do projeto missionario. No Brasil, a “inconstancia da alma
selvagem” dos indios tupinambas, de que tanto se queixavam os padres da
Companhia, mostrava a inutilidade dos batismos em massa e a necessidade de
um trabalho intensivo e sistematico com os nativos:
... N80 nos parece bem bautizar muitos em multidao, porque a esperientia ensina
que poucos vem a lume, e he maior condenacdo sua e pouca reverentia do
sacramento do bautismo.2*

La revision de las escrituras a la luz de la realidad americana tuvo un origen
absolutamente determinado:**° se ha desarrollado a partir del proceso inquisitorial del
dominicano Francisco de la Cruz, cuyos ideales joaquinistas lo llevaron a la hoguera en
1578 en Lima, Per(, - proceso que habia sido acompafiado por Acosta como consultor
de la Inquisicion. ElI milenarista Francisco de la Cruz profetizaba que la Iglesia
decadente de Europa se destruiria por sus propios pecados y seria transferida a Lima

donde se estableceria la Nueva Jerusalén. Ahi él reinaria como el Papa y el Rey, el

26 Cristina Pompa menciona los siguientes titulos de J. Acosta, ademas de la obra De temporibus
novissimis: De promulgando Evangelio apud barbaros, sive de procuranda indorum salute (1589); y la
Historia Natural y Moral de las Indias (1590).

27 jdem, p. 61. La autora remite también a Gasbarro, Nicola. “Il linguaggio dell’idolatria”, in
Studi e Materiali di Storia delle Religioni, v. 62, p. 189-221.

28 Acosta, De procuranda indorum salute, apud Prosperi, “America e Apocalipse. Note sulla
‘conquista spirituale’ del Nuovo Mondo”. Critica Storica, v. 13, n.1, pp. 1- 61, 1976, p. 55). Apud
Pompa, idem, p. 61.

2° Carta de Manuel da Nébrega ao Rei Jodo |11, julho de 1552, in Leite, Serafim (org.). Cartas
dos Primeiros Jesuitas no Brasil (1538-1553). Sdo Paulo: Comisséo do IV centenério da Cidade de Séo
Paulo, 3 vols. , 1954-1957, 1: 346. idem, p. 61

2% pompa, Cristina. Op.cit., pp. 59 y 60.
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“Emperador de los Ultimos Dias”, idea que después seria asimilada por el
Sebastianismo en la profecia del 5° Imperio, la cual, en el siglo XVII, sera la version
portuguesa del rey como “arquimisionero” y del Imperio Portugués como el promotor
de la redencion de la humanidad.

La critica de Acosta se basaba en un debate teoldgico en el cual no se tenia
apenas una oposicion entre el misticismo y el pragmatismo, sino que se trataba de un
cuestionamiento que se cefiia a los propios jesuitas y estaba en el interior mismo de la
Iglesia Contrarreformista, suscitado justamente por la realidad de la evangelizacion en
las colonias americanas, casi completado un siglo después del descubrimiento. Los
“milenarios” no se encontraban solamente entre los franciscanos, sino pertenecian
también a las otras Ordenes e incluso se los encontraba también entre los de la
Compaiiia.

Cristina Pompa también menciona un tratado sobre el Apocalipsis que el jesuita
Lope Delgado enviara al Padre General en 1585 y que éste, siguiendo el consejo de
Acosta, destruy6 quemandolo. Lo que de ese tratado se sabe es un breve resumen en una
carta del mismo Delgado y la censura de Acosta (... “e siento que podria resultar mucho
perjuicio de semejantes escritos y opiniones”).?!

Esas actitudes demostrarian la eleccién teologica y politica de los jesuitas: del
punto de vista politico, el combate a las ideas milenaristas era una reafirmacion de la
fortaleza de la Iglesia que no precisaba ser dislocada para el Nuevo Mundo, ni queria
que su proyecto de largo plazo fuera convulsionado por tales inclinaciones. Por eso,
afirma la autora, las profecias milenarias comenzaron a sufrir persecucion Inquisitorial
desde esas fechas y siguieron siendo hostigadas durante el siglo XVII, conforme
veremos en el caso del Padre Antonio Vieira.

Lo que quiero destacar aqui es el cambio de mentalidad que esta en el origen de
la reformulacion del proceso misionero frente a los indigenas en Brasil y en México, y
que fue acompafiado de lo que Cristina Pompa llama una nueva “antropologia”
religiosa, que todavia no pudo borrar los temas proféticos, pero los ensamblo,
haciéndolos convergir en la construccion y consolidacion de la teologia sistematizada en
Trento.

La crisis del modelo de conversion basado en el bautismo (cuyo caracter

“providencialista” invocaba la intervencién del Espirito Santo), exigi6o la

21 fdem, p. 60.
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reglamentacion de una forma menos simplista de suministro de ese sacramento
registrado en una Bula de 1537. Se elabord entonces un nuevo modelo de misién con
métodos especificos y agentes especializados, - modelo que fue incorporado por los
jesuitas.

En mi opinion, parece que se puede reconocer en e€so un cambio de paradigma
que separa dos épocas: los franciscanos, volcados a la tradicién medieval, sostenian que

la verdad (en el sentido socratico a que se refiere Maravall)**2

poseia un valor intrinseco
tan fuerte que no necesitaba mas que se la ensefiara a los indigenas para que ellos la
aceptaran.

También creian que la tradicion misma contenia todas las verdades sobre la
realidad del mundo, que en él no habia nada de nuevo a ser desvelado: de este modo se
puede entender la fe de los primeros frailes en el sacramento del bautismo como capaz
de intervenir en la mente de los indigenas, cambiandoles el alma, ya que esta seria
predispuesta a la verdad que contenia el sacramento en si mismo.

Por su parte, los jesuitas representaron la nueva mentalidad, en la cual la voz de
la tradicion ya no suplantaba el reclamo de la realidad - que debia ser entonces guiada
por una racionalidad dictada por el conocimiento -, ademas fomentaron una nueva
subjetividad que los Ejercicios Espirituales y la misma formacion intelectual les
proporcionaba. Mentalidad que no aceptaba mas el intelectualismo “tan pleno cuanto
ingenuo” que caracterizara el periodo anterior.

No es que en el Barroco ya se encuentre la “racionalidad” moderna, como

213
l,

advierte Maraval sino que el pensamiento de la época utiliza, en su modo de actuar,

procesos racionalizados e instrumentos psicoldgicos con alto grado de racionalizacion —
como la mencionada “psicologia” jesuitica -, a la vez que elementos magicos y extra-
racionales; la coexistencia simultanea de los dos aspectos es uno de los factores que dan
a ese periodo la tensién que lo caracteriza.

Sobre la “racionalidad” barroca, nos dice Maravall:

(O homem) barroco nao é um racionalista, mas aparentado, por época e pelos
objetivos a alcancar, com o pensamento racionalista; serve-se de processos
parcialmente racionalizados, das criacfes técnicas e calculadas que dai derivam,
para alcangar o dominio pratico da realidade humana e social sobre a qual deve
operar.

(..)

Diferentemente de limitar o alcance dessa ilusdo de matematizar a “matéria”
humana no Barroco, afirmaremos, ao contrario, sua tendéncia a alcancar uma
manipulacdo, tecnicamente lograda, dos comportamentos dos homens, que

22 Maravall, op.cit., p. 134.
213 fdem, p. 129 y 130.
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permita prever, em certa medida, determinados resultados a serem alcancados
através deles.”™

Los instrumentos que, desde Trento, se impusieron como fundamentales para
lograr los objetivos de la Contrarreforma fueron el Catecismo Trindentino y la
confesion. La “conversion” de los indigenas fue entonces interpretada como
“adquisicion de conciencia” de deberes y reglamentos. El catecismo propiciaba la

uniformizacion de las reglas; la confesion establecia el control de la conciencia: “el
catecismo preparaba la confesion”.?> Al miedo abisal de la soledad humana frente a lo
divino, que el luteranismo enfrentd con la subjetividad de la fe individual, la Iglesia
tridentina lo enfrentaba destacando los sacramentos, y entre ellos especialmente la
confesion para el “consuelo” del cristiano, pero antes que nada, la confesion tenia por

objetivo ejercer un poder de disciplina sobre los individuos.?'®

Ideologia y arquitectura

Si los Ejercicios eran el andamio que estructuraba la espiritualidad de la
Compafiia desde adentro, por otro lado, en relacion a la organizacion de la sociedad y
del Estado (para la accién en la Tierra), serd la filosofia neotomista que articulara
filosoficamente la vision del mundo jesuita.

El neotomismo se figur6 como una ideologia tan racional como totalizadora para
interpretar la creacion. Llego a la Peninsula en 1523 traida por Francisco de Victoria,
desde Paris donde el maestro dominicano frecuentara el Collége de Saint-Jacques,
tradicional por su vinculacion a Alberto Magno, Toméas de Aquino y a la escuela de la
antigliedad clasica. Vitoria es nominado para la catedra de Teologia de la Universidad
de Salamanca, se vuelve personaje influente en el gobierno de Carlos V y forma
discipulos notables como los igualmente dominicos, ya mencionados, Domingo de Soto
y Melchor Cano, que tuvieron una participacion decisiva en el Concilio de Trento.?’
Segun Barbosa,?® Victoria logra desplazar los franciscanos de su situacion

sobresaliente en la vida cultural y académica de la lIberia, posicion que a la segunda

24 [dem, p. 130.

> pompa, Cristina. Op.cit., p. 66 y 67.

28 Agnolin, Adone. “Jesuitas e selvagens. O encontro catequético do século XVI.” Revista de
Historia. Sdo Paulo: Humanitas, FFLCH, USP. N°144, 1° semestre de 2001, p. 31.

27 Barbosa Filho, Rubem. Tradicéo e artificio. Iberismo e barroco na formagdo americana.
Op.cit., p. 291/ 292.
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mitad del XVI serd ocupada por los jesuitas que habian incorporado la orientacion
dominica para desarrollarla con independencia y con la ambicion de producir una
referencia propia en la reorganizacion del catolicismo. Entre ellos se destacaron
Ribadaneyra, Vazquez, Luis de Molina y Francisco Suarez.

Quizéas no sea por casualidad que las iglesias espafiolas adoptaron ampliamente
la traza criptocolateral, 1o que consistia en abrir capillas en ambos lados de la nave. El
cambio ideoldgico parece apoyar un aspecto que se revela en la construccion de las
iglesias.

Ya he referido que Kubler menciona la adopcion de ese plano en Espafia, varias
veces encontrado en las construcciones de los dominicos también en la Nueva Espafia, y
gue mas bien corresponde a la representacion de una vision jerarquica del mundo
celestial con la presencia de los santos en sus capillas propias, sefialando su importancia
y participacion como intercesores de la reparticion de la gracia divina, segun la
configuracion del universo celeste reproducido en cada iglesia.

Como una interpretacion de un cosmos completo en si mismo, ningun detalle en
la construccion de un templo era casual, todo tenia una razon y un porqué, y ese aspecto
ha sido una constante en la arquitectura catélica tradicional.

Kubler refiere que la planta criptocolateral “es normal al gético catalan, y sin
duda, a toda Espafia en la época de los Reyes catélicos”.?* El gético catalan, a su vez,
es tributario del francés, de las catedrales del sur de Francia. Panofsky en su obra
Arquitectura Gotica y Escolastica investiga minuciosamente la homologia entre el
pensamiento de la Alta Escolastica de los siglos XI1'y XIII, representado por la Summa
Teolégica de Santo Tomas, y una arquitectura que “perseguia, ante todo, la

totalidad”.??°

Con sus iméagenes, la catedral del alto gotico trat6 de incorporar la totalidad del
pensamiento cristiano, tanto teolégico como moral, natural e histérico, poniendo
cada cosa en su lugar y suprimiendo aquello para lo que ya no hubiera lugar. En
el disefio estructural procurd, en forma analoga, sintetizar todos los principales
motivos que le habian llegado por diversos conductos (...).?*

1% Kubler, George. Mexican Architecture of sixteenth century. New Haven. Yale University
Press, 1948, vol. Il, pp. 238-239. Parrafos traducidos por Elisa Vargas Lugo apud Gonzalez Galvan,
Manuel. “El espacio en la arquitectura religiosa virreinal de México” en Anales del Instituto de
Investigaciones Estéticas, N° 35. Op.cit., p 79, nota 7.

220 panofsky, Erwin. Arquitectura Gética y Escolastica. Traduccién de Enrique Revol. Buenos
Aires: Ediciones Infinito, 1959, p. 38.

22! [dem, p. 38/39.
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Segun Panofsky, en una catedral goética se estd delante de lo que “podria
denominarse una ‘logica visual’ ilustrativa del nam et sensus ratio quaedam est de
Tomas de Aquino”,??? que corresponde a la interpretacién de una analogia que seria

inherente de la estructura originaria de la realidad:

Un hombre imbuido del arte escolastico hubiera considerado el modo de
exposicién arquitectdnica exactamente como consideraba el modo de exposicién
literaria, es decir, desde el punto de vista de la manifestatio. (...) A sus ojos, la
panoplia de fustes, nervaduras, contrafuertes, traceria, pinaculos, y follajes
salientes constituia un autoanalisis y una autoexplicacion de la arquitectura, asf
como el acostumbrado aparato de partes, distinciones y articulos constituia para
él un autoanalisis y una autoexplicacidon de la razén. (...). Aceptaba e insistia en
la clarificacidn gratuita de la funcion a través de la forma, del mismo modo como
aceptaba e insistia en la gratuita clarificacion del pensamiento mediante el
lenguaje.??

El gran viraje que consistio el pasaje del gético al Renacimiento habia traido a la
arquitectura el antropomorfismo que Vasari “echaba de menos con tanta pena en la
estructura gética”. Era eso que diferenciaba “la arquitectura gética tanto de la clésica
como de la renacentista y la barroca.”?** O sea, la “légica visual” de San Tomés fue
cada vez mas sustituida por imagenes “que no hacen mas que sufrir’, como bien ha
dicho Emile Male.”

El respeto a la tradicion, como se sabe, marca el pensamiento catélico y
caracterizd el pensamiento Occidental hasta el punto de Cristobal Coldn rehusar la
posibilidad de encontrar un Nuevo Mundo en sus viajes hacia el occidente de Europa.
De modo que el trazado criptocolateral debe haber representado una continuidad en la
arquitectura de las iglesias, que trataron de adaptar la tradicion a los cambios de los
tiempos.

A pesar de eso, y a sabiendas de la importancia politica de los dominicos en
Espafia por dominar la Inquisicién (restaurada por los Reyes Catdlicos en 1478, y que
siempre estuvo bajo el control de la monarquia), no he encontrado ninguna
investigacion sobre la posible relacion de las iglesias criptocolaterales con esa
congregacion, mientras que para los franciscanos una y otra vez se les encuentra
relacionados con el modelo de nave Unica para sus iglesias.

El enfoque dado a las construcciones venia de paso a la orientacién que asumia

la Iglesia en cada época. Ademas, hay un otro aspecto, relacionado a la hechura de los

222 fdem, p. 90.

228 fdem.

224 [dem, pp. 117/118, nota n° 44.

225 Male, Emile. El Arte religioso del siglo XI1I al siglo XVIII. Op.cit., p. 96.
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edificios y a la vez vinculado a la ideologia catdlica, que es fundamental sefialar. Se
trata de la aclstica. Las primitivas construcciones cristianas eran entendidas como
“asambleas o lugares de acogida de una congregacion de fieles”:*® su modelo fue la
basilica civil romana, por lo que adoptaron una planta longitudinal agregandole la forma
de la cruz. Esas construcciones tenian proporciones armoniosas; sus techos planos de
madera, no muy altos, eran muy adecuados a la difusion del sonido. Contandolo muy
resumidamente, en el Medioevo, las luchas civiles quemaron esas edificaciones y la
madera fue sustituida por las piedras que no son ni absorbentes ni difusoras - todo lo
contrario, son reflectantes -, lo que compromete sobremodo la acustica.

Sin embargo, por esa época la predicacion no era lo mas importante. Las
prédicas eran en latin, la lengua litdrgica oficial que los fieles no comprendian. La
religion se habia convertido en el culto del misterio. La catedral gotica era el escenario
privilegiado para los solemnes espectaculos de la fe; el canto gregoriano era adecuado a

la sonoridad de esos espacios:

La prolongacion de las notas del canto, a causa de las largas reflexiones y de los
valores altos del tiempo de reverberacion, producia una sensacion de plenitud de
la sonoridad, al mismo tiempo que lograba dar una sensacién de audicién de los
arménicos, no presentes en la melodia, pero conseguida gracias a las
caracterfsticas actsticas del amplio y reverberante espacio eclesial.??’

Cuando surgen las ordenes de los franciscanos y de los dominicos, en respuesta
a las demandas sociales por una nueva espiritualidad que reclamaba la Europa del siglo
X111, de nuevo la predicacion se volvi6 una preocupacion fundamental, e incluso se pasa
a emplear la lengua vulgar en el pulpito. Sendra y Navarro comentan que los dominicos
luego restringen el tamafio de sus iglesias, “principalmente la altura de la nave” y los
franciscanos, “eligieron el modelo de nave Unica, cuya diafanidad permitia ver y oir
mejor al predicador, alejandose del modelo cisterciense que preferia iglesias de tres
naves.”?%

Para los jesuitas, tres siglos despueés, la aclstica también era fundamental.
Surgieron en una época igualmente conflictiva, en la que de nuevo se presentaba la
necesidad de la palabra catequética, que, ademas, estaba en competencia con la palabra

escrita, vista con mucha sospecha por Trento.

226 gendra, Juan J. y Navarro, Jaime. “Anélisis acustico de los tipos eclesiales.” Sevilla: Instituto
Universitario de Ciencias de la Construccion. Escuela Técnica Superior de Arquitectura. Texto en la web.
Pagina 1 en la web, 169 del texto original.

227 fdem, p. 2 de la web, p. 170 del texto original.

228 dem.

148



La inteligibilidad del texto, incluso de la mdusica, resultaba fundamental para la
reforma catélica y en ello incidi6 el Concilio. Existe constancia documental, en
ese periodo de tiempo, de la preocupacion sobre la acUstica en la construccién de
las iglesias de algunas 6rdenes religiosas, principalmente jesuitas y franciscanos,
para un mejor desarrollo de la labor predicadora, y de ahi la preferencia por el
modelo de iglesia de nave Unica con cobertura de madera, (...). EI mejor ejemplo
del debate suscitado entonces sobre la construccién de una iglesia emblematica
para la iglesia catdlica, (...) fruto del espiritu de Trento, con una clara intencion
de marcar el camino que deberia seguir la reforma cat6lica, es la iglesia madre
de los jesuitas en Roma, Il Gesu. Su efecto se dejaria sentir en la arquitectura
religiosa del barroco, (...), extendido por todo el mundo debido a la actividad
misionera de los jesuitas, especialmente en el continente americano.??

Arte y arquitectura jesuita en Latinoamérica: aspectos generales

A rigor, como ya he mencionado, no se puede hablar de un modo nostro jesuita.
Si bien los planos de las edificaciones debian ser enviados a Roma y habia una oficina
habilitada para efectuar el consiliarius aedificiorum, la arquitectura de la Compaiiia fue
tan maleable y adaptativa como el pensamiento de los mismos padres, que buscaron
complacer al gusto de los pueblos donde se ubicasen.?*® Del punto de vista arquitectural,
era obligada la comparacion de cada nueva edificacion con el Gesu, tanto en el plano de
Vignola como en la portada de Della Porta, lo que fue seguido fielmente en algunos
casos y parcialmente en otros.?*

Sin embargo, el gusto, la necesidad de adopcion de constructores locales y los
condicionantes de cada region prevalecieron en la mayoria de los casos. Eso, segln
Alcald, quizas explique el éxito en el uso de la planta de cruz latina que se volvid
recurrente en Ameérica Latina. Los seismos, desde luego, contribuyeron al uso de techos
de canon achaparrado.?®? Ademas, al igual que acogieron influencias, las construcciones
jesuitas también ejercieron fuerte ascendiente en la arquitectura de las comunidades
donde se ubicaron, como fue el caso de la introduccion de las columnas estipites en las
fachadas de las iglesias de Puebla y Guanajuato y de boveda y clpula en San Luis
Potos{.?*®
Mas alld de la vinculacion con Roma, para Alcala lo que persiguieron los

constructores jesuitas fue diferenciarse de la arquitectura de las iglesias de las otras

229 Sendra y Navarro, op.cit., p. 3 (web), p. 171 del original.

%0 Alcal4, Luisa Elena et alli. Fundaciones Jesuiticas... Op.cit., p. 22.

2! [dem, p. 23. Segun la autora, las iglesias de la Compafiia en Quito, Buenos Aires y Lima son
fieles al modelo; lo mismo no sucedié en Brasil que lo sigui6 parcialmente, pues se afiadieron torres
laterales en la fachada de la de Salvador-Bahia al igual que en otras iglesias brasilefias, en conformidad
con los usos portugueses.

222 fdem, p. 23.

23 [dem.
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ordenes. El caracter propagandistico se evidenciaba en las fachadas por un uso peculiar
de las formas que exaltaban la magnificencia de la Compafiia, con la ubicacién de las
iglesias en las areas mas prestigiosas, los z6calos de los centros urbanos, y por la
adecuacion del espacio interior a sus pautas y primacias.

Entre ellas se destacaban: la amplitud de los interiores debido al énfasis en la
predicacion; la iconologia que trataba de destacar la devocién a la Virgen (las
advocaciones tradicionales de la orden eran la Virgen de la Luz y la de Loreto); los
episodios relevantes de la vida del fundador (en especial, el milagro fundacional, la
Vision de Storta);** la exaltacion de los santos jesuitas como modelos para la juventud
y para la evangelizacion de los pueblos y, principalmente, el énfasis en los martires.

También es frecuente la imagen de San Ignacio acompafiada de las
representaciones de los santos fundadores de las otras grandes congregaciones
(franciscanos, dominicanos, mercedarios), 1o que legitimaba y resaltaba la equivalencia
de la suya con las otras, ya antiguas y tradicionales. *°

La iconografia fue adaptable a lo largo del tiempo conforme las prioridades,
reflejando el desarrollo histérico de la Compafiia y las necesidades y caracteristicas de
cada época y lugar, con la afiadidura de nuevos santos y beatos a su pante6n.”*®

Aventajaron los jesuitas el lujo, la grandiosidad de las construcciones, el esmero
en la iconologia y la calidad de las obras para la construccion y la decoracién. Ese
aspecto fue tan notable que, con la expulsion de la Compafiia, muchas de sus iglesias se
volvieran catedrales, como son los casos de las iglesias de Salvador-Bahia, de La
Habana y Arizpe.”®’ Buscaban la excelencia para sus edificaciones donde quiera que se
las ubicasen sin medir esfuerzos, reclutando los mejores artistas tanto en América como
en Europa.

El lujo y el lucimiento de las iglesias estaban estrechamente relacionado con la
funcionalidad de las imagenes: los jesuitas sabian de la relacion entre calidad y eficacia
didactica/devocional y las conciliaban, conjugando refinamiento y pragmatismo. Como

hemos visto, mas que ninguna otra orden, por la orientacion misma de su fundador, los

% La Vision de Storta “ilustra la aparicion de Cristo con la cruz acuesta y la Trinidad a San
Ignacio en 1537 en esta localidad a las afueras de Roma. Tras la aparicién, san Ignacio logr6 en 1540 que
Paulo Il aprobara la Compafiia y escogié el nombre de Jesis como monograma.” Segin Alcala, la
representacion de esa imagen fue muy frecuente y su reproduccién incontable en América Latina a lo
largo del XVII. Entre ellas, la que esta en la fachada principal de La Profesa de la Ciudad de México.

25 Alcalé, Luisa Elena. Op.cit., pp. 24-50.

2% fdem, p. 36.

27 [dem, p. 65.
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jesuitas alentaban el uso de las imagenes mentales y materiales para la meditacion
religiosa.?*®

Asimismo incentivaban la presencia de artistas entre sus integrantes, practica
que se traslad6 de Europa a Iberoamérica, aqui principalmente por la escasez de mano
de obra especializada. Algunos llegaron a ser famosos en Europa, como Juan Bautista
Villalpando y Andrea Pozzo, que contribuyeron a la eficacia de los propositos de la
Compafia. Alcala relata que la amplitud del territorio de los Austrias en Europa a
finales del XVII y el florecimiento de las misiones por la misma época, favoreci6é un
verdadero trabajo de “cazatalentos” por parte de los procuradores jesuitas a cata de
artistas y obras.

El caracter internacional de la Compafiia, a que integraban artistas y artesanos de
muchas procedencias, fue un hecho determinante para la proliferacion de los estilos. Asi
la presencia, desde finales del XV1 y principios del XVII, de un estilo italianizante y
manierista en Iberoamérica, y también del rococé centroeuropeo del XVIII,
tempranamente introducido tanto en Chile como en Brasil.>*

Fue una costumbre muy distintiva de la Compaifiia fijar la figura de sus
miembros mas ilustres, reflejando su aspiracion a la individualizacion. Donde hubo
medios materiales y artistas para ello, la retratistica era usada para ilustrar los rasgos
psicoldgicos de las personalidades mas distinguidas. Habia galerias con esos retratos en
los colegios principales. Ahi también los generales de la orden aparecian en
representaciones que eran usadas como patrones para reproducciones. En Tepotzotlan y

en la sacristia de la iglesia de Salvador (Brasil) existen atn restos de esas colecciones.?*’

2% fdem, p. 28.
2% [dem, pp. 30-35.
240 fdem, p. 45.
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Capitulo 111

N&o ha fim sem meios.

Padre Antonio Vieira
Sermédo da Dominga XIX
depois do Pentecoste, 1639, 2+

Los jesuitas en Brasil

Las primeras informaciones que tenemos sobre la Isla de Vera Cruz, primer nombre de
la nueva tierra descubierta, es la Carta de Pero Vaz Caminha, escribano de la flota de
Pedro Alvares Cabral, con la descripcion fenotipica de los nativos, sus usos y
costumbres comparados a la cultura de origen del redactor, ademas de algunas
caracteristicas de la exuberante vegetacion de la tierra, la relacion de la costa, con el
disefio de playas, bahias, promontorios y su fauna, — todos topicos descriptivos que se
usaban en relatos de ese tipo en la época.

Ese primer documento que habla de la tierra encontrada por los portugueses fue
analizado bajo muchos puntos de vista. EI que menciono a continuacion me parecio
importante pues fue una de las preocupaciones centrales de los jesuitas cuando se
dedicaron a la catequesis en Brasil, 50 afios después.

En la interpretacion de K. Chaudhuri, lo que domina el relato es la descripcion
fisica del pueblo que habian encontrado, la observacién de hombres y mujeres
desnudos, el descubrimiento del cuerpo, el aturdimiento con la revelacion del cuerpo
femenino, el decorado de las tintas que usaban, - cuerpos inscritos con signos de una
diferenciacion -, eso fue para él lo que importé a Caminha resaltar: “A nudez, exposta
em sua inocéncia ndo choca nem embaraca, acabando por se constituir na grande
“descoberta”, & qual o autor torna diversas vezes,” (...)**

El otro factor enfatizado en la Carta dirigida a El Rey fue el propdsito religioso
de la expansion maritima, pues (...) “o melhor fruto que dela se pode tirar parece que
sera salvar esta gente. E esta deve ser a principal semente que Vossa Alteza nela deve
lancar”.?** A esto se agregd la conviccion del autor que no se habia encontrado ni
religion ni idolatria. Creyd Caminha que “serian logo cristdos porque eles ndo tém nem
entendem em nenhuma crenca segundo parece (...) nenhuma idolatria nem adoragéo

tém.” A lo largo del siglo XVI y comienzos del XVII, por no encontraren servicios

21 Cita de Pécora, Alcir. Teatro do Sacramento... Op.cit., p. 259.

22 Chaudhuri, Kirti. “O Brasil”, in Historia da Expansdo Portuguesa. Organizacién de
Bethencourt, Francisco y Chaudhuri, Kirti, 5 Vol., Navarra, Espafia: Temas e Debates e Autores, por
licencia editorial del Circulo de Leitores, 1998. Cfr. vol. I, p. 95.

3 Andrade, Maristela Oliveira de. 500 Anos de catolicismos e sincretismos no Brasil. Jo&o
Pessoa — Paraiba: Editora Universitaria/Universidade Federal da Paraiba, 2002, p. 47.
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religiosos, ni idolos, ni templos, varios viajeros y religiosos declararon los indigenas sin
Fe, (o sea, sin Dios), sin Ley y sin Rey.***

El efecto de la desnudez y la impresion de mansedumbre, afabilidad, simplicidad
e inocencia, no dejé de ser asimilada, segin Chaudhuri, a la condicion de la animalidad.
La capacidad de comunicacion no verbal, gestual, tactil — una comunicacion espontanea
a través de los sentidos -, les hicieron a los portugueses tener una vision idilica,
creyendo que si hubiera comunicacion verbal facilmente los indios se convertirian al
Cristianismo:

A visdo do indio brasileiro como uma espécie de matéria-prima moldavel por
natureza, suscetivel de aceitar com a maior facilidade os ensinamentos da
religido, iria perdurar por algumas décadas, enformando as expectativas dos
primeiros missionarios. Essa visdo surge em contraponto com as visdes de
Africa, (...) e Asia (...). Encanto e fascinio baseado na visio medieval do paraiso
terrestre, o Brasil surge nos primeiros relatos como uma terra livre de pecado.*”

La percepcion de la Tierra de Santa Cruz (la segunda denominacion de la tierra
descubierta) como el paraiso terrenal fue una constante en el ideario de los primeros
tiempos de la aproximacién de los portugueses a las costas brasilefias. El
descubrimiento ocurrié en 1500, pero la colonizacion empez6 muy despacio: los
intereses de los portugueses en Asia concentraban los esfuerzos de la corona por las
especias que la “Goa doirada”, la capital del imperio oriental, les proporcionaba.

Al comienzo fueron unas pocas construcciones fortificadas y algunas “feitorias”
(estabelecimientos para el comercio) a lo largo de una costa vastisima,>*® asentamientos
gue no garantizaban la posesion de la tierra: solamente por la amenaza de pérdida del
territorio se impuso a la corona la necesidad de una politica de colonizacion con vistas a
la ocupacion y exploracion econémica permanente.

Los primeros pasos fueron la division de la costa en territorios llamados de
“capitanias hereditarias”, bajo la responsabilidad de intereses privados, y la introduccion

del cultivo de la cafa de azlcar, actividad econdmica bien sucedida en otras islas

244 Cfr. Pompa, Cristina. Op.cit., pp. 41, 42, 43. La autora menciona que siguieron al escriban
Caminha, Américo Vespucio (1502), André Thevet - franciscano (As singularidades da Francia
Antartica, 1557), Pero Magalhdes de Gandavo (1570), Jean de Léry (1578), Gabriel Soares de Souza
(1587), Claude d’Abbeville — capuchino franciscano (1614). La coincidencia de la expresién, como lo
apunta Pompa, se refiere menos a los hechos observados que a la circulacién de los relatos entre los
autores que conocian los textos unos de otros.

% Chaudhuri, Kirti, “O Brasil”, in Histéria da Expansdo Portuguesa, idem arriba, vol. I, p. 96.

8 5egin Magalhes, recurriendo a una misma politica de contratos que usara para avanzar en el
reconocimiento de la costa africana, la Corona portuguesa arrendo la explotacion de la costa brasilefia en
1502 a un grupo de mercadores de Lisboa (judios recién convertidos, nos informa el autor, segin una
noticia enviada de Sevilla a Florencia), liderados por Ferndo de Noronha. El “exclusivo” comercial durara
hasta 1505. Cfr. Magalhaes, Joaquim Romero. “O Reconhecimento do Brasil”, en Historia da Expansao
Portuguesa, idem arriba, p. 192.

153



portuguesas del Atlantico. La estrategia ha prosperado en nada mas que dos de las doce
“capitanias”, lo que obligd a la Corona a buscar otra solucion.

Enviados en 1549 a la “Terra dos brasis”®’, los jesuitas fueron los
representantes de la Iglesia elegidos por D. Juan Ill, rey de Portugal, para impulsar la
nueva politica que concentraba el poder en las manos de un gobierno general,
centralizado en una capital: San Salvador, en Bahia. El Padroado portugués, a
semejanza del Patronato espafiol, obligaba la monarquia a pagar los gastos
eclesiasticos, - solo la presencia de la Iglesia, en la concepcién de las dos Coronas
comprometidas con la expansion del Cristianismo, podria proveer de base sélida la
ocupacion territorial y espiritual de la colonia; y con el apoyo de la Iglesia “civilizar”,
hacer cristiana y europea la anchura salvaje del territorio.

Los primeros misioneros llegaron a Bahia en la misma escuadra del primer
gobernador general, Tomé de Souza, que trajo la atribucion de fundar la misma ciudad
del Salvador. Vinieron de la Compaiiia seis padres bajo el liderazgo de Manuel da
Nobrega. Me parece curioso sefialar que entre ellos estaba un vizcaino, Juan de
Azpilcueta Navarro, a quien N6brega sefialaba una ventaja linglistica, afirmando que la
lengua de los indigenas mucho se conformaba con la lengua de la nacién navarra,
facilidad que atribufa también a Francisco Javier.?*®

Pasadas dos décadas, en los afios de 1570 y 1571, dos expediciones de padres a
Brasil fueron marcadas por tragedias, que eran a la vez recibidas como una bendicién y
motivo de honores,?*° dado que la muerte por el martirio era saludada como un honor
para los cristianos y que los padres de la Compaiiia la anhelaban ardientemente. El

espiritu de mision avalado por la Iglesia Catolica encerraba la creencia de que, de

27 El nombramiento de “Brasil” a la Tierra de Vera Cruz empieza casi definitivamente en 1508.
La madera de la cual se extraia un tinte rojo a que se le atribuye el nuevo nombre (el arbol de “Pau-
Brasil”), se conjugaba a la denominacién de una isla imaginaria ubicada en el Atlantico por la
Cartografia de la Edad Media a que se le Ilamaba Brasil: parece que “habia un nombre a procura de
aplicacion”. Magalhdes, op.cit., p. 199. Segiin Weckman, el nombre de origen celta se hubiera difundido
por los navegadores irlandeses y fomentara el imaginario de los marineros que acudieron a los viajes de
los descubrimientos desde el siglo XV. Confrontar Weckman, Luis. La herencia medieval del Brasil.
México: FCE, 1993, capitulo I, pp. 29-40. Oliveira de Andrade menciona que Pero Magalhdes de
Gandavo (Historia da Provincia de Santa Cruz a que vulgarmente chamamos Brasil) se habia
decepcionado por el abandono de un nombre que referia al calendario religioso (“Santa Cruz” por el
descubrimiento a 21 abril), por un otro que correspondia al dominio del espiritu pragmatico, reconociendo
que la exploracién econdmica se sobreponia en las mentalidades a la propagacion de la fe cristiana. Cfr.
500 Anos de catolicismos e..., op.cit., p. 47.

28 Magalhaes, “Os Jesuitas”, Historia da Expansdo... Op.cit., p. 212.

9 Cimbalysta, Renato. Sangue, Ossos e Terra: 0s mortos e a ocupacdo do territério luso-
brasileiro, séculos XVI e XVII. Tesis de Doctorado, Faculdade de Arquitetura e Urbanismo - USP, 2006,
p. 93.
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alguna forma, los muertos debian preceder a los vivos en la estrategia de ocupacion de
los territorios conquistados.?*®

En 1570, cuarenta jesuitas liderados por el Padre Ignacio de Azevedo fueron
martirizados por corsarios franceses en las Islas Canarias. Los llamados “40 martires de
Brasil”, tierra que todavia no lograron alcanzar, fueron beatificados cuatro afios después
de sus muertes. En el afio siguiente, el navio que traia un grupo de 12 jesuitas, liderados
por el Padre Pero Dias, fue arrastrado por las corrientes maritimas hasta las Antillas.
Cuando lograron establecer el rumbo de vuelta, sufrieron el ataque del corsario Jean de
Capdeville, que los maté a todos.

Para conmemorar el martirio, en la ausencia de los restos mortales, el Padre
José de Anchieta compuso un auto llamado el “Dialogo do Padre Pero Dias Martir”, el
cual se supone fue escrito para laudar el recibimiento de una imagen del martir, imagen
que seria un sustituto y no meramente una alegoria de su cuerpo. Afirma Cymbalista
que en sus versos Anchieta, haciendo una analogia entre el nombre Pero, Pedro y la
palabra Piedra a semejanza del texto biblico, ensefia la funcionalidad de los martires
para la colonizacion:

(...) ndo s6 ‘Pedro Dias Pedra é (...) donde o edificio deriva’, como esse

atributo de ser o martir material construtivo de onde faz-se a Igreja tem uma

relagio de causa e efeito com sua morte: “se foi Pedro por ser pedra’.*"

Los jesuitas se lanzaron al trabajo misionero, tanto en la Europa reformada
como en todo el mundo, ansiando la muerte por la Iglesia. A diferencia de los
protestantes, la Iglesia catdlica se reconocia como una parte visible del cuerpo de Cristo,
relacionando explicitamente al aspecto espiritual de la cristiandad la materialidad.?** La
Compafiia documentaba los martirios de sus padres dentro de una estrategia global,
sistematizandolos e ilustrandolos, con vistas a su utilizacion como instrumento de

conversion y fundacion de iglesias en nuevas latitudes.

Os jesuitas faziam circular imensamente os registros dos martirios de seus
irmdos por todo o mundo, em uma verdadeira cartografia espiritual,

20 fdem, p. 111.

2! fdem, p. 94. (Las cursivas son del autor). Los versos a que se refiere Cymbalista son: Pedro
Dias pedra é,/ membro da Pedra viva,/ donde o edificio deriva/ de toda divina fé,/que os sentidos nos
cativa./ N&o seja tua alma esquiva/ contra a dolorosa cruz,/ abragada por Jesus,/ pedra-marmore e luz
viva,/ se queres firmeza e luz./ Se foi Pedro por ser pedra,/ foi dia por resplendor,/ com tal graca do
Senhor/ que nele ndo teve medra/ o trevoso tentador. Apud Simdo de Vasconcellos, Chronica da
Companhia de Jesus no Estado do Brasil e do que obraram seus filhos nesta parte do Novo Mundo
(Lisboa, 1865 [1663]), Livro I, p. 46.

%2 Cymbalista, op.cit., p. 66. El autor escribe textualmente: “Diferente do protestantismo, a
Igreja catolica reconhecia-se uma porcdo visivel do corpo de Cristo, fazendo uma série de vinculos entre a
cristandade espiritual e sua materialidade.”
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complementar a cartografia técnica que naquele momento se fazia de todo o
mundo (...). A Companhia desenvolveu o seu préprio martirolégio, em que quase
todos os dias do ano estavam benzidos com o sangue de seus martires ao redor
do mundo. (...) O martirolégio da Companhia de Jesus, compilado em 1675,
listava 304 jesuitas mortos por sua fé em todo o mundo.?*

El tema del martirio era parte misma de la argumentacion de los que estaban en
Brasil clamando por la venida de otros comparieros, pues era interpretado como la
comprobacion divina de la viabilidad de la presencia de la Iglesia en las tierras de
mision. La necesidad de la sangre de los martires para sacralizar el territorio sigue a lo
largo del siglo XVII, paralelamente a una concepcion expandida del sentido del
sacrificio, que pasa a designar también muertes sufridas por otros padecimientos tales
como trabajos, privaciones o enfermedades.”**

En 1654, escribe el Padre Antonio Vieira sobre el martirio de 13 padres de la
Compafiia en la Isla de Joanes (hoy Isla de Marajo): “Eu vi de longe a ilha, e confio em
Nosso Senhor que cedo se ha-de colher nela o fruto, que de terra regada com tanto
sangue e t&o santo se pode esperar.”?*®

Ademas de la importancia de los sacrificios y del martirio para los cristianos,
también hay que destacar su importancia para las culturas indigenas. En el caso de
Brasil, constituyd un llamado muy significativo y un campo de interlocucion entre los
misioneros e indios, especialmente para la conversion de los Tupi que vivian a lo ancho
de toda la costa brasilefia. Si para los padres el martirio era prueba de amor y
abnegacion, para los indigenas era prueba de coraje.

Los jesuitas supieron entender y adoptaron para los fines de la catequesis el
hecho que los indios valoraban el coraje ante el sufrimiento y la muerte; coraje para el
cual el martir era el mejor ejemplo, y cuyo martirio podia ser interpretado como el acto
de un guerrero excepcionalmente valiente, - a la vez que la venganza, otro atributo
central de la cultura indigena, también era puesta en relieve.

Ejemplo de esas “acomodaciones”, como las identifica Cymbalista, es una de las

piezas de teatro del Padre José de Anchieta, “Fiesta de San Lorenzo”, escenificada en

253 fdem, p. 90.

24 fdem.

5 [dem, p. 96. Cfr. Antonio Vieira, “Carta ao Padre Provincial do Brasil, 1654”, in Cartas do
Brasil (Organizacidn e introducién de Jodo Adolfo Hansen, Sao Paulo, Hedra, 2003), pp. 173-174.
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espanol y tupi, en la cual San Lorenzo, asado en la parrilla, se venga de sus torturadores,

los emperadores romanos Décio y Valeriano, haciéndoles lo mismo.**®

En toda la historiografia sobre los jesuitas se destaca el papel de la escritura y
muy especialmente el de las Cartas, que ayudaba a los padres mantener la rectitud y
cohesion de la Orden, y a la vez la integridad de sus propdsitos. Las Cartas fueron la

clave de su sistema misionero,’

tanto las que cambiaban entre si, como las que
enviaban a los superiores, en este caso y para que fueran publicas, con la obligatoriedad
del contenido edificador que impuso la organizacion de la Compafia: todas ellas
documentos que permiten a los historiadores entender los ideales que orientaban a sus
acciones, la conciencia que los movia y la subjetividad de que estaban dotados.

En el caso de Brasil, la escritura de esos padres adquiere una importancia
fundamental. Sin embargo, la exiglidad de tiempo para atender a los objetivos de esta
tesis no me permite detenerme en una investigacion minuciosa de esas fuentes.

En los primeros tiempos de Brasil, la imagen del paraiso persisti6 en la
correspondencia jesuita: el Padre Rui Pereira, en 1560, escribe que “Se houvesse paraiso

na terra, eu dirfa que o habia agora no Brasil”.**® Y relata que

Salde ndo ha mais no mundo; ares frescos, terra alegre, ndo se viu outra;
mantimentos (...), abundancia (...), ndo ha pobre que ndo seja farto com mui
pouco trabalho (...), ndo se pode viver no Brasil quem quiser viver no paraiso
terreal. >

No obstante, luego las imagenes idilicas seran sustituidas por otras que reflejan
las dificultades que la naturaleza les impone y daran lugar a la percepcién de un mundo
salvaje e inculto que habra de ser “reducido” (concepto que analizaré a continuacion) a

lo ordenado de la cultura y civilizacion occidental, a la vez que la idea de los indigenas

26 José de Anchieta, “Na festa de S3o Lourenco”, in Teatro de Anchieta, Sdo Paulo: Loyola,
1977, p. 171. Los versos citados por Cymbalista son los siguientes: O Décio, cruel tirano,/ Ja pagas e
pagara/ Contigo Valeriano,/ Porque Lourenco, sem dano/ Assado, nos assara. Apud Cymbalista, p. 125.

7 pompa, Cristina. Op.cit., p. 81.

%8 Magalhdes, Joaquim Romero, “O Reconhecimento do Brasil” in Historia da Expanso
Portuguesa, op.cit., p. 192.

%9 [dem, p. 192, apud “Azpilcueta Navarro e outros” en Cartas Avulsas, Belo Horizonte — S&o
Paulo: Itatiaia Editora — EDUSP, 1988, p. 289-290.
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como “todo papel branco que ndo ha mais que escrever a prazer”,*®® como a principio lo

creia Anchieta, se cambiara en su justo contrario.

La “inconstancia” (que era lo que mas acusaban los padres a los indigenas), la
vida ndmada y las dificultades a la “conversién”, decepcionaban los padres y minaban
sus resistencias, ademas de que se reconocian pocos frente a diversidad de las tribus,
dispersas por aldeas que se quedaban a grandes distancias unas de las otras,
dificultando la catequesis.

Las dificultades, las precariedades, las trampas de los largos caminos son
relatados por eses hombres que se aventuraban adentrando la selva brasilefia
enfrentando toda suerte de dificultades, probaciones y privaciones; amenazados por
animales salvajes, rios caudalosos y traicioneros, cruzando caminos de distancias
inmensas, sufriendo hambre, frio, calor, sed... ?*

La politica de ocupacion del suelo de los portugueses en los comienzos de la
colonizacion se basaba en la fijacion de los colonos cerca del litoral, por recelo de que,
alejados de contactos con la cultura europea que les llegaba por mar, perdiesen los
colonos sus referenciales culturales. Esa misma preocupacion manifestd el gobierno
central de la jerarquia jesuitica, estableciendo tensiones entre las exigencias espirituales
que orientaban las normas de la Compafiia y las practicas locales, lo que encendia el
debate tanto entre la provincia y la casa general, cuanto el debate interno en la propia
Orden.?®

Un primer “visitador” enviado de Roma en 1586, padre Cristovdo de Gouveia,
identifica la aldea como un espacio peligroso y hostil para el misionero, e instruye un
“Regulamento” donde establece unas cuantas medidas para exorcizar los peligros,
estrechando la ligacién de dependencia entre los colegios y las aldeas donde se
confinaban los padres, obligandoles a la renovacion de los votos una vez a cada afio y
estipulando una visita anual del superior a la aldea.

Otros “visitadores” complementan las disposiciones de Gouveia en los afios
siguientes, como las establecidas en la Terceira visita del padre Manuel de Lima entre
1607 y 1609, que se refiere al cierre de los espacios de las aldeas al mundo exterior,

prohibiendo la permanencia de colonos o mamelucos hasta para las misas y fiestas

%0 Carta de Manuel da Nobrega al Dr. Martin de Azpilcueta Navarro, Salvador, 10 de agosto de
1549, en Leite, Serafim, S. J., Cartas dos Primeiros Jesuitas do Brasil, 4 vol., Sdo Paulo: Comissao do 4°
Centenario da cidade de S&o Paulo, 1954, p. 142, vol. I, apud Assuncdo, op.cit., p. 140.

%61 Assuncao, Paulo de. Op.cit., pp. 135, 136y 137.

%62 pompa, op.cit., pp. 70-74.
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religiosas, y aislando al mismo misionero de la convivencia con la poblacién indigena,
principalmente la femenina.?®®

A semejanza de lo que ocurriera con la “traduccion” del concepto cristiano de
los martires para la idealizacién indigena del héroe, Cristina Pompa menciona la
asimilacion voluntaria del padre al papel del chaman, las disputas entre ambos por el
poder de la cura de las enfermedades en las tribus, (muchas de ellas traidas por los
invasores y desconocidas de los indios, pero identificadas por los padres), y la
oscilacion de los indigenas para elegir entre los dos para la obtencién de la salud.?*

También identifica la tolerancia y ambigledad de los mismos padres con
relacion a la interpretacion indigena del mensaje evangelico, que aceptaban la
permanencia de muchas de las costumbres indigenas “que no fueran contrarias a ley de
Dios”, en vista del fracaso por querer imponer in totum los modos europeos.?®

La afabilidad indigena de los primeros tiempos, antes que ellos comprendiesen
las intenciones de los invasores, fue sustituida por hostilidad entre muchas tribus que
perdian sus espacios de nomadismo y se veian acorraladas. Los jesuitas, frustrados en
sus objetivos por la persistencia de comportamientos no cristianos, también cambiaron

su calificacion del indio que pasoé a ser identificado con las fieras salvajes:

(...) encontraram no mundo animal a exata medida simbélica que servia como
elemento explicativo (...) para delinear as similaridades do Outro — nativo-, mais
préximo da natureza do que da civilizagdo cristd européia.

(...). Assim se revela o sentimento dos jesuitas que invariavelmente estavam

sujeitos as investidas dos indios que eram “como tigres, que aora dan aqui, aora

ally, y huiem con la presa em los dientes” 2%

La conversion, la cristianizacion, implicaba el cambio dréastico y total del modo
de vida de una cultura que en todos sus aspectos se encontraba en las antipodas de la
tradicion cultural occidental. Los catequistas no encontraron en la lengua indigena
conceptos asemejados a los cuales pudiesen traducir la cultura que habian venido a
instaurar. Ante la vaguedad del concepto de la divinidad, los jesuitas encontraron el
modo de aproximarse a la mente indigena por el sentido opuesto, - la demonizacion. De

267 Ia 13

acuerdo con Laura de Mello e Souza, demonologia” se impuso como instrumento

263 [dem, p. 71y 73.

% Pompa, op.cit., p. 394.

2% [dem, cfr. pp. 69, 74 y 405.

%6 Assuncéo, Paulo de. Op.cit., pp. 138 - 139. Carta do Pe. José de Anchieta ao Pe. Diego Mirén,
Sdo Vicente, 8 de janeiro de 1565, Leite, Cartas dos primeiros jesuitas, op.cit., p. 172, vol. IV.

%7 Mello e Souza, Laura de. O diabo e a terra de Santa Cruz — Feiticaria e religiosidade
popular no Brasil colonial. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1987. Y de la misma autora, Inferno
atlantico — Demonologia e colonizagdo. Séculos XVI-XVIII. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1991.
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de administracion cultural y ese aspecto permitid, de algun modo, la gestion del
encuentro cultural.

Como sefiala Agnoli, sin otra base material, - idolos, templos o rituales - sobre el
cual se pudiera trabajar la conversion, la lengua y su “traduccion” (o ain “reduccion”) a
los conceptos cristianos, fue el medio que encontraron los jesuitas para implementar la

“conversion”, hacer lo “bruto y inculto convergir”, “ir en direccion” al cristianismo, que

se confunde con la cultura occidental :

E na propria lingua indigena que os missionarios descobriam finalmente uma
“bestialidade™, propriamente demoniaca, enquanto lingua de falta (conceitual) e,
no limite, da falta de linguagem. (...) Finalmente reajustado o signo lingliistico
para catequizar a prépria lingua indigena — antes de poder utiliza-la para
catequizar por meio dela — os missionarios construiam a especificidade dos
sacramentos, nos quais podemos entrever (...) um processo constituido, em
principio, por inevitaveis equivocos e mal-entendidos (...).*®

La necesidad de “reducir” a los indigenas se fue configurando a partir de la
propia practica eclesiastica. Como ocurriera en México con los primeros frailes, los
padres de la Compaiiia creyeron que la mala influencia de los portugueses podia echar a
perder la cosecha de las almas. La utopia no realizada de los franciscanos se resuelve en
Brasil con la creacion de aldeas, locus de inspiracion agustiniana, separadas de la
poblacion europea: una especificidad brasilefia donde los indios, incluso de distintos
grupos étnicos, serian reunidos y mantenidos bajo la administracién espiritual y

temporal de los jesuitas.

(...) a idéia de tornar os indios “homens”, (= civis) para depois fazé-los cristaos,
idéia esta que, expressa magnificamente por Acosta, acompanharia todo a
processo de evangelizagdo no Brasil e que seria apropriada por outras ordens
(...). E este trabalho s6 poderia ser realizado em lugares especificos: as aldeias,
cidade;glgs de Deus, onde se exerce 0 “bom governo”, a educacao dos corpos e das
almas.

El concepto de “reduccidon” remite a la doble acepcion latina de reducere, que
significd tanto “conducir” a la civilidad, como “apartar” a los indigenas, separandolos
de los colonos. Y en eso, segun Pompa, se mantuvo el sentido profundo de la utopia
jesuita, que no renunci al suefio de construir la “Ciudad de Dios” %™

La “conduccion” de las almas para un lugar (“la aldea cristiana”) donde se podia

realizar el ideal jesuitico, tom0 el tono muy pragmatico de centros econdmicos de

268 Agnolin, Adone, Jesuitas e Selvagens: a negociago da fé..., op.cit., p. 32 y 33.
2% pompa, Cristina. Op.cit, p. 69.
7% [dem.
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produccion agricola. El proyecto de uniformizacion de los indios dentro del padrén

cristiano europeo en las aldeas gener6 también un urbanismo propio:

Cada huma das Redugdes por outro nome Missdes, era huma consideravel, ou
grande villa; e todas por hum mesmo risco com ruas direitas e encruzadas com
angulos rectos; as cazas geralmente terreas, cubertas de telha, branqueadas, e
com varanda pelos lados para preservarem do calor e da chuva; de sorte que
vendo-se huma, se forma idea verdadeira das outras...2™

Los padres desalojaban los indios desde sus sitios naturales hasta un lugar que
elegian como conveniente para su instalacion. Esa politica jesuita se confundia con otra
de los portugueses para aprisionar esclavos indigenas cuya poblacion se extinguia en el
litoral > La catéstrofe demogréfica se diseminé en los “decimentos” (como eran
Ilamados los desalojos de los indigenas) y en las “entradas” de los colonos.

Una de las preocupaciones centrales y motivo de turbacién para los padres desde
el primer momento que llegaron a Brasil fue la desnudez de los indigenas; 2" varias
cartas del Padre Manuel da Nobrega, superior de la mision jesuitica en Brasil, se ocupan
del tema. En la primera carta enviada desde Salvador — Bahia al 10 de abril de 1549,
once dias después de la llegada de la mision, escribe Noébrega al Padre Siméo
Rodrigues, Provincial de Portugal:

Parece-nos que nom podemos deixar de dar a roupa que trouxemos a estes que
querem ser christdos, repartindo-lha até ficarmos todos iguaes com elles, ao
menos, por nom escandalizar aos meus Irmaos de Coimbra, se souberem que por
falta de algumas siroulas deixa huma alma de ser christda e conhecer a seu
Criador e Senhor e dar-lhe gléria.”™

La politica anunciada de cubrir la desnudez y cristianizar busca solucionar el
problema a través de la esclavitud: el trabajo en la tierra proveera el algodon y el trabajo

textil lo transformaré en una actividad productiva. 2"

211 Aires de Casal, I, p. 129, cita de Freyre, Gilberto. Casa Grande & Senzala. Formacién de la
familia brasilefia bajo el régimen de la economia patriarcal. Prélogo y Cronologia Darcy Ribeiro.
Traduccion de Benjamin Garay y Lucrecia Manduca. Venezuela: Biblioteca Ayacucho, 1977. Cfr. Cap.
11, nota de pie de pagina n° 60, p. 176.

22 pompa, idem, pp. 203-204.

218 7eron, Carlos. “La Compaigne de Jésus et I’institution de I’esclavage au Brésil: les
justifications d’ordre historique, théologique et juridique, et leur intégration par une memoire historique
(XVle — XVlle siécles)”. 2 vol., Thése de Doctorat (“Histoire et Civilizations™) présentée a I’Ecole des
Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris, 16 juin 1998.

274 Carta de Manuel da Nobrega a Simao Rodrigues, Bahia, 10 de abril de 1549, vol. 1, p. 113, in
Monumenta Brasiliae. Direccion de Serafim Leite, S.J., 5 vols., Roma, Monumenta Historica Societatis
lesu, 1937-1968, apud Zeron, vol. I, p. 7.

5 [dem, p. 9.
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Como buenos conocedores y seguidores de Aristoteles, para los jesuitas la
solucion por la esclavitud no era problema moral y es explicita en la carta de N6brega al

rey de Portugal, D. Juan IlI:

(...) mande dar alguns escravos de G[u]iné ha casa pera fazerem mantimentos,
porque a terra hé tam fértil, que facilmente se manterdo e vestirdo muitos
meninos, se tiverem alguns escravos que facdo rocas de mantimentos e
algodoais.?”

Segun el razonamiento de Zeron, los condicionamientos culturales de aquellos
jesuitas les obligaba a vestir a los indigenas para que sus almas se salvasen: hacerles
trabajar en los campos de algodon y en la hechura de las telas parecia ser el medio por el
cual lo lograrian. Es por el trabajo, sea esclavo o libre, ademas de la acogida constante
de los sacramentos, que los indios se podrian salvar. Al mismo tiempo que incorporan
los valores de la civilizacion cristiana occidental, los indios posibilitan a la Compafiia
de Jesus resolver los problemas de mantenimiento de la mision por la estrategia del auto

financiamiento.

Aqui nesta casa se criardo huns mocos dos da Baya, 0s quaes os Padres casardo
com destas mogas dos indios e delles aprenderdo a tecelldes e as molheres a fiar
e alfayatas e ganhdo sua vida ao modo dos Brancos, que hé cousa muito para
estimar en estes que tam poca habilidade tem.?”’

El pragmatismo jesuita no podia hacer menos que “instrumentalizar” la mano de
obra indigena para su “conversion” a la tradicién occidental: en los términos de la
Escuela de Frankfurt los padres actuaban con la “razén instrumental”, o sea, hacian de
los indios “instrumentos” para la obtencion de los objetivos que habian decidido
obtener, es decir, como medios para alcanzar fines predeterminados.

En otras palabras, quizas Brasil, como ningun otro lugar, puede haber sido el
campo de experimentacion en el cual se escruté aquel espiritu que buscaba dirigir el
comportamiento humano, que mencion6é Maravall y que Massimi investigdé en la
“psicologia” jesuita: una mentalidad marcada por el pensamiento utilitario-pragmatico
cuyo objetivo era una estandarizacion del comportamiento.

En la tesis de Carlos Zeron se encuentra puntualizada la politica civilizatoria
jesuita, la cual tuvo importancia primordial para la expansion mercantilista europea que
incluia la esclavitud africana y amerindia, identificando ademas la practica del comercio

de esclavos por padres de la Compafiia. Pero, paralelamente, ocurria algo mas profundo:

278 N6brega a D. Jodo |11, Olinda 14 de septiembre de 1551, en M.B., 1, p. 293. Zeron, idem, p. 9.
2" Carta del Padre Bras Lourenco al Padre Miguel Torres, Espirito Santo, 10 junio 1562, en
M.B., 3, p. 468. Apud Zeron, idem, p.10.
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a lo largo, el producto del trabajo esclavo se volvié mas importante que los atributos
humanos y las propias vidas de los productores.”™

Para Mello e Souza, analoga a la demonizacion de las relaciones sociales se
produjo la divinizacion del universo econémico, en el cual predominaron las referencias
al azucar. Menciona la autora que importantes clérigos (como Benci y Antonil, cronistas
de la época) consideraban mejor castigar a los esclavos que obstruir el proceso
productivo.”™

El testimonio mas extraordinario de ese endiosamiento esta, segun Mello e
Souza, en el Capitulo 12 (“Do que padece o aglucar desde 0 seu nascimento na cana até
sair do Brasil) del Libro Il de la obra Cultura e opuléncia do Brasil del padre jesuita
Antonil. En él, el padre describe una saga que, si por un lado, puede ser interpretada
como una gran metafora del sufrimiento de los esclavos en tierras coloniales, por otro,
realiza la glorificacion del universo econémico.

Comparando los sucesos del azlcar, desde la plantacion hasta el mercado, con la
Pasion y Muerte de Jesus, la narrativa rescata no solamente el calvario de los negros
sino también la tendencia de la sociedad colonial para deshumanizar lo humano y
sacralizar lo que pertenece al &mbito de los valores econémicos.”®

En Brasil, la I6gica de esa politica se consumo en parte en las “reducciones”
donde se controlaban todos los aspectos de la vida indigena “reducida” (o
“uniformizada” de modo a portarse segun el modelo a ser alcanzado, que era el modo de

ser del mismo jesuita),?

y donde vivia el indio vestido como portugués “em camisoldo
de dormir, como nas prisdes e nos hospicios” - segtn las palabras de Gilberto Freire.?®?
Reconociendo que, bajo el punto de vista de la Iglesia, los padres jesuitas

actuaron como héroes, para Gilberto Freyre, sin embargo, la Compafiia destruy6 mucho

2" Mello e Souza, Laura. The Devil and the Land of the Holy Cross. Witchcraft, Slavery and
Popular Religion in Colonial Brasil. Traduccion de Diane Grosklaus Whitty. Texas: University of Texas
Press, 2003, p. 84. (La obra ya fue mencionada en su version brasilefia.)

2% [dem, p. 85.

80 [dem, p. 85/86.

%! Karnal, Leandro. Teatro da fé. Representacéo religiosa no Brasil e no México do século XVI.
Sdo Paulo: Ed. HUCITEC - USP, 1998, p. 67. Segun el autor, el cristiano que la Compafiia de Jesus
queria reproducir en Brasil era, basicamente, un jesuita. Pues el parametro de civilizacion que se ocultan
en los textos ignacianos equivaldria a un gran colegio de la Orden. Percibir ese paradigma, afirma el
autor, permite comprender varias de las actitudes de la Compafiia en Brasil.

282 7eron, op.cit., p.11. En Freyre se encuentra en la pagina 175 de la edicién que he referido.

163



de la espontaneidad y del arte de vivir indigena: para el autor, lo que se salvo fue nada

mas que la parte femenina de la cultura.?®®

Procuraran destruir o por lo menos castrar todo cuanto fuese expresion viril de la
cultura artistica o religiosa que estuviera en desacuerdo con la moral catélica y
con las convenciones europeas. Dividieron el arte de la vida: echaron los
cimientos de un arte, no de expresion, de prolongacion de la vida y de la
experiencia fisica y psiquica del individuo y del grupo social, sino de
composicién, de ejercicio, de caligrafia.?®

Ademas, segun Freyre (mucho méas adepto de los franciscanos), lo que se
preservo fue en contra de la voluntad e influencia jesuita, y no podria ser otra la
disposicion de esos “soldados de la Iglesia, animados mas que nadie por la vocacién
catequista e imperialista.”*® Pasados los afios heroicos de la actividad de la Compafifa,
“a las misiones solo les falt6 transformarse en depdsitos de exportacion, negociando en
azlcar y en drogas, principalmente yerba mate en el sur, y el cacao en el norte.”?%

Los jesuitas introdujeron una jerarquia entre los que se habian insertado en este
nuevo orden y los que no se adaptaron: aquellos que no se visten con las ropas y los
valores cristianos, por su inconstancia, su falta de industria o su pereza, estan
condenados a quedarse en la barbarie. Los que se pueden salvar son los capaces de tejer,

de vestirse y, por lo tanto, también capaces de obtener la salvacion.

Todo su bolver atraz, es seguir el camino de la carne y andar desnudos, y por eso
con vergienza no venir a la iglesia: como hijos de Adam huyen de la iglesia
porque solian andar vestidos quando les teniamos y después no tienen industria
para haver otros vestidos, y los que la tienes andan vestidos.?’

La otra cara de esa misma politica fueron las plantas de azucar y haciendas que
poseyd la Compafiia, al igual que las otras ordenes, donde hubo esclavos de Africay a
la vez “negros de la tierra”, como se le llamaban a los indios.

No obstante, como lo afirman autores de la altura de un Boxer, no se puede
acusar a los jesuitas de peculado, lo que de hecho seria falso ademas de injusto, en vista
de que una de sus cualidades mas visibles siempre fue la parsimonia. Lo que los padres

si lograron fue la eficacia administrativa y econémica.”®® Por lo demés, concuerdan los

28 Freyre, Gilberto. Casa Grande & Senzala. Formacién... Op.cit. Cfr. Cap. 11, las paginas 156 y
167.

8% [dem, p. 123.

% [dem, p. 124.

8 [dem, p. 162.

%7 Carta de Manuel da N6brega a Diogo Laynes, Sdo Vicente, el 12 de junio 1561, en
Monumenta Brasiliae, 3, p. 361. Apud Zeron, idem, p. 11.

288 Abreu, Capistrano de. Capitulos de Historia Colonial & Caminhos Antigos e 0 povoamento
do Brasil. 2% Edicion. Brasilia: Editora UnB, 1998, p. 121. “Aos missionarios foi entregue a
administracdo temporal das aldeias, cuja abastanca e fartura excediam as aldeias dos brancos. Nédo se
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autores que sin el amparo de esos padres el destino de los indios hubiera sido mucho
peor.

Sin embargo, su actitud esclavista contribuy6 a la formacién de la mentalidad
que se instaur6 en la colonia. Esa es la opinidn del abolicionista Joaquim Nabuco, para
quién la posesion de esclavos por parte de los religiosos ha dado a la religion en Brasil
un caracter materialista, destruyéndole su idealidad, arrancandole la posibilidad de
contribuir a la formacion de una conciencia humanistica. “Nenhum padre nunca tentou
impedir um leildo de escravos nem condenou o regime religioso das senzalas.” ?%°

Todos los aspectos culturales de su imperio colonial, que se extendia por Africa
y Asia, ademas de Brasil, entregaron los portugueses a los jesuitas. Los unicos centros
de ensefianza fueron los colegios de la Compafiia. Expulsados los jesuitas se quedaria
una cultura sin libros, sin universidad, sin prensa, sin debates o inquietudes culturales:
en resumen, sin trazos del humanismo renacentista.?*

Del mismo modo como se puede entender que en México los franciscanos
representaron la figura de hombres del Renacimiento con valores plantados en el
Medioevo, se puede decir de los jesuitas en Brasil que ya son hombres de la
Modernidad, - y que si la produccién arquitecténica y artistica del XVI en México
empieza con rasgos medievales y renacentista, la de Brasil en el XVII, de acuerdo con
varios especialistas, se caracteriza por su espiritu Manierista.

Los portugueses, juntamente con los jesuitas, trataban de producir equivalencias
culturales necesarias para que se pudieran realizar intercambios. Cuidaban de difundir el
“lenguaje” propio de su tradicion, en medio a un proceso de montaje de una economia
mundial.®®' Esa experiencia era mucho mas volcada a lo imaginario: fue parte
fundamental de la cultura oral del Medioevo la formacion de las imagenes en la
memoria.

En La invencion de América de Edmundo O’Gorman se encuentra el analisis de
un Mundo que no podia ser Nuevo, pues su representacion ya habia sido organizada
previamente. El imaginario, en donde convergen el pensamiento y la memoria, estaba

constituido de figuras que se sobreponian a la realidad, que eran mantenidas ademas

falava sendo das riquezas dos jesuitas, e de fato sua parcimdnia, gerencia metddica e desapego pessoal
figuravam uma magnificéncia de que levaram o segredo, como depois se verificou.” Apud Andrade,
Maristela Oliveira de. Op.cit., p. 92.

8 Nabuco, Joaquim. O abolicionismo. Apud Bueno, Eduardo. Brasil: uma Historia. A incrivel
saga de um pais. Sao Paulo: Editora Atica, 2002, p. 56.

2% Byeno, idem, p. 51.

21 Cfr. Godinho, Vitorino Magalhdes. Ensaios sobre a Histéria de Portugal. Lishoa: S& da
Costa, 1978.
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porque la tradicion medieval atribuyé a las ideas una existencia real, lo que a la vez
contribuyd a preservar intacta una vision de mundo.

El universo religioso, que era el centro alrededor del cual todas las demés cosas
eran colocadas, ganaba significado a partir de la materializacion de lo sagrado, en el que
las reliquias son el ejemplo paradigmatico. El orden simbélico se traducia en la cultura
material, que a su vez era organizada en un sistema de normas y patrones que aludian a
los valores materiales y espirituales.”*?

La obra de catequesis y la colonizacion trajo “lenguajes” (en el sentido de
concepciones de mundo) cristalizados. Como lo afirma Janice Theodoro, las
descripciones de los indigenas y asi mismo de la fauna y la flora brasilefias en los
documentos que relatan el descubrimiento de Brasil, expresan bien la
descontextualizacion que ellos sufren por lo ajeno a la cultura europea que parecian, y
asi mismo son reorganizados para conferirles imagenes pedagogicas y tiranicas.

Las referencias europeas, que se constituian el centro organizador de las
descripciones que ordenaban las especies, no permitirian que el paraiso fuera
encontrado. Incapaz de identificarse con la naturaleza, como lo hacia el indigena, el
descubridor inicia su obra colonizadora sacrificando la fertilidad de la tierra y
depredandola.”®®

El equilibrio y la identificacion del indio con la naturaleza son interpretados
como barbarie. La oposicion civilizacion-barbarie le permite al europeo, - que se atiene
a la tradicion biblica y al espiritu del Renacimiento que lo colocaba en el centro del
universo -, el derecho de jerarquizar y utilizar todas las especies en su propio provecho.
Para la preservacion de su propia epistéme utilitaria y consumista, es de extrema
importancia para el conquistador mantener contacto con la Europa y sus simbolos
culturales.

Apunta Theodoro®®* la importancia de la carabela y del mar en la iconografia de
la época por sus funciones de medio de comunicacion. Adentrarse en la selva era
extremamente riesgoso para el portugués si él no pudiera recomponer, por lo menos en

parte, su universo cultural — lo que también pasaba con los jesuitas, como he

%2 Theodoro, Janice. “O paraiso perdido: descricéo e negacao da terra descoberta”. Revista USP,
n° 12, diciembre 1991/febrero 1992. PP. 16-27.

2% Theodoro, Janice. idem, p. 21-22.

2% [dem, p. 23-24.
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mencionado. Sin el apoyo, en la retaguardia, de villas y ciudades, habia el peligro de la
pérdida del perfil de conquistador.?®

Ademas de poseer menos recursos para el montaje de villas y ciudades que los
espafioles, los portugueses se encontraron con el nomadismo de la poblacion indigena
que no propiciaba estructura urbana o constructiva que pudiera servir de base para
edificaciones segun los patrones europeos. Por otra parte, lo ensefia Theodoro, el
indigena de Brasil no se adaptd a las exigencias mas sofisticadas de los invasores,
haciendo necesaria la union de los esfuerzos del portugués y del negro para la

urbanizacion.

A cidade confinada em meio a fortificagcBes passou a representar um museu da
cultura européia capaz de manter na memoria principios de ordenacgdo basicos
para a montagem da sociedade colonial. E a natureza tornou-se estranha e
estrangeira, inimiga perigosa para 0s construtores de um mundo colonial. Ela
deveria ser descrita para ser conquistada, favorecendo as formas de dominio
sobre 0 meio ambiente. A cidade colonial exclui a vegetacdo, ndo supbe o
jardim, valoriza a pedra, casarios altos, préximos uns dos outros, de forma a
delimitar com clareza o espaco da urbe, o espaco da cultura.?®

El primer gobernador general de Brasil, Tomé de Souza, con quien vinieron los
jesuitas, cred las condiciones para erguir la ciudad de San Salvador porque definié con
rigor los principios organizadores de la urbe: la Iglesia, la Casa de “Camara e Cadeia”,
el “Pelourinho” y la “Forca”, suportes de identificacion del Poder. El fue admirado por
apartar la arbitrariedad y los defectos de los trépicos que el “desorden indigena”
presentara a los primeros colonos.?*’

La completa ausencia de referentes locales comparables a su cultura original
motivé a los portugueses a reproducir en Brasil “casi intactas”®*® las condiciones de
vida que tenian en su tierra natal. Segin Robert Smith, la mejor prueba de esto es que a
lo largo de un poco mas de dos siglos, de 1549 a 1763, la ciudad del Salvador en Bahia,
entonces considerada la primera metropolis portuguesa en el Nuevo Mundo, era una
copia muy cercana a las ciudades portuguesas de Lisboa y de Porto, no solo por la

arquitectura, sino también por la localizacion:

A exemplo de ambas, para defesa, foi cercada de muros com torres e portas
entremeadas com fortes. Os melhores sitios, o alto das colinas, como em
Portugal foram reservados as igrejas e conventos, aos edificios publicos e
solares, ao passo que o comércio funcionava em baixo, ao longo do cais. Havia
duas cidades, uma alta e outra baixa, existindo na Bahia como na terra-mée o

2% [dem, p. 24.

2% Theodoro, op.cit., p. 25.

27 fdem, p. 27.

2% Smith, Robert C., Arquitetura Colonial. Traduccién Lydia Borba. Salvador, Bahia: Livraria
Progresso Editora, 1955, p. 11.
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problema constante da comunicagdo. Esta fazia-se por uma serie de caminhos
tortuosos, tdo estreitos e ingremes que o trafego de veiculos era quase
impossivel.*°

Casi no adaptaron, a penas reprodujeron; no inventaron ni planearon como los
espafoles, que establecieron como norma un tablero regular para expandirse alrededor
de la plaza central. La regla que mantuvieron los portugueses, fue la mas antigua que se

conoce de la fundacion de ciudades: la defensa por la altura.

A ordem era ignorada pelos portugueses como assinalavam deliciados os
viajantes. As suas ruas, ironicamente chamadas “direitas”, eram tortas e cheias
de altibaixos, as suas pracas de ordinario irregulares. As casas agarravam-se as
vertentes alcantiladas das colinas em torno de uma teia de caminhos escuros,
escadas e passadicos, tendo os andares superiores salientes, como na Europa.
Desta sorte, em 1763, quando deixou de ser a capital do Brasil, era a Bahia uma
cidade tdo medieval quanto Lisboa na véspera das grandes reformas de Pombal.
(...) Suas cidades cresceram pela vinculagdo gradual de nucleos isolados,
formados pela fundacéo individual e arbitraria de capelas, casas ou mercados. A
posi¢do destes edificios ditava as trajetorias irregulares seguidas pelas ruas que
0s uniam.®

El arte y la arquitectura jesuita en Brasil

Son tres los periodos en que los investigadores dividen la arquitectura
eclesiastica a lo largo de la era colonial brasilefia, desde 1549 hasta 1820. EI primer
periodo que empieza con la fundacion de Salvador y sigue por aproximadamente un
siglo (1549-1649), es llamado de “misionero”. El estilo siguiente, cercano a las fechas
de 1655 hasta 1760, es llamado de “monumental”. El tercero (mas o menos de 1760 a
1820), es llamado de “mundano”.**

El periodo misionero corresponde a la fundacion de las primeras iglesias
construidas con “adobe” (barro en un armazon de madera). Esas “iglesias de paja”,
como eran llamadas por la cobertura de los techos, fueron gradualmente sustituidas, aun
en la segunda mitad del siglo XVI, por iglesias de piedra y cal. Las plantas eran muy
sencillas: la forma rectangular tenia al fondo otro rectangulo mas chico para la capilla
mayor y al lado la sacristia. Muchas veces esa habitacion lateral para la sacristia solia
tener un corredor que se prolongaba hasta el frente de la iglesia, justificando la

ampliacion de la fachada para un pasaje directo, independizado de la nave."

2% fdem.

%0 fdem, p. 12.

0 fdem, p. 17 y 18.

%02 Campiglia, G. Oscar Oswaldo. Igrejas do Brasil. Fontes para a Histdria da Igreja no Brasil.
S&o Paulo: Edi¢Bes Melhoramentos (sin fecha), p. 9.
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Algunas iglesias tenian una terraza cubierta de tejas (— el “alpendre” -) delante
de la puerta principal, con pilares simples de piedra o madera. Eses espacios cumplian la
funcién de abrigar a las gentes que no cupiesen en el reducido espacio de esas antiguas
capillas. EI empleo de materiales resistentes correspondié a un progreso arquitectonico,
el cual, sin embargo, no llegé a muchos lugares, sea por no se encontraren los materiales
en algunos puntos, sea por la abundancia y facilidad de encontrar buenas maderas y
bueno lodo para las construcciones de la “taipa” (voz brasilefia para bahareque o
quincha).®® Las tejas luego se empezaron a hacer en el pais.

La segunda fase de la arquitectura religiosa brasilefia, la que nos interesa en ese
trabajo, es la “monumental”. La principal iglesia de los jesuitas de Bahia fue la primera
con esas caracteristicas. Construida al lado del Colegio Méaximo de la Provincia de

Brasil 3%

nombrado Colegio Real en 1565, la famosa iglesia de los jesuitas tuvo
construcciones en las tres etapas mencionadas.

Hacia la mitad del siglo XVII, mientras se desplomaba el imperio portugués del
Oriente, ya con grandes construcciones religiosas en Goa y otras ciudades, Portugal
recupera su independencia politica y le da nueva importancia a las iglesias y edificios
plblicos de Brasil.*® Pero es un Portugal todavia bajo la influencia de la sensibilidad
espafola, en que los sesenta afios (1580-1640) de unidn de las coronas ibéricas y la
personalidad de Felipe Il habian dejado sus huellas. Campiglia menciona tres iglesias
que tuvieron el mismo eje de inspiracion: la primera construida fue la Iglesia de los
Jesuitas (1657-1672), seguida de la de los Franciscanos (1708-1723), y luego por la de
los Carmelitas, iniciada en 1709.

Nos meados do seéculo XVI, Portugal, especialmente no Sul, aceita
integralmente o Maneirismo, expressdo tardia do estilo renascentista italiano.
Ocorreu, também, que diversos arquitetos italianos atuaram ou influiram na
arquitetura portuguesa, destacadamente Felippo Terzi, arquiteto influente,
engenheiro militar que foi a Portugal a servi¢o do Rei D. Felipe I, em 1577,
sendo o projetista, entre outras, da famosa Igreja de Sdo Vicente de Fora, cuja
influéncia foi considerdvel na evolucdo da arquitetura em Portugal. Da
coincidéncia desse periodo estilistico com o surto inicial das construcBes de
maior importancia no Brasil, provem uma marcante influéncia nas trés igrejas
baianas citadas e, por extensdo, nas demais.>®

33 fdem.

%% Monteiro de Carvalho, Anna Maria Fausto: “O Real Colégio de Jesus da Baia e as quatro
igrejas do Salvador: um estudo de sua espacialidade” (pp. 191-228), p. 192, en A arte no mundo
portugués dos séculos XVI ao XIX: confrontos, permanéncias, mutagGes. Atas do IV Coléquio Luso-
Brasileiro de Historia da Arte. Org. Maria Helena Ochi Flexor. Salvador - Bahia: Museu de Arte Sacra —
Universidade Federal da Bahia — UFBA, 2000.

%% Smith, Robert C. Op.cit., p. 17.

%% Campiglia. Op.cit., p. 10.
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El “espiritu grave” de los jesuitas influyo definitivamente en las iglesias
coloniales de Bahia y de todo Brasil, a excepcion de Minas Gerais cuya arquitectura se
desarrollaria después, desde la mitad hasta el final del siglo XVIII, alejada de la
influencia de las ordenes, prohibidas en la regién por D. Juan V.**" Los disefios
adoptados en las demas, fueron los de una sola nave rectangular, con muy raras
excepciones de iglesias de tres naves que seguian la costumbre de iglesias parroquiales
portuguesas.®®®

Para los autores que he investigado, la influencia de la més importante iglesia
jesuita, la de Gesu en Roma, fue de menor significado tanto en Portugal como en Brasil,
donde solamente la portuguesa y agustiniana de San Vicente de Fora y la de los
benedictinos de Bahia, tuvieron disefios inspirado en la romana.**

Sin embargo, si la traza de Gesu no fue seguida, los ideales contrarreformistas se
mantuvieron: la importancia de la predicacion, enfatizada por Trento, inspiraba los
vanos amplios para una vision despejada y la concentracion en las voces de los
predicadores instalados en pulpitos altisimos. Al fondo de la nave, el altar-mor en un
plan mas elevado constituia el punto de convergencia de la mirada de los fieles.

El origen del plan de una sola nave caracteristica de las iglesias brasilefias, lo
encuentra Smith en la evolucion de la planta original de la Iglesia de San Roque de
Lisboa (la Casa Profesa de Portugal), que adopté el retorno a un plan gético seguido por
los espafioles durante dos siglos, con una nave larga y varias capillas unidas por un
pasaje estrecho de cada lado, permaneciendo la nave sin interrupciones para la
concentracion de la vision de los espectadores: las iglesias con capillas criptocolaterales,
gue ya comenté en capitulos anteriores.

El arquitecto jesuita Francisco Dias, que habia trabajado en la iglesia de San
Roque como arquitecto auxiliar de Afonso Alvares y del italiano Felippo Terzi, llego a
Brasil en diciembre de 1577, sefialadamente para construir iglesia y convento en Bahia
y después en otros lugares de Brasil. “Gozaba entdo fama em Portugal aquele irmao.
Tinha trabalhado na construgéo da igreja e casa de S&o Roque de Lisboa. Chegando em
1577, assumiu logo a direcdo dos trabalhos.” **° Dias fue designado responsable por los

%7 Cfr. Dias, Pedro. A viagem das formas. Op.cit., p. 96.

%% Smith, Robert C. Op.cit., p. 23.

% fdem, p. 27.

30 | eite S.J., Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Rio de Janeiro:
INL/Civilizac&o Brasileira. 10 Volumes, 1950, vol. I, p. 55.
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edificios de los Colegios Reales y como revisor de las obras de los colégios y iglesias de
toda la Provincia de Brasil.*"

De acuerdo con Serafim Leite,*'?

existen en Roma tres planos distintos del
colegio e iglesia jesuita de Bahia. Si se hubiera seguido el 2° y 3° disefio, el edificio
seria una construccion simétrica y la iglesia se ubicaria al centro de la fachada de la
grande construccion. Los planos no traen indicacion del autor y podrian haber sido
enviados a Bahia desde el tiempo de Duarte da Costa, el segundo gobernador-general de
Brasil (1553-1558), que sucedié a Tomé de Souza. De todos los modos, 1o que se sabe
al cierto es que el primer colegio fue construido bajo la orientacion de Francisco

Dias.’®®

O colégio é uma quadra formosa, com boa capela, livraria e alguns 30
cubiculos; os mais deles tém janela para o mar. O edificio € todo de pedra e cal
de ostra, que é tdo boa como a pedra de Portugal. Os cubiculos sdo grandes, 0s
portais de pedra, as portas de angelim, forrados de cedro; das janelas
descobrimos grande parte da Baia e vemos os cardumes de peixes e baleias
andar saltando na agua, 0s navios estarem t&o perto que quasi ficam a fala.***
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Mapa de la ciudad de Salvador de Benedictus Mealius, publicado en la obra del Padre Bartolomé Guerrero: Jornada
dos Vassalos da Coroa de Portugal, Lisboa, 1625. Apud Monteiro de Carvalho, op.cit., p. 216. Imagen web. El
rectdngulo en el mapa sefiala la “cuadra” de la Compafiia.

*1 Monteiro de Carvalho, op.cit., p. 197.

$12 Cfr. Leite S.J., Serafim. [dem, p. 54 /55 y Anna Maria Fausto Monteiro de Carvalho: “O Real
Colégio de Jesus da Baia”..., p. 194, en A arte no mundo portugués dos séculos XVI ao XIX: confrontos,
permanéncias, mutacdes. Op.cit.

#1% Monteiro de Carvalho, op.cit., p. 197.

14 Cardim, Ferndo. Tratados (texto de 1585), p. 288; Anchieta, Cartas, p. 429; apud Leite,
op.cit., p. 56.
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El creciente movimiento académico del colegio justificaba su reconstruccion vy,
en 1597, mencionaba en carta el jesuita Padre Pero Rodrigues la reconstruccion de la
iglesia con la recomendacion del Padre General que “ndo se construam sem prévio
plano e atenda-se & perpetuidade. Por que ainda que custe mais, sai mais barato.”**
Francisco Dias al proyectar el edificio del colegio probablemente incluy6 en los

planes una iglesia méas grande y mas moderna,'®

iniciada aun a fines del XVI y
embargada por el gobernador y el pueblo de Salvador por ocupar un espacio central — el
“Terreiro” de la ciudad. Hubo otra tentativa de construccion en 1616, basado en los
planes de Dias, pero no se concret6 por la invasion holandesa de Bahia entre los afios de
1624 y 1638.

La iglesia que conocemos hoy, la actual iglesia catedralicia de Salvador,
construida en el XVII (1657-1672), es la cuarta construccion.®” Su estilo Manierista en
un periodo en que la expresion barroca ya se habia consagrado, demuestra, segun
Monteiro de Carvalho,**® la larga permanencia de aquel movimiento artistico en la
arquitectura portuguesa, generalizada a través de los jesuitas que la difundieron. 3*°

La fachada de la iglesia revela con exactitud las contradicciones de la
sensibilidad que caracterizaron el género. Hecha con piedras de silleria gris importadas
de Lishoa,*® de aspecto severo, esta dividida por pilastras en cinco calles verticales,
tres del cuerpo principal y dos de las torres, pero es decididamente rectangular, con

alzados que carecen de la profundidad que le resaltara los contornos.

%> Monteiro de Carvalho, op.cit., p. 197.

*16 fdem, p. 197/ 198.

*17 Alcal4, Luisa Elena et alli. Fundaciones Jesuitas en Iberoamérica. Op.cit., p. 71.

*18 Monteiro de Carvalho, idem, p. 210. La autora menciona en la nota de pie de pagina n° 84 (p.
224) que la primera fase manierista llegd a Portugal en mediados del XVI a través de los tratados de
Sérlio, Palladio, Vignola, Miguel Angel, Giuglio Romano, o por el contacto directo con las obras por los
arquitectos becados enviados a Italia por D. Jodo III.

319 |_a opinion de Jorge Henrique Pais da Silva (“Sobre a Arquitetura Manierista”, Estudos sobre
0 Maneirismo, Lisboa: Imprensa Universitaria/ Ed. Estampa, 1986, pp. 185-186), es que la permanencia
del Manierismo se debié al “esgotamento do tesouro publico, provocado pela ocupagdo estrangeira e
subseqiiente guerra da independéncia, que privou a Coroa de fomentar contactos internacionais, e o
afrouxar (ou cessar) da atividade de certas ordens religiosas no momento em que finalmente novas
condigdes materiais e circunstancias diversas do quadro espiritual da época possibilitavam a introducéo
do Barroco tardio italiano, logo seguido do rococé.” Cita de Monteiro de Carvalho, idem, p. 210.

20 Alcald, op.cit., p.76. Las piedras eran traidas para hacer lastro en las carabelas que venian
vacias y volvian llenas del “oro blanco” brasilefio — el azlcar.
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Horizontalmente, dos calles se
distinguen por las cornijas y se
diferencian de la zona superior (de
cobertura), pues las partes tienen
escalas  distintas.  Monteiro  de

|
4 -.:13'!!:‘" By
|
i

Carvalho apuntala la evidente [R-mssy | Fing Forzie s =3

desproporcion entre los espacios

llenos y vacios y la fragmentacion de
las pilastras con cornijas que les impiden una armoniosa articulaciéon con las torres,
acentuando la horizontalidad caracteristica de la arquitectura portuguesa.®**

La cobertura, a su vez, estd compuesta de un cuerpo central rematado por un
fronton clésico amparado en dos enormes aletas en forma de volutas que desempefian
dos funciones, la estructural y la decorativa, y dos torres campanarias. Los elementos no
revelan armonia entre si. Las torres no se imponen por la verticalidad, pues que sus

alturas no ultrapasan el frontdn, destacando ain mas el aplastamiento del edificio.

Como bem nos mostra Pais e Silva, este desequilibrio do andar superior mostra a
luta pela conquista do espaco entre as aletas e as torres, luta esta que se verifica
em diversas outras igrejas do periodo no mundo portugués, e que deriva da
tentativa de Terzi de conciliar o esquema de Giacomo Della Porta para a igreja
do Gesu, em Roma — fechamento com frontdo, aletas aparantes e sem torres — e a
heranca portuguesa de torre na fachada.*”?

Las imagenes de San Ignacio, San Francisco Javier y san Francisco de Borja son
representados en las efigies de bulto que se encuentran en la fachada.

La decoracion interna de la iglesia también refleja el espiritu manierista, pero la
diferencia de las fechas de elaboracién de los retablos permite reconocer la transicion
del Manierismo al llamado “Barroco nacional portugués”, que tuve sus apogeos en el
periodo “joanino”,** nominacién relativa al primero rey del pais liberado del dominio
espafiol, D. Jodo IV de Braganca. Afortunadamente, la misma ornamentacion
permanece casi idéntica hasta el dia de hoy.

La iconografia utilizada en la composicion de los retablos de las capillas

corresponde a los preceptos generales que marcaron la identidad jesuita: retablos

! fdem, p. 212.

%22 Monteiro de Carvalho, idem, p. 212.

%22 Monteiro de Carvalho, idem, p. 213. Seg(n la autora, el barroco nacional portugués “perdurou
cerca de 40 anos, periodo dos reinados de Jodo 1V (1640-1656), de D. Luisa de Gusmao (regéncia; 1656-
1662), D. Afonso VI (1662-1666) e de D. Pedro Il (regéncia: 1666-1683; reinado: até 1707.” Nota de pie
de pagina n° 151, p. 228.
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dedicados a las reliquias; a las devociones tradicionales (San José, Santa Ana, un o0 otro
apostol, y a la Virgen Maria); a los santos jesuitas; a una devocion elegida por la orden
por alguna labor de su interese; y por fin, al culto de un simbolo cristiano, que en el
caso de Bahia, es el Santisimo Sacramento.

La capilla mayor (abajo a la izquierda) contiene el retablo mas imponente de la
iglesia. Elaborado entre 1665-1670 y modificado en 1679, estd consagrado a la
exaltacion de la Eucaristia, pero despojado de otros elementos iconograficos fuertes,
tales como pinturas o esculturas.?** Fue elaborado en el periodo de transicién entre el
Manierismo y el Barroco portugués.

Los retablos colocados en el transepto, c. 1750 (ain inacabados), dedicados a
San Ignacio de Loyola y San Francisco Javier (imagen a la derecha), corresponden a la

apoteosis del barroco “joanino” %%

Aqui no se encuentra, como en San Francisco Javier de Tepotzotlan**® la
integracion del programa iconografico de la iglesia con la fachada-retablo (que no se
conoce en Brasil) y tampoco la exaltacion de la Eucaristia en correspondencia con la
orden ignaciana, que se registra en Tepotzotlan al igual que en Cuzco.*’

La significacién propiamente jesuita se halla en las pinturas que recubren las
paredes laterales de la capilla mayor y que servian a la orientacién de los Ejercicios
Espirituales. El historiador Luis de Moura Sobral elaboré un estudio muy interesante
sobre esas obras, de factura del jesuita Domingos Rodrigues, interpretandolas dentro de

la iconografia de la Compafiia y del contexto brasilefio.

%24 Cfr. Moura Sobral, Luis. “O ciclo pictural da capela-mér da Catedral de Salvador.” En A arte
no mundo portugués dos séculos XVI ao XIX: confrontos, permanéncias, mutacoes. Atas do IV Coléquio
(...), op.cit., p. 395y 397

%25 Monteiro de Carvalho, op.cit., p. 213.

%26 Como veremos adelante en el capitulo de los Jesuitas en la Nueva Espafia.

%7 Moura Sobral, op.cit., p. 396.

Observacion: fotos de mi autoria.
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Copiados de los libros de grabados, recurso muy corriente en el periodo, los
dieciocho cuadros llamaron la atencidn del historiador por la diversidad de los modelos
utilizados por el pintor.*® Resulté que el trabajo de Rodrigues no comunica ni unidad
de tratamiento ni de tono en las obras. Tampoco en sus pinturas se encuentran vestigios
de las laminas de Jerénimo Nadal, el primero a sistematizar una iconografia para la
Compafia, ampliamente conocido y divulgado. Como consecuencia, los cuadros
presentan una serie de nuevas interpretaciones de los episodios evangélicos, lo que, para
Moura Sobral, evidencian su objetivo: enriquecer y diversificar el repertorio visual de
los internos del Colegio bahiano que se inspiraban en esas imagenes para la practica de
La Composicién viendo el lugar de los Ejercicios.**

Advierte el autor que la orden de los temas de los Ejercicios corresponde muy
aproximadamente a la misma secuencia de las pinturas en las paredes del retablo-mayor:
los cuadros de la pared Norte dedicadas a la infancia, y la del sur, a la vida publica de
Jes(is. >

Durante las semanas dedicadas a los Ejercicios, los practicantes se entregan a
contemplaciones de episodios de la vida de Cristo. La “segunda semana” esta dividida
en dos partes, una consagrada a la infancia del Salvador, su “vida oculta”, y la otra a su
“vida publica”. Los episodios evocados en la “segunda semana” son direccionados para
que los jovenes definan sus vocaciones: refiere al “trabajo de eleccién”, una vez que en
la primera semana habian sido orientados a su universo interior, preparandolos para esa
segunda etapa, en la que los misterios de la “vida publica” implican involucrarse y
actuar en la comunidad cristiana. La primera parte de la “semana” empieza por el tema
de la “Encarnacion” (Ejercicios, 101), y sigue secuencialmente hasta el “Bautismo”
(Ejercicios, 273).

En la “vida pablica”, la meditacion visualizada contintia con la “Tentacion de
Cristo” (Ejercicios, 274) hasta el “Dia de Ramos”. Esa “semana” deberia concluir con
una escena que no se encuentra entre los cuadros: el “Dia de Ramos” que introduce el
ciclo de la Pasién, ocupando su lugar la “Resurreccién de Lazaro”. La interpretacion de

Sobral es que, como el auditorio era muy joven, la funcion pedagdgica de la serie

¥ [dem, p. 398.
%2 fdem, pp. 398, 399, 400, 401.
0 Moura Sobral, idem, p. 401.
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brasilefia sorteaba los misterios de la Pasion y sefialaba directamente la culminacion de
la trayectoria cristiana, la salvacion eterna.®*

La secuencia completa de los Ejercicios no era recomendada a todos, requeria
madurez psicoldgica, cultura y otras cualidades intelectuales. EI mismo Santo Ignacio,
advertia que “a los Ejercicios integrales deben participar solamente personas muy
aptas”. En vista de eso, Moura Sobral concluye que las pinturas de Domingos Rodrigues
debian atender al Noviciado del Colegio, que desde 1596 preparaba los jovenes de la
Provincia de Brasil.**

Sin embargo, tres de los cuadros bahianos no suelen participar del programa de
los Ejercicios: los episodios de la “Resurreccion de la Hija de Lazaro”, “Jesus y la
Samaritana” y “Cristo y la mujer adultera” no son mencionados en los textos de Santo
Ignacio.®*® Los temas refieren a la salvacion fisica y espiritual: el primero es un milagro
curativo, el segundo alude a la salvacion de los gentios y el ultimo a la idea del perdon.

Argumenta Sobral que quizas esas pinturas puedan haber adquirido otros
significados en las circunstancias brasilefas,
opinibn que coincide con la perspectiva
psicolégica jesuita ya analizada en este
trabajo: la castidad fue una de las virtudes
mas exigidas para los religiosos que
actuaron en Brasil, por las dificultades que
los usos y las costumbres indigenas

causaban en la marcha espiritual de los

padres. Los tres cuadros presentan a Cristo
como modelo para la actitud que los futuros misioneros debian tener frente a las
mujeres: el ejercicio de la caridad y la accion virtuosa para la salvacion de sus almas.***

Ademas, una de las pinturas recibié una adaptacion muy curiosa en relacion al
grabado inicial que la inspird. En el original de Jean Baptiste Barbé “Cristo y la mujer
adultera” (arriba) la modestia femenina es subrayada: la mujer esta atrds de Cristo,
sensibilizada por su acto de proteccion.

331 fdem.

%2 [dem, p. 403.

%3 [dem, p. 403. Moura Sobral menciona que esas escenas no constan ni en el pasaje de la 2.
Semana de los Ejercicios, ni de los “Misterios de la Vida de N. S. Jests Cristo”; “uma espécie de
suplemento com mais de meia centena de temas de meditacao (Exercicios, 262-312)".

4 [dem, p. 404.

Observacion: las imagenes de los trabajos de Moura Sobral aqui presentadas fueron cortesia del autor.
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En el cuadro de Domingos
Rodrigues, la mujer (con los brazos
abiertos, en una actitud de “eso no me
corresponde”, pareciendo querer marcharse
al momento en que es atrapada por un
soldado que le sujeta el manto), evocaria la
imagen de liviandad femenina. Para Sobral,

las condiciones misioneras en el trépico,

especialmente en las aldeas alejadas de la
civilizacion, hicieron con que los jesuitas exhortasen a que se siguiese la firmeza de

Cristo delante de las tentaciones, puntualizando con rigor el pecado a evitar.**®

La iglesia fue concluida en 1672. Entre 1683 y
1694 se edifico en la sacristia un sistema decorativo de
tal suerte que, segun el mismo autor, se le equipara a un
bel composto de inspiracion mariana, en el sentido que se
atribuye a las obras de Bernini.**

En Brasil, como en la Nueva Espafia, la imagen
femenina despierta sentimientos encontrados: mientras la

mujer real es simbolo de peligrosidad, corruptora, fuente

de pecado y perdicion, la figura de la Virgen se eleva
mas alto, como ejemplo de pureza y remisién de los pecados de la humanidad.**” En un
irreprochable andlisis iconoldgico, Moura Sobral resalta el caracter especificamente
ignaciano del proyecto.

El autor establece una relacion entre la poesia de José de Anchieta S. J. (1534-
1597) con la decoracion de ese espacio en que sobresalen tres altares de marmol, dos de
ellos dedicados a advocaciones marianas, la Inmaculada (A), la Dolorosa - cambiada
por Nuestra Sefiora de la Fe (C), mas el del Calvario (B), y tres ciclos de pinturas: el de

la parte superior de las paredes con temas del Antiguo Testamento; el de arriba de los

¥ Moura Sobral, idem, pp. 404/405. (La foto del cuadro de D. Rodrigues es del autor)

%% Moura Sobral, Luis (Universidad de Montreal, Canada). “Pintura, Santos y Propaganda: la
sacristia del Antiguo Colegio de los Jesuitas de Salvador, Bahia” Disponible en la web.

7 \olveré al tema en la Parte I11: “Las epifanias de Maria”, Capitulo I: “El mito guadalupano”.

Observacion: la foto de la sacristia es mi autoria.
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cajones de madera con dieciseis episodios de la vida de la Virgen, y entre los
artesonados floridos del cielo raso veinte y una figuras preeminentes de la Compafiia,

sus santos y sus martires.>*®
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El altar de la Inmaculada fue elaborado en Roma a semejanza de otros que en
finales del XVII se realizaron para iglesias jesuitas romanas. Los otros dos son de
origen portuguesa y obedecen a padrones plasticos muy distintos. Las representaciones

pictoricas del Antiguo Testamento son “de poca calidad, copiando, los mejores de ellos,

%% fdem, p. 340/341.
Observacion: el cuadro con la numeracion es obra del Dr. Moura Sobral.
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grabados flamencos”.®* Sin embargo, el programa de las imagenes se revela muy
interesante: refieren a la genealogia de Cristo y de la Virgen, establecen la relacion de
ésta con Eva, y preparan la intervencion de Maria para la victoria del Bien sobre el Mal.

En la interpretacion de Moura Sobral, Maria es la figura central de la
iconografia. Las dieciséis pinturas de cobre arriba de los cajones refieren a la historia de
su vida. “Estas obras constituyen en realidad un fabuloso resumen de la pintura romana
de finales del siglo XVII que, curiosamente, no parece haber dejado huella en el arte
bahiano.”3*

Los retratos del techo se distribuyen en dos grupos simétricos de nueve (del n°
34 a 54): los artesonados se repiten de forma invertida y en disposicion matematica,
separados en el medio por una hilera con los tres Gnicos santos jesuitas canonizados a la
fecha, Ignacio, Francisco Javier y Francisco de Borja (n° 44, 45 y 43, respectivamente).
Estanislao de Kotska y Luis Gonzaga (n° 41 y 53), beatificados en 1605, estan al lado
de la efigie de Santo Ignacio de modo a formar una cruz en el centro del techo. Los
martires de la Asistencia Portuguesa de Oriente y Occidente estan representados: “los
crucificados del Japon cerca del altar de Jesus crucificado, los flechados del Brasil

frente al altar de la Dolorosa, la Virgen con los siete pufiales clavados en el pecho.”**

Pedro Correia, por ejemplo (n° 48) es la imagen invertida de Pablo Miki (n° 34).
La intencion de este paralelismo es claramente apologética: todos estos martires
son piedras de un mismo edificio, todos han seguido el ejemplo de Jesus y
Maria, todos se vuelven hacia el eje central de la Santidad, todos merecen, por

consiguiente, el reconocimiento que desde 1627 se ha concedido a tres de ellos,
Miki, Kisai y Goto, o sea, la beatificacion.>*

El padre José de Anchieta, cuya devocion a la Virgen le otorg6 en el programa
iconoldgico la posicion de su retrato al lado del altar de la Inmaculada (n° 54), escribid
un versiculo que, segin Moura Sobral, encierra el simbolismo de la sacristia. Por el
martirio de Inacio de Azevedo muerto con la efigie de Maria en las manos, segun la

leyenda, escribié Anchieta:

Con la Virgen en tu mano,
Oh Ignacio, varén fuerte!
Peleaste de tal suerte,
Que del hereje tirano

Triunfaste con tu muerte.3*

%9 Moura Sobral, idem, p. 342.

0 [dem, p. 343.

*1 fdem, p. 346.

2 fdem.

3 José de Anchieta. “A Ignacio de Azevedo”. Poesias. Transcripciones, Traducciones y notas
por M. de L. Paula Martins. Belo Horizante, nueva ed., 1989, p. 488. Apud. Moura Sobral, idem, p. 348.
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Para Moura Sobral, los mentores del programa compusieron la sacristia
exaltando el sufrimiento de la Virgen como analogo al martirio de su Hijo, realizando
“una especie de marianizacion del martirologio jesuita”, lo que corresponde al aspecto
efectivamente novedoso de la ornamentacién bahiana.**

En finales del XVII, las construcciones jesuitas, en su conjunto, impresionaban a
los viajeros que registraron la diferencia entre la edificacion monumental y lo menguado
de los edificios publicos y civiles.?* En 1694, el padre Alexandre de Gusmao, ex-

Rector del Colegio y Provincial de la Compafiia, describia:

A Igreja grande e formosa, (...) coberta com tecto forte, mas ainda nu, (...). As
paredes sao revestidas de marmore de Italia. Também sdo de marmore as duas
torres e 0 alto e nobre frontispicio com trés portas para o Terreiro, que é 0
maior da cidade, proprio para exercicios militares e para espetaculos publicos
(...). Ja tem sete capelas concluidas, doiradas e ornadas; (...); as restantes estdo
a espera do seu “altar” e ornato. A Sacristia é iluminada a oiro e ornada de
pinturas. Abundantemente provida de objectos de culto (..) um arcaz de
magnificas gavetas, notaveis pelos lavores em casco de tartaruga e marfim e
auricalco doirado. (...) E muito capaz e véem-se para ornato dela, tres altares

(“.).346

A continuacién, algunas
informaciones mas sobre la
iconografia de la iglesia.

Entrando por la puerta
central se encuentra, a la derecha,

la capilla de las “Reliquias de las

Santas”,*” y a la izquierda, la

capilla de los “Santos Martires”.
Ambas serian del XVI. La capilla de los “Santos Martires” fue, segin Alcald, el altar
mor de la 1% iglesia construida por Mén de Sé& en el XV1.>*® La secuencia de los retablos

de la iglesia refleja el periodo de transicion entre el Manierismo y el Barroco portugués.

4 Moura Sobral, idem, p. 348.

3 Monteiro de Carvalho, idem, p. 209.

6 Apud Monteiro de Carvalho, p. 209, con la referencia Del Cat. I11 (1694), Bras. 5(2), 137-137
v., firmado por Alexandre de Gusmao, Provincial. Serafim Leite S.J., "A Igreja do Colégio", Historia ... ,
1, 1945, p. 126/127.

7 Bresciani S.J., Carlos. As pinturas da Catedral Basilica de Salvador, Bahia. Salvador:
Colégio Antonio Vieira, Etera, 2006. L. E. Alcala llama a la capilla “Reliquias de las Santas” de “Retablo
de los Martires de la Virgen”, lo que no concuerda ni con Bresciani ni con el minucioso trabajo de Sénia
Gomes Pereira en “Artista e artifices da Catedral de Salvador, antiga igreja dos jesuitas da Bahia”, que
encontré en la web.

8 Alcal4, Luisa Elena. Fundaciones Jesuitas... Op.cit., p. 74.
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La mutacién de los estilos evoluciona desde las capillas mencionadas a la de
San José, que ya presenta caracteristicas barrocas. Los cambios siguen en otros retablos,
hasta el auge del llamado barroco nacional portugués, que en esa iglesia esta
representado por los del transepto, como he mencionado algunas paginas a tras.

Retablo del Santo Cristo o de los Santos Martires Retablo de las Reliquias de las Santas

Retablo de San José
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Aln manteniendo una estructura arquitectonica semejante a los anteriores, los
siguientes retablos presentan un revestimiento de talla volumétrica, ya incorporando
indudablemente los motivos tipicos del barroco
portugués. El retablo de Santa Ursula (c. 1694),
las capillas de Santa Ana, de N. Sra. De los
Dolores (a la derecha) y de la Inmaculada

(abajo), con fechas entre 1722 y 1733, se insieren

en la misma tipologia.>*®

La traza adoptada por los jesuitas, la nave
amplia con capillas laterales unidas por un pasaje
estrecho (- capillas de grandes arcos plenos

articulandolas a la nave -), fue seguida por los

franciscanos en la construccion de su iglesia
monumental, 75 afios después. La misma planta y la fachada de rigidez manierista de
estos Ultimos, que mira de lejos a la de los jesuitas, contrastan con el exuberante barroco

de su interior.

2 Monteiro de Carvalho, idem, p. 213.
Observacion: las fotos de las dos dltimas paginas son de mi autoria.
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Una frontera en movimiento

La colonizacion del Brasil se dio mucho mas bajo los signos del acaso, de
accidentes e iniciativas particulares e individuales, que por decisiones politicas del Estado
portugués. A excepcion de la fértil faja en que se desarrolld el cultivo de la cafia de azUcar,
la ocupacion del territorio ocurrié por la movilidad de poblaciones dispersas, cuyas
actividades econémicas les llevaban a continuos desplazamientos. La inmensidad del
territorio daba lugar a una discontinuidad geogréfica enteramente desconocida de los
portugueses. Movilidad, dispersion, inestabilidad, discontinuidad, aislamiento, soledad,
confinamiento, precariedad: fueron esas las condiciones a que se enfrentaron los colonos,
necesariamente pocos en relacion al tamafio de la colonia.

El historiador Fernando Novais subraya la paradoja: la sociedad mas estable,
enraizada, esta en el litoral con una actividad econdmica volcada a la exportacion; por otro
lado, las ocupaciones productivas volcadas para el pais son fluidas y superficiales, como la
de subsistencia, la pecuaria (desarrolladas en S&o Paulo y en el “sertdo” Nordestino) y
luego la mineria en las ciudades de Minas Gerais, actividades que generaban formaciones
sociales inestables, méviles, sin raices.

Han sido identificados cuatro movimientos expansivos de colonizacién:? el primero,
en el siglo XVI, se desarrollo en el litoral que se extiende desde la provincia del Rio Grande
del Norte hasta Sao Vicente (litoral de Sdo Paulo). En un segundo periodo, ya en el XVII,
se propagd por el agreste y “sertdo” del Noreste, a través del Rio Sdo Francisco (cuyo
mismo nombre indica la actuacion de los seréficos). El tercer movimiento, en el mismo
siglo, fue en direccién al Norte, que comentaré adelante. El cuarto sucedio en el siglo
XVIII1, en la region de las minas, y no tuvo la participacion de las ordenes, sino de las
Hermandades religiosas.

Las “reducciones” que correspondieron al primer periodo fracasaron,

principalmente por la cercania a las zonas habitadas por colonos portugueses: leccion que la

! Novais, Fernando A., “Condiges da privacidade na Colénia” en Histéria da vida privada no Brasil.
Cotidiano e vida privada na América Portuguesa. Coord. y Org. por Fernando A. Novais y Laura de Melo e
Souza. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1999, pp. 13 - 39.

2 Hoonaert, E. et alli. Histéria da Igreja no Brasil. 32, Edic&o. Tomo II-1. Petrépolis: Vozes, 1983, p. 42,
apud Andrade, Maristela Oliveira de. Op.cit., p. 91.

183



Compaiiia aprendid y traté de remediar en las siguientes tentativas, las cuales, sin embargo,
a despecho de la lejania, sufrieron igualmente un desdichado final.

Las primeras once doctrinas ubicadas alrededor de Salvador fueron diezmadas por
los colonos que esclavizaron a los sobrevivientes, después que se les declaré una “guerra
santa”, en 1562, por haber un grupo de la misma etnia matado y devorado en ritual
antropofégico al primer obispo del Brasil, D. Pero Fernandes Sardinha.®> A su vez, en el
Sureste, la fundacion de Sdo Paulo por los mismos padres, propicié posteriormente un
centro privilegiado para los cazadores de indios, los Bandeirantes, que atacaron y
destruyeron, entre 1628 y 1633, las reducciones del sur, en las regiones del Guara, del
Itatim y del Tape, fundadas desde 1610 por jesuitas, en su mayoria, espafioles.*

Entre 1609 y 1641 hubo instalaciones en territorios guaranis; esta ultima fecha
corresponde a la batalla de M’bororé, en la que los Bandeirantes fueron vencidos por los
indigenas que actuaron con el apoyo de los padres. A partir de entonces, los jesuitas
iniciaron el establecimiento de las misiones de los Treinta Pueblos Guaranis que florecio
entre los rios Parana y Uruguay, cuyas ruinas son testigo de la magnificencia que alcanzé
hasta la expulsion de la Compariia en 1759. El éxito de estas ultimas en la implantacion de
un “comunismo agrario teocratico” se debio, afirman los historiadores, a su ubicacion en la
frontera poco explorada de los imperios portugués y espafiol, sin que pertenecieran
efectivamente a la jurisdiccion de ninguno de ellos. °

El interés por el litoral del Noreste dejard muy poco explorada la region que se
extiende al Norte,® hacia la Amazonia, y solamente la invasion francesa y la implantacion
de la llamada “Francia Ecuatorial” con la fundacion de la ciudad francesa de S&o Luis entre
1612 y 1615, desperto los portugueses para la necesidad de colonizar la zona. Vencidos los
franceses, una expedicion fue enviada con el objetivo de fundar una ciudad para la defensa
del rio Amazonas. Con la construccion del Fuerte del Pesebre en 1616, se inici6 el poblado

de Santa Maria de Belém. En 1621, una carta-regia crea el Estado del Maranhdo y Gréo-

® Bueno, Eduardo. Brasil: uma Histéria. A incrivel saga... Op.cit., p. 52.

* {dem, p. 61.

® [dem, pp. 53/54. Confrontar Alcala, Luisa Elena. Fundaciones Jesuitas en Iberoamérica, op.cit., pp. 53/53.

® Boxer menciona el problema de los vientos y de las corrientes maritimas que dificultaban o impedian el
curso de las carabelas del Noreste a la Amazonia. Confrontar A idade de ouro do Brasil: dores de crescimento
de uma sociedade colonial. Sdo Paulo: Cia. Editora Nacional, 1969, p. 286.
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Pard, cuyo territorio correspondia a los actuales Estados de Ceara, Piaui, Maranhdo, Para y
Amazonas, con capital en Sdo Luis, directamente subordinado a Lisboa e independiente del
Estado del Brasil.’

Las primeras incursiones de los jesuitas en la region empezaron en los comienzos
del XVII: en 1607, dos jesuitas llegaron en tierras maranhenses, uno de ellos muerto por los
tapuias; en 1615, dos méas con la armada que vencio a los franceses, sin asentamiento. La
instalacion, a partir de 1622, procedid despacio, con reveces, tragedias y hostilidades.

El aislamiento de la region permitié una autonomia catequética diferenciada, con
similitudes a las misiones de los jesuitas espafioles en el Paraguay.! En 1652, el padre
Antonio Vieira fue encargado de consolidarlas en el Estado del Maranhdo y Grao-Par4,
para donde se dirigi0 con otros quince ignacianos. Los padres, liderados por Vieira, se
ocuparon de la defensa y libertad de los indigenas, creando intensos conflictos con los
colonos, interesados en esclavizarlos. Una historia de pugnas, antagonismos y choques
Ilevé a que fueron expulsados de la region en 1661.

Con el objetivo de desarrollar los talentos de los indigenas, los jesuitas empezaron a
fundar talleres artisticos y artesanales luego después de su llegada, cuya produccion,
ademas de embellecer las iglesias, también inspird la creacion de nuevos talleres, actuando
con efecto multiplicador. En 1660 se traslad6 a la zona, procedente de la Europa Central
(Luxemburgo), Johann Philipp Bettendorf.® Como muchos otros que llegaron a los confines

de América,'°

ese jesuita revelé un talento polifacético: ejercié de arquitecto, pintor,
dibujante, escritor (escribi6 la Cronica de la mision de los padres de la Compafiia de JesUs
en el Estado de Maranhdo, 1694-1698), y linguista, ademas de asumir las funciones de
rector en los Colegios de Nuestra Sefiora de la Luz en S0 Luis y de Santo Alexandre en

Belém, y posteriormente, de superior de ambas misiones.

" Silva Tavares, Célia Cristina da (Univ. do Estado do Rio de Janeiro). “A escrita jesuitica da Historia das
Missdes no Estado do Maranhdo e Grao-Para (século XVI1)”, Actas do Congresso Internacional Espaco
Atlantico de Antigo Regime: poderes e sociedades, p. 4. Disponible en la web.
® Hoonaert, E. et alli. Op.cit. p. 76.
% Baumgarten, Jens. “El rol de las artes plasticas en la actividad misionera de los Jesuitas. Un ejemplo en la
obra de los jesuitas Johann Xaver Treyer y Johann Philipp Bettendorf en Para y Maranhdo”. P. 3. Disponible
en la web.
10 Alcalé, Luisa Elena. Fundaciones..., op.cit., p. 51.
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Entre 1703 y 1705, fue el turno de Johann Xaver Treyer
S.J.,"* austriaco nacido en el Tirol, que vino a trabajar como
pintor, escultor, carpintero y mueblista, y asimismo orientar los
talleres jesuitas en Belém, donde ejercié como escultor en jefe
ensefiando pintura y tallado en madera, desde 1723 hasta su
muerte en 1737.22 A esos maestros posiblemente se debe el
eclecticismo y la influencia del rococo en las decoraciones
eclesiasticas de esa parte de Brasil, coincidiendo, ademas, con

lo que menciona Panofsky sobre la continuidad entre el

Manierismo y el Rococo.

La iglesia de Nuestra Sefiora de la Luz tuvo su interior modificado, pero la Iglesia
de San Francisco Javier del Colegio de Belém (inconclusa)*® mantiene todavia obras de
Treyer y de los talleres, haciendo posible que se identifique sefiales de la mano indigena,
muy alabada, en los trabajos. La iglesia, de traza criptocolateral, tiene la capilla mayor y los
retablos laterales tallados con expresiva decoracion floral en los que, para Jens Baumgarten,
es dificil identificar hasta que punto se puede separar la influencia de la tradicion europea
del repertorio indigena.

La marcada preferencia por los motivos del
estilo “grotesco floral” podrian representar un
“sincretismo” — un imaginario hibrido -, en lo que
participan elementos indigenas. Para Alcala, un
“aspecto ligeramente chato de la decoracién y que los
elementos en muchos casos no estan trabados entre si,

s 14

sino meramente yuxtapuestos”,™ representarian sefiales

del obrar indigena. Destaca la autora los pulpitos de

! Baumgarten menciona que es probable que Treyer haya conocido a Andrea Pozzo, que vivia en Viena
desde 1703 con la incumbencia de pintar la iglesia de la Universidad de los jesuitas. Op.cit., p. 12.

12 fdem, p. 3.

13 Alcald, op.cit., p. 89.

Observacion: la foto de arriba de la pagina es de Val Barros/2003, tomada en la iglesia Del Carmen en
Alcantara, Maranh&o. La del pulpito consta en el libro de Alcalg, p. 88. (Ambas creaciones del siglo XVI11.)
 Alcald, idem.
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ocho metros de altura, considerados unos de los mejores del Brasil, obras de Treyer
identificadas con el rococd austriaco.'

Lo mas sobresaliente que hay que subrayar en la ideologia que orientd la
elaboracién de los interiores y de los pulpitos, y en esto sigo a Baumgarten, es la “retérica
argumentativa verbal y visual”®® la idea de union entre la imagen y la palabra,
instrumentalizadas para persuadir las conciencias, inscritas en el mismo discurso retorico-
visual emitido desde el pulpito.

La representacion visual labrada en la tribuna, lugar destinado a la emanacion de la
palabra en el acto de la prédica, era parte distinguida de una “puesta en escena” para la
escenificacion completa de la liturgia eclesiastica, cuya unidad debia identificarse por todo
el ambiente, igual en la palabra y la madsica que en la arquitectura y la decoracion, los
perfumes de las flores y los inciensos, y ain el luzco-fusco de las luces de las veladoras
matizando los colores, en ese adiestramiento sinestésico en el cual todos los sentidos eran
convocados a participar.

La psicologia filoséfica aplicada que desarrollo la Compariia absorberia de la teoria
aristotélico-tomista del conocimiento,'” en la cual los sentidos ocupan un papel prioritario
como via de acceso para la comprension de las ideas méas abstractas y para la movilizacion
de afectos y de las voluntades.

Como hemos visto, fueron habiles los jesuitas en la canalizacion de las vias
sensoriales para los objetivos de la catequesis; entendian el poder formativo e instrumental
de la percepcion estética y la empleaban para lograr el modelaje de los comportamientos. El
medio sobresaliente para atingir el auditorio era la oratoria sacra: los sermones
constituyeron el método de difusién de las doctrinas considerado mas efectivo, ademas
porque se dirigia a una sociedad predominantemente analfabeta, y consiguientemente,

marcada por la oralidad.

1> fdem. Hay una doble designacion: algunos autores llaman “joanino” al rococé. En mi opinién, se distingue
el “joanino” portugués por la exacerbacién de la forma rococo.
18 Baumgarten, idem, p. 11 y siguientes.
"Massimi, Marina. “A Psicologia dos Jesuitas. Uma Contribuicdo & Histria das ldéias Psicolégicas”. Op.
cit., passin. Confrontar también Souza Pimenta, Vilmar Douglas de, Massimi, Marina (Universidade de Sado
Paulo, Ribeirdo Preto). “A Palavra e a Imagem na Pregagdo do Século XVII: Um Sermédo de Antonio Vieira”,
pp. 138/139. Disponible en www.scielo.br/prc
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Los recursos retdricos eran utilizados para que la mente de los oyentes desarrollara
imagenes a partir de las construcciones verbales, de modo a excitarles y movilizarles el
dinamismo psiquico, estimularles los sentidos, la razén, los afectos y la imaginacion. La
metafora y la alegorfa,*® con sus posibilidades analdgicas para fomentar la imaginacion,
eran las figuras de lenguaje privilegiadas, pues vinculan propiedades y articulan lo literal a
lo simbdlico; propician nexos asociativos con indicios del mundo “real”, colaborando al
entendimiento de lo que se quiere demostrar.

Las imégenes metaforicas y alegéricas eran usadas como vias para reducir la
distancia entre lo material y lo divino: se destinaban a develar una realidad colindada con la
Providencia.'® Permanecia la creencia, de origen griego, de la relacién entre el micro y el
macrocosmos,”® a la que se sumarfa la visién cristiana de que en el Ser visible del mundo se
encubre algo que trasciende la realidad de lo real; la realidad, para la Compafiia, sefialaba la

presencia oculta del Sagrado.?
Padre Antonio Vieira

Orador extraordinario, “um dos maiores de seculo XVII europeu e, certamente, sem
pareo na lingua portuguesa”,?* el Padre Antonio Vieira S. J. fue un hombre superlativo,
“vertiginoso”,*® de inteligencia prodigiosa. A la vez que participaba activamente en el
escenario politico de la época en ambos lados del Atlantico, fue asimismo Pajé-Acu,

Payacu, el Padre-Grande de los indios, defendiéndolos incansablemente:

8Considerada la figura tipica del Barroco, la “ metéafora, ‘comparacéo abreviada’, é a figura de linguagem em
que se emprega um termo no lugar de outro subentendido, ambos vinculados por uma relacdo de semelhanca
e analogia.” La alegoria, “é a metafora continuada como tropo de pensamento, e consiste na substitui¢do do
pensamento em causa por outro pensamento, que esta ligado, numa relagdo de semelhanca, a esse mesmo
pensamento.” Souza Pimenta, y Massimi, M., idem arriba. Los autores citan a Hansen, J. A., Alegoria:
construcdo e interpretacdo da metdfora. Sdo Paulo: Ed. Atual, 1986.
19 Souza Pimenta y Massimi, idem, pp. 138/139.
% Ortega y Gasset, José. Em torno a Galileu: esquema das crises. Traduccion e Introduccion de Luiz Felipe
Alves Esteves. Petrdpolis/Rio de Janeiro: Ed. Vozes, 1989, pp. 180/181.
21 pgcora, Alcir. Teatro do Sacramento... Op.cit. Citado por los autores arriba, p. 142.
22 [dem, p. 44.
2 [dem, p. 60. Pécora refiere al epiteto que le da Jodo Mendes: “Vieira, Homem Vertiginoso”. Nota de pie de
pagina n° 123.
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Entdo principiou para ele o errar constante, de nicleo em nicleo de catequese;
presente em toda parte no momento préprio como se lhe houvera outorgado o Deus
protetor dos selvagens a ubiqiidade. Onde quer que eles necessitassem de defensor 1a
estava: por isso lhe chamavam o Padre grande; mais doce nome na expressao da sua
lingua, payassu. Viver de nomade; sem acento fixo; dias e dias em canoa, pelo sol
ardente, sob o toldo rustico de palha; noites ao ar livre, para retemperar ao bafo
Gmido da mata o corpo abatido da calma.?*

Inserido en el state-of-affairs®® de la Corona portuguesa recién restaurada, fue
pragmatico para favorecerles a los judios y al mercantilismo;*® pero, a la vez, profeta-
visionario en su Histéria do Futuro al adjudicar a Portugal el VV° Imperio, en la secuencia
del asirio, persa, griego y romano, lo que seria el “derradeiro dominio temporal e espiritual
de Cristo sobre a Terra.”*’

Con los sermones de Antonio Vieira, la convocatoria a lo sensorial presentd un
momento de brillantez excepcional. Por haber transitado con igual fluidez en Américay en
Europa, creo que el discurso de Vieira puede ser ejemplo del proyecto civilizatorio global
de la Compafiia, cuando, a través de su palabra, discurria sobre imagenes sensibles de un
espacio fuera del tiempo, cuyo simbolismo participaba de la conciencia subjetiva del
hombre y de la historia sagrada cristiana.

Tomaré como ejemplo un grupo de sermones que Pimenta y Massimi analizan
denominados “As cinco pedras da funda de Davi”. Esos autores los investigan desde los
preceptos de la Ars Retorica (inventio, dispositio, elocutio, memoria y actio) y de los tropos
del recurrido discursivo — la metéfora, la alegoria, los ejemplos y las comparaciones. Aqui
me limitaré a mencionar las imagenes orientadas a estimular los sentidos, creadas por
Vieira con las metéaforas y alegorias. Pero antes es fundamental situar el contexto historico
en que estos sermones fueron proferidos.

Después de expulsado del Maranhdo con los otros jesuitas en 1661, Vieira sigue
para Lisboa con la intencién de interferir a favor de los indios, junto a la Corona, por leyes
méas humanas que refrenasen la codicia de los colonos esclavizadores. Sin embargo, lo

esperaba una denuncia del Santo Oficio y lo aprisionan en el Colegio de la Compaifiia en

2 pgcora, idem, p. 48, nota de pie de pagina n°33. El autor cita Historia de Antonio Vieira. VVol. I, p. 284.
% fdem, p. 39.
% Barbosa Filho, Rubem. Tradic&o e Artificio. Iberismo e Barroco..., op.cit., p. 347. Ese autor refiere a Bosi
(Dialética da colonizagdo, p. 120) al apuntalar que “Vieira sabia que a maquina mercante viera para ficar,
orientando a a¢do das principais potencias mundiais”.
27 Barbosa Filho, idem, p. 352.
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Coimbra. En 1667, es absuelto y la pena perdonada. Pero, decidido a salirse
definitivamente del &mbito de influencia de la Inquisicidn, sigue a Roma en 1668 para
pedirle al Papa la revision del proceso.

Roma le abre las puertas a la mas alta clpula aristocratica y eclesiastica: y es en la
iglesia de San Salvador in Lauro que Vieira hace, en italiano, las prédicas de “Las cinco
piedras...” para la corte romana de cardenales, obispos, etc., y la de la reina Cristina
Alexandra de Suecia, con sus intelectuales, nobles y agregados. Los sermones, presentados
a lo largo de los seis Martes que preceden a la Semana Santa, fue pensado, por supuesto,
tanto para el auditorio como para el tiempo litdrgico, la Cuaresma, época que el creyente se
prepara para el sacrificio supremo de Cristo y el mensaje debia contribuir para la
introversion y el autoconocimiento, con vistas a la conversion del oyente al camino moral
cristiano.

Es por la via de los afectos® que Vieira quiere promover el autoconocimiento:
dolor, vergienza, temor y esperanza. La escena biblica, la pelea de David contra Goliat, es
elegida para construir la alegoria, la grande metéafora. David lanza las piedras a la cabeza
del gigante, asi como Vieira endereza su poder de persuasion a la cuspide de la piramide
social, los nobles y letrados que detenian el poder eclesiéstico y temporal, cuyo ejemplo
deberia servir de modelo para los otros estratos sociales. La soberbia del grande gigante, el
poder, sera atingida por un pequefio pastor con sus cinco piedras: Vieira lanza sus cinco

argumentos en contra de la “cabeca va do mundo”?

que detiene el poder sobre el resto del
cuerpo. La primera imagen, por lo tanto, es la del cuerpo humano guiado por su parte mas
elevada, la cabeza.

En el primer discurso,® el predicador incentiva el auto conocimiento: la razén es
representada por el color blanco o transparente relacionado simbolicamente con la luz,
correspondiendo a la claridad o lucidez para obtenerse el entendimiento que esclarece y
orienta. Ese discernimiento es obtenido a través de los sentidos, pues, para el ignaciano

Vieira que no niega al cuerpo su valor ontoldgico, la experiencia sensible es el primer paso

%8 pgcora menciona una frase de Vieira que resume la importancia que se daba a la emocion en los artes del
seiscientos: “provar é necessidade, deleitar é de suavidade e comover é de vitoria.”
%9 Souza Pimenta & Massimi, op.cit., p. 142.
%0 fdem, p. 143.
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al conocimiento de si mismo, que no se restringe al ejercicio de la abstraccion racional. Por
el auto conocimiento, el cristiano distinguird el lodo (el cuerpo) del alma, dotada de
divinidad.

Segun el modelo antropoldgico de doble constitucion y de oposicién entre el cuerpo
y el alma, al primero son atribuidas cualidades negativas: es materia vil, opacidad, peso,
densidad, requiere esfuerzo y dolor para suportarlo, pues mantiene una relacién extrinseca
con lo esencial; al alma son asignadas las propiedades de celeste, alta, luminosidad, cristal,
agua, substancia etérea.

Vieira utiliza la metéafora del ser humano como espejo, hecho de acero (metal, tierra,
parte oscura) y cristal: las imagenes de la doble constitucion material y subjetiva del
hombre y su proyeccion en el espejo, (que igualmente participa de la materialidad y del
ambito del imaginario, - el cristal que distingue y refleja una imagen), son usadas para
estimular la reflexion y propiciar la introspeccion. EI hombre racional, con desapego y un
alto concepto de si mismo, puede elegir la parte noble, subyugando la parte vil, venciéndola
como David venci6 a Goliat.

En el discurso segundo® el argumento es la “memoria del dolor”, simbolizado por
el color negro en contraste con el blanco del primer motivo. La oscuridad sombria y triste
del dolor corresponde a la ausencia de la luz del conocimiento y al recuerdo del bien
perdido. Para despejar el velo de la pérdida que enturbia la vision, Vieira apunta el pasado
como fuente de experiencia para el entendimiento. Los ecos de los pecados podrian
volverse ensordecedores sin la esperanza del perdon; pero sus cicatrices no seran indelebles
si la memoria trabaja apoyada por la razon, sanandose con el arrepentimiento.

Souza Pimenta y Massimi subrayan la insistencia de Vieira en el uso de los sentidos
y especialmente en el de la vision; actitud que los autores relacionan con la disputa
filosofica de la época alrededor del conocimiento empirico en oposicion al puramente
racional. El jesuita exhortaba la importancia de los sentidos y subrayaba la esencialidad del
cuerpo en el ambito de la prueba para la experiencia en el proceso del conocimiento. Eso se

encajaba en el humanismo ignaciano, cuya esencia refiere a que la salvacion no proviene

%! Souza Pimenta & Massimi, op.cit., pp. 143/144.
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exclusivamente de la Gracia y que, a lo largo de la vasta obra de Vieira, se revela como una
extraordinaria valoracion del hombre y de su tarea en el plan de la Providencia.*

El discurso tercero lanza la tercera piedra a la verglienza, cuyo color es el rojo de la
sangre, del rubor, de las heridas fisicas y morales. Las piedras de la verdad lanzadas a la
frente del gigante lo atingen en el lugar propio, el lugar del entendimiento, y la sangre no
sera solamente de la herida, sino también por las lagrimas de sangre o por el sonrojo de la
vergiienza en las faces que denuncian la falta cometida; este seria como un bauptismo por
la sangre para librar los pecados cometidos. Vieira hace un juego de colores con diferentes
matices de rojizos que distinguen los rubores: ellos deberan tener un color de aurora, que
representa un movimiento desde la oscuridad hacia la luz, y no los del crepusculo que
trazarian la tendencia contraria. Otra metafora de ese
discurso es la del teatro del mundo para simbolizar el
conocimiento de la vida y de la consciencia de si: la
necesidad de la presencia del “otro” para que el
hombre pueda reconocerse a si mismo.*

El cuarto discurso® se refiere al miedo,
representado por el color amarillo pélido. Las palabras
rugen amenazantes - truenos, rayos, tempestades,
columnas de fuego... — de modo que el auditorio se

sienta amedrentado delante del poder punitivo de la

justicia divina. Contra los pecados y las herejias,
defendiendo la ortodoxia de la Iglesia, Vieira lanza la cuarta piedra de David: “el estallido
es el trueno, la piedra el rayo”.* Los ejemplos de las expiaciones de los condenados al
infierno refieren al aniquilamiento de los Organos perceptivos: columnas de fuego

destruyen los sentidos, nubes ardientes ciegan y quitan la vision de Dios.

%2 pgcora, Alcir. Teatro do Sacramento... Op.cit., cap. 1°, passin, especialmente pp. 75-77.

%% Souza Pimenta & Massimi, idem, p. 144.

% fdem. Observacion: la imagen es un detalle del lienzo “Las penas del infierno” de autor anonimo, Casa
Profesa de México, DF. Cfr. Ad maioren Dei gloriam... P. 98. (Ver Bibliografia).

% Vieira, Antonio. Obras Completas do Padre Antonio Vieira: Sermdes. (Vol. 1-3), p. 669. Apud Souza
Pimenta & Massimi, idem, p. 144.
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Vieira compara los instrumentos de punicion divinos a los mundanos, enfatizando la
diferencia entre los dos tipos de justicia, cabiendo a la justicia de los hombres desvendar
las causas y atribuir las responsabilidades, pero no arrogarse el papel que compete a la
divina. Souza Pimenta & Massimi entienden que él criticaba los castigos de los Tribunales

% Inspirado en San Agustin, Vieira compone las metaforas de las

de la Inquisicién.
beatitudes del cielo® con imagenes relacionadas a la Mdusica (armonia, compaso,
consonancia etc.). Para las del infierno, disonancia: en la taza de los condenados se
encuentran tres ingredientes: el fuego, el azufre y las tempestades que son blasfemias,
maldiciones y odio hacia los cielos.

En el discurso quinto® la piedra adquiere el color verde de la esperanza y la
metafora se desarrolla sobre distintas percepciones del tiempo. Los profetas y patriarcas del
Antiguo Testamento, los Montes Eternos, miraban lejos suspirando por el tiempo futuro en
que vendria el Mesias.

Vieira sefiala que nosotros vivimos con iméagenes del tiempo que podian ser
representadas por esferas: la misma duracion temporal puede ser percibida brevisima
(cuando se satisface un gusto), o larguisima (cuando se sufre una pena). La metafora del
eclipse es mencionada para figurar la incomunicacion de los hombres hacia el Sumo Bien y
para hacer visible las nociones de luz y oscuridad en las almas. Un eclipse, causado por el
exceso de valoracion de los bienes de la Tierra, puede tapar los bienes del cielo (la Luna),
que a su vez ocultan el Sumo Bien (el Sol). Otra imagen de ese discurso es la de Roma
como el “hospital de la esperanza” para todas las naciones, cuyos enfermos sufren del
mismo mal del “engafio”.

En la peroracion,® asi llamada la Gltima parte del discurso en que se enumeran las
pruebas del argumento, la memoria es evocada, pues ella debera actuar para que la razén
investigue las evidencias y para que la voluntad domine los afectos.

Vieira vuelve a la alegoria de las piedras lanzadas a la cabeza de Goliat: el auditorio

igualmente recibié “las piedras” y debe mantenerse firme en su voluntad para no ser

%Vieira. idem, p. 144.
% Vieira. Obras Completas..., p. 680. idem.

% Souza Pimenta & Massimi, idem, p. 145.
% fdem.
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vencido como el gigante. La imagen que proyecta es la de la garza, que no se cae luego de
herida, sino que lleva la seta que la traspaso por algun tiempo. La audiencia igualmente
debe cargar “las piedras” y reflejar sobre todo lo que escuchd. Vieira finaliza comparando
David del Antiguo Testamento al Cristo del Nuevo, que vencié al mundo, el pecado vy el
infierno con las cinco llagas de su crucifixion.

La evocacion de los cinco sentidos esta acorde a la interpretacion ignaciana, por la
cual, antes que nada, esta carne y esta tierra son parte del misterio divino. Ademas, que se
les somete enteramente a las reglas de la Iglesia, conciliadas a la vision neotomista de
conformidad entre las verdades de la fe y las del mundo natural, racional y politico: todo
articulado en un universo “arquitectural”, en el que también la materia, ubicada en el
eslabon mas bajo, forma parte del plano secreto de Dios, pues en ella también se oculta lo
divino.

A méaxima defini¢do de nitidez do transcendente, no plano do sensivel, é enquanto
encoberto, nunca enquanto totalmente visto ou totalmente conhecido. Este é o ponto
barroco e vieiriano por exceléncia: o lugar basico que fundamenta e interpreta as suas
topicas retorico-teoldgicas.®

La retorica de Vieira era un “convite a imaginar, a partir dos sentidos interiores e
exteriores. Imaginar e memorizar” (...), a través de recursos metaféricos que asociaban
“intensidad visual” y “intensidad emocional”. EI érgano de la vision era exaltado pues con
él se podfa conocer: “ver” era un modo privilegiado de se llegar a la “verdad”.**

Las imagenes que constituyen el discurso religioso operaban, por lo tanto, como un
recurso “sinestésico”, pues, para los jesuitas, el plan puramente racional no apuntaria todos
los vestigios sagrados mezclados por la Justicia Divina en el mundo para la salvacion de los
hombres. Esa actitud vieiriana y jesuitica revelan una postura que, en principio, seria
contraria a la tradicion cristiana que remonta a San Agustin, segun la cual los sentidos son
fuentes del engafio y del pecado. Sin embargo, la importancia dada por la Compafiia a las

vias sensoriales como medio de ensefianza y experiencia revela otra comprension del papel

“0 pgcora, Alcir. Teatro do Sacramento... Op.cit., p. 113.
! Souza Pimenta & Massimi, idem, p. 146.
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de los sentidos: el de que la Divinidad no los habria permitido en el caso de que fueran nada
més que fuentes fraudulentas de conocimiento e informacién.*

Uno de los temas caracteristicos del barroco fue exactamente el de los sentidos. La
literatura emblematica, moralizante y politica sobre las vias sensoriales, tuvo un ejemplo
fundamental en la obra del Padre Lorenzo Ortiz S. J. Ver, oir, oler, gustar, tocar: empresas

|.43

que ensefian y persuaden su buen uso en lo politico y en lo moral.” Asimismo, fueron

abundantemente ilustrados en los grabados y en la pintura de la época, particularmente por
las “Vanitas”, cuya idea fue inspirada por San Juan Crisdéstomo, para quien el mundo era

“Vanidad de vanidades, todo es vanidad: los manjares, la musica, los simbolos del buen

vivir; estan dominados por la presencia de la muerte.”**

En lo que se refiere a las artes, los herederos mas proximos de San Agustin pueden
ser considerados los calvinistas que condenaban todo el efecto sensorial y arrebatador en
las pinturas y esculturas que ornamentaban las iglesias y la liturgia cat6lica. Calvino no fue
contra las artes; esa imagen se le quedo por la radicalidad iconoclasta de los anabaptistas.

El estaba a favor del uso moderado de los sentidos y lo que hizo fue separar el arte de la

religion, - laicizar el arte: “Dios no quiere ser honrado bajo una forma exterior y visible”.*®
Hay centenas de pinturas del siglo XVII que representan interiores de las iglesias
reformadas, los &mbitos blanqueados, carentes de ornamentos, las ojivas disparadas a
lo alto. Comparemos estos interiores con las vedute (falsas perspectivas), los ricos
retablos dorados, la imagineria y las pinturas de gran formato de las iglesias barrocas
del siglo XVII en todas las regiones del mundo catolico. La diferencia es radical y
persiste hasta nuestros dias.*®

Con esto llego a una de las interrogantes que me propuse investigar en esta tesis: las
diferentes sensibilidades incentivadas por las distintas interpretaciones religiosas,
posicionadas, desde el XVI, con la Contrarreforma y los jesuitas de un lado, y los

reformistas del otro; sensibilidades que participaron de ethos enfrentados, pero que, con la

2 [dem, p. 147.
“3 Sebastian, Santiago. Contrarreforma y barroco. Lecturas iconograficas e iconolégicas. Madrid: Alianza
Editorial, 1981, pp. 30/31.
“* Del Conde, Teresa. “La produccion pictorica del siglo XVI1 y el ethos barroco”, en Modernidad, mestizaje
cultural, “‘ethos’ barroco. Bolivar Echeverria, compilador. México: UNAM/ El Equilibrista, 1994, p. 207.
“ [dem, p. 208.
“® {dem, p. 204.
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disolucion de la Compaiiia, la Revolucion Industrial, el desarrollo del capitalismo, la
laicizacion del Estado y todos los cambios posteriores, vendrian a perfilarse junto a otras
formas de adaptacion espontanea al mundo de la vida contemporaneo.*’

El desarrollo posterior del Occidente combind la filosofia racionalista de Descartes
(alumno de los jesuitas en La Fleche) con las fuerzas que participaron del modelaje de la
Modernidad. Esa filosofia adoptd el punto de vista de la “duda”: quedaba, como Unico
refugio en el mar de los desengafios, la investigacion de los procesos internos de la mente.
Se habia instituido “la pesadilla de la no-realidad”:* la conciencia introspectiva era la tnica
baliza de lo “real”. La “verdad” no se revelaba en el mundo ni a la razén ni a los sentidos:
restaba al hombre moderno creer en lo que él mismo era capaz de hacer,
independientemente de los sentidos o cualquier estimulo externo.*

Del punto de vista religioso, esa actitud estuvo perfectamente consonante con la
“indiferencia” calvinista al mundo. Ellos, como los jesuitas, trabajaban ad mayoren Dei
gloriam.”® El inmenso abismo que los separaban era la cuestion de la predestinacion: el
tenebroso misterio de la Gracia por la que Dios concede la salvacion a unos y no a otros,
acompafiaba el “desencantamiento del mundo” (“el repudio a la magia sacramental como

via de salvacion™),” generando “el sentimiento de una inaudita soledad interior”:

Ni medios magicos ni de alguna otra especie eran capaces de otorgar la gracia a
quién Dios habia resuelto negarsela. Si se recuerda, ademas, que el mundo de lo
creado héllase infinitamente lejano de Dios y que nada vale por si, se vera que el
aislamiento interior del hombre explica, (...), la actitud negativa del puritanismo ante
los elementos sensibles y sentimentales de la cultura y la religiosidad (...) (en cuanto
indtiles para la salvacion y fomentadores de ilusiones sentimentales y de la
supersticién divinizadora del mundo) y su radical apartamiento de la civilizacién
material; (...)*

Sin poder conocer o mitigar los dictamenes de Dios, lo que restaba era procurar

aliviar la angustia y esperar que los frutos del esfuerzo sirvieron de ofrenda para glorificar

" Me refiero a los cuatro “ethe” a que se refiere Echeverria; las cuatro modalidades que, en principio, se
distinguen y se ofrecen como posibilidades de “vivir el mundo dentro del capitalismo”. La Modernidad del
Barroco, op.cit., p. 38.
“8 Arendt, Hannah. A condic&o humana. Op.cit., pp. 295.
* {dem, p. 295/296.
%0 Weber, Max. La ética protestante y el espiritu del capitalismo. Traduccion de Luis Legaz Lacambra.
Introduccién y edicidn critica de Francisco Gil Villegas M. México: FCE, 2003, p. 173.
%! [dem, p. 167, nota de pie de pagina n° 20.
52 fdem, p. 168.
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al Sefor: trabajar mucho, ahorrar las ganancias y, principalmente, “no gastarlas en bienes
suntuarios o en lujos, porque eso podria ser una sefial inequivoca de estar predestinados a la
perdicion”.>® Esa “conduccion de vida” se revelaba equivalente a la ética monéstica catélica
restricta, sefialando también que puede haber intensa actividad en el mundo desprovista de
interés, preocupacion o satisfaccion mundanos. Pero movida por la ocupacion y el cuidado
subjetivo con el “yo” individual >

La fe reformada no lleg6 a Iberoamérica antes del XIX (posteriormente a los
movimientos independentistas con la implantacion del Estado laico), mucho después de la
llegada a ese hemisferio de la ideologia capitalista. Sin embargo, las caracteristicas que
hacen “visibles” a los diferentes ethe son particularmente identificables en Latinoamérica
por la conjugacion de la sensibilidad desarrollada por la Contrarreforma aunada a la
sensibilidad indigena, lo que ocurrié en un periodo decisivo de la historia religiosa y
econdmica del Occidente. Quizas sea aqui el lugar en que se hace mas perceptible el ethos
barroco, cuyo origen “arqueoldgico” se identifica con la orientacion jesuita
contrarreformista, manifestandose expresivo y ritualista, comunitario, festivo,
exteriorizado, sensorial, “despilfarrador”.

Por contraste, se identifica un otro ethos, el “realista”, que desde el XVI, se
relaciond con esa “conduccion de vida” individualista, sobria, austera, frugal, - ambos que,
completamente transformados y adaptados, siguen existiendo y conviviendo, con todo, en
el mundo laico actual:

El ascetismo se propuso transformar el mundo y quiso realizarse en el mundo; no es
extrafio, pues, que las riquezas de este mundo alcanzasen un poder creciente y, en
Gltimo término, irresistible sobre los hombres como nunca se habia conocido en la
historia. La jaula de hierro ha quedado vaciada de espiritu, quién sabe se
definitivamente. En todo caso, el capitalismo victorioso no necesita ya de ese apoyo
religioso, puesto que descansa en fundamentos mecanicos. También parece haber
muerto definitivamente la rosada mentalidad de la riente sucesora del puritanismo, la
“ilustracién”, y la idea del “deber profesional” ronda nuestra vida como un fantasma
de ideas religiosas ya pasadas.®

%% Weber, Max. Iidem. Introduccién del Editor, p. 31.
5 Arendt, idem, p. 266.
%% Weber, Max. idem, p. 286.
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Capitulo IV

... todo se tratd de hacer de nuevo en México.
Y es el arte, precisamente,
quien se adelanta a proclamarlo.
Francisco de la Maza®
Los jesuitas en la Nueva Espafia

A diferencia de Brasil, donde los jesuitas llegaron apenas 9 afios después de la
fundacion de la orden en 1540, en la Nueva Espafia vinieron en 1572, cuando ya se
habia madurado la propuesta espiritual de Loyola, su empuje se hiciera presente en el
Concilio de Trento y sus éxitos sonaban en los cuatro rincones de la Tierra, influyendo
en toda la civilizacion occidental. Aqui, las 6rdenes mendicantes, pasada la fase pionera

de la evangelizacion, atravesaban un periodo de incertidumbre y crisis.

Como en las otras partes de Latinoamérica y del mundo, la Compafiia llego al
virreinato bajo la proteccion real y luego logré establecerse en las ciudades de México,
Puebla, Oaxaca y Patzcuaro.? Las 6rdenes mendicantes se habian fijado principalmente
en las zonas rurales y sus pocos conventos en las ciudades no satisfacian la necesidad de
la creciente poblacién urbana,® especialmente en el area de la educacién en que se
habian especializado los jesuitas, aspecto que venia a atender una demanda de la
sociedad local.

La regla fundada por Ignacio de Loyola representd un vuelco en la historia de la
Nueva Espafia. Pocos afios después de su llegada, se revelaron aptos a ofrecer los
medios simbélicos que una sociedad “cada vez més pluricultural, compleja y mestiza™
afioraba, y que las otras ordenes, principalmente los franciscanos, hasta entonces
preponderantes en el virreinato, no estaban preparados para acompariar.

La llegada de las reliquias enviadas por Gregorio XIII, en 1578, fue motivo de
despliegue de un aparato escénico en que los antiguos emblemas indigenas y la
identificacion con el terrufio jugaron un papel decisivo, que evoluciond posteriormente
en un proceso de todo exitoso para la creacion de una conciencia propia mexicana, cuna

del criollismo y semilla del pleito independentista que ocurriria siglos despues.

! Maza, Francisco de la. Los retablos dorados de Nueva Espafia. México: Ediciones Mexicanas,
Enciclopedia Mexicana de Arte, N° 9, 1950.
2 Alcald, Luisa Elena et alli. Fundaciones Jesuiticas en Iberoamérica. Op.cit., p.13.
.-
Idem.
* Alberro, Solange. El &guila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla... Op.cit., p.
102.
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En la ocasion, presentaron un arte efimero de gran impacto con los antiguos
simbolos nahuas, reviviendo numerosos elementos miticos, entre ellos, los simbolos de
la fundacién del imperio mexica — el aguila y el nopal -.> Con profundo sentido de
oportunidad y movilizando sentimientos aun latentes, concurrieron para una nueva
semantizacion del espacio y del tiempo novohispanos.

Actuando en correspondencia a las aspiraciones de la sociedad novohispana, se
volcaron a la antigua practica cristiana de arraigar las devociones al terrufio,
estimulando “la fijacién afectiva y el orgullo localista”.’ Las correspondencias
simbolicas lograron establecer validez e igualdad entre los elementos cristianos e
indigenas, mezclandolos en el imaginario de una sociedad que afioraba simbolos que
identificara su especificidad.

En concurrencia abierta, golpearon duramente a los franciscanos, tratando de
ganarse a los indigenas. El 8 de agosto de 1588, ’ se inaugura el seminario jesuita que
seria el Colegio Maximo de la Compafiia en la capital novohispana. Lo nombran el
Colegio de San lldefonso, misma denominacién de lo que fuera el centro de la
Universidad de Alcala de Henares,® fundada por el obispo Ximenes de Cisneros,
humanista inspirador de los observantes, lo que debia estar todavia fresco en la memoria
de los seraficos en ese final de siglo. ElI hecho de que estudiara Ifiigo de Loyola en
aquella universidad entre 1526 y 1527, fuera pretexto suficiente para esa apropiacion a
que siguieron otras igualmente contundentes, tales como advocar la “paternidad” de los
indios y llamar de “Terra Nostra” la Nueva Espafia a que recién habian llegado y donde
no habian participado a la evangelizacion, desdefiando la labor de las otras érdenes.’

Dindmicos y pragmaticos, orientados a un mayor intercambio con el mundo
laico, habian cambiado “el convento por el colegio, eliminado el coro, el capitulo y la
orden tercera”,’® y optado por el traje del clero secular para que no se les destacara. Su
modernidad era evidente frente a las otras congregaciones. Tenian, ademas, una

capacidad de acomodacidn a las culturas y a las creencias que era inusual, a la vez que

> Alberro, Solange. idem, p. 90/ 91.

® {dem, p. 101.

" Legorreta, Ricardo. Hacia 1618 empez6 a funcionar bajo el Patronato Real otorgado por Felipe
111, llaméndose Real Colegio de San lldefonso y posteriormente (se desconoce la fecha), se funda como
anexo al Colegio Jesuita de San Pedro y San Pablo. Conf. Artigo en la Revista México en el Tiempo, N°
4, Diciembre — Enero 1995. Disponible en la web.

& Cfr. Bataillon, Marcel. Erasmo y Espafia. Op.cit., p. 212.

° Alberro, Solange. idem, pp. 86/87.

19 Alcala, L. E. Op.cit., p. 15.
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adoptaban los aspectos exitosos de los métodos evangelizadores ya consagrados por
aquellas.

Al contrario del profetismo apocaliptico, la sencillez y la pobreza que orientaba
la moral franciscana, la Compafiia de Jesus ensay0, a lo largo de los siglos XVII y
XVIII, propugnar un cambio que concernia no solamente a la preocupacion con el
espiritu — la catequesis y la ensefianza tradicional -, sino que desarrollé una ideologia
que atenia a la vita activa, - la orden politica, social y econémica. Como lo sefiala
Echeverria,'* se tratd de un proyecto civilizatorio cristiano pensado como la alternativa
catdlica para imponerse con todas las consecuencias practicas al mundo de la vida, y
que no llegd a ser realizado.

Si de un lado, la ideologia de la Compafiia daba alas a un catolicismo popular,
con la promocién de los rituales religiosos como espectaculos de la fe, de otro, trabajaba
una sutil escolastica desarrollando ideas de Suarez y Molina. A lo largo del siglo XVIy
XVII, los jesuitas desdoblaron la doctrina a que llamaron de “ciencia media” que
buscaba replantear y trascender, a partir de un lineamiento cat6lico-romano, las ideas de
Lutero, por lo que investigaron caminos posibles dentro de la tradicion doctrinaria que
empieza con San Agustin, para redefinir en que consistia la presencia de Dios en el
mundo terrenal.

Segun esa doctrina, Dios maneja “la gracia suficiente” para salvar o condenar,
sin embargo, para que ella sea “eficaz”, interviene la actitud humana a través del libre
albedrio: “para que la gracia suficiente de Dios se convierta en una gracia eficaz, para
que la salvacion tenga lugar en definitiva”.*? De esa forma, los jesuitas se alejaban de la
teologia para adentrarse a la filosofia con el replanteamiento del propio concepto de un
Dios que incluia al ser humano, por su arbitrio, como participe de la creacién. Dios por
su infinita bondad, omnipotencia y omnisciencia todo “‘sabe’ del mundo no como
realizado sino realizandose.”*®
Se trataba de la busqueda de una conciliacion entre los dos mundos — el de la

teologia y el de la condicién humana®: “de ubicar, por un lado, la libertad del hombre

1 Echeverria, Bolivar. La modernidad de lo barroco. Op.cit, p. 73.
2 fdem, p. 78.

3 fdem, p. 79.

¥ Tdem.
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en su relacion con la gracia divina, y, por el otro, la posibilidad de la accion del hombre

en la historia”.'® Intento que, segiin Ramén Kuri Camacho,

(...) golpeaba el corazén mismo del discurso teoldgico de la Edad Media,
especialmente a Santo Tomas. Se comprenderd, asi, los innumerables trabajos
teoldgicos de los jesuitas mexicanos preocupados por hacer compatible la
‘ciencia media’ y Santo Tomas. (Buscaban) (...) una teoria antropologica de la

. , . . 1
fe, (...) que la Iglesia, después de enconadas discusiones, rechazd.

La renovacion cristiana era una tentativa (muy especialmente por parte de los
jesuitas) de realizar una refundacién y una reactualizacion de la Iglesia que se
enfrentaba en Europa a la asociacion del protestantismo con el individualismo
mercantil, cuyos valores se expandian en aquel entonces.

Con la derrota de la Compafiia, por influencia del primer ministro de José | de
Portugal, el Marqués de Pombal (que expulso los jesuitas de todos los territorios
portugueses en 1759, luego seguido por Espafia en 1767, proceso gque culminé con la
supresion de la orden en 1773), se hundi6 un proyecto que vislumbraba un nuevo orden
mundial en manos catdlicas.

En la Nueva Espafia, ademas de la preocupacion con la educacion de la élite
criolla y del clero secular, que no habia sido preocupacién de las 6rdenes mendicantes,
los jesuitas también se ocuparon de la labor misionera en regiones, principalmente las
nortefias,”’ a las cuales no habian podido evangelizar las otras 6rdenes. En 1574 se
dirigen a Zacatecas donde se establecen en 1590, fundando en aquel entonces el
asentamiento mas septentrional de la Nueva Esparia; se encaminan después a Sinaloa en
1594,

Por el hecho de protagonizar el cambio de la politica religiosa en el d&mbito
mundial, y por concertar con las resoluciones que se siguieron al Concilio provincial de
México (de 1565) organizado por el arzobispo Montufar, (que iba en contra de los
intereses de los franciscanos), la Compafiia pasa a ocupar un espacio politicamente
privilegiado. La crisis entre los mendicantes y las autoridades civiles y eclesisticas,
mientras los jesuitas gozaban de sus apoyos, favorecié el lucimiento de la orden, en

especial después de la canonizacion de Ignacio de Loyola y Francisco Javier en 1622.

> Kuri Camacho, Ramén. La Compafiia de Jesds. Imagenes e ideas. Sciencia conditionata,
tradicion barroca y modernidad en la Nueva Espafia. México: Benemérita Universidad de Puebla, Plaza
y Valdés Editores, 2000, p. 5y 6.

16 fdem, p. 5,6y 9.

7 Alberro, Solange. El 4guilay la cruz..., op.cit., pp. 80 y 82.

18 Alcala, op.cit., p. 14.
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El “proyecto™ jesuita fue intentado en los espacios de las misiones, y su éxito
econdémico y religioso estuvo directamente relacionado al aislamiento de las areas
donde se ubicaron, - las regiones de frontera, alejadas de los nacleos urbanos, como ya
mencionamos para el caso brasilefio. Si bien la empresa empezé muy temprano en
Brasil (1553), no fue antes del XVII que se consolidd el impulso fundacional de las
doctrinas, y apenas en el XVIII la experiencia aplicada logré el resultado aspirado:*®
(...) “en la Florida, en el Brasil, en los Andes (...) no se ha hecho tanto efecto, en
cincuenta afios, como en Per(i y Nueva Espafia en menos de 5 se hizo.”*

Los logros fueron seguidos muy de pronto por la codicia y el temor que
inspiraba la firmeza de propdsitos y la fuerza ideoldgica de los padres de la Compafiia.

Desde la segunda mitad del XV1I y en el XVIII, el fervor religioso, aunado a las
conquistas materiales, se reflejo en la magnificencia de las iglesias y en la riqueza de los
ornamentos: “La iglesia de Loreto en Baja California, por ejemplo, poseia arcas de
China, una pila de tecali — un alabastro de la zona de Puebla -, e imagenes con rostros de
marfil seguramente obtenidas a través del galeén de Manila.”®* La ausencia de
produccion local no impedia a los padres mantener su politica de la imagen: “Tanto las
abundantes pinturas de sus iglesias como los retablos llegaban desde la ciudad de

México tras recorrer una enorme y costosa distancia.”%

Algunos afios antes de la llegada de los jesuitas, una fecha habia marcado un
“parte-aguas” entre la vision franciscana de la evangelizacion y la politica adoptada por
el arzobispo Montafar que viniera a sustituir el franciscano Zumarraga: en el 8 de
septiembre de 1556, dia en que se conmemoraba el Nacimiento de la Virgen, el serafico
Francisco de Bustamante hace un sermoén en contra de la devocion creciente por una
intercesion milagrosa de una imagen de la Virgen pintada por un indio, a la que
Ilamaban Guadalupe y que se encontraba en el cerro del Tepeyac.

En esa fecha, el franciscano no se refiere a la milagrosa aparicion de la imagen

sino a su “intercesion milagrosa”. El padre Bustamante habia dicho:

“una de las cosas mas perniciosas para la buena cristiandad de los naturales, que
se podian sustentar, era la devocion de Nuestra Sefiora de Guadalupe, porque

9 Alcal4, op.cit., pp. 51y 52.

2 Acosta S.J., José de. Historia Natural y Moral de las Indias (1591), apud Alcal4, idem, pp. 52
y 53.

2 Alcalé, idem, p. 57.

22 [dem, p. 59.
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desde su conversion se les habia predicado que no creyesen en imagenes, sino
solamente en Dios y en Nuestra Sefiora (...) y que ahora decirles que una imagen
pintada por un indio hacia milagros, que seria gran confusién y deshacer lo
bueno que estaba plantado, porque otras devociones que habia, como Nuestra
Sefiora de Loreto, u otras, tenian grandes principios, y que ésta se levantase tan

sin fundamento estaba admirado”.23

La investigacion de Lafaye es concluyente al hablar de la pureza erasmista de la
fe de los franciscanos en México, en una época en que el erasmismo ya habia sido
desarraigado de la Peninsula de forma violenta: “Esa llamada a un cristianismo esencial,
libre de toda idolatria, da un sonido que pronto dejara de oirse en Nueva Espafia.” Los
franciscanos identificaron de inmediato el cambio en la politica eclesiastica que ponia
por tierra su obra misionera. Por la intervencion de los jesuitas a partir de 1572, la
Iglesia Indiana, sofiada por los franciscanos, sera cada vez mas “criolla”. Del punto de
vista de la ortodoxia catdlica, la Compafiia introduce un nuevo énfasis en los

sacramentos, “a la comunion frecuente y al aparato del culto”.

Tanto en la elocuencia sagrada como en la arquitectura — ya se trate de efimeros
arcos de triunfo o de templos que desafian los siglos — una frondosidad barroca
conduce o acarrea mezcladamente a los héroes antiguos y a los dioses del
politeismo mexicano, (...) enteramente opuesto a la “ruptura” con las antiguas

. . . 24
creencias practicadas por los fundadores franciscanos.

En los primeros afios de la “conquista espiritual” de “las Indias”, los

franciscanos habfan actuado con un “erasmismo prudente”®

con relacion a la imagen
religiosa cristiana, - después de la “idoloclastia” de los conquistadores, temiendo la
confusion idolatrica que se podia generar por lo que pareceria la mera sustitucion de
unas imagenes (las indigenas) por otras (las cristianas), a lo que se sumaba la escasez de
imagenes europeas - , medio siglo después los jesuitas adoptaban una politica opuesta.
Para los franciscanos, la imagen deberia ser solamente un instrumento “del
recuerdo y la memoria”, por lo que enfatizan la dicotomia entre lo significante y el
significado®®, ensefiando a los indios que la imagen serfa solo una remembranza del
poder divino, ateniéndose, como mencionamos, al principio erasmista desconfiando de

las imagenes y asimismo de las devociones.?’ La ideologia pregonada desde Trento

23 Cfr. Lafaye, Jacques. Quetzalcéaltl y Guadalupe. La formacion de la conciencia nacional en
México. Traduccion de Ida Vitale y Fulgencio Lépez Vidarte. México: Fondo de Cultura Econdmica,
2002, p. 317.

 [dem, p. 318.

% Gruzinski, Serge. La guerra de las imagenes. De Cristébal Colén a “Blade Runner” (1492-
2019). Traduccidn de Juan José Utrilla. México: FCE, 2003, p. 75.

% fdem.

%" Lafaye, idem, p. 318.
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como he mencionado, exaltaba la politica de la imagen concibiéndola en el marco de
una teologia para laicos, por la cual se resaltaban las emociones y la emotividad.

Por su turno, como también he sefialado, la Compaiiia de Jesus, campeona de la
Contrarreforma® en la reorganizacién del papado frente a la Reforma iconoclasta,
recupera la imagen naturalista (de origen greco-romano, rehabilitada por el
Renacimiento) como eje de su propaganda fide en América al igual que en Europa y
hasta donde llegara su influencia en el mundo. En el centro de la espiritualidad
ignaciana estaban los Ejercicios Espirituales que influyeron profundamente en esa
recuperacion.

La época en que Roma se alié a Carlos V, el poder papal se habia debilitado
luego del apoyo de los principes germanos a las ideas de Lutero. Habia, por lo tanto, un
trasfondo nitidamente politico en Europa que el Concilio de Trento traté de enfrentarse
contando con el apoyo de un “ejército personal” que corroboraba el poder del papa, no
importando quién estuviera sentado en la silla de Pedro: a eso se adjudico la recién
creada orden de la Compariia de Jesus, cuyos integrantes participaron en todas las
sesiones del Concilio a lo largo de los 18 afios de su duracion, - mientras se habian
cambiado tres papas.”®

Trento reafirmd los postulados catdlicos tradicionales atacados por los
reformistas. Los sacramentos se volvieron la médula de la vida catdlica, irreemplazables
para la salvacién, que solamente los sacerdotes ordenados por un obispo podrian
ministrar, control que robustecié la organizacion de la Iglesia. Se estructurd firmemente
la jerarquia eclesidstica, ya que, arriba de los sacerdotes estan los obispos que se retinen
en concilios, los cuales, a su vez, estan subordinados al sumo pontifice.

Lo méas novedoso fue el rigoroso ordenamiento y la sistematizacion unidos a la
voluntad de implementar la unidad de los codigos y de las préacticas. La uniformizacion
buscaba promover la fe interior y condicionar el comportamiento de millones de
catélicos. Los seminarios fueron una de las innovaciones tridentina: serian los nucleos

de la educacion religiosa que proveerian a los clérigos de esa unidad férrea.

28 Expresion usada por el Dr. Antonio Rubial en aula del Diplomado de Teoria e Historia de las
Religiones, junio de 2007.

° Hernandez Duarte, Marcos. “La conversion de la Compafila de Jests al criollismo
novohispano 1619-1624.” Tesis para obtener titulo de licenciado en Historia, Escuela Nacional de
Antropologia e Historia, 1.N.A.H., México, 2005, pp. 23-24. Dice el autor: (...) “la primera Iglesia
Catdlica no papal que se consolida es precisamente la anglicana de Inglaterra que no plantea un
enfrentamiento teoldgico con Roma.” Cabe recordar también que el cisma anglicano se ha dado por haber
el papa negado a Henrique VIII el divorcio de su matrimonio con la tia de Carlos V.

* Hernandez Duarte, idem, p. 26.
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La importancia dada a los decretos sobre las imagenes y las reliquias estuvo
relacionada con la idea de ratificarse las caracteristicas de la fe catdlica frente a la
Reforma, redefiniéndose el catolicismo por los atributos de la interseccidn de los santos
y la validez de las representaciones en imagenes, ademas de la identificacion de la fe
catélica con la figura del Papa y de respecto a la jerarquia de la Iglesia.®*

Se buscd, ademas, promover la integracion con el imaginario popular, en un
esfuerzo de voluntad eclesiastico y gubernamental por controlar las manifestaciones
espontaneas con vistas a regular los excesos. El viejo adagio romano, para el pueblo
“pan y circo”, mostraba su siempre actualizada eficacia EIl ambito oficial, o sea, el
gobierno asociado a la Iglesia, entendié que la fiesta era un medio que permitia la
manipulacion para el control de las masas. El desborde de energia que proporcionaba la
fiesta barroca fue un desahogo necesario, “la mejor forma de mantener la estabilidad y
la concordia, en una sociedad dividida por profundas diferencias.”*

El Estado se estructuraba jerarquicamente bajo una alineacion divina segun la
vision arquitectural de mundo tomista y neotomista, de modo que asegurar la fijeza de

los estratos sociales era cuestion de principio. Asi que,

Para la autoridad, (...), distraer el pueblo era s6lo un fin secundario, una parte del
objetivo primordial: mantener el orden y las jerarquias. La desigualdad y la
inmovilidad sociales eran consideradas no sélo elementos Utiles, sino también
cualidades impuestas por Dios tanto al hombre como al universo. Con las fiestas
se aseguraba la permanencia de las masas urbanas dentro del orden jerarquico
considerado sagrado.®

El control viene de paso con la uniformizacion: la confesion y la obligacion de
cumplir las précticas religiosas reflejan la voluntad de estandarizacién. La confesion a
un sacerdote en el papel de juez, que actia como intermediario de la divinidad, y la
penitencia otorgada que representaba la garantia de la salvacion, fueron subrayadas en
la segunda etapa de Trento (1551-52). No es por casualidad, dice Leandro Karnal, que
tantas brujas y brujerias hayan sido descubiertas en la Edad Moderna: habia que

condenar todo lo que hufa de la uniformidad.**

% Karnal, Leandro. Teatro da fé. Representacdo religiosa no Brasil e no México do século XVI.
Op.cit., pp. 56 y 57.

¥ Rubial Garcia, Antonio. La plaza, el palacio, el convento La ciudad de México en el siglo
XVII. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes. Direccién General de Publicaciones, 1998, p.
51.

* [dem.

% Karnal, Leandro. idem, pp. 67 — 69.
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El gobierno de las conciencias por via de la confesion jugaba un papel decisivo
para los catolicos de aquel tiempo, en especial cuando ocurrian calamidades, como la
del final del XV1 en la Nueva Espafa, por la catastrofe demogréfica entre los indios.

Ninguna otra orden podia ofrecer a los creyentes ese camino como la Compafiia
movida por el empuje del Concilio, que trataba de promover el acercamiento diario con
Dios a través de la confesion y de la penitencia, ambas consideradas sostén de la vida
religiosa. Por promover “mas gque una nueva practica, una nueva teologia, una manera

diferente de estar con Dios” *°

- es a que se debe atribuir el éxito inmediato que
alcanzaron los jesuitas en la Nueva Espafia, atrayendo riquisimos mecenas, entre ellos
Don Alonso de Villaseca, duefio de las minas de Ixmiquilpan, devoto de la

Guadalupana, a quien ofrendara una imagen de plata de “39 marcos de onzas de peso”.*

Les dona 140 000 pesos para el Colegio de la Ciudad de México, 150 000 al
papa para el culto de los apdstoles San Pedro y San Pablo en su iglesia del
Vaticano y dejé en su testamento al colegio jesuita de San Pedro y San Pablo de
México 24 000 pesos en barras.>’

Los jesuitas asumen un rol fundamental en el nuevo orden catdlico volviéndose
los confesores mas prestigiosos por todo el desarrollo de una psicologia y subjetividad

gue ya mencionamos en otra parte.*®

En el confesionario establecieron una relacion con los fieles que les ponia en
condicion de dependientes para su relaciéon con Dios y la transformaban en una
dependencia en este mundo, como bien se ve en el caso de Villaseca, aunque
para lograrlo tuviera la Compafiia que abandonar su adiccién a la Virgen de
Loreto y conducirla a Guadalupe. Es en esa temprana relacion con Villaseca
donde nace el guadalupanismo de la Compafiia.*

La politica tridentina del papado apoyaba un catolicismo popular volcado a un
culto emotivo y espectacular, al mismo tiempo que promovia profundas modificaciones
en los dogmas y reanudaba aspectos de la ortodoxia. La asociacion entre la Iglesia y el
Estado controlaba y castigaba aquellos que se alejaban de los valores sociales.”® Los
castigos tenian un valor simbélico excepcional en la sociedad colonial, pues servian de
advertencia y ejemplo tanto en la orden divina como en la humana.

La descripcion de como se procedia en el caso de la condena a la muerte, ofrece
un escenario bien esclarecedor y revela el papel de los jesuitas en el contexto:

® Hernéndez Duarte, op.cit., pp. 39, 40, 41.

% [dem, p. 38.

¥ [dem.

% Confrontar el capitulo 11 de la Parte 11 de esa tesis, “Los jesuitas”.

¥ Hernandez Duarte, idem, p. 41.

“ Rubial Garcia, Antonio. La plaza, el palacio, el convento... Op.cit., p. 42.
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Al llegar a la horca, los reos con las manos atadas sobre un crucifijo recibian el
altimo sermdn de los labios de un religioso que los exhortaba a bien morir. Los
jesuitas eran los méas avezados en ese oficio, preparaban al sentenciado por
varios dias para el trance y lo confesaban. (...) En ocasiones, el jesuita levantaba
la cabeza recién cortada del condenado y hablaba con ella, dando un teatral
sermon edificante.**

La practica religiosa accedid a aparatos visuales y sensuales arrolladores,
promocionando el colectivismo y los rituales, aspectos que aproximaban el cristianismo
de las concepciones del mundo indigena, acercandose a la percepcion y sensibilidad

caracteristicas de la cosmovision del indio. Como dice Mujica Pinilla,

(...) el pensamiento barroco esta mas cerca del mal llamado pensamiento ‘pre-
l6gico’ de los ‘pueblos primitivos’ que de la filosofia positivista de René
Descartes. Es mas afin al lenguaje sapiencial y colectivo del mito que a légica

. . .. . R . - 4
lineal e individualista del racionalismo critico.

Los grandes ceremoniales indigenas en los cuales la muerte tenia el papel
protagdnico no se perdieron de todo en la sociedad novohispana, aungque no se entablase
relacion con el pasado mexica. A su escenificacion no fueron ajenos los jesuitas. La
cotidianidad de la préactica era anunciada en las calles por los cortejos fnebres y por
“pequefias procesiones que con monaguillos, velas y campanillas acompafiaban a un

sacerdote que llevaba el Santo Viatico a un moribundo.”* Ademas,

desde la Edad Media un personaje teatral de los autos sacramentales, disfrazado
como un esqueleto, danzaba predicando la igualdad del género humano ante sus
designios. La muerte también formaba parte central en los sermones y arengas
religiosas, muchas de las cuales tenian su expresion en la calle. Los jesuitas eran
expertos en ese tipo de actos, llamados “de contricion”, en los que se
organizaban una procesion al anochecer, con hachones encendidos y encabezada
por un crucifijo; a lo largo del recorrido se hacian varias paradas para que el
sacerdote diera una breve prédica sobre la muerte, el pecado, el juicio y el
infierno. Fueron muchos los que se convirtieron, perturbados por esas
procesiones en las que no podian participar mujeres para evitar escandalos. A
veces durante el trayecto se ofan las saetas 0 maximas que interrumpian el
silencio de la procesidn con lacénicos comentarios, mas convincentes ain por
estar reforzado con las tinieblas de la noche. El ligubre ambiente provocaba en
los asistentes gritos de perdén y golpes de pecho.*

*! Rubial, idem, p. 43.

*2 Mujica Pinilla, Ramén. “Humanismo y escatologia en el barroco peruano: aproximaciones a la
mentalidad barroca” en La produccion simbdlica en la América colonial: interrelacion de la literatura y
las artes. Editor: José Pascual Buxo. México: UNAM, 2001, p. 225.

*® Rubial, La plaza, el palacio, el convento... Op.cit., p. 46.

* [dem, p. 47.
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El esplendor del arte jesuita en la Nueva Espaia

El éxito de los jesuitas en la Nueva Espafia se tradujo en maravillosas obras de
arte y arquitectura. Por tratarse de la referencia mas importante de la Compafiia en
México, no podemos dejar de mencionar aqui la Casa Profesa. En Julio de 1597
empezaron su edificacion sobre una pequefia iglesia anterior; y se le dedicé el 31 de
Julio de 1610 con una fiesta “espectacular”, conforme los registros de la época, por
referirse la fecha a la muerte del futuro San Ignacio, recién beatificado en Roma. La
iconologia de La Profesa se volcaba a la celebracion de la orden y enfatizaba su mision
apostélica, con San Ignacio al centro del retablo mayor.*

La tipologia que De la Maza encontro en los retablos del XVI simbolizaban un
empuje hacia el “mas alla”, una representacion ascensional. Un cambio de
interpretacion ocurrié en el XVII, cuando muchos altares fueron erigidos para la
exaltacion de la accidn de los hombres (y mujeres) de una orden, lo que corresponderia
mucho mas a una imagen lineal y a un paralelismo. Al dar la forma de lineas paralelas a
los retablos, el titular “tendra a sus lados a sus amigos y discipulos (...), (y) el retablo
estara compuesto por todos sus valores humanos y divinos”.* Asi fue erigido el gran
retablo mayor de Santo Domingo de Puebla, en el que “Cristo y la Virgen apenas
aparece, Dios Padre es una reminiscencia sin importancia. (...) Serian lineas paralelas,
serian, tal vez, 6valos concéntricos, todo, menos una posible ascension geométrica”.*’
Asimismo era el de San Agustin de la ciudad de México. ¢Seria irrazonable pensar si
seria asi también el de La Profesa?

r A

** Alcal4, L. E. Op.cit., p. 294.

*® Maza, op.cit., pp. 31- 32.

*" [dem, p. 32.

Observacion: la foto es de mi autoria y la litografia del retablo mayor de San Agustin se
encuentra en F. de la Maza, idem, figura n°® 21.
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Entre 1714 y 1720, el arquitecto criollo Pedro de Arrieta (1665-1738) realizo
una extensa restauracion y remodelacion, con la cual cambio la ornamentacion exterior
y aumento6 la luminosidad interior (con bdvedas y clupula) sobre los cimientos de la
estructura original, y la dejé tal como la conocemos hoy dia: tres naves en tres tramos,
mas el crucero. Sin embargo, de la decoracion barroca interior, “quedan noticias en
inventarios y algunas obras de escultura y pintura”, relata Alcala.*® A finales del XVI1I,
tras la expulsion de los jesuitas, pasa La Profesa a las manos del oratorio de San Felipe
Neri, y los antiguos retablos “de los mas ricos de la ciudad”, lamentablemente fueron
sustituidos por los neocléasicos realizados por Manuel Tolsa.*

La edificacion de la Compafiia que mantiene todavia su esplendor barroco es la
iglesia de San Francisco Javier en Tepotzotlan, lugar en que se ubicé la casa de
probacion y noviciado, por lo que, con su descripcion, intentaré adentrarme en el mundo
barroco mexicano que sorbid la herencia europea para desarrollar su carécter propio a lo
largo del siglo XV111.*°

Siguiendo a Manuel Toussaint, Francisco de la Maza argumenta que las
caracteristicas del barroco mexicano son tan Unicas que los estimulos para su creacion
podrian encontrarse aqui mismo.”* Como refiere De la Maza, para entender su
especificidad propia varias preguntas necesitan ser planteadas. ¢ A qué se debe un estilo?
¢Se fundamenta él en la psicologia del pueblo y en sus sentimientos religiosos? Y adn,
¢hasta qué punto, para la creacién de un estilo, influye la prosperidad econémica?

La pregunta por la psicologia puede
encontrar respuestas en la estética dibujada
por el estilo y asimismo por la religion.
Erigida entre 1670 y 1682, San Francisco
Javier de Tepotzotlan siguid la traza de cruz
latina con tambor y cupula sobre el crucero.
Al adentrarnos a la iglesia, cuyo interior y

exterior (fachada principal y torre) fueron

exornados entre 1750 y 1762,°* el espacio

“® Alcal4, L. E. Op.cit., p. 298.

* [dem, p. 299.

*® Maza, Francisco de la. Los retablos dorados de Nueva Espafia. Op.cit., p. 11.

Observacion: foto de la web.

*! Maza, Francisco de la. Idem, p. 29.

%2 Maquivar, Maria del Consuelo. Los retablos de Tepotzotlan. 3. edicién, México: INAH —
Instituto Nacional de Antropologia e Histéria, 1984, pp. 23/24.
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nos transporta a lo que Juan Benito Artigas® llama la “realidad virtual del Barroco”,
creado para llevar el pensamiento y la imaginacién a otros lugares, a ir y venir entre la
realidad y la ficcién. El autor habla del Barroco Latinoamericano en general, pero su

descripcidn se encuadra perfectamente a la iglesia mencionada:

Algo asi como el realismo magico de la literatura, también plasmado en obras
cinematograficas, en un pasar simultineamente por diversos lugares.
Ciertamente es algo asi como un desdoblamiento del yo, un sofiar, un ensofiar.
Pues bien, asi se desdobla el barroco, me consta que asi lo hace el barroco
iberoamericano.>

El artificio del arte que adorna el espacio interior nos envuelve en una ideologia
que nos dice que ahi se encuentra la realidad verdadera, mas real que la “realidad real”.
Igualmente en Tepotzotlan que en las demas iglesias del XVIII, lo que menos importa
es la estructura del edificio: la materialidad fisica o estructural se confunde con las
escenografias de “sucesos multiples y simultdneos”, impidiendo que se identifique el
armazon sin el cual no podria existir. Los “espacios expresivos estéticos” creados en el
periodo para las iglesias mexicanas, la mayoria de los cuales lamentablemente perdidos,
proyectaban “un eco de las formas reales; de ninguna manera las formas en si
mismas.”*®

La tesis de Artigas es que, en arquitectura, “la desmaterializacion de la
estructura” fue parte de la expresividad de la época. La “epidermis” que recubria el
interior y la fachada del edificio hicieron parte de una misma eleccion; al igual que la
estructura, la “piel” era parte de un todo congruente, “una ‘voluntad de forma’ precisa
que correspondia a “una ‘voluntad de vida’ inherente a su momento histérico”.*®

Como para todo el Barroco, es el conjunto, no el detalle, lo que importa. La
estructura desaparece de la percepcion por la multiplicidad de las formas trabajadas
minuciosamente, creando la sensacién de “indefinicion”; los componentes fundense
unos con los otros, careciendo de verdadera individualidad. Los detalles se desvanecen:
se parece que estan alli, antes que nada, para confundir la percepcion visual, impedir

que ella pueda captar cual es la “realidad”.

> Artigas, Juan Benito. “Juegos de Barroco en México. La desmaterializacion de la estructura en
el Barroco Iberoamericano.” Escuela Nacional de Arquitectura/ UNAM. Texto en la web.

> [dem, p. 667, en el original, p. 2 de la web.

> [dem.

% fdem, p. 675.
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El resplandor de la luz de las ventanas centradas de la parte superior ofusca el
ojo del observador, dificultando y casi imposibilitando que se distingan los pormenores

y la excelencia de los trabajos de la talla y los relieves.

Asi son los recursos del estilo, trabaja minuciosamente los detalles del relieve y
las esculturas, para después impedir que puedan verse con claridad. Y es que el
barroco avanzado es muy dificil de ver, hay tantos recursos en él ante el
concurso de arquitectura, pintura y escultura, que se queda uno con la impresion
general de asombro y no da tiempo de observarlo detalle por detalle. No se acaba
de ver nunca, puede uno ir a un edificio mil veces y no lo acaba de ver, siempre
se descubre algo.”’

Se confunde la vision en los planos discontinuos, las luces y sombras, las
diferentes escenas embebidas de reflejos dorados, los juegos con la luminosidad que
crean cierta “materialidad incorpérea que sélo se concreta en el aire del edificio”,*®
ideado para transportarnos a un mundo intangible.

En el mismo XVIII, una necesidad de volumen empieza a exigir la escultura;
bultos que parecen avanzar en el espacio, desplegandose de sus retablos para salirse

caminando en esa atmosfera. Ellos son “los modernos adalides del catolicismo” *° - |

0S
santos jesuitas y de las otras ordenes -, que habian subido a los altares para ocupar los
lugares antes destinados a los personajes biblicos y a los antiguos santos que asentaron
los cimientos de la cristiandad.

Ese aspecto nos lleva a la cuestion de los sentimientos religiosos dominantes en
la Nueva Espafia. Desde el siglo XVI, cuando empiezan sus primeras sefiales, siguiendo
a lo largo del XVII y culminando en el XVIII, la religiosidad novohispana estuvo
relacionada a los sentimientos
nacionalistas.®® El criollo emancipado,
aunado al espiritu indigena, trata de elegir
sus devociones. La “estrella del norte”, la
Guadalupana, hace convergir a su devocion
esas inclinaciones, polarizando el arraigo al

terrufio.

> Artigas, idem, p. 671.

%8 [dem, p. 674.

% De la Maza, Francisco. Op.cit., p. 12.

% Tema del libro de Alberro, Solange. El aguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia
criolla. México, siglos XVI-XVII. Op.cit.

Observacion: imagen de la web.

211



La presencia de la advocacion de la Virgen de Guadalupe en uno de los retablos
del crucero de la iglesia de San Francisco Javier,*! es reveladora de cémo la iconologia
jesuita la incorpord, vinculandola a la realidad ideal que era representada en el proyecto
devocional de la iglesia, lo que, bajo otro aspecto, significaba adoptar un ideario socio-
politico-ideoldgico que reunia espiritualmente los segmentos sociales novohispano,
particularmente los criollos de la clase econdmicamente mas privilegiada, aspecto que
ratifica la importancia de la prosperidad econémica como impulsora de un estilo.

Aliado a la religiosidad, los factores socio-econémicos que estimularon el
criollismo fueron, sin duda, fundamentales para el desarrollo del arte novohispano.
Mencioné el patronazgo de Villaseca a la Compafia en el XVI. El conjunto de San
Martin de Tepotzotlan fue igualmente beneficiado desde sus inicios, en 1584, por el
cacique indigena Martin Maldonado, razén probable del nombre del lugar, segln
Magquivar.®> A principios del XVII, tuvo como benefactor a Pedro Ruiz de Ahumada,
que dond los fondos para la edificacion de la Casa.

A finales del mismo siglo, en lugar de la primitiva iglesia se construyd la
estructura que conocemos hoy por legado de “dofia Isabel Picazo y su hijo el padre
Pedro de Medina y Picazo que asignd para la fabrica una gran parte de su opulento
patrimonio y renuncié al derecho de su patronato en su virtuosa Madre...”® Consta que
se inicid la construccion de la Capilla de Loreto, quizads el mas bello Camarin de la
Virgen de México, en 1679.%

La fechada-retablo y el interior, tuvieron su embellecimiento realizado en la
época de mayor florecimiento material y espiritual de la Compafiia en la Nueva Espafia,
la segunda mitad del XVIII, que fue inmediata y lamentablemente seguida por su

debacle.

Descripcion de la iconografia e iconologia de San Francisco Javier, segin Consuelo
Maquivar

Localizado del lado del “evangelio” (a la derecha, desde la perspectiva del

abside), en uno de los brazos del crucero, una de las ubicaciones méas importantes de la

¢ Maquivar, Maria del Consuelo. Op.cit., p. 119.

%2 fdem, p. 18.

8 Alegre, Francisco Javier, S.J. Historia de la Provincia de la Compafifa de Jests de Nueva
Espafia, Vol. Ill, pp. 170-172, citado por Maquivar, Maria del Consuelo. idem arriba, p. 21.

& Maquivar, idem, p. 22.
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iglesia, el retablo de la Virgen de Guadalupe esta en frente al de “Los Fundadores”,
donde reposan las imagines de San Ignacio de Loyola, acompafiado de San Francisco de
Asis, San Domingo de Guzman, San Agustin y San Pedro Nolasco (fundador de los
Mercedarios). El lugar donde esté la Virgen de por si revelaria la intencion de exaltar la
devocion mexicana, en frente al que es “dedicado especialmente a exaltar las
congregaciones religiosas mas sobresalientes”.®

Nuestra Sefiora de Guadalupe, representada en una tela de Miguel Cabrera (que
también la pint6 en la boveda que esta sobre el altar), ocupa el nicho central, punto para
el cual converge la mirada, presidiendo el retablo, acompafiada por Santa Catalina de
Alejandria y Santa Béarbara, en los nichos superiores, y por San Isidro Labrador y San
Juan Fandilas en los nichos inferiores. Ademas de esos santos, esta representado el
Cristo nifio como Salvador del Mundo en un medallon al centro de la ventana ubicada
arriba del nicho de la Virgen, y, formando un triangulo en que ella misma es el vértice
superior, estan abajo otros dos medallones con representaciones de santos no
resueltamente identificadas.

La interpretacién iconoldgica indica que, en su conjunto, el retablo representa
“devociones protectoras para un pueblo cuya vida se basaba en el cultivo de la tierra.”®®
Santa Catalina, conocida por su brillo intelectual, también es patrona de los molineros; a
Santa Barbara se implora amparo contra los reldmpagos y tempestades; San lIsidro
Labrador es patrono de los que cultivan la tierra, y San Fandila (confundido con un
cierto San Juan Fandilas, que probablemente nunca existio) es “especialisimo protector
de las sementeras”.®’ Por todo eso, Maquivar concluye que el altar esta dedicado al
pueblo de Tepotzotlan, ya que la Virgen al centro de la representacion esta alli para
confirmar la devocién al santo que “dara buena siembra y la santa que ayudara a la
molienda, sin faltar la proteccion contra los elementos dafinos de la naturaleza que
perjudicarfan las cosechas: las tempestades y las inundaciones.”®®

La iconologia del conjunto de la iglesia siguid los lineamientos generales
adoptados por los jesuitas. El énfasis es dado para los santos de la orden y para los
martires, que representan los modelos ideales de la vida para la Compafiia: el retablo

mayor, dedicado a San Francisco Javier, muestra en el centro a ese compariero de San

% fdem, p. 63.
% fdem, p. 56.
¢ fdem, p. 52.
% fdem, p. 56.
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Ignacio, peregrino en tierras de infieles y el misionero por excelencia, ladeado por los
martires jesuitas del Japon.®®

El santo patrono de la iglesia, segin Maquivar, condiciona la composicién de los
altares laterales del presbiterio: San Francisco de Borja, que trabajé para difundir la
Compafia y San Estanislao de Kostka (a quien acompafa San Luis Gonzaga) son
ejemplos para la juventud,”® a cuya educacién se dedicaba ese importante centro
intelectual jesuita, Casa de Probacion y Seminario de Lenguas del Colegio de
Tepotzotlan.

La Virgen, es presentada en varias advocaciones: la Purisima Concepcion,
ubicada en el remate del retablo de San Francisco Javier; la Guadalupe en el crucero; la
Virgen de los Dolores en el retablo de la Pasidn, acompafiando al Crucificado en una
representacion lateral a Los Fundadores; y la Virgen de la Luz, una de las predilectas
de los jesuitas, en uno de los retablos laterales del cuerpo de la nave, en frente al de San
José.

Maquivar identifica un grupo devocional al cual denomind de tradicional,
formado de personajes del Nuevo Testamento, “imprescindibles como fundamentos de
las demés devociones de la Iglesia Catdlica. Tal es el caso de la Virgen Maria, San Jose,
San Joaquin, Santa Ana, San Juan Bautista, los Apéstoles y los doctores de la Iglesia.”"
Se hallan igualmente otros dos grupos de cultos adoptadas por la orden, como las del
Sagrado Corazén de Jests y San Juan Nepomuceno, popularizado por los jesuitas.’

Los retablos dorados estudiado por Maquivar presentan la formacion triangular
ascensional. Por la época de la fabrica de los retablos de San Francisco Javier, la ilusion
de las bdvedas infinitas por la técnica de la perspectiva vertical en la pintura ya se habia
diseminado por el mundo, gracias al modelo que transmitiera H. Andrea Pozzo S.J.
desde Il Gesu romano. Miguel Cabrera, director artistico de la renovacion del interior de
la iglesia y maestro-pintor, elabord la pintura al “temple” sobre la boveda del altar
mayor, “La glorificacion de San Ignacio y San Francisco Javier”, que revela esa
voluntad de elevacion, o mejor dicho, esa voluntad de crear otra dimensién mas alla de

la materia, que instaura, a la vez, otro marco temporal.

Los santos flotan en los cielos de un espacio pictdrico ilusionista plenamente
integrado con la fabrica escultérica del retablo. (...) La mirada orante, imantada a
las alturas gracias a la perspectiva vertical, se proyecta hacia un infinito que

% fdem, p. 33,34 y 116.

" fdem, p. 116.

™ [dem, p. 115.

2 {dem, pp. 115, 120 y 121.
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supera la materia y el tiempo. El didlogo entre lo visible y lo invisible, que tiene
en los Ejercicios Espirituales de Loyola un espacio privilegiado, se prolonga en
el territorio de las artes inspiradas por el proyecto espiritual de la Compafiia de
Jesus. El texto de la cartela que circunda a San Ignacio se refiere al libro de
Isaias (X, 17): “La luz de Israel vendra a ser fuego, y su Santo, llama; ardera y
devorara su espino y su zarza en un solo dia.”"®

El periodo de mayor brillo del barroco jesuita mexicano concernié al de la
predominancia de las columnas estipites que verticalizan los retablos de San Francisco
Javier. Ese estilo florecié en el XVIII, y su introduccién en los retablos se prestara,
segin De la Maza, “para la definitiva exaltacién personal de los santos.”™ Con esa
columna, “México encontré el verdadero sentido del Barroco”,” tras las obras de
Jerénimo de Balbés, en la catedral de la ciudad (el retablo mayor, el de los Reyes), y de
Lorenzo Rodriguez en la fachada del Sagrario, al lado de la misma catedral.

Para De la Maza, hubo dos barrocos en la Nueva Espafa: el de las columnas
salomonicas, que el autor fecha entre 1650 y 1740, aproximadamente, y el segundo y
definitivo, el de la columna estipite de 1740 a 1790.

Por todo lo mencionado, se puede asentir que la estética barroca de la Nueva
Espafia compuso su vertiente propia: hubo aqui un terreno fértil para desarrollarse una
resonancia del Barroco independiente, amén de la influencia que no podria descartar de
la tradicién europea. Sin embargo, su contribucién para la formacion del ethos barroco
estara irresuelta si no se considera la ética que la movio, por lo que le dedico aqui unas
breves palabras. La ética a que se asocio la estética catdlica no se cambié en el traslado
a América, ni podria cambiar, dado la tradicion en que estuvo y aln permanece inserida.

Como ambas formaban una unidad - la separacion entre ellas sera fenémeno
moderno, decimononico -, la cuestion de fondo era la misma en los dos lados del
Atlantico: el misterio del Verbum caro factum (el “Verbo hecho carne”)’® obcecaba las
mentes. Entre las laminas de oro refulgente de la ornamentacion de los retablos, estaban
enclavadas las iméagenes de una pasion hecha de sangre, del cuerpo doliente de Cristo y
de los martires, - simbolos méaximos de la paradoja del periodo: invocar los sentidos
para concebir una realidad etérea; enaltecer la negacion y santificar la destruccion del

cuerpo, en nombre de la gloria de Dios: (...) “lo mismo en los dominios del arte y el

8 Alfaro, Afonso. “Portada”. Revista Artes de México, N° 70, op.cit.

™ Maza, Francisco de la. Op.cit., p. 39.

" [dem, p. 38.

"8 Confrontar Barbosa Filho, Rubem. Tradic&o e Artificio... Op.cit., p. 64.
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pensamiento que en los de la moral y el erotismo, (...) regidos por el principio de
coincidentia oppositorum.” ”’

Una sociedad rica y sensual pero devota y supersticiosa, una sociedad obediente
al poder real y sumisa a los mandatos de la Iglesia pero sacudida por extrafios
delirios a un tempo fanebres y lujuriosos.”

Con un parecido a la religion prehispanica, el sacrificio humano se representaba
en los altares y en las costumbres de auto mortificacion de los religiosos. Pero eso era
asi solo en apariencia, en realidad se tratd de otra coincidencia de opuestos: el sacrificio
mexica era fruto de la creencia de su necesidad para el sostenimiento de la vida,

mientras que para el cristiano era la anticipacion de la propia muerte.

Segundo Martin Océlotl, os frades missionarios sdo tzitzimime disfargados,
inimigos de toda alegria, que ignoram que nascemos para morrer e depois de
mortos nao temos prazer ou regozijo.

E algo assim também opinam sobre os frades os antigos senhores que
sobrevivem em Tlaxcala. Coitados, dizem. Coitados. Devem estar doentes ou
loucos. Ao meio-dia, a meia-noite e ao quarto da madrugada, quando todos se
regozijam, estes gritam e choram. Mal grande haverdo de ter. S&o homens sem
sentido. N&o buscam prazer ou alegria, e sim tristeza e solidao.”

No estarian alejados los mexicas de los cristianos, sino que hubiera un parecido
de signos contrarios. La misma concepcion sacrificial, pero correspondiente a una ética
y una estética completamente distintas, se fundié en el extraordinario mestizaje

mexicano.

" Paz, Octavio. Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe. México: Fondo de Cultura
Economica, 1993, p. 106.

" fdem, p. 53.

™ Galeano, Eduardo. Meméria do fogo I: os nascimentos. Traduccién Eric Nepomuceno. 3.
Edicidn. Porto Alegre: L&PM Editora, 2004. Relato del afio de 1558, “Michmaloyan: Os Tzitzimime”, p.
161. Cursivas del autor.
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Capitulo V

... poderiamos sugerir chamar um pacto lidico

(...) a confluéncia natural e tatica, no ser social,

dos impulsos individuais para o jogo.!

... sempre que se sinta acuado pelas forgas da

conjuntura ideoldgica e social, o artista estara fatalmente
tentado a uma espécie de rebelido através do jogo. (...)

O barroco evidenciou, como nenhum outro periodo,

esse condicionamento e essa vertigem do ltdico.?

Affonso Avila

Los franciscanos y su iglesia en La Bahia barroca

Desde el siglo XIllII, la orden franciscana desarroll6 un importante papel en la historia
portuguesa, justamente en la época que “precede, prepara e explica”, conforme dilucida
Jaime Cortesdo, la empresa de las grandes descubiertas. La fulminante expansion de la
orden en Portugal y su profundo enraizamiento en el espiritu portugués, se verificd en
contra de la iglesia establecida hasta entonces, y correspondio a un cambio en los valores

sociales, morales y espirituales.®

(o) portugués, cujo carater nacional se formou durante os primeiros séculos de sua
histéria foi educado em duas escolas: a da cavalaria andante, disciplinada e dirigida
contra o Isldo e a do franciscanismo — as duas fortes raizes em que mergulha a sua
acdo de povo descobridor e colonizador. Pelo espirito cavaleiroso confunde-se o
portugués com o espanhol. Pelo franciscanismo diferencia-se (...). *

Fueron principalmente los frailes observantes o “espirituales”, influenciados por
Joaquin de Fiori, que colaboraron con los principes lusitanos e incentivaron el culto al
Espiritu Santo, una de las principales devociones de la Casa Real y ampliamente difundida
entre el pueblo,” herejfa que, trasladada al Brasil, influiria igualmente en la formacion de la

mentalidad brasilefia, como he mencionado.®

! Avila, Affonso. O ludico e as projecées do mundo barroco. Uma linguagem de ‘dos cortes’. Uma
consciéncia a ‘dos luces’. Op.cit., p. 64.

% {dem, p. 67.

* Cortes3o, Jaime. Obra Completa: Os Descobrimentos Portugueses I. Lisboa: Imprensa Nacional —
Casa da Moeda, 1990, op.cit., p. 195 y siguientes.

* {dem. Cita de Miguel Vale de Almeida, Um mar da cor da terra. Oeiras: Celta, 2000, p. 173. Apud
Andrade, Maristela de Oliveira, op.cit., p. 20.

> Cortes3o, Jaime. Obra Completa (...), p. 200.

® Confrontar el final del 1° capitulo de la Parte I.
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A lo largo de los siglos XIV, XV y hasta la primera mitad del XVI, la ceremonia
del coronamiento del Emperador estuvo ligada a la fiesta del Espiritu Santo, por lo que,
concluye Cortesdo, no es excesivo pensar que eso significara, para muchos portugueses, la
investidura simbolica de la nacién por el Divino (asi se llama, hoy dia, a la fiesta del
Espiritu Santo en Brasil). La celebracién gand la caracteristica de una especie de

“Pentecostés nacional”, cuya mision era la de propagar la fe por el mundo,

(...) se espalhou pela Africa portuguesa, a india e principalmente os arquipélagos da
Madeira e dos Acores, donde passou mais tarde para, e em grande parte por obra dos
acoreanos, ao Brasil e a América. Por outras palavras: o auge do culto do Espirito
Santo c7oincide no pais com o periodo mais intenso da expansdo portuguesa no
planeta.

Coincidiendo con los sucesos de la expansion, el milenarismo portugués se
transformé en accién orientada que obtuvo repercusiones politicas y econémicas.® Los
viajes con el objetivo de encontrar el reino del Preste Juan, por ejemplo, gestadas por el
Infante Don Enrique, abrieron las rutas para la India en el siglo XV. Con el paso del
tiempo, al vaciamiento de una vertiente mitica otras fueron creadas, reinventandose el ideal
a si mismo.

Asi, las profecias del Bandarra preveian la venida de un rey “encubierto” que
fundaria el Quinto Imperio, por el cual Portugal estaria a la cabeza de todos los pueblos del
mundo. Luego se creyd que ese rey era Don Sebastian, muerto en Alcacerquibir. Con la
Restauracion en 1640, la utopia se traslado a D. Juan 1V, adquiriendo caracter erudito en la
obra del Padre Antonio Vieira, la Historia del Futuro.” Se reconoce, igualmente, ese
providencialismo en la escritura del franciscano Fray Vicente del Salvador, identificado, de
un lado, con la primera expresion de una consciencia brasilefia autbnoma (un nativismo que
le vali6 el silencio sobre su obra hasta el siglo XIX)™ y, de otro, con el ideal de la
supremacia portuguesa, pueblo que llevaria el aura de “pueblo elegido”.*

Segun las fuentes oficiales, el franciscano fray Henrique de Coimbra méas ocho

frailes menores anduvieron por la “Isla de Vera Cruz” con la escuadra de Pedro Alvares

7 Cortesdo, idem arriba.

8 Cfr. Andrade, Maristela de Oliveira, op.cit., pp. 38/39.

®{dem, p. 48.

'° Fragoso O.F.M., Hugo. “Presenca Franciscana nos 450 anos do Salvador”, pp. 7-9, (mimeo). Y
también del mismo autor “Cinco séculos de presenca franciscana no Brasil” en Os 500 anos franciscanos do
Brasil. Ano XXVI. N° 2. Fasciculo152. Belo Horizonte: Centro Franciscano de Formagdo, 2000, off-sett.

n Andrade, Maristela de Oliveira, idem, pp. 48/49.
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Cabral, celebrando aqui la primera misa en 1500. Empezaron las primeras misiones
franciscanas a procurar establecerse’® desde inicios del mismo siglo y la presencia
esporadica de los seraficos se habia hecho presente en varias ocasiones (con protomartires y
experiencias de que se acercaron al concepto de las “reducciones”, como las que harian
posteriormente los jesuitas),™ tanto en las provincias de Bahia como en otras, al Sur.

Sin embargo, no fue sino con la ascension de Felipe Il al trono portugués que se
dispuso la presencia organizada de la orden en territorio brasilefio. Con la exclusividad
misionaria en las manos de los jesuitas desde 1549, solamente a partir de 1580 hubo un
cambio de politica, posibilitando la presencia institucional de los benedictinos (1581), y de
los franciscanos y carmelitas a partir de 1585.

Por invitacion de los portugueses residentes en Brasil, llegaron los franciscanos a la
préspera capitania de Pernambuco y se instalaron en su capital, Olinda, donde fundaron su
primero convento. Habia, de la parte de la corona portuguesa, la preocupacion de “dilatar la
fe y el imperio”: en una época en que invasores holandeses y franceses buscaban conquistar
los indios para sus fileras, la obra catequética de ordenes portuguesas era fundamental para
atraer los indigenas a su lado. El “Padroado” portugués, ademas, al mantener
economicamente las drdenes religiosas, ejercia un verdadero dominio sobre ellas, lo que
hacia de los eclesiasticos algo cercano a funcionarios regios, segun la opinion de Fray Hugo
Fragoso.™

Para los colonos, por supuesto, habia el interés por la continuidad de sus tradiciones
religiosas. Si bien los franciscanos también se empefiaron en misiones, su principal tarea
religiosa estuvo mucho més vinculada a aquellos, “ndo com os indigenas e menos ainda
com africanos”...'®

1587 es la fecha “juridica y canonica” de la fundacion de la iglesia y del convento

franciscano en Salvador. No obstante, Fray Hugo Fragoso advierte que en el mismo sitio ya

2 | os historiadores no se ponen de acuerdo y apuntan fechas que varian entre 1503 y 1516, siendo
la dltima la mas probable. Asi lo registra Hugo Fragoso en “Presencga Franciscana nos 450 anos...”, Op.cit., p.
4.

B Wileke 0. F. M., Fray Venancio. Missdes Franciscanas no Brasil. 22. Edicion. Petrépolis: Editora
Vozes, 1978, pp. 18-27. El autor comenta que la principal fuente de registro histérico a que recurrié fue
precisamente las cartas de los jesuitas.

" idem, arriba, p. 31. Andrade, Maristela de Oliveira, op.cit., pp. 52/53.

' Fragoso, Hugo. {dem arriba, p. 1.

'8 Hoonaert, E. et alli. Histéria da Igreja no Brasil. 32. Edigdo. Tomo Il-1. Petrdpolis: Vozes, 1983, p.
55, apud Andrade, Maristela Oliveira de. Op.cit., p. 53.
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existia una capela dedicada a San Francisco, edificada por un franciscano espafiol, sin que
se sepa exactamente desde cuando estaba alli. Solamente en 1686 se empezaron las obras
de ampliacion del convento, y no fue antes de 1708 que se inicié la construccion de la
iglesia que conocemos hoy, mucho mayor que la anterior y con nuevo alineamiento
direccional para la fachada. En 1713 fue consagrada, antes de que estuviera concluida, y el
frontispicio erguido en 1720. Gran parte de los trabajos de la ornamentacion del interior de
la iglesia se realizaron hasta la mitad del siglo, principalmente entre 1730 y 1740. '

Sefiala Maria Helena Flexor los cambios que se produjeron en la religiosidad de la
época: a lo largo del XVI, XVII y parte del XVIII, la discrecion de las Ordenes Primeras,
en su gran mayoria comprometida con los votos de pobreza, controlaron el escenario
religioso.® A partir del mediados de los setecientos, las Hermandades y las Ordenes
Terceras laicas, y desde luego, mundanas, empezaron a secularizar la religion y sus ritos,
llenando las iglesia de ornamentos por sus mercadeos con la divinidad, en todo revelando
una sensibilidad que confundia el sagrado y el profano, lo celestial y lo terrenal. Aspecto
que sobresale en las disposiciones testamentarias estudiados por Ana Palmira Casimiro,*
donde figuran los pagos por misas “mientras dure el mundo” y detalles minuciosos de
amplias negociaciones que asegurasen la continuidad del status terrenal en el mundo
espiritual %° identificado expresamente en los testamentos investigados.

La traza de la iglesia franciscana de Bahia es criptocolateral, repitiendo la forma
adoptada por la iglesia-madre de la Compafiia en Brasil, la cual enfrenta del otro lado del
Largo do Pelourinho. Su fachada, despojada y severa, como de la casi absoluta totalidad de

las iglesias brasilefias, sigue el mismo modelo manierista de la jesuita.?

' Flexor, Maria Helena Ochi Flexor. “Interior da Igreja de Sdo Francisco da Bahia no século XVIII.” En
A arte no mundo portugués dos séculos XVI ao XIX: confrontos, permanéncias, mutagédes. IV Coldquio Luso-
Brasileiro de Histdria da Arte. Org. Maria Helena Ochi Flexor. Salvador: Museu de Arte Sacra da UFBA, 1997,
p. 273.

18 Flexor, Maria Helena. idem, p. 266.

9 Cfr. Casimiro, Ana Palmira Bittencourt Santos. “A estética dos irméos terceiros franciscanos da
Bahia colonial” en A arte no mundo portugués dos séculos XVI ao XIX: confrontos, permanéncias, mutagdes.
IV Coldquio Luso-Brasileiro de Histéria da Arte. Org. Maria Helena O. Flexor...Op.cit., pp. 238-242.

% {dem, p. 241.

*! Se encuentran ornamentaciones barrocas en la fachada de la iglesia de la Orden Tercera, al lado
de la franciscana, y en la de San Antonio, de la misma orden, en Jodo Pessoa, Paraiba, esta ultima sin la
riqueza de detalles del frontispicio de la primera. Segun la interpretacion de Campiglia, las iglesias
monumentales de los seiscientos, empezadas bajo el manierismo, segin la moda portuguesa de la época,
tuvieron sus interiores decorados mucho después, por eso la diversidad de espiritu que contrasta el exterior
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Sin embargo, los interiores
difieren y se contrastan como
representaciones de dos filosofias y
dos estéticas: en la jesuita se
encuentra un “refinamiento
intelectualista”  caracteristico  del

Manierismo, cuya  “equilibrada

sutileza” desconoce aun “a grande
paixdo lGdica que empolgara o barroco”,? que se expresara en el siglo XVIII bahiano a
través de los seraficos. Lo que predomina en la
iglesia franciscana es la talla cubierta de oro, de
un deslumbramiento que anestesia a los asistentes.

Para la mentalidad de la época, aln entre
los franciscanos que, por todos los indicios,
mantuvieron su ascetismo en el interior
conventual, la riqueza de las iglesias era simbolo
de fervor religioso. De modo que no se ahorraran
esfuerzos para enriquecer la casa de Dios. “Todas
as obras foram patrocinadas pela sociedade baiana
e, excepcionalmente pelos Reis, como D. Jodo V,
protetor da Provincia Franciscana” (...).*

Ademas de las donaciones de la poderosa

Orden Tercera (a la que referiré adelante), hubo muchas otras formas de recaudar fondos
para el templo: las limosnas por los sepelios hechos en el cementerio del convento o en el

cuerpo del santuario (incluso los realizados en la iglesia de la Orden Tercera)**: la venta de

al interior. Campiglia, G. Oscar Oswaldo. Igrejas do Brasil. Fontes para a Historia da Igreja no Brasil. Sdo
Paulo: Edigdes Melhoramentos (sin fecha), p. 11.

?La concepcién del Manierismo es de Arnold Hauser, citada y complementada con la del barroco
segun Avila, Affonso. O ludico e as projecdes do mundo barroco. Uma linguagem... Op.cit., p. 84.

2 Flexor, Maria Helena. idem, arriba, p. 252.

** Menciona Flexor (op.cit., p. 252) que “Por um bom tempo, que ndo se pode estipular, receberam
a esmola dos sepultamentos feitos na Ordem Terceira,” (...) - de cuyos integrantes reclamaba el cronista -
“sendo ricos e poderosos, e nds pobres e mendigos, nos privem de nossas esmolas (...) pois ndo temos outra
couza, mais que o amor de Deos”. Flexor cita el franciscano Jaboatam, Antonio de Santa Maria. Novo orbe
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los habitos franciscanos para el enterramiento, las misas (simples, cantadas, de cuerpo
presente etc.); limosnas de los devotos de determinados santos, “como de S&o José ou de
Santo Antdnio”; donaciones del Arzobispado, y una licencia regia para recaudar donativos
de las minas (de oro, diamantes o otras piedras preciosas).”®

Por las grandes donaciones, los generosos acaudalados recibian el titulo de “lIrméo
da Confraternidade”, y en funcion de la cuantia donada podrian tener sepultura en las naves
de la iglesia. Llegaron a cobijarla toda con enterramientos, tupidas con (...) “molduras y
tampos de marmore no corpo central, e de assoalhada nas naves laterais, (...) colocadas
durante diversas administragdes”.?

No parecio existir entre los franciscanos de Brasil la preocupacion en definir una
iconografia que permitiera una lectura teolégica unitaria del espacio de sus iglesias.?’ Por
supuesto, hubo santos cuya devocion estuvo estrechamente vinculada a la orden, como son
los casos de San Benedicto y San Antonio, de inmensa popularidad devocional en Brasil,
ameritando, cada uno de ellos, una investigacion especifica.

En lo que refiere a la iglesia franciscana de Salvador, Flexor relata la sucesion
imparable de los santos o, por lo menos, los cambios de sus imagenes originales en los
altares laterales que les correspondian a causa de las modas devocionales o estilisticas, a
excepcion de las advocaciones de Nuestra Sefiora de la Concepcion, de la Gloria y de San
Benedicto. Hoy por hoy, casi ninguna de las imagenes son las originales ni estan en su
lugar primitivo.?

Uno de los mas importantes historiadores franciscanos del comienzo del siglo XX,
Fray Pedro Sinzig, identifico 87 (ochenta y siete) santos devocionales en el convento y en
la iglesia, sin contar las devociones cristoldgicas y marianas.?® Ademas, las reliquias

colocadas en bustos relicarios en el altar-mor de la iglesia original y en el de San Vicente

serdfico brasilico ou chronica dos frades menores da Provincia do Brasil. Rio de Janeiro: Instituto Histérico e
Geografico Brasileiro, 1858, v. 3, p. 73

> fdem, pp. 252/253.

% {dem, p. 273.

%’ Refiero al hecho usando el plural, porque Jens Baugarten, en su analisis de la iglesia serafica de la
ciudad de Jodo Pessoa (Paraiba), encuentra igualmente esa caracteristica. ““Franciscans for all purposes’ in
Colonial Brasilian visual culture: superimpositions and parallel systems.” Disponible en la web.

28 Flexor, Maria Helena. {dem, p. 259.

* {dem.
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Ferrer (que era, en el XVIII, el primero del lado del Evangelio), desaparecieron, restando a
penas algunas en pequefios receptaculos dispersos e imperceptibles.*

La ostentacion y el despilfarro de la sociedad colonial bahiana y barroca invadieron
todo, extendiéndose a los altares y a las fiestas de los santos. Entre los mas agraciados
estuvieron Santo Antonio y la Virgen de la Concepcién. Segun Flexor, pareciera que a los
santos les complaciera mucho las joyas, en vista de los tesoros particulares que llegaron a
poseer en oro, plata y piedras preciosas, por las disposiciones testamentarias. La
advocacion de la Concepcion, elegida patrona de Portugal, habia sido la mas consentida:
“Como reis e rainhas e sua corte, Nossa Senhora e 0s Santos usavam, além das joias, seus
mantos régios ofertados por devotos”.*! Concedidas la manutencién y ornamentacion de las
imagenes de los santos y de sus altares a los custodios de las Hermandades, los excesos se
prodigaron.

Era simbolo mayor de pertenencia a la élite y de status social ingresar a la Orden
Tercera, cuyos estatutos exigian abundantes recursos materiales y pagos de caras preseas
para ingresar a la misma. Casimiro sefiala las contradicciones de esos ‘hermanos terceros’
poseedores de enormes fortunas, las mas grandes de Brasil en la época, fieles antes a la
corona portuguesa que a la orden religiosa a que estaban vinculados. Por supuesto, esos
hombres no compartian el espiritu franciscano de pobreza y humildad, ademas, “...enquanto
0s capuchos, muitas vezes, estavam engajados nas missoes de evangelizagdo dos gentios, 0s
irmdos terceiros estavam ao lado das tropas oficiais, matando e prendendo indios
rebeldes.”™

Plantea Casimiro® la cuestién que hace falta se esclarezca atn: ¢cémo se ha dado, a
lo largo del tiempo, la relacion entre los religiosos del convento, franciscanos observantes,
y la Orden Tercera formada por la élite colonial? Y, asi mismo, ¢como entender que la
Venerable Orden Tercera del Serafico Padre San Francisco de Asis se haya constituido
justamente por la élite aristocratica de la Bahia colonial, asociada a la Casa de Misericordia,

a los Caballeros de la Orden de Cristo, a la de Santiago o a la de Aviz? Tras las

**fdem, p. 257.

*! f{dem, p. 263.

* {dem.

33 Casimiro, Ana Palmira B. S. “A estética dos irm3os terceiros franciscanos... Op.cit., p. 235.
**fdem, p. 235.
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bambalinas, ¢seguiria la élite anhelando el “Pentecostés nacional” portugués y sofiando la
instauracion del Quinto Imperio?

Lo que se sabe indudablemente es que los franciscanos siempre estuvieron mucho
mas préximos a la sensibilidad popular y granjearon mucho méas simpatias, - en todos los
niveles sociales —, que “la ética fria” de los jesuitas. La dulzura perene de San Francisco
(“ecologista”, sencillo, humilde) y la popularidad de los santos Benedicto y Antonio, han
hecho que, hoy por hoy, el mayor santuario de peregrinacion franciscana en el mundo se
ubique en una ciudad del interior del Noreste brasilefio, Canindé, Estado del Ceara.*®

Algunas palabras sobre los santos mencionados quizas puedan explicar las
afinidades con sectores especificos de la sociedad bahiana colonial: el franciscano San
Benedicto de Palermo,* negro, nacido en la Sicilia (1526), fue hijo de esclavos etiopes (no
se sabe al cierto si emancipados) y beatificado en 1743 por sus virtudes y milagrosas
reliquias. Su culto empezd con su representacion en pinturas y grabados distribuidos en
muchas iglesias: primero de la Sicilia, luego de Espafia, de ahi a Portugal y en seguida a las
Américas, luego después que se habia muerto en 1589.

En Brasil, su culto fue luego asimilado por las cofradias de los negros que, ademas
de él y Santa Ifigenia, se asociaban a la advocacion mariana del Rosario. La Hermandad de
San Benedicto de Bahia fue fundada en el XVII y su lugar en una capilla del medio de la
iglesia franciscana se ha mantenido inalterado por los siglos. Sin embargo, “Sua imagen foi
trocada em data ndo declarada. A que ali se encontra tem caracteristicas neoclassicas
oitocentistas.” *’

San Antonio, “chamado de P&dua ou de Lisboa, padroeiro dos lusitanos por ser
portugués, religioso e milagroso e, depois de S8o Francisco, 0 santo de maior relevo no
periodo no mundo portugués”,® fue protagonista de eventos muy exclusivos en Bahia.
Recuento sintéticamente la deliciosa leyenda relatada por Flexor de la primera advocacion
que él tuvo en la ciudad de Salvador: — era llamado San Antonio “de Arguim” , por un

castillo de Berberia, Africa, donde su imagen fue robada por piratas calvinistas franceses.

» Fragoso O.F.M., Hugo. Presen¢a Franciscana... Op.cit., p. 2.
3 Baumgarten, Jens. Op.cit. p. 3.

*” Flexor, Maria Helena. Op.cit., p. 265.

*® dem, p. 273/274.
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Bajo torturas cruzd el océano la imagen del santo: amarrado en la proa le gritaban los
herejes “guia, Antonio, guia, guia para la Bahia”.

Lanzada al mar, la imagen fue encontrada parada de pie en las rocas de la playa de
Itapod, a doce leguas de Salvador, y reconocida por los mismos franceses, capturados por
los portugueses en Sergipe, que pasaron por la localidad mientras eran conducidos presos a
la ciudad. Llevado en gloria hasta la antigua iglesia de los franciscanos en 1595, la Camara
y la Ciudad lo tomaron como Patrono. (San Francisco Javier, elegido por los jesuitas para el
mismo puesto, nunca gafo la simpatia del pueblo ni lo consiguio6 destronar.)

En 1645, el senado de la Camara de Salvador pidi6 al rey que San Antonio fuese
agraciado con el puesto de Capitan en el Fuerte de ‘Santo Antonio da Barra’, donde ya era
soldado raso. Recibié la promocion en 1707 bajo reclamos del Procurador de la Corona,
pues la Camara ya le habia dado el puesto y el sueldo mismo sin la aprobacion del rey.
Tuvo los privilegios del cargo hasta 1909, ya en plena Republica, en la presidencia de

Afonso Pena. En ese afio, dejé de obtener el guardian Frei José Pohlmann el pago habitual:

O soldo era recebido pelos franciscanos e servia para o custeio de suas festas, ocasido
em que costumavam muni-lo de chapéu e dragonas na oitava dessa festa, agora
comemorada a 13 de junho, agora como santo casamenteiro.

Além daquelas insignias, possuia espada de ouro, adquirida em 1858, além de uma
cruz de prata que recebeu por esse periodo (...) que constituem pecas do tesouro
franciscano na atualidade.

Como se viu, mudou-se o altar, mudou-se a imagem, mudou-se a invoca¢do, mas
Santo Antonio é, ainda hoje, festejado semanalmente nas tergas-feiras nesta famosa
Igreja de ouro do Convento de S&o Francisco da Bahia.*

La anécdota es representativa de la espiritualidad franciscana, abierta a los aspectos
ludicos que los mismos desafios e incertidumbre de la época engendraban. Fue ludico el
modo de expresar la nueva subjetividad que se formo frente a las contradicciones de un
periodo en que - “o homem era acossado em sua propria interioridade pelos valores que
lutavam entre a fé e a razdo, cuja alma se agoniava pelo exilio no mundo e cuja carne se
dilacerava pelas paixdes reprimidas dos sentidos.”*°

En contrapartida a una realidad asfixiada por los absolutismos politico y religioso,
la expresion ladica se manifestaba creando una realidad autonoma en el arte, rehaciendo “el

mundo de la vida” en un otro nivel: el del imaginario religioso. Con ese “pacto ludico” se

39 .
Flexor, op.cit., p. 275.
“ Avila, Affonso. O ludico e as projecées do mundo barroco... Op.cit., p. 74.
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pretenderia borrar el tiempo, creando en la conciencia del hombre un espacio metafisico
que suprimiera la historia y disimulara la realidad.**

Para Echeverria, esa caracteristica se mantiene y se reproduce en lo que llama el
ethos barroco, no mas como expresion de una religiosidad, sino como un enclave cultural
que se rehlsa a integrarse a la Modernidad del puro “valor” capitalista. Ese espiritu ltdico
parece haber sido el trazo distintivo de los franciscanos en el barroco brasilefio, del que
carecieron los jesuitas, - a quienes Gilberto Freyre acusaba de entristecer con su rigor
racionalista a los indios, a la vez que identificaba en los primeros un sentimiento poético y
bohemio, despreocupado del registro de su obra, cuya herencia al final se ha registrado en
la magnifica obra material/arquitecténica.*?

Respecto a la filosofia que orientaba a los seréficos, hay un aspecto de la decoracion
de la iglesia y del convento que parece revelar una estrecha correspondencia con su
espiritu: son los magnificos azulejos portugueses que se encuentran en el interior de la
iglesia, en el acceso a la Sacristia y en el patio del claustro.

Los de la iglesia, ubicados en el altar-mor, en el transepto y bajo el coro, se atafien a
la vida de su fundador y a eventos relacionados a la orden. Del lado de la Epistola, los
episodios de la vida de San Francisco® tratan de “La Renuncia al Mundo”, cuando el joven
Francisco saca la ropa delante de Don Guido, obispo de Asis, entregandolas a su padre. Un
segundo cuadro, del mismo lado, alude a la concesion de la “Indulgencia de la
Porciuncula”. Del lado del Evangelio, estan las representaciones de “San Francisco
recibiendo las Llagas de Cristo en el Monte Alverne” y “La Apertura del Tamulo del
Santo”. Los paineles del transepto representan “La Aparicion del Nifio Dios a Santo
Antonio” y “La oracion de Duns Scotus a la Virgen”. Los que estan bajo el coro retratan la
infancia y juventud del Seréafico Padre.

Es de Fray Hugo Fragoso™ un estudio sobre los otros paneles del claustro que

corresponden a la transposicién de la filosofia estoica del poeta romano Horacio Flaco al

** fdem. Cfr. también las paginas 64 y 113.

2 Cfr. Freyre, Gilberto. Casa grande&senzala... Op.cit. Cap. Il, “El indigena en la formacién de la
familia brasilefia” y A propdsito de Frades. Salvador: Aguiar & Souza, 1959. Y también Andrade, Maristela
Oliveira de. 500 anos de catolicismos &... Op.cit., pp. 55-60.

** Flexor, Maria Helena. Op.cit., pp. 251/252.

4 Fragoso O.F.M., Hugo. Um teatro mitoldgico ou um sermdo em azulejos? Claustro do Convento de
Sdo Francisco. Salvador: Ed. Fonte Viva, 2006, p. 7.
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lenguaje visual. La composicion de los azulejos, realizados en Portugal y asentados en el
convento franciscano de Bahia entre 1746 y 1748, esta hecha al modo renacentista por la
figuracion narrativa, pero moldurada con elementos barrocos.*

Las imagenes fueran sacados del Libro de Emblemas de Otto Van Veen (Horatii
Flacci Emblemata, Amberes, 1608), pero los 37 cuadros elegidos, apropiados a la
arquitectura del convento, tuvieron, segun la investigacion de Fragoso, su referente en el
libro del Fray Rafael da Purificacion - Letras Symbolicas e Sibilinas (Lisboa, 1747) -, cuya

obra refleja la mentalidad “barroco renacentista” de los franciscanos de entonces.

Ao pesquisar detalhadamente as Letras Simbdlicas, nota-se uma surpreendente
convergéncia entre seu conteldo e o conteldo da emblematica do claustro de S&o
Francisco. Tem-se a impressdo que essa emblematica foi escolhida com o livro de
Frei Rafael nas mios, tamanha a convergéncia entre ambos.*®

Fray Hugo enfatiza el caracter pedagogico que esta implicito no solamente en los
temas de los mismos cuadros, sino también por su ubicacion en el espacio conventual, por
lo que los franciscanos eligieron 37 de los 103 emblemas horacianos de Otto Van Veen, de
modo que se adecuaran a la topografia del claustro. Las imagenes narrativas son inspiradas
en la mitologia greco-romana, la cual, segun el autor, era usada como “ropaje exterior” para

enunciar las ensefianzas de la doctrina cristiana:

A Mitologia era usa como roupagem externa, ou como forma literaria, para expressar
licbes de doutrina cristd. Pode-se objetar que tal uso da mitologia, dando-lhe um
conteido cristdo, ndo passava de um “verniz” por sobre uma pega paga. Mas, 0s
cristdos da época do barroco renascentista, julgavam que realmente estavam fazendo
uma cristianizacéo da Mitologia.*’

El principal objetivo manifiesto de la obra de Fragoso es la interpretacion cristiana
de la doctrina estoica representada por la emblemética mitoldgica, por lo que para cada uno
de los cuatro muros del claustro corresponde un camino de perfeccionamiento de virtudes.
A seguir, mencionaré, como ejemplo, algunos paneles, abreviando algunas de las versiones.
Segun fray Hugo, los paneles que se ubican en el ala que lleva desde la portaria hacia la
entrada de la iglesia simbolizan El camino de la Virtud y de la Sabiduria, pues la

trayectoria lleva a la Sabiduria Divina, que, a su vez, esta representada en los cuadros

*la composicion es semejante a la que Maria Helena Flexor describe para los paneles del interior
de la iglesia. [dem arriba, p. 252.

a6 Fragoso, Hugo. Um teatro mitoldgico ou um sermdo... Op.cit., p. 11. Es interesante observar en la
obra mencionada por Fragoso la misma homofobia que acusaba a la mujer de fuente de todos los vicios.

& Fragoso, idem, p. 7
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biblicos por los cuales se pasa al adentrarse el recinto sagrado. Son ocho las
representaciones que se divisan de ese lado.

Cuadro | — Nihil silencio utilius. “Nada mas util que el silencio.” Lectura estoica:
Harpdcrates, divinidad del silencio, con los dedos posados en los labios, esta sentado entre
la Ira'y el Vino, simbolos de la indiscrecion. Lectura cristiana: ese cuadro inicial representa
el modo silencioso de vivir, que debe ser la atmosfera de la vida claustral, en cuya direccion
se inicia la caminata.

Por la segunda ala se va en direccion al cementerio de los frailes. Simboliza El
camino efimero de la vida, “e a certeza da morte, ao final da caminhada. O tema central
dessa ala é o valor e significado do Tempo.” Son diez los paneles, del IX al XIX.

Cuadro XI — Tempora mutantur et nos mutamur in illis. “El tiempo cambia y nosotros
cambiamos con él”. La vida cambia y se transforma continuamente. En el cuadro esto se
representa por la figura del dios Cronos. De su paso se vuelven ruinas ciudades y templos,
asi como merman las pasiones. Lo Gnico que no pasa es la virtud, representada por un nifio

que lleva escudo y espada.

El tercero costado lleva al convento y se refiere “as virtudes e 0s vicios que afetam a

vida comunitaria.” En ese lado se encuentran nueve cuadros, del XX al XIX.
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Cuadro XXIV - Habenda in primis animi cura. “Antes que nada se debe sanar el alma”. El
cuadro representa un enfermo en que se esta haciendo una cirugia en uno de los 0jos. Pero
él no tiene la vision del alma para escuchar los consejos de la sabia Minerva, que le dice
para sacar de dentro de si las viboras de los vicios y pasiones.

La cuarta ala es en direccion al exterior del convento, y por eso lleva las
amonestaciones sobre EI camino del mundo. Son siete las representaciones, cito como
ejemplo la siguiente:

Cuadro XXXII — Pecuniae obediunt omnia. “Todo obedece al dinero”. El dios Pluton,
sefior del inframundo y del dinero, tiene delante de su trono las figuras de la Hipocresia y
de la Venalidad, disimuladas en las representaciones de la Libertad, de la Gloria, de la

Fama, de la Profesion de las Armas, y, incluso, de la Religion.

La Orden tercera

Al lado de la a iglesia del Convento, esta el templo de la Orden Tercera, cuyo

frontispicio es analizado por Ana Palmira Casimiro que aporta conclusiones muy
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sugerentes para esta tesis, confirmando la estrecha relacion entre el arte y la sociedad que la
genera, entre un ethos y su estética. La fachada construida en 1703 y elaborada segun el
gusto de los Hermanos Terceros, se diferencia de las portadas de las iglesias de todo el
Brasil, reflejando lo que ellos consideraban “nobre, rico, caro e reinol.”*®

Se han perdido los documentos relativos a su factura, la autoria y el tiempo de
realizacion, pero, como subraya Casimiro, mas importante es discernir la mentalidad que la
propicio y su significado estético.

A estética barroca era aceita pela sociedade, que disputava, mediante seus diversos
canais de representacdo, quem melhor representaria tal ideal. Era o gosto da arte
erudita européia da época, transplantada e adaptada a col6nia, onde, com material
muitas vezes importado do reino, tentava-se fazer igual. Ndo se deve ver na
afirmativa qualquer conteiido de condicionamento mecanicista, mas a certeza de que
0 barroco era a contrapartida coerente do sentimento do irméo terceiro: religioso,
sim; preocupado com a salvagdo da alma, sim; mas também ciente dos prazeres
materiais, da ostentacdo, do prazer que o poder confere as pessoas. Nisso se
condensa uma tensio permanente, que foi atributo essencial do barroco.*

La autora hace una descripcion detallada de la cual mencionaré algunos elementos y
las conclusiones. Un pequefio atrio anticipa tres puertas, la mas grande al centro y, arriba de
ella, las letras SPPM, que Casimiro interpreta como Seraphico Patri Posuit Merito. Las
culturas griega y romana estan representadas por pilastras, capiteles, cabezas coronadas con
volutas jonicas, hojas de laurel y de acanto, mascarones, un aguila. Angeles, flores, frutos
brotan de la piedra, en cuyo centro, en el segundo piso y habitando una concha, se distingue
la imagen, en marmol claro, de San Francisco.

En las pilastras de los dos tramos que flanquean el santo, hay figuras esculpidas en
alto relieve a semejanza de la estatuaria griega. Sobre el nicho de San Francisco, en una
piedra rectangular en forma de libro esta escrito: Agite Paenitent (“Haz Penitencia”). El
libro est4d coronado y ladeado por dos sirenas con alas, cuyas colas y alas son hojas
ondulantes de acanto. Arriba de ese plano, invadiendo el fronton, el &guila con una cinta en
el pico, con la frase: Per Penitentiam Coelo Apropinquamus (“Pela Penitencia
Aproximémonos del Cielo”). Sus garras sostienen una figura grotesca, simbolizando el

Mal.>® En el centro del frontén, el blasén imperial, y arriba de él, el escudo de la Orden

a8 Casimiro, Ana Palmira B. S., “A estética dos Irmdos...” Op.cit., p. 243.
49 ¢

Idem, p. 243.
% {dem, p. 246/247.
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Tercera con dos angeles a los lados. El par de angeles se repite en la cruz, ubicada en el

remate.

Para Casimiro, la profusion de elementos naturalistas y geométricos representando
la fauna y la flora, la monarquia y la religién, figuras humanas y divinas, fantasticas,
mitoldgicas e infernales; el movimiento de las formas en los ejes horizontal, vertical y
diagonal; todo conlleva las sensaciones contradictorias que pesaban sobre la mentalidad
ambigua de la época.” Pero, para ella, se puede distinguir un nicleo, una idea central
unificadora de todo el conjunto, y ese seria un “impulso ascendiente”, cuyo empuje

pareciera un afan de jalar la Tierra a los Cielos:

necessidade visual e espiritual de ascensao através de pilastras verticais repetidas nos
dois pavimentos, dos ramicelos em curvas ascendentes, e da propria forma triangular
do frontdo. ApGs esse percurso vertical, 0s olhos e a atencéo do observador retornam
pelo centro, tomando consciéncia da gléria e da perdicdo, do bem e do mal, e se

> idem, p. 247/248.
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fixam na imagem de S&o Francisco que, de bracos abertos, convida a entrar na casa
de Deus.*

La aspiracion de borrar los limites entre lo material y lo espiritual, la expectacion de
poder “comprar” el cielo, terciando toda una intimidad afectiva con lo sagrado, caracterizo
el sentimiento religioso que se tradujo en ese arte barroco, y, ademas, por lo menos en
parte, parece se haber cimentado desde entonces en el fondo de la sensibilidad brasilefia,
que sigue manifestandose en la cultura nacional.

Hoy por hoy, la idea de que el cielo se compra se ha definitivamente borrado, pero
la intimidad con el santoral y la proximidad entre los &mbitos material y espiritual sigue
vigente para una enorme gama de fieles. Ese aspecto nos aproxima de las culturas africana
y indigena, cuyas religiones (como todas las religiones arcaicas o las consideradas de
pueblos “primitivos”) no distinguen ni separan las esferas, porque creian que todo se
integraba al “Ser” de la Divinidad, que todo estaba cefiido, que todo era sagrado o podria
llegar a serlo en el mundo.*®

Eso se registra en la devocion a los Orixas; sin embargo, también creia lo mismo un
campesino de la Europa cristiana, con su fe arraigada a las fuerzas de la naturaleza.>* Antes
que concernir a la salvacion eterna, la religiosidad popular brasilefia se manifestd con una
vinculacion radical al mundo material, tratando de resolver los problemas de las exigencias
de la vida diaria, aunque los mas modestos.” Bajo los influjos de la Iglesia pos tridentina
no solamente se acepto, sino se incentivd, una piedad que se aproximaba al politeismo,

como advierte Delumeau.*®

Mientras florecia el barroco en la ciudad del Salvador, perseguidos por la misma

élite que constituia la Orden Tercera, los indios expulsados de sus antiguos dominios en el

>2 fdem, p. 249.

>* Eliade, Mircea. Lo Sagrado y lo Profano. Traduccién de Luis Gil, 22. edicion, Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1973, cfr. p. 21.

> {dem.

>> Mello e Souza, Laura. The Devil and the Land of the Holy Cross. Witchcraft, Slavery and Popular
Religion in Colonial Brazil. Translation from Portuguese: Diane Grosklaus Whitty. Texas: University of Texas
Press, 2003, p. 70.

> Apud Mello e Souza, idem, p. 66.
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litoral se adentraran cada vez més en el territorio brasilefio. Los que no consiguieron huir lo
suficientemente lejos, fueron acorralados y acosados de todos los lados, muertos o
“reducidos”, o aun incorporados a las haciendas, perdiendo de por siempre su identidad,
transformandose en el “caboclo”, - no mas perfectamente integrado a la naturaleza, como
era el indigena de donde proviene, ni tampoco afiadido a la civilizacion que lo atrapara.
Ciertamente no fue por casualidad que las imagenes de las Sefioras, de la
Concepcion Aparecida en el Sur y de Maria de Nazaré en el Norte, hayan sido encontradas
en sitios de paso, en la periferia de los principales centros de la colonia, por hombres que
participaban de esa cultura a la orilla de los avances civilizatorios y al margen de selva
primitiva; “caboclos” que vivian en un mundo insertado en ambos limites culturales, tema

que profundizare en el capitulo de “Las Epifanias de Maria en Brasil”.

Observacién: las fotos de la pagina 222 son de la web. Las de las paginas 229, 230 y 232 son de mi autoria.
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Parte 111

Las epifanias de Maria en México y Brasil

El cuerpo femenino es el receptaculo de los
valores masculinos y del equilibrio social.
Por ello la insistencia en la maxima
transgresion que la mujer hace

a su contexto es a través del uso indebido
del cuerpo.

Maria Dolores Bravo Arriaga

Capitulo |

Mestizaje y espiritualidad novohispanos: las disonancias entre lo publico y lo
privado

Hay consenso entre los historiadores e intelectuales que el criollismo propicié los
cimientos de un proceso que buscaba la reconciliacion entre la circunstancia
propiamente novohispana y una cultura espafiola trasplantada a América por la
Conquista. La adaptacion o reduccién de las circunstancias al modelo, sin eliminar llana
y sencillamente la presencia autoctona, como ocurrid en otras partes, consistio en tratar
de perpetuar las formas de vida ibérica en las esferas religiosa, politica, econémica y
social.

El trasplante del modelo conlleva una falsificacion del original, asi que la forma

de vida generada por esa adaptacion serfa, para O’Gorman,’

(...) una forma de vida auténtica en el sentido primario en que lo es toda vida,
pero en otro sentido no puede menos que calificarse de mimética o aun postiza.
Y precisamente, el sentimiento de inautenticidad o desequilibrio ontoldgico
gener6 en el seno de la sociedad colonial el desasosiego que caracteriza el
criollismo, ese fendbmeno social cuyo principal resorte fue el cobrar conciencia
de un ser de alguna manera distinguible del hispanico. Con el criollismo empezd
el proceso de mestizaje cultural que lograra crear el ente histérico especifico que
es la nacion mexicana.

Declara O’Gorman que se dividia entonces la vida del criollo en dos sentidos:
uno de ellos seria “una forma de vida auténtica en el sentido en que lo es toda vida”

(que analizaremos aqui en primero lugar), lo que deduzco se refiere a la vida organica,

material, la del cuerpo en el que la cotidianidad marca su ritmo, y, en el caso de Nueva

! 0’Gorman, Edmundo. La Invencién de América: Investigacion acerca de la estructura historica del
Nuevo Mundo y del sentido de su devenir. 22 edicion. México: FCE, 1977, p. 155.
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Espafia esta plasmada por la presencia de ese Otro negado y/o despreciado, el indio. El
otro sentido seria el de la vida publica, integrada a un conjunto social que contradice los
impulsos naturales adquiridos en la orden privada.

Ignorado no por casualidad en la obra inaugural que alababa el terrufio
novohispano de los comienzos del siglo XVII (me refiero a Balbuena, en La Grandeza
mexicana)?, - siglo en que el criollo se distinguié como clase en el escenario de la
Nueva Esparia - la presencia del indio era visto tanto mas lejos de la construccion de esa
novedad que era el ser americano, cuanto mas proximo estaba de las faenas relacionadas
al cuerpo en sus urgencias de la vida diaria.

Entre muchos otros, un aspecto resalta Solange Alberro® al referirse al papel de
la nodriza indigena, la “chichigua”, en los cuidados del hijo del invasor: fue de ella el
pecho que amamanté y los brazos que cargaron al pequefio criollo en su primero
contacto con el mundo.

La proximidad corporal y nutricia que mantiene la india con el nifio en esos
primeros afios es determinante para la personalidad del futuro criollo, ya que esa
intimidad — hoy lo sabemos - se queda indeleble en el mas profundo y decisivo de la
formacion de una personalidad por sus implicaciones psicoldgicas y psicoanaliticas. A
eso se aflade, en la crianza del muchacho, la proximidad afectiva con la india y sus
costumbres, y ademas con la lengua indigena que escuché en momentos cargados de
emotividad, junto con los aspectos culturales que ahi hubieron de interferir consciente o
inconscientemente.

Serén también relacionados a la sensibilidad indigena esos sabores, colores y
olores de la cocina que antojaba a saciar el apetito del criollo desde la nifiez, asi como
los placeres del bafio, otra innovacion revolucionaria para las costumbres europeas
adoptada por los conquistadores desde su llegada a las Indias.

Segun Bernand y Gruzinski,* la presencia del indio en todas las labores era un
hecho imprescindible a la propia dinamica de la nueva sociedad, a pesar de los
esfuerzos de Corona con la creacion juridica de dos “replblicas” distintas, una, la de los
esparioles, fundamentalmente urbana, la otra, de los indios en los campos. En la vida

propiamente urbana, seglin esos autores:

2 Confrontar Lafaye, Jacques. Quetzalcdatl y Guadalupe. La formacion... Op.cit., p. 99.

* Alberro, Solange. Del Gachupin al criollo... Op.cit., pp. 204 — 212.

* Bernand, Carmen y Gruzinski, Serge. Historia del Nuevo Mundo Il: los mestizajes, 1550-1640.
Traduccion de Maria Antonia Neira Bigorra. México: FCE, 2005.
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Las casas de la ciudad, fuesen suntuosas o modestas, empleaban diversos
servidores: indios, indias, muchachos y muchachas para todo tipo de quehacer.
(...)

Los criados indigenas adscritos a los espafioles introducian en las grandes
residencias y en las moradas mas rusticas el mundo mexicano. (...) los utensilios
de cocina de origen local — o sea, indio - , el consumo del maiz y del cacao y la
aparicion ocasional de vestimentas indigenas revelan intimidades asombrosas
que contradicen los discursos oficiales y la segregacién de principio instaurada
entre las dos ‘reptblicas’.’

Esa proximidad se refleja en la moral sexual. Estudiados por Solange Alberro®

los informes del Santo Oficio revelan un crecimiento constante

(...) de transgresiones a las normas que rigen la sexualidad — bigamia y
poligamia masculina y cada vez mas femenina en el transcurso del siglo XVIII -
mientras los delitos de herejia resultaban mucho menos numerosos. (...) las
disidencias religiosas estan casi ausentes, en cambio, (se registraba) una amplia
libertad en lo que se refiere a los contactos, encuentros y alianzas, a la facilidad
de intercambios por las influencias eventualmente reciprocas del proceso de
mestizaje.’

Ejemplo de eso, fue la situacion de la misma Sor Juana de la Cruz, hija ilegitima
gue compartia con otros medios hermanos una situacion familiar muy poco
convencional, ya en el siglo XVII.

Para Alberro, hubo varios factores que contribuyeron para reforzar el clima de
familiaridad con el cuerpo. Mientras el traje y la vestimenta correspondian en México a
un “estado” étnico y desde luego mucho mas significativos para la distincion social que
en Europa, esto generé que se iniciara una competencia para borrar las barreras y
prejuicios, - los indios procuraban identificarse con el mestizo y este con el blanco, y los
blancos pobres a imitar a los acaudalados y hidalgos, en tanto que “Las calles

18

capitalinas brindaban el espectaculo permanente del lujo desenfrenado.” Sin embargo,

(...) “El exceso era tan mas vistoso cuanto que se oponia a la inopia y hasta la casi

»9

desnudez”” (masculina entre los indigenas y castas).

Un critico de las costumbres de la época, Hipdlito Villarroel, llamaba de disoluta

la actitud de los esparioles hacia el cuerpo

(...) que se suponia hecha de reserva y distancia que dictaba a la vez un
catolicismo rigorista y la llustracién; disolucion originada por la invasion
insidiosa de una sensualidad difusa, para la que el cuerpo y sus apetitos no eran
sino algo natural y susceptible de ser exhibido con gusto. Efectivamente, el
pueblo menudo ostentaba y lucia su desnudez — “hacen gala y ostentacion” (para

® [dem, p. 262 y 263.

® Alberro, Solange, op.cit., p. 50.
" [dem, p. 50.

® [dem, p. 184.

% fdem, pp. 184/185.
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escandalo de Villarroel) — tal como los espafioles ostentaban y lucian sus joyas,
armas y coches.'®

Si las relaciones entre los dos mundos eran tan estrechas en las relaciones
personales y de la labor - llamandolas asi a los trabajos que involucran el cuerpo, segun
la nomenclatura de Hannah Arendt -, por el lado de la “superestructura” de las
relaciones humanas, donde se ubican la lengua y por via de consecuencia las ideas, la
situacion era muy distinta.

A pesar de la proximidad con los espafioles, muy pocos indios dominaban bien
el castellano de acuerdo a los registros de contratos de alquiler de finales del siglo XVI,
pese a que, en 1603, “habfa cinco mil indios empleados en casas de europeos.”** El
arraigo a la lengua fue y es una forma tenaz de resistencia entre los pueblos indigenas en
la tentativa de preservar su identidad. Esa lucha se mantiene hasta hoy dia bajo el riesgo
de perderse con las nuevas generaciones y por la desaparicion de algunas etnias, y con
esto de perderse también sus visiones de mundo y las sensibilidades especificas que les
correspondian.

Por otro lado, muchos criollos revelaban familiaridad con el ndhuatl y el modo
de expresarse tipico del lenguaje autdctono, lo que resulté “mestizar” a la propia lengua
espanola: formas de “cortesia y etiqueta (...) impregnados por esa dulzura halagiiefia”,
que remiten a “algunos giros” propios del nahuatl, “por su caracter afectivo y
reiterativo”;*? - aspectos que remontan a la tradicién del habla ritual y recurrente
caracteristica de la oralidad asociada a la escritura pictorica mesoamericana.

En los siglos XVII y XVIII, marcaba la sociedad criolla la caracteristica de
otorgar una importancia privilegiada a la comunicacién oral, y las carreras elegidas
comprueban esa inclinacién — el Derecho para ejercer como abogado o magistrado, y la
eclesiastica.’® Para los peninsulares, la manera de expresarse del criollo parecia
“excesivamente rebuscada”: “hazen (sic) el mayor estudio de no decir nada con
sencillez y naturalidad”.**

Las relaciones espacio-temporales son otro factor de profunda significacion para
la psicologia y la actuacion humana en la cotidianidad. En América, los tiempos de

plantio y cosecha del cereal que representaba el eje central de la cultura mesoamericana,

19 fdem, p. 187.

1 Bernand y Gruzinski, op.cit., 264.
12 Alberro, S. Op.cit., p. 215/ 216.
13 [dem, p. 218.

 Tdem, p. 216.
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el maiz, también significaron una novedad radical para los espafioles. Ademéas de un
ciclo temporal corto y de la fertilidad del maiz frente al trigo — el cereal europeo por
excelencia -, sin desaficionar del trigo y del pan por su lazo cultural de tradicién y
simbolo, el maiz y la tortilla tuvieron implicaciones profundas en las practicas
alimenticias coloniales, y por ende en la mentalidad criolla. Solange Alberro®® hace un
interesantisimo analisis a respeto al distinguir los tiempos y la “distancia” masculina de
la fabricacion del pan y la “intimidad” femenina de la tortilla que establece “una
relacion individual inmediata en el plano espacial y temporal entre el consumidor y la
mujer.”

La experiencia americana de consumo alimentario era relativa al tiempo
presente, al pasado reciente o a un futuro de corto plazo. Los productos de los mercados
eran frescos.™ Las fuentes histéricas indican que los espafioles rapidamente adoptaron
los frutos y verduras novohispanos y pasaron a participar de una cultura alimenticia que
no necesitaba la elaboracion y conservaciéon a que les acostumbrara las condiciones
climaticas del Viejo Mundo, en el cual bebidas, como el vino, y alimentos, como el pan,
el jamén, el queso, las pasas, el aceite, la manteca, etc., resultan ser, en las palabras de
Alberro, “una escuela de paciencia, organizacion, prevision y esperanza”.” Desde los

primeros tiempos,

Los invasores y sus esposas pronto adoptaron la costumbre de abastecerse en los
mercados famosos desde el tiempo de Bernal Diaz de Castillo, por su riqueza y
abundancia. Y lo que habia sido una importante institucién de la sociedad
prehispénica se convirtié en uno de los centros de reunién de la vida colonial.
Mientras que las indigenas confesaban que preferian ir al mercado que al cielo, la
institucion indigena se habia ganado hasta tal punto el favor de los espafioles que
la lengua castellana se enriquecié con la palabra “tianguiz” — del nahuatl
tianquiztli, mercado — para designar esta actividad y el lugar en que se
desarrollaba.™®

A lo largo de los siglos XVI, XVII y XVIII, todas esas influencias van
generando la personalidad propia del criollo. Nos relata Solange Alberro que, “no sélo
los defectos sino también las cualidades que se les reconoce generalmente a los criollos
del siglo XVIII, (...), son aproximadamente los mismos de los indigenas tales como los

pintaba Palafox unos cien afios antes.”*?

15 fdem, pp. 86-88.

16 Alberro, op.cit., pp. 95 — 98.

7 [dem, p. 96.

'8 Bernand y Gruzinski, op.cit., p. 268.
19 Alberro, op.cit., pp. 44/45.
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Los espafioles temian que la exposicion por largo tiempo a la naturaleza de las
Indias cambiaba el caracter de los suyos, y la proximidad con otras costumbres
degeneraba a los habitos civilizados.? La opinion corriente en la época, confirmada por
el Fray Juan de la Puente en 1612, estimaba que: “Influye el cielo de la América
inconstancia, lascivia y mentira: vicios de indios, y la constelacion los hara propios de
los espafioles que all4 se crearon y nacieron.”? Los criollos eran tachados de ser
perezosos y holgazanes (“con sus variantes y corolarios”)??, dados a la inercia y a la
desidia, acusados de no tener previsién ni cuidado. A la vez que, entre sus cualidades,
estan “notables dotes intelectuales”, a ejemplo de la capacidad para las “sutilezas del
silogismo”, que también habia sido identificada como cualidad de los indigenas.?

Con esto, se cierra el circulo del Uroborus y la cabeza de la serpiente devora su
propia cola. El enardecimiento de las querellas permite estimarse la evolucion de las
diferencias que reflejan una originalidad propia del criollo frente al espafiol. En
comienzos del siglo XIX,** las acusaciones mutuas de malos cristianos, ignorantes y
supersticiosos llegaban a las cercanias de negar la esencia humana los unos de los otros,
por las comparaciones con cosas y animales que solian decirse los gapuchines de los
criollos y viceversa — recordando lo que ocurriera en comienzos de la colonizacion con
las discusiones sobre la naturaleza humana de los indios.

La experiencia de proximidad de los criollos con la sensibilidad indigena genero
la ambivalencia de convivir en dos mundos: el de las exigencias sociales exteriores que
debia reflejar la condicion espafiola y el otro, el de la privacidad “afectiva, sensual,
mestiza” en su mundo doméstico.”® Desde el punto de vista de la politica de la Corona,

el criollo era mal visto y alejado de los puestos mas importantes de la Nueva Espafia.

Desde que fuera nombrada la 42 parte del mundo, América se habia insertado en
la cosmovision europea, que asimilaba la historia del mundo al relato biblico. Con la
Conquista, el papel espiritual del Imperio Espafiol se habia inserido en la vision

escatoldgica-salvacionista que impregnaba el espiritu cristiano de la época.

20 Bernand y Gruzinski, op.cit., p. 238.
21 Alberro, op.cit., p. 44.

22 [dem, p. 41.

2% Alberro, idem.

?* [dem, pp. 49-51.

% fdem, p. 210.
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(...) los juristas y te6logos espafioles insisten en la continuidad de la historia y el
origen divino de la monarquia teocrética cristiana: Carlos V es el verdadero
sucesor de Carlos Magno, es Rex et Sacerdos, el Dominus Mundi, o Sefior del
Mundo y su lema imperial — el Plus Ultra — significa que los limites del
conocimiento del mundo clasico, emblematizados por el Non Plus Ultra de las
columnas de Hércules, quedaban superadas para siempre.?®

En el siglo XVI, Carlos V y los franciscanos son los protectores de la religion.
La visién del mundo cristiana refleja la construccion ideoldgica de la tradicion
occidental y entre sus caracteristicas esta el rechazo al cuerpo. Para los griegos, desde la
Escuela Socrética, la vida contemplativa del filésofo era interpretada como una forma
de vida superior, distinguiéndola de la vida activa volcada para la politica y los negocios
humanos.?’

Como ya he mencionado,? del punto de vista de la tradicién judia, por la cual el
catolicismo define la realidad histdrica del Cristo, Verbum caro factum est — “El Verbo
se ha hecho carne” -, facultaba una vision despectiva frente al cuerpo. El dialogo de
Abraham con Dios: “Me he atrevido a hablar contigo, yo, que soy polvo y ceniza” es
paradigmatico: refleja la desestima del si mismo que desvaloriza “la carne” y todo lo
“creado” en general, sucumbiendo bajo el peso del pecado y de la culpa individuales.”®

Esa actitud determind toda la importancia de la vita contemplativa en el mundo
medieval y esa mentalidad la trajeron los frailes para el Nuevo Mundo. A ellos cabia
“incorporar la nueva humanidad recién hallada a la comunidad que habia constituido
hasta la fecha el Viejo Mundo, e integrar esta humanidad nueva en la historia Unica que
empezaba con la creacion y debia terminar con el Juicio Final.”*

Robert Ricard®! cree que se puede determinar con precisién el periodo de 1523-
1524 hasta 1572 como el de la “iglesia primitiva” de México. Durante ese periodo
fueran las d6rdenes mendicantes las que lideraran el proceso de conversion de los

indigenas. La ultima fecha, 1572, corresponde a la llegada de los jesuitas a Nueva

26 Muijica Pinilla, Ramén. “Humanismo y escatologia en el barroco peruano: aproximaciones a la
mentalidad barroca” en La produccion simbdlica en la América colonial: interrelacion de la literatura y
las artes. Editor: José Pascual Buxd. México: UNAM, 2001, p. 225.

27 Cfr. Arendt, Hannah. A Condic8o humana, op.cit., pp. 24, 25, 29 y 305. Entre o passado e o futuro,
op.cit., pp. 64, 65y 76.

%8 Cfr. Parte 1, Capitulo I1, pp. 73/ 74.

2% Otto, Rudolf. El Santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios. Traduccién Fernando Vela.
Madrid: Alianza Editorial, 1980, passin (por ejemplo, p. 121).

*Ricard, Robert. La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos
misioneros de las 6rdenes mendicantes en la Nueva Espafia de 1523-1524 a 1572. Trad. de Angel Maria
Garibay K. México: FCE, 1986, p. 28.

idem, pp. 34 y 35.
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Espafia y con ellos otro espiritu y practicas que los diferenciaba de los franciscanos,
dominicos y agustinos.

La Compaiiia, imbuida del espiritu tridentino, desarrolla su propia estrategia
para conquistar los corazones y las mentes novohispanas, como ya mencioné en otro
capitulo, ocupéandose prioritariamente de la educacion de la juventud. A comienzos del
XVII, habia en la ciudad de México dos colegios jesuitas: el Colegio Maximo para las
clases y el de San Ildefonso para alojar a los alumnos. La Ratio studiorum gue orientaba
las reglas de ensefianza para todos los colegios de la orden, asi mismo aceptaba las
variaciones que pareciesen necesarias a las circunstancias de sus ubicaciones
geograficas. En términos generales, el programa consistia del estudio de retorica,

humanidades, gramatica, filosofia y teologia. En lo que se refiere a las lenguas:

(...) el latin dominaba todo el programa. (...) en el primer curso se le daba a los
nifios los rudimentos del latin (...) después la sintaxis, (...). Sobre este
fundamento se levantaria el estudio de las humanidades, la poesia y la retdrica.
Los autores que se estudiaban en cualquiera de los colegios jesuitas diseminados
por el mundo fueron siempre los mismos: Cicerén, Ovidio y Catulo (estos
altimos expurgados), Virgilio, César, Salustio, Tito Livio, Horacio, Quintiliano y
en filosofia el omnipresente Arist6teles. De este modo, los estudiantes llegaban a
dominar la lengua clasica, aunque ya para el siglo XVII y fuera de la Iglesia
resultaria mas un adorno que una necesidad. ;Qué pretendia, pues, la Compafiia
con esta inmersion en el latin? (...). En primero lugar (...). formar nuevos
jesuitas (...). En segundo (...), y quizas esto es lo mas importante, se trataba de
transmitir (...) el legado clasico de modo que fuera parte integrante de la propia
cultura. (...).*

No se estudiaba ni la propia lengua, ni historia, ni geografia. ;Qué tanta
importancia tendria estudiar una lengua muerta? Para el estudioso de las lenguas Walter
Ong, el latin fue uno de los modos por el cual el pensamiento abstracto moderno se alz6
a las alturas de abstraccion que hemos alcanzado hoy dia:

Falto de los balbuceos infantiles, aislado de la mas tierna edad de la infancia,
donde se hallan las raices psiquicas mas profundas del lenguaje, sin ser primera
lengua para ninguno de quienes la hablaban, pronunciado en toda Europa de
modos a menudo mutuamente inteligible, pero escrito siempre de la misma
manera, el latin culto constituia una ejemplificacion sorprendente del poder de la
escritura para aislar el discurso y de la productividad inigualada de tal
aislamiento. La escritura, (...) sirve para separar y distanciar al conocedor del
conocido y, por ende, para establecer la objetividad. Se ha sugerido que el latin
culto produce una objetividad aln mayor mediante la instauracién del
conocimiento en un medio apartado de las profundidades cargadas de emociones
de nuestra lengua materna, reduciendo de este modo la interferencia del mundo
vital humano y posibilitando el reino extraordinariamente abstracto del
escolasticismo medieval y de la nueva ciencia matematica moderna que siguio la
experiencia escoléstica.®

%2 Frost, Elsa Cecilia. “Los colegios jesuitas” en Historia de la vida cotidiana en México: tomo Il La
ciudad barroca. Coordinador Antonio Rubial Garcia. México: El Colegio de México: FCE, 2005, pp.
313/ 314.

% Ong, Walter J. Oralidad y escritura: tecnologias de la palabra. Op.cit., p. 113.
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Los logros en el conocimiento sobre el lenguaje que tenemos hoy no estaban al
alcance de los hombres del XVII, pero la Iglesia si sabia de la importancia de la unidad
del ritual cristiano y del control sobre los conocimientos cientificos de la época. Toda la
produccion del conocimiento que propicid el surgimiento de la ciencia occidental hasta

el mismo siglo XVII fuera escrita en latin. Nos informa el mismo Ong que,

Sin el latin culto, parece que la ciencia moderna se hubiera puesto en marcha con
mayor dificultad, si es que se puso en marcha. La ciencia moderna crecié en
suelo latino, pues los filésofos y cientificos, hasta el tiempo de Sir Isaac Newton,
cominmente escribian y elaboraban sus pensamientos en latin.**

Como he mencionado, a lo largo del siglo XVII en la Nueva Espaiia los jesuitas
desarrollaron la doctrina de la “ciencia media”, con el objetivo de rectificar y filtrar las
ideas de Lutero, a partir de la teologia de Suarez y Molina. A través de intricados
planteamientos escolésticos buscaban una conciliacion entre los dos mundos — el de la
teologia y el de la vida comin y corriente.®* A lo largo de poco mas de doscientos afios,
la Compaifiia de Jesus intentara implantar su proyecto.®

Para Octavio Paz, sin embargo, la ortodoxia con que se ataban las ideas y el
escolasticismo con que eran conducidas las discusiones, desde el principio condenaba al
fracaso cualquier innovacion. Sefiala Paz®’ que el siglo XVII en la Nueva Espafia fue el
siglo de los emblemas, donde “la teologia era la méscara de la politica” y donde los
jesuitas y criollos concibieron un vago proyecto de nacion que luego se mostrd
inoperante. Hacia falta lo que hubo en Europa y en los Estados Unidos que les permitid
dar el paso necesario hacia la modernidad — la conciencia critica. Hacia falta en la
peninsula ibérica — Espafia, Portugal y sus colonias - una tradicién critica filoséfica y

religiosa, justamente lo que dio fundamento al mundo moderno.

(...) la Nueva Espafia fue una sociedad orientada no a alcanzar la modernidad
sino a combatirla. (...) Si una sociedad merecié el nombre de una sociedad
cerrada, (...), esa sociedad fue el Imperio Espafiol. La monarquia y el clero,
poseidos de una mentalidad defensiva, alzaron muros, tapiaron ventanas y
cerraron todas las puertas con candado y doble llave. La guardiana de las llaves
fue la Compafiia de JesUs. Las puertas se abrian sélo de cuando en cuando para
expulsar a algin desdichado. La confabulacion del poder con la ortodoxia se

3 Tdem.

% Echeverria, Bolivar. La modernidad de lo barroco, op.cit., capitulo 3, pp. 57-82. Confrontar p. 59. Se
encuentra la misma interpretacion y casi las mismas palabras en Kuri Camacho, Ramén. La Compaiiia de
JesUs. Imagenes e ideas. Sciencia conditionata, tradicion barroca y modernidad en la Nueva Espafia.
México: Benemérita Universidad de Puebla, Plaza y Valdés Editores, 2000, p. 5y 6.

% Kuri Camacho, idem, p. 5,6y 9.

%" Paz, Octavio. Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe. Barcelona: Editorial Seix Barral, 1982,
p. 338.
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resuelve invariablemente en sociedades jerarquicas que tienden, sin lograrlo
nunca del todo, a la inmutabilidad.*®

He aqui de vuelta el hilo del tema que nos interesa: en la sociedad de la Nueva
Espafia los criollos estuvieron tensionados entre dos percepciones de mundo que
mantuvieron sentidos opuestos y contradictorios entre si. Usando la terminologia de
Katya Mandoki,®* entiendo que habia una fuerza centripeta de acercamientos
personales/afectivos marcadamente indigena (lo que la autora llama “proxémica

corta™®

), por su caracter docil, suave, sumiso, femenil en la vida privada, contrastando
con la vida publica y politica, vinculada a la tradicion europea - con su pretension de ser
poseedora de la verdad y el centro del mundo, - fuertemente centrifuga, masculina
(“proxémica larga”), que preparaba el joven criollo para el distanciamiento de lo
afectivo, para la mirada calculadora y la participacion en una cultura ajena de mitos y
héroes formados en otras latitudes, a la vez que era rechazado por esa misma tradicion.

La austeridad espafiola impuso, desde la Conquista, expresiones de “dureza,
agresividad e invulnerabilidad”*; por su parte, el caracter del pueblo indigena
enfatizaba la suavidad y la dulzura. La Conquista habia contrapuesto el ceniza-negro del
hierro al colorido del algoddn y de las plumas: - la sensibilidad de la flor de piel de esta
ultima se enfrentd a la armadura medieval.

El mestizaje cultural no logré que tanto la forma de vida propia (autdctona),
como la ajena (la de los europeos) fuesen transcendidas ambas y llegasen a “afirmarse

en una forma tercera, diferente de las dos”*

. Al contrario, el despotismo colonial generd
sociedades con culturas fragmentadas, fragilmente insertadas en el modelo capitalista,
donde las contradicciones y aberraciones del sistema son exacerbadas. Nunca se ha
planteado un proyecto de sociedad en Latinoamérica que respetara el hombre y la
naturaleza, que produjera un ethos totalizador que fuera un lugar de abrigo en la Tierra
con vista a un destino comun.

Las civilizaciones encontradas no lograron construir puentes que permitieron la
complementariedad; y se podria decir que remiten a los papeles masculino y femenino.

Segun lo sefiala Mandoki, México significa “‘el lugar del ombligo de la luna’ (‘metl’

% Paz, Octavio. Op.cit., p. 338/ 339.

% Mandoki, Katya. La Construccion estética del Estado y de la identidad nacional: prosaica I11. México:
Siglo XXI, 2007. Cap. 4y 5.

0 Mandoki, Katya. Op.cit. Proxémica: modalidad dramética que manifiesta distancia o proximidad.
Glosario, p. 210.

* [dem, p. 151.

*2 Echeverria, Bolivar. La Modernidad del barroco. Op.cit., p. 25.
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luna, ‘xi” ombligo, ‘co’ lugar)”; hay también otra interpretacion que suele traducir
‘metl” por maguey — pero lo esencial, como sefiala la autora, es que aqui se desarrolld
una cultura de rasgos netamente “uterinos”.**

La proximidad excesiva con la madre y la ausencia del padre — o aun “el exceso
de madre, la ausencia de padre y la abundancia de hermanos” segiin Ramirez,** generé
un desequilibrio que, para Mandoki, se expresa en sintagmas como “de poca madre”,

LR 11

“desmadre”, “en la madre”, “madrazo”, etc.; y en relacién al padre una Unica alusion: -
“muy padre”,* o su superlativo jpadrisimo!

Como lo veremos en seguida, las mismas caracteristicas se encuentran en la
espiritualidad mexicana, cuya religiosidad esta fuertemente marcada por la presencia
femenina de Tonantzin-Guadalupe, el mito mexicano por excelencia, la que es a la vez
Virgen y Nuestra Madre compasiva y la que hubiera dicho: “;Acaso no estoy aqui, yo

que soy tu madrecita?”*®

La presencia femenina en la espiritualidad novohispana: el mito Guadalupano

En el ambito religioso novohispano, el desarrollo de la devocion de las
advocaciones de la Virgen pareci6 mas importante que la devocion a Cristo. A
principios de la evangelizacion, los indios no entendian la distincién de las
concepciones de Dios y de la Virgen Maria y sus imagenes.*” La tradicion prehispénica
concebia sus dioses bajo distintos nombres en multiples manifestaciones, de modo que
crefan que con el Dios cristiano se pasaria lo mismo, que El podia asumir muchas
representaciones; asi, al nombrar (...) “Maria 0 Santa Maria y diciendo este nombre
pensaban que nombraban a Dios y a todas las imagenes que veian llamaban Santa
Maria”.*

Pienso que esa declaracién de Motolinia sobre la percepcion de los indigenas
también puede significar la revelacion de una caracteristica de la devocién de los
espafioles. Si los indios actuaban de esa manera, quizéds estarian repitiendo a los

espanoles, que en sus interlocuciones espontaneas apelarian a la Virgen con igual 0 mas

3 Mandoki, Katya. Op.cit., p.171.

* Ramirez, Santiago. El mexicano; psicologia de sus motivaciones. Apud Mandoki, op.cit., p. 117.

** Mandoki, Katya, op.cit., p. 117.

“® Ledn-Portilla, Miguel. Tonantzin Guadalupe. Pensamiento nahuatl y mensaje cristiano en el “Nican
mopohua”. México: El Colegio nacional — FCE, 2001, p. 133.

" Gruzinski, Serge. La guerra de las imagenes. De Cristébal Colén a... Op.cit., p. 74 y 75.

*8 Motolinia (1971), p. 37, apud Gruzinski, idem, arriba.
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frecuencia que a los santos o a las Personas de la Trinidad, y transmitieron a los
indigenas la idea de que con diferentes nombres evocaban a su verdadero Dios. Lafaye
menciona que la devocion a Santiago, el patron de Espafia, y a la Virgen Maria
estuvieron tan presentes entre los primeros espafioles, los descubridores y

conquistadores, que

(...) los indios de México tomaban a “Santiago y Maria” por la pareja original de

su religion, Ome téotl. El cronista dominicano Remesal escribi6, por su parte,

que los indios ignoraban “si Santiago era hombre o mujer”.*

La primera imagen del Dios del cristianismo que hubieran dado los espafioles
para los indigenas, segun el citado Lafaye, seria la de uno temible Dios de la guerra
Ilamado Santiago, “de los combates y del trueno”; — mientras que la pareja de ese Dios,
la Virgen Maria se les hubiera parecido bien mas tranquilizadora. La primera impresion
fue luego reforzada por los evangelizadores franciscanos, “que tenian particular
devocion por la Virgen Maria”, e idealizaban para la Iglesia indiana “un rostro
mariano.”°

Para Alberro,® el fenémeno del culto a Maria, desde los inicios de la
consolidacién del Cristianismo como lIglesia, - en 431, el Concilio de Efeso la declara
Theotokos, Dei Genitrix,** la madre de Dios - podria ser explicada por el hecho de que
la figura de Maria nunca estuve totalmente definida lo que le ha permitido las
adaptaciones a cultos locales que sus innumerables advocaciones vienen a reflejar.

La abstraccion de la figura del Dios Padre lo convertia en el principio creador,
alejado de la humanidad representada por su Hijo y este, a la vez, posee una dimensién
historica y religiosa muy bien enmarcada e igualmente con poca (0 ninguna) posibilidad
de adaptacion a procesos de particularizacion o pertinencia a culturas locales, distintas
del cristianismo. Segun la autora, como Maria no tiene sus caracteristicas
completamente definidas en la Biblia y porque su condicién de madre la identifica con
toda la humanidad, su culto se desarroll6 con base en las figuras de las deidades
femeninas pre cristianas de Europa y luego de todas las diosas madres de los mundos

evangelizados:

* Lafaye, op.cit., p. 271. El autor cita a Remesal (O. P.), Historia de la Provincia de San Vicente de
Chiapa y Guatemala, Madrid, 1619, libro IV, cap. VII, § 2.

%0 |_afaye, op.cit., p. 303.

51 Alberro, Solange. El 4guila y la cruz. Origenes religiosos ... Op.cit., pp. 120, 121.

52 Seglin Roger Bartra: “San Agustin — como muchos otros padres latinos — solia eludir el titulo de
“madre de la divinidad” debido a sus evidentes resonancias paganas. Los términos Theotokos, en griego,
y Dei genitrix en latin, se evitaban para no dar lugar a una confusion con el culto de Cibeles, de la misma
manera que Tonantzin-Guadalupe ocasiond confusion con Cihuacéatl.” Confrontar La Jaula de la
Melancolia. Identidad y metamorfosis del mexicano. México: Grijalbo, 2004, p. 175.

245



la humilde Maria representa un éxito absoluto en relacion con las prestigiosas
divinidades femeninas que la precedieron y de quienes es heredera: ella sola
redne en si los atributos, las cualidades, los poderes y las potencialidades
compartidas por aquellas y la imprecision original de sus rasgos aunada a la
oscuridad de sus origenes fueron precisamente los factores que le permitieron
desarrollarse con libertad hasta sentar una soberania que se declara ahora
universal y amenaza incluso la especificidad de su propio hijo — su naturaleza
divina y su caracter redentor del género humano - , piedra angular hasta ahora
del cristianismo, en oposicién al mosaismo y el Islam.

Siguiendo la tradicion occidental, América Latina ha sido un espacio
privilegiado para “los prodigios” que acompafiaron a la expansion de la fe en la Madre
de Cristo y el culto mariano. Las leyendas medievales™ sobre imégenes perdidas y
reencontradas por un humilde pastor, son sustituidas en la version iberoamericana por
las de un indio (o un mestizo, en caso de Brasil), que, como en Europa, viene a darle a
la devocion de Maria un carécter particular, regional y localista.

Bajo la proteccion de una advocacion de la Virgen estan paises y ciudades de
Latinoamérica como Nuestra Sefiora de la Paz, Bolivia, y Santa Maria de Belém, capital
de la provincia del Para en Brasil, ciudad que en el Norte polariza la gran devocién
popular de la Virgen de Nazaré, que compite en culto con la Sefiora del Sur, Aparecida,
la que es oficialmente la patrona de Brasil — ambas tuvieron imagenes desaparecidas y
reencontradas con leyendas semejantes a tantas otras, igual que Remedios y Guadalupe
en México.

En Iberoamérica® - Guadalupe que sobrepujé a Remedios en México, Aparecida
en Brasil, Lujan en Argentina, del Quinche en Ecuador, Caacupé en Paraguay etc. -, el
desarrollo de la devocion a Maria estuvo impulsado al parecer, segun Lafaye, por
muchas causas, entre ellas: el culto de los conquistadores ibéricos, como Pizarro y
Cortés, seguido luego después por la devocién franciscana y, en el Gltimo cuarto del
siglo XVI, por los jesuitas, - época en gque la Guadalupana ya se consolidaba como un
polo de atraccién para la fe de los indios, mestizos y criollos.

En el libro Historia del culto de Maria en Iberoamérica, citado por Lafaye, el
padre Vargas Ugarte registro, solamente en México, “1756 toponimos que invocan a la

Virgen Maria”, entre los cuales los dedicados a la Virgen de Guadalupe suman 256 y

>3 Alberro, op.cit., p. 121.
* Cfr. Lafaye, op.cit., p. 295
> [dem, p. 302/ 303.
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donde la Virgen de los Remedios, la protectora de los conquistadores que hubiera
luchado al lado de Santiago en la Noche Triste, alcanza a penas 21.%°

La formacién de la conciencia de identidad nacional, que a lo largo de tres siglos
gestd las condiciones que llevarian a la independencia, tuvo, en el caso de México,
fuerte contenido religioso. Esa tesis, tema del libro de Solange Alberro — El aguila y la
Cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla. Mexico, siglos XVI — XVII, revela las
“operaciones simbolicas” que permitieron la adaptacion del cristianismo a una en parte
rehabilitada herencia indigena.>” Entre tales adaptaciones, la de la Virgen de Guadalupe,
junto a su antecesora indigena Tonantzin, desempefi6 un papel fundamental.

En el afio de 1556, la Nueva Espafia ya tenia su propia version del amparo
maternal divino. De hecho, al comienzo, parecia que se presentaban como dos las
madres — Remedios y Guadalupe - que se ocupaban y se reemplazaban en las funciones
de Tlaloc.

Al principio se parece que sus perfiles no estan definidos, pero en el XVII se
aclaran;®® — la de los Remedios como “dispensadora de lluvias”, la que viene a sustituir
al dios Chicomequiahuitl en Cholula, invocado por las sequias (el “Siete Lluvias” —
Xicalanca - de los olmecas)® - y la Santa Marfa, luego nombrada Guadalupe por los
espafioles, en el caso de las inundaciones, como la que ocurri6 en 1629, ocasion en que
la imagen sagrada fue llevada en procesion del Tepeyac hasta la ciudad de México.

Su invocacién en la mas grande de las calamidades, la sucesion de epidemias
devastadoras que diezmaban principalmente a los indigenas, mostrd, segun Jacques
Lafaye,

toda su eficacia terapéutica (muy conocida desde los origenes de su devocién), a
una escala numeérica que la hizo pasar de golpe de protectora de cada uno de sus
devotos en particular al rango de salvadora de todo un cuerpo social. La
aspiracion a la salvacién, no ya en el mas alla, sino antes que nada en esta vida,
la sed de supervivencia, fue el verdadero juramento de fidelidad de todos los
mexicanos a la imagen protectora de Guadalupe.®

La peste (cocoliztli) causaba en los indigenas una especie de “terror sagrado que
s6lo podia remediarse con un conjuro colectivo de fuerzas sobrenaturales”.®* La accién

mortifera de la enfermedad causando la dramatica disminucién de la poblacién, habia

% fdem, p. 301.

5" Alberro, op.cit. Prélogo, p. 13.
*% [dem, pp. 150, 152, 159.

> [dem, p. 150.

% | _afaye, op.cit., p. 336.

51 fdem, p. 335.

247



generado un pavor que asumia un caracter apocaliptico. Para Lafaye, si entre los criollos
creaba la imagen de los grandes cataclismos biblicos, para la tradicion nahua era la viva
representacion de los fines catastréficos de los soles aztecas.®

El origen indigena del culto a una imagen de la Santa Maria en el cerrito del
Tepeyac, lugar que desde tiempos inmemoriales estuvo consagrado a Tonantzin, la
Madre de los Dioses y Nuestra Madre, se mezcla al tema cristiano de la Virgen Maria
en fechas tempranas a pos la Conquista. La tradicion “aparicionista” menciona 1531.
Para O’Gorman,®® sin embargo, las referencias histéricas permiten establecer a los fines
del afio de 1555 y comienzos de 1556 la aparicion “misteriosa” de una imagen de la
Virgen en la pequefia ermita que mantenian los franciscanos en aquel lugar, lo que
debid producir alborozo y honda impresion entre los indios, murmullo que luego
llegaria a los oidos espafioles, delatando la presencia de una imagen de la Virgen en el
Tepeyac.**

La primitiva imagen venerada por los indios, - si la hubo, pues no hay base
historica para confirmarlo, dicen los autores consultados -, fue sustituida, o se colocé al
lado de ella otra que, lo afirma Gruzinski, habia mandado pintar el arzobispo Montufar
por un pintor nativo, Marcos, que sobre un soporte de factura indigena elabord una
Virgen inspirada en modelo europeo.®®

El Padre Bustamante, cuyo sermon en contra de la creencia en la imagen
milagrosa de la Virgen generd un proceso de investigacion por parte de Montufar,
indico “expresamente que la Virgen de Guadalupe del Tepeyac habia sido pintada por
un indio.”® La estrategia del arzobispo serfa la de aproximar la poblacién autéctona a
un cristianismo compatible con sus tradiciones, a la vez que los alejaba de la influencia
franciscana que condenaba tales maniobras de asociacion.

Segun la interpretacion de Gruzinski, el caracter hierofanico que hubiera tenido
la aparicion de la imagen en los medios indigenas se asemeja a lo que la tradicion de los
pueblos autoctonos llamaba un ixiptla, en el cual la presencia sobrenatural correspondia

a la fabricacion y a la presentacion al culto de un objeto que se consagraba como divino:

¢no equivale (...) a la produccion de un ixiptla en sentido antiguo, dado que la
manifestacion de una presencia divina se deriva de la fabricacion y de la
presentacion del objeto de culto? (...) También es revelador que las cronicas

%2 [dem, p. 336.

% 0’Gorman, Edmundo. Destierro de sombras. Luz en el origen de la imagen y culto de Nuestra Sefiora
de Guadalupe del Tepeyac. México: Instituto de Investigaciones Histéricas —IIH — UNAM, 2001, p. 29.
* Tdem, p. 30.

% Gruziski, Serge. La guerra de las iméagenes..., op.cit., p. 104.

% Lafaye, op.cit., p. 317.
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anoten el acontecimiento de 1555 como una aparicién Unica de la Virgen,
confundiendo el modelo y la copia,®” mientras que la leyenda oficial, tal como
cunde en el siglo XVII — el Nican Mopohua - , hace que se sucedan y asocia dos
tipos de “apariciones”: la de la Virgen sobre el Tepeyac, y la de la imagen
milagrosa.

La relacion ancestral con un lugar de culto quedaba reforzada, en adelante, con el
milagro de una imagen y la presencia de un ixiptla divino que los cronistas
indigenas se apresuraron a consignar. Hay que abonarle, pues, un doble triunfo al
prelado (el arzobispo Montufar): la difusion contrarreformada del culto mariano
y su territorializacién, anclandola soélidamente en el antiguo santuario Toci-
Tonantzin. (...) El nombre de la divinidad, “Nuestra Madre”, convenia
perfectamente a la Virgen cristiana.®®

Para los espafioles y criollos, la sustitucion de la imagen y la noticia de la
curacién de un ganadero, que O’Gorman® deduce era espafiol o criollo, pero no indio,
se les ofrecia a la vez la oportunidad de hacerles suya la devocién y de renombrarla bajo
un carisma estrictamente suyo, el cual, sin embargo, fue seguido por los indios que
empero mantuvieron el nombre de Tonantzin.

El hecho de que no se sepa la razon inequivoca del nombramiento de la imagen
bajo la advocacion de Guadalupe, ha detenido la atencion de muchos historiadores y se
han lanzado muchas hipétesis. El origen del nombre, guad al upe, guarda
caracteristicas arabes — guad, significa rio o arroyo, al es un articulo, y upe, oculto,
encajonado -, de ahi que es traducido por Lafaye como rio oculto o corriente
encajonada, toponimico relacionado con la sierra oriental de Extremadura, lugar donde
se fundé el famoso santuario espafiol “después de una aparicién milagrosa de Maria”.”

Del punto de vista de la religiosidad mesoamericana, el culto a la diosa madre
hecha sus raices en los aspectos mas profundos y ancestrales de la espiritualidad
indigena. Sahagun dice del aspecto femenino de la divinidad que: “La primera de estas
diosas se llama Cihuacdatl, que quiere decir mujer de la culebra; y también la llamaban

Tonantzin, que quiere decir nuestra madre”.”

87 Gruzinski hace referencia aqui al Diario de Juan Bautista, a los Anales de México y al texto del cronista
Chimalpahin. En el primero, del afio de 1555, se lee: “Se apareci6 Santa Maria de Guadalupe en
Tepeyacac”. En el segundo: “1556 XII-Pedernal: Descendié la Sefiora a Tepeyacac; en el mismo tiempo
humed la estrella”. En el tercero: “1556: se aparecid nuestra amada madre Santa Maria de Guadalupe en
Tepeyacac”. Gruzinski, op.cit., p. 105.

%8 Gruzinski, idem.

% O0’Gorman, op.cit., p. 31.

0 |_afaye, op.cit., p. 293.

" Sahagn, fray Bernardino de, Historia General de las Cosas de Nueva Espafia, libro I, cap. VI, p. 46,
apud Lafaye, op.cit, p. 285.
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Bajo diversas advocaciones, el principio dual Ometéotl “se piensa o inventa a si

972

mismo”’“ y se desdobla en la pareja original Ometecuhtli, Omecihuatl, para ser “madre

y padre de los dioses”. Segun Leon-Portilla,

(...) Aparentemente - a los ojos de los macehuales — los hijos de Ométeotl se han
multiplicado en nimero creciente. Sin embargo, si bien se mira, todos los dioses,
que aparecen siempre por parejas (marido y mujer), son Unicamente nuevas fases
0 mascaras con que se encubre el rostro dual de Ométéotl. (...).

Respecto a la tierra, a la que ofrece apoyo, es Tlallamanac (la que sostiene a la
tierra); en cuanto hace aparecer sobre ella las nubes y los cielos es Tlallichcatl (el
que la cubre de algodén). Estando en el ombligo de la tierra es Tlaltecuhtli y en
su funcién de madre que concibe la vida es Coatlicue o Cihuacéatl (la del
faldellin de serpientes o mujer serpiente), que (...), es simbolo maravilloso de la
tension creadora de Ometéotl.”

Entre las advocaciones del principio femenino en sus multiplas atribuciones se
identifica al final “una identidad profunda”, a la vez que las diferencias no impiden “una
imbricacion reciproca entre las representaciones de la diosa madre”.”

Una de las manifestaciones de la dualidad divina mexica se nombra Quetzalcéatl

— Cihuacadatl, de la que nos explica Lafaye:

Asi, a través del bosque de simbolos, asistimos a un agrupamiento de las
diferentes diosas madres y de la fecundidad alrededor de cualquiera de sus
figuras; tomemos a Tonantzin como eje, y mas alla aparecera simétricamente la
figura (igualmente desdoblada muchas veces, (...)) de Quetzalcdatl. Una de las
parejas fundamentales del pantedbn mexicano, 0 mas bien una de las expresiones
dominantes (sobre todo en el espiritu de la casta dirigente) del principio creador
universal, es la de Tonantzin-Quetzalcoatl, cuyos avatares criollos son
inseparables. Desde el pasado precolombino, aparecen ligados, como las dos
caras — macho y hembra — del primer principio creador.”

Ese aspecto complementario entre las deidades mexicas, adoptada como parte de
la glorificacién del pasado indio por los criollos cultos,”® por las caracteristicas de la
Iglesia catolica no podia concretarse como una hierogamia de un nuevo pantedn con la
formacion de una pareja divina para las multitudes, con los dones sincréticos de la
deidad autdctona indigena y del dios conquistador, al modo de lo que ocurriera entre las
deidades celestes masculinas de los némadas indoeuropeos conquistadores y las
deidades femeninas del culto a la madre Tierra de los pueblos agricultores sedentarios,
milenios antes de la propagacion del cristianismo.

La saga mesianica, mitica e historica del dios-héroe-civilizador Quetzalcoatl

habia creado la conviccion entre algunos misioneros de que “las Indias” ya conocian el

72 Ledn-Portilla, Miguel. La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes. México: UNAM - Instituto de
Investigaciones Historicas - 1I1H, 2006, p. 173.

® [dem, p. 174.

™ Lafaye, op.cit., p. 288.

> [dem.

"¢ fdem, pp. 272, 273.
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evangelio desde el tiempo de los apdsteles. La cuestion se impusiera por los problemas
teoldgicos, antropoldgicos e histéricos que suscitara el descubrimiento del Nuevo
Mundo.

Las dudas y angustias de los frailes frente a la novedad americana genero
cuestiones nunca antes suscitadas en la tradicion europea, tales cémo si las palabras que
habia dicho San Pablo “Su sonido ha ido por toda la tierra, y sus palabras hasta el fin del
mundo” pudieron ser puestas en interdicho (- lo que se les parecia inadmisible -) ; o
aun, si las aseveraciones que se encontraban en la tradicion biblica, segin la Vulgata,
debian ser interpretadas como referentes al Apocalipsis 0 a la destruccion de la

Jerusalén historica:

‘El Evangelio sera predicado por toda la Tierra... y entonces serd la
consumacién de los siglos’. (...) Si la evangelizacion universal se hubiera
cumplido antes de la destruccion de Jerusalén, las Indias hubieron sido
evangelizadas en tiempo de los apdsteles. Esa interpretacion, digamos literal (que
considera la Jerusalén histérica, y no, simbolicamente, la Jerusalén terrestre),
ponia fin también a la esperanza milenarista de los primeros misioneros del
Nuevo Mundo.

Lo que estaba en juego era “nada menos que (...) la doctrina de la gracia y (...)
la concepcion cristiana de la historia.””® La doctrina de la gracia no permitia pensar que
tantos millones de almas durante tantos milenios se habian quedado olvidados por Dios.
La concepcidn cristiana de la historia, que concebia una humanidad Gnica con un mismo
principio y un dnico fin, por igual argumento que lo de arriba, no se lo podia admitir.

La “tesis” de Quetzalcoatl-Santo Tomas, difundida en toda América — de Brasil
a México — desde fecha temprana pos a la Conquista, tema de los jesuitas y de
Singlienza y Gongora a la vez, llega a su cumbre con Fray Servando Teresa de Mier en
fines del XVIII y comienzos del XIX, a causa de un sermén del citado fraile (1794), en
el cual su objetivo, segun Lafaye, era mas bien retirar de los espafioles el privilegio de
haber compartido la “aparicion” de la Guadalupana en la tilma del indio Juan Diego,
suceso que, en la interpretacion de Mier, habia ocurrido 10 siglos antes, por la presencia
en la antigua Anahuac del apostol Santo Tomas.

Por todos los signos, trataban los novohispanos de reanudar el pasado
precolombino con vistas a construccion de una identidad nacional, borrando de ese

modo el rompimiento provocado por la Conquista.

" Cfr. Lafaye, op.cit., pp. 249- 253.
"8 fdem, p. 251.
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Era parte de la reivindicacién criolla de igualdad con Espafia haber sido
evangelizada las tierras americanas por un apostol, lo que le daba a la colonia y a los
criollos un estatuto espiritual de la misma magnitud que el de la metrépoli, la cual
presumia de haber sido evangelizada no solamente por uno, sino por tres apéstoles de la
mas alta dignidad: San Pedro, San Pablo y Santiago. Se trataba antes que nada de una
reivindicacion politica en una época en que el poder carismatico de una entidad
santificada concedia caracter sobrenatural al poder politico y a la fuerza militar.”

Santiago, protector de los conquistadores, - ese, si, exclusivo de Espafia -, él que,
segun la leyenda, combatiera al lado de los invasores “cabalgando entre las nubes y
blandiendo la espada flamigera”,*® se habia hecho mucho mas popular entre los
indigenas que San Tomas Apodstol. Como he mencionado, la devocion al patron de
Espafia y a la Virgen — Santiago y Maria - por parte de los espafioles, hicieron a los
indios creer que se trataba de una pareja original — Ometéotl - como la que habia en su
religion.

Los aspectos profundos a que remiten los mitos religiosos en la mente humana,
permiten entender los sincretismos que al final se concretaban en ambos lados, — entre
los indigenas y los espafioles del mas esclarecido espiritu. La intencion de sustituir la
diosa madre de los mexicanos — Tonantzin — por la Virgen Maria, no podria menos que
causar comparaciones sorprendentes. Un trecho de Sahagun resalta con claridad ese
aspecto, segun nos hace ver Lafaye que lo identifica como “un espiritu prisionero de la

tradicion biblica,” pues para el fray:®!

(...) esa diosa se llama Cihuacoatl, que quiere decir ‘mujer de la culebra’, y
también la llamaban Tonantzin, que quiere decir ‘nuestra madre’. En estas dos
cosas parece que esa diosa es nuestra madre Eva, la cual fue engafiada de la
culebra, y que ellos tenian noticia del negocio que paso entre nuestra madre Eva
y la culebra.®

Esta afirmacion Sahagun la contradice él mismo cuando se refiere al nombre de
la diosa y al sitio donde se edificé la iglesia de la Virgen de Guadalupe que corresponde
a un lugar de la geografia sagrada que remite a los antiguos otomies, pueblo originario,
anterior a los aztecas, de reconocida antigiiedad en la regién de los cerros alrededor de

Meéxico-Tenochtitlan.®* Nos dice Sahagin:

" [dem, pp. 245-279. El anélisis politico esta en la pagina 273.

% fdem, p. 270.

81 afaye, op.cit., p. 290.

82 Sahaguin, op.cit., libro 1, cap. VI, vol. |, p. 46, apud Lafaye, idem arriba.
8 Alberro, Solange, El 4guilay la cruz... Op.cit., pp. 125, 126, 127 y 128.
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Y ahora que esta alli edificada la iglesia de Nuestra Sefiora de Guadalupe,
también la llaman Tonantzin, tomada ocasion de los predicadores que a la Madre
de Dios la llaman Tonantzin (...) y es cosa que se debia remediar, porque el
propio nombre de la Madre de Dios Sefiora Nuestra no es Tonantzin, sino Dios y
Nantzin; parece esta invencién satdnica, para paliar la idolatria debajo la
equivocacion de este nombre Tonantzin, y los indios vienen de muy lejos, tan
lejos como de antes, la cual devocidn también es sospechosa, porque en todas las
partes hay muchas iglesias de Nuestra Sefiora, y no van a ellas, y vienen de
lejanas tierras a esta Tonantzin, como antiguamente.®

La obstinacion de los indigenas por seguir dirigiéndose al lugar mismo donde se
ubicaba el antiguo santuario de la diosa, refleja la importancia de la geografia sagrada
para los pueblos originarios. Segin Alberro, la sacralidad de los cerros del Tepeyac
tenia, en la cosmovision indigena, correspondencia con otro cerro sagrado de su
geografia religiosa: se trataba de la cuspide del cerro Otomcalpulco-Totoltepec donde se
ubicara la ermita de Nuestra Sefiora de los Remedios, - ambas localidades bajo

influencia de la cultura otomi.

En efecto, para ciertos pueblos otomianos actuales, la geografia religiosa se
organiza segun un principio dualista: dos cerros complementarios, que
corresponden a la oposicién de dos mitades antagénicas. Uno de los cerros es
considerado como el mayor en edad y esta asociado con lo frio, lo alto y lo lunar,
sinénimo de abundancia, mientras el mas bajo es el mas joven, asociado a su vez
con lo caliente y lo solar. Ese antagonismo corresponde asimismo a una
oposicion sexual y a la de los dos santuarios que ocupan la cispide de los cerros
respectivos.®
La doble naturaleza y ambivalencia del principio supremo, concepcion
fundamental de la divinidad trascendente y supremo principio metafisico en el mundo
indigena,® habia sido, segtin la interpretacion de Lafaye, una de las razones del rechazo
de los franciscanos al impulso de la devocion de la imagen de la Virgen de Guadalupe.
Para Lafaye: - “Guadalupe-Tonantzin, imagen femenina del principio dual universal,
debia, inevitablemente, aparecérsele a los indios como ‘Dios’”.* Lo que, del punto de
vista indigena, significaria que la Virgen participaria en pie de igualdad del poder
creador y generador del Dios Padre, por consecuencia de una cosmovision que
establecia siempre la fuerza creadora como de naturaleza dual.
De hecho, Nuestra Sefiora de los Remedios fue la advocacion primera de la

imagen de la Madre de Dios que Cortés colocé en un k’u yucateco luego de su llegada,

8 afaye, op.cit. p. 291.

8 Alberro, idem, pp. 131y 132,

8 |_eon-Portilla, Miguel. Op.cit., capitulos: “La concepcion teoldgica de los Tlamatinime” y “Otros
aspectos fundamentales del principio dual”, pp.148 — 163.

8 Lafaye, op.cit., p. 318.
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como después lo fue de otros k’ues donde se impusieron imagenes cristianas.®® El
mismo Templo Mayor hubiera abrigado una imagen de esa Virgen dispensadora de
lluvias, atendiendo a la plegaria espafiola, para espanto de los indios que en vano habian
invocado a Tlaloc por la sequia, confiriéndole prestigio al poder sobrenatural invocado
por los espafioles; - no fuera aquella del Templo Mayor la Conquistadora, segun otras
versiones — papel que también habia desempefiado Remedios junto con Santiago en la

Noche Triste.®® Nos relata Alberro el testimonio de Bernal Diaz del Castillo:

(...) cuando los espafioles desbaratados huyeron en las tinieblas de la Noche
Triste, los sobrevivientes se reunieron en el pueblo de Tacuba, y guiados por sus
aliados tlaxcaltecas, llegaron ‘a unas caserias que en un cerro estaban y alli junto
un cu, adonde reparamos (...). En aquel cu, después de ganada la gran ciudad de
México, hicimos una iglesia, que se dice Nuestra Sefiora de los Remedios’

(..)%

Eso significa, como lo indica la autora, que habia en ese sitio un adoratorio
prehispanico, que luego fue reemplazado por un templo cristiano, como solia acontecer
entonces. El cerro era conocido como Otomcalpulco, “o sea el calpulli de los otomies,
también Ilamado Totoltepec” — que significa ‘cerro de la gallina’ (o llamado
errbneamente, segun la misma autora, “de los pajaros”). Ademas, ese templo también
correspondia a una deidad femenina: segun Duran, ese Cihuateocalli (*yglessia o
oratorio de mujeres”) era consagrado a la diosa Toci, que significa “abuela” (“la diosa
tenia el aspecto de una mujer anciana”).”

Sin embargo, esa diosa presentaba también caracter guerrero, como se alude de
los combates realizados en conmemoracion de sus festividades. Ademas, como no tenia
otro templo que el del Totoltepec, “se solia festejarla en aquel dedicado a
Huitzilopochtli, en el recinto ceremonial de Tenochtitlan.”%?

Rubial®® menciona una de las fiestas litdrgicas ocasionales més representativas
que se celebraba para pedir lluvias, la cual determinaba el traslado de la Virgen de los
Remedios desde el cerro del Totoltepec hasta la Catedral, y que “producia un
recibimiento espectacular en la ciudad.” El relato de un cronista de la época revela la
conmocién que despertaba entre los indigenas, cuya reaccion aleja toda idea de que la

veian como una Virgen gachupina, y ademas baluarte de la victoria espafiola:

8 Alberro, idem, p. 123.

% [dem, p. 124.

% fdem, p. 124 (la cursiva es mfa).

! [dem, pp. 124 /125.

% [dem, p. 125.

% Rubial, Antonio Garcia. La plaza, el palacio y el convento. La ciudad de México en el siglo XVII.
Meéxico: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes. Direccién General de Publicaciones, 1998.
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Alli en Tacuba se multiplicé el concurso con la gente que iba llegando de
Meéxico y siguiendo con aquel mismo orden que habia venido por la mafiana, con
aquella festiva ostentacion que se aumentaba y variaba a cada paso, con los arcos
de tule en que la indiana curiosidad mexicana se lleva la primicia: los xuchiles,
los sahumerios de gomas y resinas aromaticas, la continua pluvia de flores
deshojadas y olorosas hierbas que vertian ellas en abundancia, las ruedas,
cohetes y otras invenciones de pdlvora; los instrumentos musicos que tafiian los
indios de los inmediatos pueblos, que salian de paso a obsequiar a la Sefiora con
sus danzas en los trajes indianos que usaban los sefiores mexicanos en su
gentilidad y que son dignos de verse por la grandeza con que se vestian.**

La investigacion desarrollada por Alberro nos indica, pues, que las dos Sefioras
veneradas luego después de la Conquista de la Nueva Espafia se ubicaron ambas en
sitios donde habia santuarios prehispanicos dedicados a divinidades femeninas y que
ambos lugares estaban bajo influencia otomi, lo que atestigua la antigiiedad de las

devociones:

(...) sabemos, gracias sobretodo al padre Durédn (...), que la diosa Toci era
venerada en el cerro de Totoltepec, mientras que varias deidades, entre las cuales
destacaban Cihuacoatl-Toci-Tonantzin, Xochiquetzal-Chalchiuhtlicue-
Ilamateuctli — diosas de la luna y de la tierra bajo distintas advocaciones — y
Yoalticitl, relacionada con los bafios, las curaciones y las parteras, recibian culto
en los distintos cerros que conforman la serrania del Tepeyac. La veneracion de
Tlaloc era asimismo imprescindible en tales lugares, considerados como
depositos de las aguas. Por tanto, si el santuario de Otomcalpulco-Totoltepec
estuvo dedicado s6lo a la diosa vieja Toci, el macizo de la Villa, con sus distintas
eminencias — cerro del Guerrero, de Guachupines, Santa Isabel, Tepeyac y Pico
de Tres Padres — albergd un conjunto de templos en los que se rendia culto a
varias deidades femeninas muy relacionadas entre si.*®

Para la misma autora, otras deidades femeninas, como la de la diosa
Xochiquetzal-llamateuctli, comparten la veneracion de la luna en la misma region, y esa

devocion es “también asimilada en ciertos casos a Tonantzin-Toci-Teteoinnan”.

Ahora bien, tanto Pedro Carrasco como Jacques Soustelle declaran que los
otomies y matlazincas actuales siguen llamando a la Virgen de Guadalupe

“madre luna”, “madre vieja”, o sea tSinana, nombre de la que fuera antafio su
principal deidad, dato que nos lleva a atribuir el mismo origen otomiano de

Maria de los Remedios a la Sefiora del Tepeyac.*®
Alberro refuerza su andlisis por la identificacion de los mismos antecedentes
otomies en Juan Diego Cuautlatoazin, (“el aguila que canta”) “macehual de habla
ndhuatl a quien se apareci0 Nuestra Sefiora de Guadalupe, vecino de Cuauhtitlan,

poblacion habitada por nahuas y otomies (...), y hoy en dia hay elementos para

% Texto citado por Carrillo Pérez, Ignacio. Lo méaximo en lo minimo, la portentosa imagen de Nuestra
Sefiora de los Remedios. México: Gobierno del Estado de México, 1979 (Biblioteca Enciclopédica, 89).
Apud Rubial, idem arriba, p. 105.

% Alberro, idem, p. 128/129.

% fdem, p. 129.

255



sospechar que él también era otomi”; - como lo era el cacique Juan Ce Cuauhtli (Juan
“del aguila”) a quién se atribuye el hallazgo de la imagen de Nuestra Sefiora de los
Remedios y es el protagonista de la leyenda que la acompafi6.®’

El énfasis de la autora en el origen de ambos cultos de una Unica matriz original
(los otomies-chichimecas), significaria la persistencia transformada y adaptada de los
antiguos cultos vinculados a la geografia sagrada con caracteristicas complementarias
de pareja divina; representaban la fuerza inmanente de las deidades tectonicas y
cosmicas y la atraccién al terrufio que les mantendria su caracter vital.

Hubiera o no la complementariedad dual y antagdnica entre los dos cerros y que
representasen, en Ultima instancia, la dualidad del principio supremo segun la antigua
creencia otomi (y mesoamericana, por lo general), el hecho es que uno de los polos de la
devocidon fue mermando. Las razones para tanto no serian quizas facilmente detectadas.
¢Habria uno de esos principios adquirido magnitud en detrimento del otro para el
mundo indigena resumiéndose finalmente en uno s6lo — la Guadalupana, mujer-aguila,
cercada de rayos solares y cobijada por un manto de estrellas - por la pérdida del
sentido del concepto de “pareja creadora” divina en el ambito religioso cristiano, en la
medida en que el cristianismo fue asimilado por los indios? La opinion de Lafaye de
que se trato de la evolucion de un proceso de alejamiento politico de la “guachupina”
Remedios,*® parece no adecuarse al entusiasmo de la devocién manifestada por los
indigenas, mencionada por Rubial.

La otra posibilidad, que supongo fuertemente sustentable por las condiciones
psicoldgicas que la conquista generd entre los indigenas, es la que identifica Gilberto
Freyre para Brasil y que puede ser igualmente aplicada para el caso mexicano: se trata
de la pérdida de funcién social del hombre indigena en las culturas americanas con la
Ilegada del europeo, ya que el indio no pudo ejercer mas como gobernante, sacerdote,
guerrero o cazador en las nuevas condiciones socio-politicas, 1o mismo en la Nueva
Esparia que en toda América conquistada.

Igual que a la superestructura socio-politica, la faz de los dioses que
caracterizaban los aspectos masculinos de la divinidad, representativa del mundo

masculino en que se sostenia la sociedad indigena, también fue aniquilada. En ese

" [dem, p. 126/127.

% Lafaye, op.cit., p. 301. Es asi que interpreto la opinién del autor cuando dice: (...) “la protectora de los
conquistadores en la Noche Triste, la Virgen de los Remedios, se ve hoy (con solamente 21 toponimos
contra 256 de la Guadalupana) menos favorecida, como corresponde a la ‘guachupina’ en un México
espiritual y genéticamente mestizo.”
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sentido, no es de admirar que desde fechas tan tempranas del siglo XVI hayan surgido
las devociones en los cerros del Tepeyac y del Totoltepec que asimilan la geografia
sagrada a la complementariedad divina y, a lo largo del tiempo, con la pérdida
inexorable de las practicas de la antigua religion mexica, se concentre el culto en nada
mas que en uno de ellos, el que mantuvo relacion con el mundo de la vida.

Como he indicado en otra parte,” Lipovetsky®

postula que existe similitud de
espejo entre las representaciones de la esfera terrenal y la esfera del mas alla; o sea, que
existe una correspondencia entre las organizaciones socio-politica-culturales de los
Estados y las creencias religiosas, manifestando la univocidad entre la ideologia
dominante y el mundo celestial. Si asi es, en la sociedad novohispana, la imagen del
Dios-Padre abstracto de la religion cristiana corresponderia a la imagen lejana o ausente
del padre de que nos habla Mandoki. Refutandolos, pero sin argumentos en contra de

esa creencia generalizada, Bartra reline varios testimonios:

Al carecer el mestizo de un padre presente y conocido, la unién entre madre e
hijo se fortifica de manera patoldgica”, nos dice un estudio psicoldgico; es que,
agrega, el mexicano desde la Conquista es “un pueblo sin padre”: “El destino del
mexicano es crecer sin padre, es que histéricamente y como consecuencia de la
Conquista es la madre la que casi exclusivamente aparece en el horizonte
historico del nifio”. Estas temerarias generalizaciones son un lugar comin en la
cultura nacional mexicana. Un escritor confirma esta filiacion mitoldgica
exaltada por via materna: “La cultura mexicana no tuvo padre, como el Nifio
Dios, hijo de una virgen purisima, 0 como tantos mexicanos que han venido al
mundo huérfanos de un padre fantasmal.**

La imagen del Dios-Padre en las
iglesias  (véase, por ejemplo, su
representacion en la iglesia de Tonantzintla,
Puebla), es la de un rey con todas las
caracteristicas de un monarca europeo, Y, Si
Tonantzintla es sintoma de algo, para los

indigenas que construyeron y esculpieron la

exégesis marioldgica del templo, no podria

dejar de ser una concepcidn totalmente

extrana a su realidad socio-cultural.

% Cfr. la pagina 85 del Capitulo | de la Parte 11 de esta tesis.

100 ipovetsky, Gilles y Roux, Elyette. El lujo eterno. De la era de lo sagrado... Op.cit., pp. 32 y 33.

101 Bartra, Roger. Op.cit., pp. 182 y 183.

Observacion: la imagen consta en el libro de Garcia Barragan, Elisa. Senderos Celestiales del Barroco.
México: CONACULTA, 2003, p. 45. La fuente de la foto es D.G.S.M.P.-CONACULTA.
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En siglo X VI, confluyendo la identificacion de lo “maravilloso” cristiano con las
antiguas tradiciones indigenas,’®® “Nuestra Madre” sera descrita en lenguaje catdlica,
posibilitando la definitiva fusién de lo que podian salvar los indigenas (o lo que les era
posible salvar) de las antiguas creencias que pudieron ser aceptadas oficialmente por el
mundo cristiano.

En efecto, el Nican mopohua, usando palabras con el oloroso perfume de flor y
canto, conforme la expresion del lenguaje noble indigena, tecpilahtolli, habla de lo
maravilloso que fue la aparicion de Tonantzin-Guadalupe al macehual Juan Diego.

Publicado por primera vez en nahuatl, en 1649, por el bachiller Luis Lasso de
Vega, capellan del santuario de Guadalupe, la belleza del texto en nahuatl, atribuido a
un alumno de Sahagun, Antonio Valeriano, nos aproxima a la imagen del paraiso de la
religion mexica: Juan Diego, -“al escuchar los cantos de las aves y el responder del
monte”- se pregunta “si (...) no se encuentra ya en Xochitlalpan, Tonacatlalpan, lugar
de deleite donde mora Tlaloc, el que hace entrega de la lluvia.”*%

Esa imagen del paraiso indigena se encuentra igualmente enmarcada por la
Madre Divina que protegia a sus hijos y les entregaba todo su amparo y proteccion:

Hijo mio, el mas pequefio,
nada es lo que te aflige.
Que no se perturbe
tu rostro, tu corazon,
(...)
¢/Acaso no estoy aqui,
YO que soy tu madrecita?
¢Acaso no estas bajo mi sombra
y en resguardo?
¢Acaso no soy la razon de tu alegria?
¢No estas en mi regazo

en donde yo te protejo?*®

La “aparicion milagrosa” de la Virgen a un indio pone de relieve la importancia

que tenia para el pueblo indigena el hecho de que la Madre de Dios habia elegido a uno

102 afaye, op.cit., p.107.

1031 edn-Portilla, Miguel. Tonantzin Guadalupe. Pensamiento nahuatl y mensaje cristiano en el “Nican
mopohua”. México: El Colegio Nacional y Fondo de Cultura Econdmica, 2001, p. 58 y passin.

104 Tdem, p. 133.
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de ellos para comunicarse, de modo que, antes que nada, ella era la “madre de los
indios”.*® En su aparicién a Juan Diego, Tonantzin Guadalupe lo llama “hijo mio, el
mas pequefio” y le dice lo mucho que quiere “su casita divina”, pues en ese lugar sera,
lo asegura ella, “donde mostraré, haré patente, entregaré a las gentes todo mi amor, mi
mirada compasiva, mi ayuda, mi proteccion. Porque, en verdad, yo soy vuestra
madrecita compasiva”. A lo que Juan Diego contesta llamandola — “hija mia la méas
pequefia, mi muchachita, sefiora, noble sefiora”... %

Por la tradicion de la geografia sagrada y la consagracién del culto por la elite
criolla, con Tonantzin Guadalupe del Tepeyac los indigenas podian reconocer la
continuidad con sus antiguas tradiciones, y es posible que se le dijeran:

Nuestra Madrecita, tu misma cobijada con el color verde jade de
Quetzalcéalt.”’
Quizas en todo lo demés nos equivocamos;
Quizas todas nuestras antiguas creencias fueron la causa misma de nuestra
desgracia, como nos ensefian los que saben, los que nos pregonan que su
religién es la Unica verdadera;
Pero contigo Madrecita, no nos equivocamos. TU eres la misma mujer de que
habla el profeta Juan, porque estuviste aqui desde siempre, desde cuando el
aguila posa sobre el nopal — y t0 posas entonces sobre el maguey, el de la

leche celeste.'®

Miguel Sanchez, para Lafaye el verdadero “inventor” de la tradicion
guadalupanista, escribio el primer ensayo guadalupano que, si no de inmediato, a
mediano plazo®® generé gran repercusion por el reconocimiento de la Virgen de
Guadalupe como simbolo nacional mexicano. Por esa época, no se podria imaginar otro
sitio para la aparicion de la Virgen que no fuera la ciudad de México, un lugar desde

siempre sagrado, de modo que asi lo describid en 1648:

105 afaye, op.cit., p. 377.

106 | eén-Portilla, Miguel. Tonantzin Guadalupe... Op.cit., pp. 103, 113.

197 Cfr. Lafaye, op.cit., p. 339. Dice el autor que para una religion como a de los mexicas que atribuian un
valor simbdlico fundamental a los colores, el verde jade era entre los colores uno de los mas apreciados:
“La jadeita (chalchihuitl), en la cual se esculpia el bezote del sacerdote supremo, era de color azul-verde;
la lengua nahuatl disponia de un solo adjetivo para designar el verde y el azul.”

1981 a invocacion es creacion mia, sin base en ninguna fuente historica.

109 afaye, idem, p. 329.
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Me persuado, que como el demonio dragdén tan expulso del cielo, no puede
volver al cielo a inquietar a la ciudad del cielo, ni a sus hijos los angeles, halla en
Meéxico... una nueva ciudad de Jerusalén, ciudad de paz, bajada del cielo...*

Efectivamente, Sénchez identific6 en Guadalupe la mujer cubierta de sol,
coronada de estrellas, con muchos rasgos de la que describe el profeta Juan en el
versiculo 14 del Apocalipsis 12 y que, por enorme coincidencia, recuerda la tradicién

mexica: !

Y fueron dadas a la mujer dos alas de grande aguila, para que volase al desierto a
su lugar, en donde es guardada por un tiempo, y dos tiempos, y la mitad de un
tiempo, de la presencia de la serpiente.

Lafaye entiende que la cultura indigena aun influia fuertemente sobre la
sociedad novohispana en el periodo, y afirma que “todos los fendbmenos determinantes
de la evolucion espiritual y, en general, de la historia social de Nueva Espafia emanaban

mas 0 menos directamente de los indios”. *? Ademas,

Todavia en los tiempos de Humboldt, los indios constituian casi mitad de la
poblacion de Nueva Espafia; sus creencias ancestrales eran como el mantillo en
donde germinaban las devociones criollas.**®

Tres santuarios construidos en el Tepeyac se sucedieron unos sobre los otros
durante un periodo de un siglo y medio (“casi exactamente tres ‘soles’ aztecas”*),
creciendo en dimension y opulencia, como solia acontecer con las antiguas piramides de
los aztecas edificadas sobre las precedentes.

A la primera basilica mandada edificar en 1555 por el arzobispo Montufar, se
siguio otra, construida en 13 afios, de 1609 a 1622, hasta que, de 1694 a 1709, se hizo
una nueva, todavia mas grande y suntuosa, que se equiparaba a una catedral de
provincia por su dimension y sobresalia sobre todos los demés santuarios dedicados a
Maria en la Nueva Espafia. A mediados del siglo XVIII, el patronato de la Virgen de

Guadalupe se extendia a todo México,**® pero la “ciudad imperial” de México —

119 sanchez, Miguel. Imagen de la Virgen Maria Madre de Dios Guadalupe, milagrosamente aparecida
en la Ciudad de México (1648), texto reproducido en Torre Villar, Ernesto de la y Navarro de Anda,
Ramiro. Testemonios histéricos guadalupanos, pp. 176-177. Apud Fernandez Garcia, Martha. “La
Jerusalén celeste. Imagen barroca de la ciudad novohispana” en Barroco Iberoamericano. Territorio,
arte, espacio y sociedad. Tomo Il, Universidad Pablo de Olavide, Ediciones Giralda, 2001, p. 1219.

11 afaye, op.cit., p. 325.

12 [dem, p. 374.

113 [dem.

14 afaye, idem, pp. 360 y 361.

115 [dem, p, 305.
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Tenochtitlan seria distinguida por los criollos con una reverencia que le daba un carécter
sagrado: — era la ciudad sagrada de Maria.

Sanchez habia dado a los criollos el mito con que se sellaba la vida espiritual de
una Nueva Espafia distinta de la que le estaba reservada por los esparioles; luego los
criollos trataron de hacerla una devocidn enteramente suya, a la que los guapuchines no
se incluian, en vista de que el antagonismo politico entre criollos y peninsulares también
se reflejaba en la esfera piadosa. Los ultimos se mantuvieron devotos de sus
advocaciones marianas tradicionales, venerandolas en las réplicas de imagenes traidas
de Espafia, incrédulos ante los celebrados advenimientos, actitud que vino a reforzar las
divergencias entre los dos grupos y a sellar la unidad religiosa y nacional de criollos,
mestizos e indigenas, contribuyendo a borrar las diferencias entre las castas.**°

El puente entre el mesianismo franciscano y la Virgen de Guadalupe y sus
resonancias proféticas, tan bien cernido por Sanchez, se desarroll a lo largo de los
siglos, primero por la voz de los predicadores en el XVII'y XVII, y por fin con la de los
revolucionarios en el XI1X.**’

Otros procesos similares de convergencia del sentimiento de unidad nacional en
torno a una advocacion de la Virgen ocurrieron en varios paises de América Latina,

como Per0, Ecuador, Colombia etc. Sin embargo,

El carisma de que se creyeron dotados los mexicanos, gracias a las “apariciones”
de la Virgen Maria en el Tepeyac, (...) transformaron su pais en un “paraiso
occidental”, no es ejemplo Unico, s6lo el mas rico en implicaciones
sociopoliticas.™®

La cuestion criolla, para Rubial, era crear una cultura propia y para tanto
necesitaba apropiarse del espacio y del tiempo dandoles nuevas significaciones. En el
XVII, la Iglesia novohispana ya se consideraba “una cristiandad elegida, como un
pueblo que demostraba el designio divino por medio de los prodigios y las reliquias que
sacralizaban su territorio”.*® Sin embargo, era una Iglesia atn subordinada a Europa.

Para los criollos se trataba de que no hubiera méas la preeminencia de santidad

europea en el territorio mexicano y promovieron (con “un despliegue de erudicion”) el

118 fdem.

17 [dem, p. 329.

18 [dem.

119 Rubial Garcia, Antonio. La Santidad controvertida. Hagiografia y conciencia criolla alrededor de los
venerables no canonizados de Nueva Espafia. México: UNAM, FCE, 1999, p. 61.
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espacio novohispano como el nuevo Paraiso; a la vez se empefiaron en el conocimiento
geogréfico de la colonia con “una impresionante actividad cartografica”.*?°

La “apropiacion” del tiempo se dio en un primer momento con el rescate la
“edad dorada” de los primeros afios de la evangelizacion enalteciendo la santidad de
aquellos primeros varones ejemplares y la nobleza y hazafias de los conquistadores.
Pero fueron maés alla en el pasado, convirtiendo el mundo prehispanico mexica “en una
cultura paralela a la de la antigliedad grecorromana de Europa y en heredera de la
cultura universal nacida en Egipto.” Con eso, el criollo podia sentirse doblemente
enorgullecido de considerarse heredero de los imperios hispano y mexica, consolidando
sus anhelos de elevar Nueva Espafia a reino asociado del imperio espafiol.

Sin embargo, lo mas importante, de acuerdo a la mentalidad de la época, era
incorporar a México en la tradicion sagrada de la historia cristiana. ElI mito
Quetzalcbatl-San Tomas, la “desdemonizacion” del pasado precolombino, los milagros
de las iméagenes aparecidas, el fendmeno de la Guadalupe, la expansion de los cultos a
través de un gran nimero de imagenes milagrosas y las tentativas de canonizacion de
santos locales, *?* fueron todos motivos de construccién de un pasado que validaria el
presente.

Los criollos, “espiritualmente mestizos”, encontraron fuerzas para reivindicar su
identidad con la nacion mexicana bajo el pendon de la Virgen Morena, cuyo color de
piel habia tenido un éxito inmediato entre los indios. Bartra, retomando las palabras de
Sahagun, donde éste hace el paralelismo entre Eva y Cihuacdatl, considera que la
Virgen Maria se habia transformado, desde el siglo XVII, “en la Nueva Eva mexicana,
que debia despertar el tumultuoso y ardiente amor del pueblo”. Pero no bastaba una Eva

criolla, era necesaria una Eva india. Segun Bartra,

En 1672 ya se describe a la Virgen como india, y no como criolla. Precisamente
un franciscano, Juan de Mendoza, afirma:

Formose esta imagen santa de Guadalupe, a semejanza de los gentiles naturales
de esta tierra; dicelo su rostro que muestra un color apagado, moreno, semejante
al que tienen ellos, y pUsose asimismo en su traje, vistidse las ropas de su usanza
para que viéndola los gentiles formada a su semejanza y vestida en su traje, se
enamorasen y convirtiesen.'??

Esa Nueva Eva, - cuya fascinacién va en aumento hasta culminar por convertirse

en el emblema nacional mexicano a quién, primero la ciudad de México (1737) y

2% [dem, p. 62.
121 [dem, p. 62, 63 y 64.
122 Bartra, op.cit., p. 181.
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después toda la nacion mexicana (1831) proclama como protectora y la quiere
transformar en la “patrona universal del Nuevo Mundo” - significaria la continuacién
de la “Iglesia indiana” de Mendieta.

La idea misionera de los franciscanos de edificar una Iglesia Nueva en “las
Indias” purificada de los pecados del Viejo Mundo encontrara eco en el siglo XVII vy,
segun Lafaye, “es Siguenza y Goéngora quien tiene el meérito de haber injertado la
devocion nueva sobre el viejo tronco vivaz del milenarismo”.*?® La idea de Eva se une a
la del Paraiso y a la de un pueblo sin mancha del pecado original — el “pueblo elegido”
para el cumplimiento de la Parusia, como lo habian pensado los religiosos espafioles, es
sustituido por la nocién de un “pueblo elegido” por la Virgen.

Desde la misma traza de la “Muy Noble, Leal e Imperial Ciudad de México”, -
con la catedral y los edificios de gobierno al centro de un tablero de ajedrez en medio de
una laguna que la circundaba -, se establecieron paralelismos con las representaciones
de la Jerusalén celeste, a veces ortogonal a veces circular en torno a un centro sagrado,
segun la iconografia que se le ha dado a lo largo de la historia occidental.

La imagen del paraiso terrenal se presenta una y otra vez en las descripciones

sobre la ciudad: en 1777, Fray Juan de Viera escribe:
situada en un hermosisimo valle cuya circunferencia es un abreviado disefio del
paraiso, porque la circundan tres hermosisimas lagunas bastantemente grandes y
capaces...es su figura casi cuadrada...sus calles son tan derechas, que por unay
otra parte se descubren los horizontes; hacen su cuadratura en forma de cruz,
pues cada cuadra tiene de longitud 250 varas, y la cabecera en forma de cuadro
tiene 150.'%

Esa concepcion que evoca el paraiso y a la vez la cruz de Cristo, es una imagen
sucinta de aquella Jerusalén celeste anhelada por los criollos novohispanos, cuya
catedral misma, en el centro de la Plaza Mayor y dedicada a la Virgen de la Asuncién
ambicionaba ser una reconstruccién ideal del Templo de Jerusalén.® Ademés esa
ciudad habria de ser protegida por la Madre de Dios en sus puntos cardinales. En su
obra de 1688, el padre Francisco de Florencia menciona a “los baluartes” que defienden
a la ciudad:

(...) quiere esta Sefiora tanto a esta ciudad de México, y en ella a toda la Nueva
Espafia, que parece que se ha puesto, como su amparo seguro en las cuatro partes

123 | _afaye, op.cit., p. 109.

124 \iera, Fray Juan de. Breve compendiosa narracion de la ciudad de México, corte y cabeza de toda la
América septentrional, 1777, pp. 1-3. Apud Martha Fernandez Garcia, “La Jerusalén celeste. Imagen
barroca de la ciudad novohispana” en Barroco Iberoamericano. Territorio, arte, espacio y sociedad.
Tomo I, Universidad Pablo de Olavide, Ediciones Giralda, 2001, p.1221.

125 Fernandez Garcia, Martha. idem, p. 1219.
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de México, en cuatro imagenes milagrosas suyas, que le sirvan de cuatro castillos
rogueros que la defiendan. (...). Al oriente, N. Sefiora de la Bala, que sabe
recibir en si las balas, porque no hieran a quien della se vale. Al poniente, a la
Virgen de los Remedios, que estd hecha a cegar y derribar por tierra a sus
enemigos. A la de la Piedad, que con su hijo difunto en los brazos esta llorando
nuestros delitos y aplacando a Dios por nuestras culpas, al sur. La de Guadalupe
al norte, que como estrella fija nos guia y alumbra: que como la principal de
todas, se ha puesto al septentrion, porque de él dice la Escritura, que amenaza
todo el mal...*?

El mismo santuario de la Guadalupana habia sido pensado como imagen
“hipotética del Templo de Jerusalén y el conjunto arquitectonico del Tepeyac, como una

reproduccion, asi mismo ideal, del Monte del Templo.”™?" Conforme el argumento de

Fernandez Garcia,
Es asi que como, gracias a la Virgen de Guadalupe, la ciudad se convirtié para

los novohispanos en la “ciudad santa, la nueva Jerusalén, que descendia del cielo

del lado de Dios, ataviada como una esposa que se engalana para su esposo”,'?®

con un monte Sagrado al norte, donde se levantaba — como ahora — su propio
Templo hierosolimitano, para guardarla de los enemigos y de las calamidades.*”®

Antonio Rubial confirma las mismas aseveraciones cuando hace lo siguiente

comentario:

México, La Jerusalén de Maria (como la otra era de Jesus) se concebia como una
ciudad santa que con sus virtudes y su armonia respondia perfectamente al
modelo de la ciudad celestial. Ademas del geométrico urbanismo que compartian
en su traza ambas ciudades, la Jerusalén — México y la celeste eran realidades
que se remitian a la renovacion de los tiempos mesianicos, cuando la accion de
Dios transformaba la creacion. Ambas eran ciudades de eleccion divina y la
segunda, México, fue asimilada a la tierra prometida al igual que su conquista
por los espafioles lo era a la de Canaan por los judios.*®

Por todas las sefales, la Guadalupana fue el mito que reunié el simbolismo de
“luz escatoldgica” que salvaria el género humano y por el que “se arraigaba el
sentimiento patridtico y carismatico mexicano”, pueblo que se consideraba a la vez
hijos y siervos de su Madre y Reina.***

El “maravilloso americano” y la imagen del Paraiso que formaron los criollos,
fascinados con la belleza del paisaje mexicano y su abundancia, fue cantada por los
poetas del XVII, igual por Balbuena que por Sor Juana Inés de la Cruz, en cuya obra se

encuentra, segun Lafaye, “todos los aspectos de la conciencia nacional mexicana de su

126 Florencia, Fray Francisco de. Estrella del Norte de México... texto reproducido en Torre Villar y
Navarro y Anda, op.cit. pp. 394 -395. Apud Fernandez Garcia, idem, p. 1223.

127 Fernandez Garcia, Martha. idem, p. 1225.

128 Apocalipsis: XX, 2.

129 Fernandez, Martha. idem, p. 1225.

130 Rubial Garcia, Antonio. Civitas Dei et novus orbis. La Jerusalén celeste en la pintura de la Nueva
Espafia, p. 26, apud Fernandez, Martha. Op.cit. pp. 1225y 1226.

31 afaye, op.cit., p. 376.
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siglo”. México es celebrado como la “Tierra madre”, “generosa y nutricia”

)132

(“¢resurgimiento criollo de la antigua Chicomecoatl?”)™“, lugar de tan maravillosos

portentos que es considerado el nuevo Eden librado del pecado original, igual que

Maria. “Ese rasgo, por lo menos heterodoxo, debia hacer que la ‘naturalizacion’ de

Marfa, en su imagen del Tepeyac, fuese atin mas facil.” **

El clima que se gesta en la sociedad novohispana “es un suefio triunfalista™***

que califica a la Virgen de “Emperadora’ y ‘Reina’ de los mexicanos” vinculada a la

imagen de la ciudad de México como “ciudad imperial”.*®

De una cierta forma irbnicamente, esa ficcion barroca se reflejo en los hechos de
la realidad novohispana, como muestran los registros histéricos de la época, el siglo

XVII, recogidos por Francisco de la Maza:

Un problema econémico muy serio se cernia sobre la ciudad, y los sagaces
regidores del Ayuntamiento lo denuncian en 1635 pidiéndole al Rey:

...se sirva prohibir que las érdenes mendicantes se apoderen de las casas y
haciendas ... porque los vecinos no tienen ya qué comprar un solar, qué dejar a
sus hijos patrimonios para la conservacion de las familias, y cada dia van dichos
religiosos comprando y asentandose mas, con que a pocos afios sera suya la
mitad del reino..."*

En efecto, la Iglesia ejercia una autoridad que se expandié mas alla de la base
ideoldgica que sostenia toda la sociedad, deteniendo un enorme poder politico y
econémico.”®” Una de las faces mas visibles de ese poder fueron los templos, los
claustros, los colegios y los hospitales.

Gemelli Carreri, cronista y viajero que conocio a la Nueva Espafia en finales del
XVII, relata que “dentro de la ciudad (de México) hay veintidés monasterios de monjas
y veintinueve de monjes y frailes de diversos institutos, todos, no obstante,

sobradamente ricos.”**®

Incluso explica, segun su entendimiento, por lo menos
parcialmente, el porqué de tantos monasterios masculinos: “Estando todos los poderes,

asi como las casas, en manos de eclesiasticos, los espafioles y otros europeos, no

132 fdem, p. 119.

133 Tdem.

134 [dem, p. 114.

135 [dem, p. 118.

136 De la Maza, Francisco. La ciudad de México en el siglo XVII. Fondo de Cultura Econémica, 1985, p.
60

37 Rubial, Antonio Garcia. La plaza, el palacio, el convento... Op.cit., p. 123.

138 Gemelli Carriri, Giovanni Francesco, Viaje a la Nueva Espafia -1694, p. 22. Cita de Rubial, idem
arriba, p. 121.
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encontrando cdmo establecerse cierta renta, no toman mujer tan facilmente y acaban por
hacerse también ellos religiosos”.**®

La razon de tantos claustros femeninos pudiera ser mas compleja. La vida de las
religiosas, como afirma De la Maza, era muy diferente: “la monja desenvolvia todas sus
actividades dentro del encierro, sin poder salir jamés a la calle y ni siquiera al templo.
Ni viva ni muerta volvia al mundo.”**® ElI modelo femenino cristiano de
comportamiento que la religiosa deberia imitar era el de la Virgen Maria en su docilidad
de obediente “sierva y esclava” del Sefior.***

Me parece que la actitud de la sociedad de entonces para con la mujer generaba
una relacion tensionada entre dos polos: la sublimacion de la figura femenina en el
imaginario desarrollado alrededor de Maria y la necesidad de control de la sociedad
patriarcal sobre el cuerpo y el alma femenino.

Bravo Arriaga sefiala “la similitud que se puede aplicar entre el esquema
monacal femenino y el familiar”.!*> La autora refiere a la correlacién seméntica
revelada por la similitud de nombramientos — la superiora es llamada de “Madre y las
otras religiosas de Hermanas” — que significarian mas que una analogia, y representan
en verdad “un amplio signo cultural”. “Tanto el hogar como el convento son espacios en
los que se cumple el natural entorno de control para la irracional y moldeable naturaleza

femenina. El encierro es el ambito de sujecién a las inclinaciones desordenadas.”**?

Si la casa protege el honor conyugal, el convento salvaguarda el honor de Dios.
De alli, (...), que los votos de castidad y clausura se correspondan estrechamente,
(...). No obstante, el argumento mas sélido para correlacionar casa y convento
nos ofrecen las palabras mismas de Ledesma quien hace una analogia funcional
entre la madre de familia (evidentemente cristiana) y la abadesa conventual.
Ambas ejercen un mando conductual, “potestad dominativa materna doméstica y
civil”; es claro que tanto a la madre laica como a la conventual les falta la
verdadera autoridad que es la espiritual otorgada por los “Padres”, el familiar y
el religioso.

Asi, la jurisdiccion espiritual en la vida del claustro proviene de las figuras
masculinas, prelados, vicarios, confesores.***

Esas reflexiones de Bravo Arriaga me parecen apuntalar la construccion de una
ideologia masculina en torno a la mujer que me permiten advertir la siguiente cuestion:

¢en la medida que crecié el fervor mariano se hubiera generado su contraparte con un

139 Tdem.

10 De la Maza, Francisco. Arquitectura de los coros de monjas en México. México: UNAM, IIE, Estudios
y Fuentes del Arte en México, VI, 1973, p.10.
11 Bravo Arriaga, Maria Dolores. El discurso de la espiritualidad dirigida. Antonio Nufiez de Miranda,
confesor de Sor Juana. México: CONACYT-UNAM, IIB., SCLN: FFyL., 2001, p. 27.
142 §
[dem, p. 51.
13 Idem.
144 Tdem.
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mayor rigor en el control sobre las “esposas de Cristo” tangibles? Propende a
confirmarlo la ideologizacién de las mujeres como “transunto y continuidad de la
Virgen Maria”, *** el elemento clave que hacia de “los conventos (...) depositarios de la
santidad, de la proteccion divina y del bienestar social”** en el imaginario colectivo.
Comenta Bravo Arriaga que la reglamentacion de la vida conventual
representaba antes que nada una politica de convivencia basada en jerarquias y etiquetas
centradas en la obediencia, por la que autoridad detenia un poder incontrastable en
funcion de su jurisdiccion espiritual que adquiria contornos de voluntad “divina”, por lo

incontestable de su ejercicio, segun el entendimiento de la época:

la compleja y “politizada” red de relaciones que norman el codigo del ejercicio
de una autoridad y de un poder que, mucho méas profundamente que en una corte
monérquica, se elige por designio divino.**’

La dindmica alrededor del tema de la Virgen gener6 una arquitectura propia que

marca muy claramente dos
universos de tratamiento del tema
femenino por la Iglesia y por la
sociedad de la época. La actitud
dicotémica se revela de un lado en
la dura arquitectura de los coros y,
de otro, en la sublimidad de los
“Camarines de la Virgen”,

expresion arquitectonica tipica de

Espafia y que en México adquirio
un tono propio. El imaginario constructivo correspondié al ideario masculino polarizado
entre la imagen de la Virgen y la mujer real, lo que parece ejemplificar una vez mas la
disposicion tipicamente barroca de exacerbacion de los contrarios.

Por un lado, se tiene los “Camarines de la Virgen” que elevaban la imaginacion
sublimada a niveles de un arte de la mas requintada orfebreria.’*® Desde el mismo

sentido linglistico, los “camarines” representan la idea de intimidad y la de tesoro, de

15 [dem, p. 37.

146 Rubial. La santidad controvertida... Op.cit., p. 199. Apud Bravo Arriaga, idem, arriba.

7 Bravo de Arriaga, op.cit., p. 35.

148 |_as raices erdticas de ese culto no son ajenas a la investigacion de los pensadores mexicanos actuales.
Cfr. Roger Bartra, La jaula de la melancolia...Op.cit., capitulo 22: “A la chingada”.

Observacion: la imagen del Camarin de la Virgen de Loreto de Tepotzotlan también esta en el libro de
Garcia Barragan, Senderos Celestiales... Op.cit., p. 59. La fuente de la foto es el IIE-UNAM.
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los cuales Prados Garcial®

subraya el sentido de un “*aposento recogido’ al que no
entran todos”.

Los simbolos atesorados (figurados en pinturas, altorrelieves, etc.) son, entre
otros: la blancura de la azucena, del lirio, de la rosa o de la flor de lis que corresponde a
la pureza de la Virgen; la palma, que ejemplifica la rectitud y fuerza ante las
tempestades; las llaves que significan acceso al cielo; el azul, la cercania del reino
celestial; el ancla que simboliza la fortaleza de la Madre de Cristo; la Luna, por que es
el astro de la imagen, etc.**

El acceso a muchos de ellos se da a través de un laberinto de camaras laterales o
por una escalera, pero también puede ser por el presbiterio y estar ubicado en el mismo
nivel que éste. La tipologia que les ha dado Kubler® los identifica como: camarin
oculto, camarin torre, camarin doble muro y aun camarin galeria. Prados Garcia afiade
la denominacion de “camarin-hornacina” a la tipologia, para caracterizar aquellos que se
ubican en un espacio diminuto.

Por otro lado, los coros de las iglesias de los claustros femeninos eran jaulas de
hierro, algunas con picos “terribles” hacia afuera, como los de los coros de las
Capuchinas y de las Carmelitas, “que parecen simbolizar las garras de un dragén que
defendiese a las monjas del peligro exterior”.** Como si no bastara, atras de las rejas
habia unas “gruesas cortinas negras, que sélo se corria cuando se alzaba la Hostia en la
misa o para oir algin sermén solemne, como los de las honras funebres de las preladas o
monjas notables”.**®

El dibujo de las rejas, al contrario de los “camarines”, no revelan, en la mayoria
absoluta de los casos, ninguna imaginacion: “barrotes cruzados horizontal y
verticalmente o en sentido diagonal, y con espigas salientes, 0 cuando mas, con un

dibujo semejante a un panal de abejas.”*** Josefina Muriel™ alab¢ el arte de la rejerfa,

149 prados Garcia, José Marfa. “Camarines barrocos mexicanos”. Universidad Complutense de Madrid. P.
1.Texto en la web: investigacion Google para “Camarines de la Virgen”.

130 Simbolos de dominio pblico y referencias alusivas al Camarin de la Virgen de Yzamal, Yucatén.
Investigacion web.

131 Kubler, George. Arquitectura de los siglos XVII y XVI11. Madrid: Ars Hispaniae XIV, 1957; “El
camarin del siglo de oro” en Cuadernos Hispanoamericanos, n° 140-141 (1961), pp. 239-245. Apud
Prados Garcia. idem, p. 2.

152 De la Maza, Francisco. Arquitectura de los coros de monjas...Op.cit., p. 9 y 10.

153 [dem, p. 18.

154 Cfr. p. 18. Citacion de De la Maza (op.cit., arriba) de la obra de don Manuel Romero de Terreros. Las
artes industriales en la Nueva Espafia, 1923, p. 51.

155 Muriel, Josefina. Conventos de monjas en la Nueva Espafia. México: Ed. Santiago, 1946, p. 494.
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pero la simbologia de las verjas estara siempre asociada a la dureza del hierro para la
proteccion, y principalmente, aunada a la idea de la reclusion.

Para las monjas encerradas en la clausura, muertas para el mundo, los coros altos
y bajos de las iglesias conventuales eran los espacios mas importantes de la vida
claustral monjil, “la obligacion maxima de la contemplativa existencia de un convento
de monjas”.**® La prioridad de ese espacio en la vida monacal correspondia a la
denominacion misma que llevaban las monjas profesas: “Religiosas de Velo y Coro”,
recibidas del “Velo Negro” (criollas provenientes de las capas medias y aristocraticas),
que las distinguia de las “Velo Blanco”, de las novicias, de las “donadas”, “nifias” y
otras Hermanas que no habian concluido los votos.**’

El tema de la situacion femenina claustral en México es vasto y ampliamente
estudiado. Aqui importan sefialar algunos aspectos de la arquitectura, pues, en lo que
refiere a la vida claustral femenina en el XVII, se trataba de una tarea de control sobre
un ser considerado inferior e inepto intelectualmente por toda la sociedad de la época,
pero, al que parece, principalmente por la hispanica, la de la metropolis y sus
colonias.™®

Se habia esparcido en Europa, sefiala Mario Rosa,**® el desarrollo del “modelo
espanol” de la espiritualidad contrarreformista inspirado en las personalidades de San
Juan de la Cruz y de Santa Teresa, “conocidos por el apelativo de “descalzos™.*®® Pero
también se produjeron resistencias, fundadas en costumbres ancestrales, en contra de las
reglas restrictas de Trento. Eso, sin embargo, parece que no ocurrié en la Nueva Espafia
que representd, como toda América, la posibilidad de empezar como de “tabla rasa”
para implantar las nuevas disposiciones del Concilio. Zumarraga, en el XVI, trato de
traer a la Nueva Espafia las Concepcionistas exactamente por ser una orden recién
fundada, para evitar los males de “una orden relajada”.**

Segun Rosas, hubo en Francia el desarrollo de otra expresion aceptada de la
espiritualidad femenina “con votos sencillos y con fines de compromiso activo” *®?
como los de las Ursulinas, los de la Congregacién de Notre Dame y los de la

Congregacion de las Hijas de la Caridad, todas consagradas a la educacién y con una

% De la Maza, idem, p. 16 y 17.

%7 [dem, p. 17 y Rubial, A. La plaza, el palacio, el convento... Op.cit., p. 157.

158 Bravo Arriaga, op.cit., 43.

% Rosa, Mario. “La Religiosa”. Capitulo V111 de EI hombre barroco. Rosario Villari et alli. Madrid:
Alianza Editorial, 1992, pp. 243, 244 y 245.

100 fdem, p. 244.

1oL Muriel, Josefina. Conventos de monjas... Op.cit., p. 498.

162 fdem, p. 245.
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situacion méas dinamica que sus hermanas italianas y espafiolas y, por supuesto, a las de
la vida monjil femenina en la Nueva Espafia del XVII. Aqui se les concedié a las
monjas ricas comodidades materiales, pero ninguna en su vida podia sofiarse en una

situacion semejante a la monja de un episodio que relata Antonio Rubial:

Podemos imaginar como fue recibida en los conventos esta noticia que da
Antonio de Robles: “diciembre de 1672, estuvo en la ciudad una monja
gachupina natural de Italia del orden de San Francisco que habia hecho voto de
peregrinar 33 afios. Paso al Per(”. ;Cuéntas religiosas habran sofiado con ser esa
monja viajera?*®®

Las monjas novohispanas educaron nifias que “volvian al mundo”, por decirlo de
alguna forma, pero las educaban antes que nada para seguirles el ejemplo de
comportamiento. En los primeros tiempos, las educandas fueron nifias indigenas por lo
que las monjas participaron indirectamente de la catequesis.’®® Luego, nos cuenta
Muriel, “severas medidas se dictaron para que las monjas dejaron la actividad docente
que soblo ejercieron por la necesidad de los tiempos y que volvieron a las severidades de
la clausura.”®® Afios después se cambiaron las disposiciones y los conventos volvieron
a aleccionar, hasta que, en el siglo XVIII, nuevas érdenes fueron creadas para volcarse
especificamente a la educacion femenina.

La ensefianza estaba comprometida en hacer el prototipo de la mujer catélica,

166

sumisa y obediente, domesticada”, que tenia el sufrimiento y la abnegacion como

parangén. Una formacién de “tipo doméstico y exclusivamente femenino™®’ que
chocaba con la inteligencia brillante de una Sor Juana Inés de la Cruz, que lamenta su
soledad por quererse ir mas alla: “Leer y mas leer, estudiar y mas estudiar sin mas
maestros que los mismos libros. Ya se ve cuéan duro es estudiar en aquellos caracteres
sin alma, careciendo de la voz viva y explicacién del maestro.”*®®

La arquitectura de los conventos de monjas, con sus iglesias paralelas a la calle
permitiendo que uno de sus lados permaneciese con acceso exclusivo por el convento y
fuera impenetrable al mundo exterior, fue la solucién arquitectdnica para la clausura
femenina. Exceptuandose las vocaciones que se puede suponer muy raras, era la

solucion social para los problemas de lidiar con el “sexo fragil”: medio de

163 Rubial, Antonio. La plaza, el palacio, el convento... Op.cit., p. 159.

184 Muriel, op.cit., pp. 487 — 490.

165 fdem, p. 500.

1% fdem, p. 502.

187 [dem.

168 Citada por Muriel, Josefina. Cultura femenina novohispana. México: UNAM, 1982, p. 19.
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desembarazarse de excedentes femeninos criollos cada vez mas cuantiosos'®, a la vez

que motivo de enorgullecimiento para aquellas familias; un modo de la sociedad del

» 170

XVII, “obsesionada por el temor a un Dios justiciero”,”™ contar con oraciones perenes

para interceder por sus pecados.

Las iglesias estuvieron abiertas al culto, lo que llev6 en los conventos de monjas
de clausura a edificar el templo en paralelo a la calle, con lo cual se entraba por
un lateral y, tras las rejas de los coros alto y bajo, a los pies de la iglesia, "podian
asistir las monjas a las ceremonias religiosas”. La doble portada al exterior -
dedicada una a la Virgen y otra a san José - fue también caracteristica de muchos
de estos conventos de monjas tanto en Andalucia como en Hispanoamérica, al
parecer para que la procesion del Corpus entrara y saliera y pudieran
contemplarla las monjas desde la clausura. La iglesia era pues la parte publica de
los conventos y eso condiciond la disposicién de estos grandes complejos
arquitecténicos.™

El dibujo abajo con la disposicion caracteristica de una iglesia de monjas es

de Manuel Gonzélez Galvan y estéa en su ensayo “El espacio en la arquitectura religiosa

virreinal de México”. Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, N° 35. México:

UNAM, IIE -Instituto de Investigaciones Estéticas.

3 Disposicion caracteristicn de una iglesia de monjus,

7 f oy Hon

199 Rubial, La Santidad controvertida... Op.cit., p. 57.

170 fdem, p. 173.

171 F_— . ) e L
Yarza Luaces, Joaquin, “La arquitectura de las 6rdenes religiosas”, pagina web arteHistoria.
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Plano lateral de una iglesia de convento de monjas, en Arguitectura

de los coros de monjas de México de Francisco de la Maza.

coro atro |

CORO BASO

Coro de la Iglesia del Convento de San Jerénimo.

b [ |

I

Reconstruccion ideal, 1963.
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Capitulo 11

Las Marias de Brasil

Como ocurrié en la Nueva Espafia, el trasplante del modelo civilizatorio de tonos
portugueses a las circunstancias brasilefias generé todo tipo de tensiones en el proceso de
adaptacion a las condiciones locales, donde se confrontaron distintas humanidades y
diferentes interpretaciones de la naturalezas. Para que se comprenda las peculiaridades del
mestizaje cultural y las especificidades de la religiosidad del Brasil, es importante
mencionar las circunstancias generadas en la colonia, tanto las socio-econémicas como las
repercusiones del traslado en las practicas religiosas.

En la prdspera region del noreste, el sefior de un feudo tropical se enfrentd a una
situacion ambigua:* el caracter estamental del Medioevo, rigido en la estratificacion de los
papeles sociales, fue implantado en un espacio que exigia adaptacion, movilidad, grandes
desplazamientos, la convivencia de culturas distintas -“una polifonia de voces” -, que
obligaba a la alternancia de aproximacién y alejamiento en las relaciones interpersonales,
exigidas por las precariedades de la cotidianidad.

El gran propietario también se vio obligado a ejercer un papel doble: al mismo
tiempo que su condicion sefiorial y su poder patriarcal referia a los parametros medievales
de valores fijos, el proceso mercantil en que se involucré le imponia el comportamiento
burgués de valores cambiantes, por los regateos y las coyunturas ajenas a su voluntad que
influian en los negocios. Y ademas les constrefiia la segunda condicion, pues era lo
requisito para ejercer la primera, de modo que hubo un cambio de referencial que se
doblegé en el “uso mercantil, destrutivo, que se implantava no Novo Mundo™.

En ese mundo contradictorio de ética pervertida, la inquietud necesitaba de rituales
que condujeran la vida, el entorpecimiento de las almas requeria la ostentacion de la fe, de
la riqueza, de la solemnidad en los modales; el desierto de la vida interior se compensaba

con exterioridades, la oquedad se cambiaba en un gusto masoquista por el derroche.® Con

! Novais, Fernando A. “Condigdes da privacidade na Coldnia” en Historia da vida privada no Brasil.
Cotidiano e vida privada na América Portuguesa. Coord. y Org. por Fernando A. Novais y Laura de Melo e
Souza. Op.cit., pp. 29, 30, 31, 32.
2 {dem, p. 32.
¥ Cascudo, Luis da Camara. Sociologia do Agticar. Pesquisa e deduc&o. Rio de Janeiro: Ministério da
Inddstria e Comércio/ Instituto do Aglicar e do Alcool. Colecio Canavieira n°® 5, 1971, p. 71.
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un batallon de esclavos a su servicio, el gran terrateniente, actia en su “engenho” con un
poder sin limites; el sistema esclavista pudo revelar entonces toda su capacidad de
escatimar los escripulos morales. Requintes de torturas, malos tratos y falta de lo mas
minimo sentido de humanidad con los africanos, eran hechos cotidianos practicados tanto
por los patriarcas como por sus mujeres.

En los comienzos de la ocupacidn, la poligamia de los portugueses con las indias
propicié apoyo logistico y mestizos para la extraccion de la madera colorante, muy
valorada en Europa, el “pau brasil”. Con la esclavitud africana, el cuerpo de la mujer negra
fue un medio utilizado con el fin de procrear mestizos, justificado por razones econémicas:
“para aumentar el rebafio esclavo™. El dicho “no existe pecado abajo del Ecuador” fue
durante mucho tiempo un lema de los desbravadores de las selvas de Brasil, y su uso
reincidia a la medida que avanzaban en el espacio.

Como en todas las circunstancias de la vida humana, los &mbitos publico y privado
también inciden en la religiosidad; para las mujeres y las hijas de los colonizadores
portugueses la forma posible de sociabilidad eran los oficios religiosos. En la colonia,
escasa de iglesias y de religiosos, lejos de la regularidad y frecuencia de los rituales
publicos, muchos de los colonos llegaban a la apatia o indiferencia por las préacticas
religiosas comunitarias, y, por otro lado, se incrementd la vida religiosa privada, la cual, sin
el control de los parrocos, “abria maior espago para desvios e heterodoxias.”® La raleza de
formaciones urbanas y la precariedad de las que se componian, fueron otro factor de
impedimento a la frecuencia religiosa a que estaba acostumbrado el portugués en la
metropolis.

Ademas, también la variedad de los componentes étnicos acompariados de los
contrastes culturales y socio-econdémicos, contribuian a que la elite portuguesa se
encastillara. La urbanizacion, que propicié la convivencia cercana de situaciones que se
dilufan en la inmensidad de las haciendas, aumentd enormemente las tensiones.” En las

iglesias, se ocultaban atras de balaustradas y columnatas cerca del retablo mayor, y los mas

* Freyre, Gilberto. Casa Grande & Senzala. 20% Ed. Sdo Paulo: Circulo de Livro, s/d, p. 438-440.
® [dem, p. 338.
® Mott, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu”. en Histéria da vida privada no
Brasil. Cotidiano e vida privada... Op.cit., p. 163.
" Freyre, Gilberto. Sobrados e Mucambos. 72. Edicion. Rio de Janeiro: Ed. José Olympio, 1985, passin.
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acaudalados construian “capelas, ermidas e até igrejas, no interior ou anexas as suas
moradias, evitando assim o indesejavel convivio com os fieis de outras racas ou de estratos

inferiores.”®

En el campo, las construcciones de capelas y ermitas proximas o anexas a las
“casas-grandes” fue muy comun en las propiedades rurales de los mas abastados, donde o
habia un sacerdote residente, 0 venia de los aledafios prestarles asistencia religiosa.

Hubo también la preocupacién con el pudor de las mujeres de las familias por los
malos modales que se verificaron en los cultos religiosos. Los viajantes que asistieron a las
iglesias del Brasil colonial, registraron en sus diarios la falta de compostura de los
participantes, hasta de los mismos clérigos, que eran displicentes con sus trajes e
irreverentes en sus comportamientos.

Fue motivo de legislacion cuidadosa en las ConstituicBes primeras do Arcebispado
da Bahia (1707), la represién a los excesos en los espacios eclesiasticos.” El octavo
arzobispo de Salvador, don José Botelho Mattos, reconocia que los aristocratas
despreciaban los templos y los espacios religiosos publicos por las tentaciones que podian
ofrecer a la honestidad de las mujeres de las buenas familias: “E impossivel que os pais e
parentes consintam que suas filhas saiam de casa & missa, nem para alguma funcédo, ndo so
as donzelas brancas, mas ainda as pardas e crioulas que se confessem de porta adentro.”

El confinamiento de las mujeres de la elite parece haber sido una constante en toda
Iberoamérica, todavia mas en los campos que en las ciudades: el Brasil no fue una
excepcion. El Gnico espacio de sociabilidad publica a que podian asistir era la iglesia, como
mencioné arriba, pero acompafiadas de parientes del sexo masculino o de “mucamas”
(esclavas negras admitidas en el trabajo doméstico, que fungian de “damas de compafiia”).

Contribuyd asi mismo para el desarrollo de una religiosidad extremada en la
privacidad del hogar la falta de clausuras conventuales femeninas en la colonia portuguesa.
El primero a ser fundado fue el convento de las Clarisas del Desterro solamente en 1677, en
Bahia. Sin instituciones religiosas que las recibiesen, fueran las casas mismas que se

convirtieron en el claustro para el encerramiento, a semejanza de la reclusién de Santa

& {dem, pp. 160-161.
° Mott, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa”... Op.cit., p. 162.
1% fdem, p. 161.
1 Algranti, Leila Mezan. “Familias e vida doméstica” en Histéria da vida privada... Op.cit., p. 114.
275



Rosa de Lima, como recuerda Luiz Mott.'? Los relatos de autoflagelacion y practicas
masoquistas alcanzan igualmente el desvario de la santa peruana, pero sin que alcanzasen el
reconocimiento oficial de la iglesia.

Sin embargo, esos excesos son particularidades de pocos. Para la gran mayoria, la
devocion hogarefia era sencilla: se daba en el “quarto dos santos”,*® de tamafio variado
conforme las condiciones materiales de las familias, en cuyo recogimiento las practicas
piadosas eran, por lo general, conducidas por las mujeres con oraciones de tercios, rosarios
y novenas. Si la fortuna no alcanzaba, por 1o menos un pequefio oratorio familiar, también
usado como relicario, con una estructura que se asemejaba a los altares de las iglesias

barrocas:

no topo a cena da crucificacdo, com a Virgem das Dores, Sdo Jodo e Maria Madalena
ao pé da cruz, ladeados dos santos de predilecdo dos proprietarios da casa. Em
diversos museus de Minas Gerais e no de Arte Sacra da Bahia h4 ricas cole¢des
desses oratorios, popularmente chamados de “maquinetas”.

O oratério funcionava como uma espécie de relicario, onde eram conservados, além
de eventuais reliquias “verdadeiras” do Santo Lenho, da coluna onde Cristo foi
acoitado, pedacinhos de osso de algum santo, e eventualmente até um bocadinho do
leite em p6 de Nossa Senhora!™

Los creyentes montaban sus propias “cortes celestiales”, con sus angeles, santos,
santas, advocaciones de Cristo y de la Virgen de preferencia particular.’® Los dias eran
divididos en horas liturgicas, y las tres principales eran anunciadas por las campafias de las
iglesias, 0 mismo por los de las casas mas pias, recordando a los moradores que a las seis
de la mafana es “a hora do angelus™, que el medio dia es “a hora em que o diabo esté
solto”, y las seis de la tarde es “a hora da ave-maria”.'® La devocién doméstica siguié la
caracteristica portuguesa de una religiosidad cargada de afecto y de intimidad para la “corte
celeste” privada de cada uno. Esa familiaridad, que no es cosa del pasado, se infiltré en el
lenguaje y llegd a la cocina de la época colonial para complacernos con deliciosos “papos

de anjo” (buche de &ngel), “suspiros de freiras”, “toucinhos do céu”, “baba de moca” etc.'’

2 Mott, Luiz. idem arriba, p. 178 — 182.

3 fdem, p. 166.

 fdem, p. 167.

15 [dem, p. 173.

18 fdem, pp. 163/164.

7 Freyre, Gilberto. Casa grande & senzala... Op.cit. Citado por Laura de Mello e Souza. The devil and the
Land of the Holy Cross... Op.cit., p. 66.
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Hay un aspecto a resaltar que puede haber influido para que nosotros nos
sintieramos “extranjeros en nuestra propia tierra”, como lo afirma el historiador Sérgio
Buarque de Holanda: no fue la india, sino la negra la baba (voz africana para nombrar la
“chichigua”) y nodriza del hijo del portugués; ella que se ocup6 de la cocina en Brasil. La
misma disociacion que ocurrié en la Nueva Espafa: la vida publica, dominada por los
valores y las tradiciones del conquistador portugués, y la vida privada que se mestizaba
desde lo mas intimo con la presencia principalmente de la africana en el mundo doméstico.

Los africanos influyeron tan decisivamente en el mestizaje cultural de Brasil que
Freyre llegd a mencionarlos como los segundos colonizadores de las tierras brasilefias.'® En
Casa Grande & senzala, publicada en 1933, recordaba el autor la importancia del papel de
la negra en la formacidn psiquica y emocional de los brasilefios.

Pienso que estd en lo correcto el antropdlogo Darcy Ribeiro al Ilamar a los
brasilefios de “Pueblo Nuevo™: las tres razas que forman nuestra matriz étnica y cultural
fueron “desaculturadas”, perdieron su cariz, tuvieron devoradas sus tradiciones para
componerse como un Otro de si mismas en el proceso de mestizaje. Por su lado, México,
con los remanentes de las grandes civilizaciones mesoamericanas, formo la configuracion
historico-cultural que Ribeiro llama de “Pueblo Testimonio”, aquellos que han sido
despojados de su propia historia para ser insertados violentamente en la historia ajena, la de
la civilizacién occidental, “entrando en un proceso secular de aculturacién y reconstruccion
étnica que todavia no se ha clausurado™.*®

Brasil carecio de la mediacion a la Tierra que en México fue respaldada por la india
en la cocina y al lado de la cuna: la Lupita que particip6é en la disposicion al apego al
terruiio que transformd a los hijos de los gachupines en criollos. La negra de todos los
modos era una extranjera en tierras brasilefias: habia sido violentamente arrancada de su
hogar y lanzada en un mundo ajeno a las tradiciones de su origen.

A diferencia de México, para el cual el maiz esta entrafiablemente asociado a su

cultura y no se han perdido las costumbres ancestrales por la Conquista, principalmente por

18 \ainfas, Ronaldo. “Colonizacao, miscigenago e questdo racial: notas sobre equivocos e tabus da
historiografia brasileira.” Revista Tempo, agosto de 1999, Universidade Federal Fluminense (UFF), p. 6.
(Disponible en la web.)
9 Ribeiro, Darcy. Las Américas y la civilizacion. Proceso de formacién y problemas del desarrollo desigual
de los pueblos americanos. Traduccién de Renzo Pi Hugarte. Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1992, p. 85.
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la presencia de la mujer indigena en los hébitos alimentarios,”® - la tradicién culinaria
indigena brasilefia influyd con los frutos y saberes de la tierra (su civilizacion se basaba en
una raiz, la mandioca), pero no fueron las ascendientes decisivas por la mano de la africana

que trajo sus propias costumbres.

La religiosidad colonial y barroca en Brasil mantuvo una relacion de intimidad con
el “mas alld” que acogia el amor y el odio, la adulacién y la violencia. De un lado, la
confeccion de mantos y prendas ricamente adornadas, los atavios, las flores y las joyas,
principalmente al Nifio Jesus y a la Virgen Maria; de otro, se les ataba a los santos, se les
ponian boca abajo, se les perpetraban intimidaciones y agresiones fisicas a sus imagenes.
San Antonio es el campeOn para esas manifestaciones, que han permanecido en el
repertorio religioso brasilefio: sant’Antoninho, como era afectuosamente conocido en la
colonia, encuentra cosas perdidas, hace matrimonios y, en la época de la esclavitud, era
especialista en traer de vuelta esclavos que se habian huido. Torturar su imagen acelera la
obtencion del pedido.?

Las muchas advocaciones de Nuestra Sefiora son objeto de devocion distinguida y
su carisma es tradicional en la religiosidad portuguesa, que le atribuyé vitorias sobre los
moros y conquistas territoriales en la politica expansionista, y la tuvieran vinculada a la
construccion misma de la nacionalidad desde el siglo XII, cuando D. Afonso Henriques
eligi6 a Santa Marfa patrona de la nacién recién constituida.?? Su culto fue revigorado en el
siglo XV, época que los navegadores partian para los grandes viajes después de una noche
de vela en la iglesia de Nuestra Sefiora de Belém, llevando consigo sus imagenes por los
mares en carabelas muchas veces bautizadas con el nombre de una de las advocaciones de
la Virgen. Pedro Alvares Cabral, el “descubridor” de Brasil, viajaba bajo la invocacion de
N. Sra. de la Esperanza, nombre de una de las embarcaciones de su flota y trajo la primera

imagen de N. Sra. de la Inmaculada Concepcién a la “Isla” de Vera Cruz.?

20 Cfr. Alberro, Solange. Del Gachupin al criollo: o de cémo los espafioles de México dejaron de serlo.
Op.cit. pp. 86-88, 95-98.
2 {dem, pp. 186-188.
22 Azevedo, Manuel Quitério de. O culto a Maria no Brasil. Histéria e Teologia. Aparecida (SP): Editora
Santuério; Academia Marial, 2001, p. 18/19.
2% fdem, confrontar nota de pie de pagina n° 13 en la pagina 18, y n° 15 en la pagina 21.
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Se ha dicho que diferentes advocaciones de Maria corresponden a distintas etapas
de los siglos inaugurales de la historia brasilefia.** En un primero momento, el sentimiento
de los que llegaron fue de gratitud por la travesia, la admiracion por la nueva tierra, y el
papel de medianera y milagrosa elevé la fe por N. Sra. de las Gracias y por la de las
Maravillas, la primera “aparecida” en 1530 y la segunda venerada desde 1550; por la de la
Gloria se alz6 la primera capilla en Bahia.

Tomé de Souza, el primer gobernador general, trajo en 1549, junto con los jesuitas y
sus devociones, los cultos a N. Sra. de la Inmaculada Concepcion (la aficion usual entre los
portugueses) y de la Ayuda. Luego se impone la faceta guerrera contra los indios por la
colonizacion racional, y a Nuestra Sefiora de la Victoria es consagrada la segunda iglesia de
Bahia en 1555. En 1656, por la expulsion de los holandeses, se construyo a la N. Sra. de los
Placeres una iglesia en el lugar de la victoria, los montes Guararapes, cerca de Recife.

Segln Mott,® en 1574 un italiano llamado Rafael Olivi, hombre letrado, arrestado
por blasfemo en la capitania de Ilhéus, al sur de Bahia, ya decia que “os portugueses
exageravam na veneracao a Nossa Senhora”. Entre 1503 y 1822, que corresponde a todo el
periodo del Brasil colonia, se le dedicaban mas de 300 parroquias con méas de 70
denominaciones especificas de la Virgen.?® Mott menciona diecisiete fiestas anuales, y
reitera su presencia en el imaginario, en los sermones y las preces y, ademas de las
feligresias por ser titular de innumerables iglesias y capillas.?’

La eleccion de la Virgen para madrina celestial y la inclusion de alguna de sus
advocaciones en el nombre del recién nacido, es un practica que solamente muy
recientemente ha dado sefiales de cambio por influencia de los modernos medios de
comunicaciéon. Las mujeres casadas la festejaban con inmensa devocién: la evocaban
primordialmente en la dificil hora del alumbramiento, y era una costumbre colocarse un
manto de la advocacion de la Virgen del Buen Parto o, en su falta, el de San Raimundo

Nonato (nacido de cesarea pos la muerte de la madre), o ain un poco del aceite de lampara

% E. Hoornaert et alli. Historia da Igreja no Brasil, p. 347, apud Azevedo, idem arriba, p. 21, nota n° 15.
% Mott, Luiz. Op.cit., p. 185.
% Azevedo, Manuel Quitério de. Op.cit., p. 20.
2" Mott, L. idem, p. 185.
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votiva sobre el vientre de la parturiente, principalmente en los casos de partos dificiles y
peligrosos.?®

Igual que con los santos, el reverso de la medalla también existio para Nuestra
Sefiora, pero no se han registrado torturas a sus imagenes. Las irreverencias con los santos
y con la Virgen, que forman parte de la tradicion ancestral de Europa y Iberia, en la colonia
se han imbuido de las caracteristicas locales y han permanecido mas tiempo que en la
metrépolis.?

Los colonos hacian bromas e irrespetaban a la Madre de Dios en su religiosidad
cotidiana, subrayando su humanidad. Laura de Mello e Souza destaca la cuestion: ;cémo
podia el status de Maria como mujer reconciliarse con su papel de Madre de Dios? Habia
quién jurara por sus pelos pubianos y su virginidad era constantemente cuestionada,
conforme los registros de la Inquisicion en Brasil. La interpretacion de Freyre es que los
portugueses sensualizaban a los santos y la religion, catalizando a través de ellos la tension
procreativa, adoptandolos como estimuladores del amor y de la fertilidad.*

En el capitulo anterior, he inquirido sobre la correspondencia entre la devocién
mariana y el papel femenino en la sociedad novohispana; en el caso de Brasil, Gilberto
Freyre® refiere a una “alianza” entre la Iglesia y la mujer que se hubiera hecho en beneficio
de ambas, mitigando, de cierto modo, el control absoluto del poder patriarcal sobre ellas.
Para el autor, la incursion de la Iglesia en la vida intima de sus creyentes, la mayoria de
mujeres, a través de la confesion, salvaria a muchas de ellas de la locura de una vida
oprimida, sedentaria, insalubre, recalcada de todos los lados. El confesor participd como
médico, psicélogo, psicoanalista, aliviando la opresion que, segun Freyre, llevo al desvario
tantas mujeres en el mundo protestante que carecian del mismo escape.

Mientras la tension del enfrentamiento de intereses minaba las relaciones entre el
sefior patriarcal y la Iglesia, los padres se ocupaban del rebafio femenino y de la educacion

de los hijos. Con todo, expulsados los jesuitas, “A casa grande venceu no Brasil a Igreja,

% fdem.
2 Mello e Souza, Laura. The devil and the Land... Op.cit., p. 64.
% fdem, p. 66.
%! Freyre, Gilberto. Sobrados e Mucambos. 72. Edicién. Rio de Janeiro: Ed. José Olympio, 1985, p. 94. Apud
Andrade, Maristela Oliveira de. 500 anos... Op.cit., p. 84.
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nos impulsos que esta a principio manifestou para ser a dona da terra. Vencido o jesuita, o
senhor de engenho ficou dominando a col6nia quase sozinho.”

No obstante, esa participacion “positiva” de los padres a favor de las mujeres se
puede interpretar de otro modo: la incursion del confesor en la formacion de la conciencia
femenina ha de haber ampliado el nivel de represion a una estancia todavia mas poderosa e
incontestable, ya que mediaba las verdades dogmaticas de la Iglesia en relacion al papel de
la mujer, volviéndola mas docil y menos capaz de reivindicar derechos propios en la
sociedad. Tanto es asi, que fue la lucha feminista del mundo protestante anglo-sajonico que
propulso los avances para la autonomia de las mujeres.

En cuanto la sociedad patriarcal y estamental se concentraba en los valles de
Pernambuco y de Bahia, otros “Brasis” se iban configurando, conquistado desde el litoral
hasta los confines de la floresta amazénica, un “mundo en movimiento” que se desplazaba
lejos del contacto con la civilizacion: “Foi nos espacos abertos e zonas distantes que se
passou boa parte da histéria da colonizagdo lusitana na America: longe das igrejas e
conventos erguidos nos nicleos administrativos do litoral, (...).”*

Fue lejos de la estructura de la “casa grande & senzala”, por los avances tierra
adentro de los “Bandeirantes” al sur y de la expansion colonizadora al norte, que se dieron
las “halladas” de las dos mas grandes devociones brasilefias a Maria. Nuestra Sra. de la
Inmaculada Concepcion Aparecida en Sao Paulo, Patrona del Brasil, asi como N. Sra. de
Nazaré en Belém del Para, surgieron de las leyendas del pueblo con las mismas
caracteristicas sorpresivas y milagrosas que han caracterizado los hallazgos de imagenes
marianas desde la Edad Media europea.

La tradicion de las imagenes perdidas y reencontradas por un mensajero humilde
que es portador de la gracia, “una ley en el género”,** tiene el pastor de la versién europea
sustituido, en la version iberoamericana por un indio en el caso de México y un mestizo en
Brasil, que, como en Europa, viene a darle a la devocion de Maria un caracter particular,

regional y localista, como ya mencionamos.

%2 fdem. Casa Grande & Senzala (1946), p. 26. Apud Salles, Vicente. O negro no Paré sob o regime da
escraviddo. Rio de Janeiro - Belém: Fundagdo Getullio Vargas/Universidade Federal do Para. Colecédo
Amazonia — Série José Verissimo, 1971, p. 23 - nota 44.
%% Mello e Souza, Laura. “Formas provisorias de existéncia: a vida cotidiana nos caminhos, nas fronteiras e
nas fortificacbes”. en Histdria da vida privada no Brasil. Cotidiano... Op.cit., p. 42.
% Lafaye, Jacques. Quetzalcdatl y Guadalupe... Op.cit., p. 295.
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Ser ecologico, el indio desaparecia al mismo tiempo que la selva virgen a la que
pertenecia. Su remaneciente, el hibrido “caboclo”, no correspondia a ninguno de los lados,
no se veia en la condicion de indigena por el lado materno, que igualmente no le interesaba
por subordinada, pero tampoco era asimilado a la cultura paterna, que lo consideraba un
“hijo de la Tierra”, como dice Darcy Ribeiro.

Hombres sin papel social en ninguna de las culturas, a que de todos los modos se
vinculaban, vivian de la generosidad de la Gran Madre Tierra. Del lado del padre, ademas
del utilitarismo que relaciona medios y fines, propio de la cultura portuguesa, la catequesis
introdujo una religion de imagenes antropomorficas y la racionalidad intrinseca a esa
misma religion. De la cultura materna, ciertamente habia asimilado algo de un dialogo
permanente con la naturaleza: la capacidad de leer las sefiales de la selva y de los
elementos, de sentir las “presencias” de las divinidades, - entes sin lugar fijo, nGmadas
como sus creadores indios, que las identificaban en los vientos, en las nubes, en las
tempestades, en la selva, en las aguas, como la Madre de las Aguas, Mée d’Agua, lara. Se
desconoce si les rendian culto, pues no se identificaron la existencia ni de imagenes ni de
rituales indigenas a sus nimenes sagrados.

Aparte de de la literatura piadosa y menciones restrictas, no he encontrado estudios
brasilefios que analicen comprehensivamente el fendmeno en su complexidad socio-
cultural, a ejemplo de los estudios sobre la Guadalupana en México. La historia relata que
los “Bandeirantes”, desbravadores del sur en busca de indios (para venderlos a los
“engenhos” del Noreste como esclavos) y piedras preciosas, fundaron la villa de
Guaratinguetd, en cuyos alrededores los pescadores alzaron del rio Paraiba la imagen de la
Virgen Aparecida. El pueblo se situaba en el camino de las Minas y sus habitantes eran
“caboclos”, los mestizos de los portugueses con las indias, descendientes de los paulistas.

La leyenda que narra las circunstancias en que fue encontrada la imagen, en 1717,
informa una situacion de carencia: habia hambruna, los peces escaseaban, el rio Paraiba
(que en el lenguaje de los indigenas de la regién significa rio “imprestable”)® se volvia

avaro y la eminente llegada a la villa de D. Pedro de Almeida e Portugal, conde de

% Machado, J. C., Aparecida na Historia e na Literatura, p. 134. Apud Azevedo, Manuel Quitério de. Op.cit.,
p. 55, nota de pie de pagina n° 17.
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Assumar, el nuevo gobernador de la capitania
(que, por entonces, correspondia a Sdo Paulo y
Minas de Oro), suscitaba la exigencia de un
festejo que culminaria en un banquete.

Muchas horas infructiferas  habian

anticipado el arrastre de una pequefia imagen rota g
de una Virgen de color oscuro: primero la red
trajo el cuerpo y luego, en una otra tentativa, viene la cabeza, halladas que se siguieron de
una pesca abundante. En la pescaria estaban Domingo Garcia, Felipe Pedroso y Jodo Alves;
fue este ultimo quien iz6 la imagen que se quedd con la familia de Pedroso por 15 afios,
atrayendo la vecindad que le rendia devocion.

A lo largo de los afios, primero en una choza de
sencillisima edificacion al lado de la casa de los Pedroso,
después en la primitiva iglesia de bahareque, concluida en
1745,* hasta la construccién del tercero mas grande templo
catdlico del mundo, inaugurado en el 04/07/1980 por Juan
Pablo Il, - en torno de ella se concentré la aficion de los
devotos. Ya en 1929 el papa Pio Xl la habia consagrado

Patrona de Brasil.>’

La “negra” Maria Aparecida

El hallazgo, en un primer momento, de una imagen femenina oscura y sin cabeza, da

margen a algunas consideraciones generales, que menciono sin intencion de profundizarlas
aqui. Un cuerpo femenino sin cabeza puede representar la figuracion misma de las fuerzas
ciegas de la naturaleza: la materializacion simbolica de la Grande Madre, Matriz Fundamental,

de cuya fertilidad dependen todos los humanos y a cuyo poder se somete toda la Vida.

% Tres templos fueron edificados a Aparecida: el primero, muy sencillo, de 1741 a 1745, el segundo de 1844
a 1882y el tercero, la inmensa basilica actual, de 1955 a 1980. Lamentablemente, no tengo imagenes de las
iglesias anteriores a la actual. Azevedo, Manuel Q. de. Op.cit., pp. 87/88. Se encuentran datos también en la
web.
37 Azevedo, Manuel Q. de. idem, pp. 51-69.
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La forma con que se ordenan los elementos en la
historia de la Aparecida, més se parece a la solucion de
“salvar el fendbmeno”: luego se “encuentra la cabeza” y
todos los datos de la leyenda piadosa cristiana se arreglan.
Los primeros atraidos a la devocion fueron las gentes de “sua
raca, de sua cor, de sua histéria”,® los mestizos, los indios,
los mamelucos, los negros, algunos mulatos y unos pocos

blancos habitantes de la region.

El hecho mismo de que se haya tornado tan Ilamativa
y congregado a su alrededor tan grande devocion, pone en  La“cablocla” Maria de Nazaré

relieve las similitudes con el arquetipo de la Diosa-Madre.

La otra gran devocion brasilefia de Nuestra Sefiora en la advocacién de Maria de
Nazaré, tradicional en Portugal, lleg6 a Santa Maria de Belém, capital del Grao Par4, por
la mano de los jesuitas en el siglo XVII.

En 1700, un “caboclo” de nombre Plécido, descendiente de portugués, encontrd la
pequefia imagen de la Virgen en el igarapé Murucutu, hoy a tras de la basilica que se le
dedic6. En otra version, el mismo Placido encuentra la imagen en un arbol llamado

139

“taperebazeiro™® mientras cazaba.”’ Cuenta la leyenda que el pescador/cazador la llevd a

% |. Gebara-M. C. Lucchetti Bingemer, Maria Mae de Deus e Mae dos pobres, p. 181. Apud Azevedo,
Manuel Q. de. idem, nota de pie de pagina n°67, p. 67.
% Hay un aspecto de la cosmogonia de los indios brasilefios que puede tener relacién con la referencia a ese
arbol, el “taperebazeiro”: habria que investigar se tiene connotaciones sagradas para los indios amazonicos.
En la obra Cruzeiro do Sul (“Cruz del Sur”, 1969-1970), exhibida en el Museo de Universitario de Arte
Contemporaneo (MUAC — UNAM, 2009), el artista plastico Cildo Meireles hace referencia a dos arboles
sagrados de los indios Tupies. Segun la explicacion del artista, la obra fue concebida para Ilamar la atencion
sobre la hiper-simplificacion que sufrié la cosmogonia Tupi por parte de los misioneros, principalmente los
jesuitas, que redujo la divinidad indigena al dios del trueno: “su sistema de creencias era una cuestion mucho
mas compleja, poética y concreta, emergiendo de la mediacién de los arboles sagrados, el roble y el pino.
Mediante la frotacion de dos trozos de estas maderas, la divinidad manifestaba su presencia. El fuego que
surge de esa frotacion era una forma de evocar la divinidad. Esta cosmogonia se encuentra una y otra vez en
todas las civilizaciones de Sudamérica. Somos hijos del fuego, hijos del sol.”
%0 Confrontar Amaral, Rita. Festa a brasileira: sentidos do festejar no pais que “n&o é sério”. Disponible en
la web http://www.aguaforte.com/antropologia/festaabrasileira/festa.html
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su casa, pero ella volvia al sitio donde se encontraba por primera vez. El mismo le
construyo la primera ermita en el lugar que ella designaba como suyo.

La fama de milagrosa hizo que el gobernador de la Capitania, Francisco da Silva
Coutinho, la llevara a su palacio; sin embargo, mismo bajo vigilancia, regresaba la imagen
al rincon de su predileccion. Vencido por la insistencia de la imagen, empez6 el gobernador
el culto oficial en el paraje donde se encuentra hoy la Basilica Santuario, construida en
19009.

Desde el afio de 1793, el obispo del Pard, D. Jodo Evangelista, coloco la ciudad bajo
la proteccion de la Virgen a quién el pueblo llama la “Reina de la Amazonia”. A cada afio,
en el segundo domingo de octubre, los fieles acompafian la procesion a que Ilaman el “Cirio
de Nazaré”. En el 2008, se calculé la presencia de 2 millones de personas en un recorrido
que durd siete horas.

La Basilica, de estilo neoclasico con
cinco naves y once altares, Unica de la region
amazonica, edificada bajo orientacion de los
padres italianos Barnabitas (que cuidan de la
advocacion desde 1905), es considerada uno

de los templos marianos mas suntuosos del

mundo. SR R & , 2
Proyectada y construida por arquitecto e ingeniero italianos, inspirada en la iglesia
romana de San Pablo extra-muros, fue, de hecho, totalmente importada: esta elaborada de
marmol de Carrara, el piso compuesto de piedra blanca de Trani, con amarillo de Verona,
verde de los Alpes, escuro de Portoro, rojo del Levanto y Porfiro. Las paredes con fajas de
rojo y amarillo de Verona, los rodapiés con verde de Polcévera y coral. Las 36 columnas
que sustentan el templo son de granito macizo italiano. Tiene 54 vitrales franceses, 38
medallones de mosaicos y 9 campanarios italianos, candelabros milaneses, 24 lampadarios

venecianos, 19 estatuas de puro marmol de carrara del escultor Antonio Bozzano etc. *

! Datos y imagens del “Portal de la Basilica” en la web y sitios afines.
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La fuerza espiritual africana

No se puede hablar de la cultura brasilefia sin referir a la influencia que recibio de
los pueblos esclavizados trasplantados de Africa: son de ellos la aportacion de muchas
especies y de los sabores de la cocina ademas de aspectos de nuestra cultura que se
consideran expresiones “tipicamente brasilefias”. Segn Freyre, con el habla hizo la negra
lo mismo que con la comida: “le sacO las espinas, los huesos, las durezas, dejando
solamente para la boca del nifio las silabas blandas”,** afiadiendo una cantidad de palabras
africanas que usamos como totalmente nuestras. Y, claro, influyeron profundamente los
africanos también con los ritmos en la musica, en la danza etc.

Gilberto Freyre, inspirandose en las afectividades y sociabilidades de la vida
doméstica, nos dice que el hijo bastardo también fue hijo del placer, estableciendo una

1.*® Pero esa relacion se basé en un

relacién directa entre atraccion sexual y tolerancia racia
doble prejuicio racial y machista. El conquistador o mata o reduce a la esclavitud el varon
indio 0 negro y toma posesion del cuerpo de la india y de la negra. El dominio del cuerpo
de la mujer india o negra es parte de una cultura que se basa en el dominio del cuerpo del
hombre indio o negro. Por la esclavitud, estaban asociados a la materia y al mundo
material, como objetos: los cuerpos para el trabajo y para el goce del propietario de la vida
esclava.

El negro solo adentro la historia oficial de Brasil cuando luché por los intereses de
los blancos, o cuando fue el enemigo declarado que debia ser exterminado, como el Zumbi
de los Palmares. Hasta muy recientemente,* el evento de los quilombos era tratado como

una escena de poca importancia por la historiografia brasilefia.

“2 Freyre, Gilberto. Casa Grande & Senzala. Formacién de la familia brasilefia bajo el régimen patriarcal.
Prélogo y cronologia de Darcy Ribeiro. Traductores: Benjamin de Garay y Lucrecia Manduca. Caracas:
Biblioteca Ayacucho, 1977. Op.cit. Cfr. Cap. Il y el Prélogo, p. XXXVIII.
3 vainfas, Ronaldo. “Colonizagéo, miscigenacao e questdo racial: notas sobre equivocos e tabus da
historiografia brasileira.” Revista Tempo, agosto de 1999, op.cit., p. 8. (Disponible en la web.)
“ Refiero a los afios 50. Cfr. Vainfas, idem, p. 9.
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La historiografia misma sobre el negro y el mestizaje, hasta Gilberto Freyre, trataba
con racismo al africano y al indio sefialando sobretodo a los primeros como corruptores de
un proyecto de civilizacién compatible a los anhelos nacionales.*

Lo que quedd de la poblacion indigena de Brasil huy6 para el hondo de la selva,
mientras que el negro para el hombre blanco fue la convivencia con el enemigo. La imagen
del opuesto a ser ignorado se cambi6 en la del marginal, viril, misterioso, y peligroso:
ademas de esclavo, él fue el recipiente del “mal”.

Freyre alaba la negra por su dulzura y la recuerda de una forma que se parece a una
afioranza de la nifiez, pero el negro esclavo no tiene lugar en esa creacion idilica. La obra
de ese autor marcé una época por ser representativa de la sociedad que describia y porque
su interpretacion correspondio a lo imaginario de la élite a que él mismo pertenecio. Como
dice Darcy Ribeiro, “(él) no tiene ojos para ver al negro-de-la-plantacion, quemado por
millones como un carbén humano, primero en los hornos del ingenio y en los sembrados de
cafia, después en las minas y los cafetales.”*®

Freyre fue representante de un ideario que oscilaba entre dos extremos: rescataba a
la mujer mientras ignoraba o descalificaba el negro varon. Raul Lody identifico en esa
actitud el temor del colono delante de la diversidad cultural africana: segun él, Exu, el
Orixa originalmente africano y sin posibilidad de sincretismo o traduccion (el “Santo
Africano” por excelencia), fue identificado con el diablo.

Exu es el Orixa mas negro, mas marginal, mas amoral, la entidad méas temida desde
el punto de vista del blanco. Por otra parte, el mas querido y méas necesario para la raza
negra, - pues que consigue reunir un ideario general africano que fortalece un principio

libertario por su caracter viril e guerrero.

La figura arquetipica del Exu es la de un hombre negro, fuerte, viril, quizas mas
diabolico que el propio diablo, en esta lectura exdgena que la Iglesia concedi6 al
‘dinamo del axé', el Orixa inaugurador por excelencia. La figura del Exu es
acompafiada de una carga histérica de prejuicios sobre el hombre negro africano y
sus herencias culturales, y eso se extiende a todo lo que proviene de Africa.*’

> Vainfas, idem, p. 5. El autor apunta la obra O Brasil na América de Manuel Bonfim, como una excepcion y
un “caso limite” de la “raciologia cientifica” (el positivismo aplicado al estudio de las razas), tipica del XIX.
Casa grande & senzala de Freyre fue publicado en 1933, como he mencionado.

“® fdem, p. XXXVI.

*" Lody, Raul. Tem Dendé, Tem Axé: Etnografia do Dendezeiro, Rio de Janeiro, Pallas, s/d, p. 11.
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Los esclavos traidos a Brasil fueron capturados en diferentes regiones, pero suelen
ser clasificados en dos grandes grupos, los Bantds y los del oeste africano, esta ultima una
area que cubre desde el Senegal hasta Nigeria y el interior adyacente. Los Ultimos también
fueron llamados “sudaneses”, pero no tiene nada que ver con el Sudan actual sino con el
Sahel, vasta regién anteriormente Ilamada de “Sudan” que correspondia a una faja de tierra
que se extiende del leste al oeste del continente africano, entre el desierto del Sahara y las
tierras mas fertiles al sur.

Hasta 1700, aproximadamente, los puertos de la Guinea y del Congo eran los mas
grandes exportadores de esclavos. Durante el XVIII, de Angola salieron la mayoria de los
embarcados con la gente esclavizada de la
Angola misma, del Congo, de Mozambique y,
en menor escala, de la Tanzania. La mayoria
pertenecia al grupo étnico de los bantus, a que
correspondian  los  congos,  cabindas,
benguelas, rebolas, cabundés, mombacas etc.

En el siglo XVIII, se trasladaron

esclavos de la Costa de Mina, Benin y Daomé

y, desde el comienzo del XIX, los pueblos
cautivos fueron de la region de la Costa del Marfil, Nigeria, Benin, Togo y Gana: yorubas o
nag0s de las etnias ketu, egba, egbado, sabé etc.; ademas de ellos, los daomeanos, también
Ilamados jejes (del termo yoruba “adjeje” — extranjero, forastero), de las etnias fon, ashanti,
ewe, fanti, mina; y también los fulas, halcas, tapas, bornus etc, etc. De todos los esclavos
arrebatados de Africa para el mundo, se estima que 37% han sido traidos a Brasil.*®

De todos los modos, entre esa miriada de culturas, la de los yorubas, - grupo
lingliistico de muchos millones de individuos identificados con una tradicion de origen
comin que remite a la ciudad de Ifé -*° tuvo una gran influencia en la formacién del

sincretismo religioso que hoy conforma las religiones afro-brasilefias. Los también

Observacion: arriba un 11& Opo Afonja, templo de los Orixas, llamado de “Terreiro de Umbanda” o de
“Candomblé”. Imagen web.

“8 Fuente: Wikipedia por el titulo “Afro-brasileiro” y Bueno, Eduardo. Brasil: uma histéria. A incrivel saga de
um povo. S&o Paulo: Editora Atica, 2002, pp. 112-123.

> Mena Lépez, Maricel. “jAmén, axé! jSarav4, aleluya! — Marfa y Yemanja.”p. 2, www.clailatino.org
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Ilamados nagds o yorubas-lukumi, este dltimo un apodo por “oluku mi”, mi amigo, llegaron
por Ultimo a Brasil y tuvieron gran importancia en el proceso de re-elaboracion de
religiosidad africana que se ha desarrollado con la asimilacion de elementos de los bantus
(angola-congo), reuniendo rasgos de otros grupos, como de los jejes, y aunados ademas a
creencias de los indigenas brasilefios y de la religion cat6lica, re-estructurando conceptos y
trillando caminos distintos a los de su origen, volviéndose de ese modo una creacion nativa
de Brasil.»

El candombleé, uno de los nombramientos de los cultos africanos, es una palabra que
sintetiza la fusion misma de los bantles con los yorubas/nag6s. Candombe-ilé, que por la
fonética se volvio candomblé, significa tocar con tambores del tipo bantu el ritmo
candombe para los Orixas, las divinidades del pantedn de los yorubas. También hay culto a
Orixas que no son yoruba, adoptados y adaptados a sus ritos. La estructura de esa religion
se asemeja a de los bantus, que rinden culto a los NKisis, y a la de los jejes, fons o ewes,
daomeanos, cuya mitologia venera a los Voduns, - pero los cultos, los rituales y los toques
de tambor yorubé son diferentes.

Dispersos por la geografia brasilefia, los cultos ganaron deferentes nominaciones: el
candomblé, nombre adoptado en Bahia, es también llamado en el restante del noreste de
xang6, catimb6 o umbanda; de macumba en Rio de Janeiro y Sao Paulo; de tambor de mina
en Maranhdo; de babacué o batuque en el Para y de pajelanca en la Amazonia.>

Segln una interpretacion de la estructura de las religiones afro-brasilefias, los
Orixas son los emisarios del Dios Unico creador Olorum, también llamado Olodum u
Olodumareé, que es la fuente del axé, la energia que sustenta el Universo, todo lo vivo y
todas las cosas materiales, y que se puede comparar al chi o al tao de las religiones
orientales.

Pero, sobre esa definicion es necesario tener en mente que aqui se trata de la
religiosidad de culturas que se mantuvieron en la oralidad,?® y que por esa caracteristica son

mas adaptables a las circunstancias, a diferencia de las grandes religiones del Libro, como

%0 fdem arriba. También la pagina web “Candomblé”: http://www.santeria-africana.cl/candomble2.php
* Karpolov, Leonor. Candomblé. www.taupada.net/pdf/candomblé.pdf
Sobre el tema ver principalmente Verger, Pierre Fatumbi. Orixas — Deuses yorubas na Africa e no Novo
Mundo. Salvador: Editora Corrupio, 1981.
52 Confrontar Ong, Walter J. Oralidad y escritura: tecnologias de la palabra. Op.cit., p. 71.
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la Biblia 'y el Coran. La concepcion de un dios supremo Gnico puede ser consecuencia de un
mestizaje con la religion cristiana. Vale recordar que despues de la Conquista de la Nueva
Espafia, la Coatlicue, madre de més de cuatrocientos hijos, se volvié Virgen.>®

De todos los modos, segun la definicion que referimos y que se aproxima a nuestra
cosmovision cristiana, Olorum interactla con el mundo y la humanidad a través de las
fuerzas que emana representadas por los Orixas, entidades de origen totémica y familiar,
que gobiernan cada una de las fuerzas de la Naturaleza y cada aspecto de la vida humana:
asi, almas (&nimas) de la Naturaleza (por lo que se le clasifica de religion animista),
intérpretes y guardianes del destino universal, los Orixas son emanaciones divinas que
sostienen el Cosmos. Cada uno de los dieciséis Orixas méas venerados en el candomblé
brasilefio (se dice que en Africa llegan a seiscientos) tiene personalidad, habilidad,
preferencia y ritual propios (con danza, comida, bebida y, en ocasiones, un sacrificio
animal); todo eso relacionado a un fenémeno natural especifico.>

Prohibidas por la Iglesia catélica, perseguidas y criminalizadas por los gobiernos,
amenazadas y hostigadas por la violencia policiaca, las religiones afro-brasilefias, en todas
sus nominaciones, consiguieron mantenerse y prosperar, expandiéndose con el fin la
abolicion en 1888.

Durante los 3 siglos y medio en que se mantuvo la esclavitud en Brasil, los cultos a
los dioses africanos se ocultaron bajo las imagenes de los santos catdlicos y de la Virgen.
En el caso de esta, los colores de los atuendos de cada advocacion definen el Orixa. Con
respeto a los santos, San Antonio, por ejemplo, el placido monje medieval se volvio en el
temible Ogum, un dios de la guerra, soldado y capitdn en la Bahia, misma entidad
representada por San Jorge en Rio de Janeiro y nombrado de Oxossi en Bahia.

Ser africano significa vivir entregue a la religiosidad, la cual en momento alguno
distingue o separa lo que es sagrado de lo que es profano en la vida. En la cultura africana
el cuerpo manifiesta a través de si el sagrado. La relacion de correspondencia entre los
mundos terrenales y espirituales, puede referir también a la participacion y valoracion del

mundo femenino por la representacion de Orixas de ambos los sexos. Del mismo modo, los

53 Fagetti, Antonella. Huitzilopochtli-Santiago: el mito del nacimiento de un guerrero. Puebla: Cuadernos de
Trabajo del Centro de Ciencias del Lenguaje, n° 34. Instituto de Ciencias - BUAP, 2001.
> Karpolov, idem.
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oficios sagrados son ejercidos tanto por los hombres (los Babalorixa o “pais de Santo”),
como por las mujeres (las lalorixa o “maes de Santo”).

Entre las entidades femeninas, lemanja figura central de la religion de los yorubd,
gafio posicion prominente. Diosa de la nacion de los egbd, es venerada como Madre de los
Orixas. Uno de los relatos mitoldgicos narra que del matrimonio del Cielo, Obatala, con la
Tierra, Odudua, nacieron la Tierra Firme, Aganju, y las Aguas saladas del mar, Yemanja.
Esos hermanos a su vez se casaron y tuvieron un hijo Orungd, el cual, aprovechando una
ausencia del padre, rapté y viol6 a Yemanja: de esa unién nascerian todos los otros
Orix4s.>

Yemanja (Yeyé omo eja), cuyo nombre significa “madre cuyos hijos son peces”, ha
sido reverenciada a través de las imagenes de N. Sra. de la Inmaculada Concepcion, N. Sra.
de los Navegantes, de la Gloria, de la Candelaria y probablemente de muchas otras mas. El
concepto a que se vincula es ineludiblemente a del arquetipo de la Grande Madre, las
fuerzas vitales de la naturaleza que refieren a la fecundidad, a la procreacion y al amor.

Es importante subrayar, ademés, que esa divinidad africana que alcanzé mayor
prestigio es la diosa del mar/océano que separa pero a la vez une el Africa al Brasil, y que
es justamente un Orixa femenino el que llega més hondo en el imaginario y en la psique
brasilefa.

A lo largo de toda la costa si rinde culto a esa diosa madre: vestidos de blanco y
azul los fieles hacen ofrendas de perfumes, comidas, alhajas, veladoras y flores blancas en
las playas; procesiones maritimas con su imagen navegan hasta lejos en el mar para llevarle
regalos. En Bahia el dia 2 de febrero le es dedicado, y en la gran fiesta brasilefia del Afio
Nuevo es la divinidad mas festejada: millones se visten de blanco como se puede constatar
en la playa de Copacabana en Rio de Janeiro, donde se concentra una multitud para la
conmemoracion de esa fecha.

El mestizaje ha generado una representacion “catolicizada” de la divinidad africana
que perdio la dualidad que exhiben todos los Orixas, con aspectos negativos al lado de los

positivos. Hoy por hoy, como dice un comentador de una de las paginas web que le es

*> Mena Lépez, Maricel. Op.cit.
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dedicada, su imagen es la de una joven, bella y seductora mujer blanca, buena y llena de

luz, que apaciblemente camina sobre las aguas de un mar tranquilo.

Observacion: imagen de la web.
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CONCLUSIONES

El sentimiento del infinito en el espacio,

filosofado y poetizado por Bruno,

se ha trasmutado en el sentimiento del infinito

en el tiempo, filosofado por Kant y Fichte

y poetizado por Goethe.

Y esto es, en fin, demoniaco,

porque es sentirse e idearse demonio capaz de aceptar

la condenacidn al movimiento y despedir a Dios con un
“gracias, pero ya no me interesa el reposo que me ofrecéis
- ni por tanto vos mismos™.

José Gaos!

Estoy convencida que fue con el Barroco que surgié el hombre moderno con su razén
instrumental caracteristica, para quien el mundo es un desafio a vencer y a quien complace
emociones fuertes y fuertes estimulos a los sentidos, - la adrenalina. A lo largo de esta
investigacion me quedd claro la proximidad de la sensibilidad del hombre barroco a la
contemporanea. Sin embargo, en esta nuestra época vivimos tendencias contrarias a las
concebidas por la ideologia barroca. En la sociedad actual, el ideal es la saciedad de las
necesidades y deseos hasta el amortiguamiento de las sensibilidades en el limite de la
indiferencia hacia el mundo,® - enajenacién que es acompafiada por la ausencia de
incentivos al uso del sentido comun para la construccion de los ethe que deberian
corresponder a una humanidad plural.

La formacidn cultural latinoamericana sumd las sensibilidades ibérica, indigena y
africana: esa mezcla de factores ha creado sociedades en las cuales se encuentran lado a
lado las contradicciones del mundo occidental, en las que la mentalidad del conquistador
aport6 todas las etapas de la evolucion de su cultura cristiana. El analisis de las esferas
publica y privada de la vida de la colonia revela las contradicciones de eses mundos
enfrentados: la vida privada marcada por la presencia del “otro” no europeo en
construcciones societarias que buscaban trasplantar las formas de vida de la civilizacion
ibérica.

Meéxico y Brasil son ejemplos paradigmaticos de esa historia. Desde los cambios de

la sociedad europea en el siglo XVI que se reflejaron en su arte, se puede identificar

! Gaos, José. La historia de nuestra idea del mundo. 32. edicién. México: FCE., 1992, p. 418.
% Sobre el tema confrontar Herbert Head, especialmente su obra cuyo titulo en la versidn brasilefia es Arte e
alienagdo: o papel do artista na sociedade.
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sensibilidades que interpretan de modo distinto la llamada del mundo de la vida. En México
se identifica una Espafa cuyos trazos renacentistas/humanistas eran dibujados por manos
que mantenian su arraigo al mundo medieval. En Brasil, la mentalidad mercantilista de los
portugueses se adecud al utilitarismo de que los vientos de la Modernidad dotara el homo
faber, - y ya los encontramos en la fase manierista de la sensibilidad europea.

La intuicion de Panofsky sobre el prolongamiento de los valores emocionales
manieristas en el Rococd, pudiera quizas ser aplicada para el caso de Brasil. Para el
manierista, comenta el autor, la belleza pasa algo de peligroso y hasta prohibido; “por esta
misma razon (el espectador) queda impresionado por estos desnudos gélidos y cristalinos
como algo més voluptuoso y embriagador que la sinceridad del arte alto renacentista o el
brio sensual del Barroco.”

En el caso brasilefio, la “dictadura” de la belleza fisica cobra el alto precio de no
aunar ni sinceridad ni brio sensual: aleja la humanidad de los individuos. Para Panofsky,
“el Rococé o el estilo Luis XV del siglo XVIII, que tienden hacia valores emocionales de
un tipo mas o menos lascivos, muestran a menudo una inequivoca similitud con la Gltima
fase del Manierismo...”* La excesiva “sexualizacion” de la cultura brasilefia quizéas pudiera
haber sido influida por aquellos factores emocionales.

He puntualizado en el trabajo la progresiva “antropologizacion” que se manifesto en
el catolicismo desde los mediados del milenio pasado, y que se puede acompafiar como un
hilo en un laberinto de sefiales emitidas por la civilizacion. Parece que ése era un camino
ineludible desde sus comienzos mismos, cuando la tradicion greco-romana se aund a una
religion fijada en un hecho historico. Al alcanzar los confines del mundo globalizado, la
expansion del modelo civilizatorio revela todo su lado oscuro: devoramos el planeta con la
voracidad pantagruélica® al mismo tiempo que llegamos a la paradoja de no vivir ya en la
realidad misma sino de sus sombras, las iméagenes que hoy sustituyen el mundo, de modo

que hoy por hoy logramos alcanzar lo que Platén describié en el “Mito de la Caverna”.

} Panofsky, Erwin. Sobre el estilo. Tres ensayos... Op.cit., p. 84.

* fdem.

> Cfr. Arendt, Hannah. A Condigéo humana. Op.cit., capitulo Ill, “Labor”.

® He visto de Jacques Aumont y de José Saramago el mismo comentario sobre la actualidad del “Mito de la
Caverna”, el de este ultimo registrado en el documental brasilefio “Janelas da AIma” (“Ventanas del AIma”),
de Jodo Jardim y Walter Carvalho, 2001.
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Si en el periodo Barroco se presentd una gran intensificacion de la subjetividad,
como lo advirtié Panofsky, en la Modernidad hemos ido progresivamente perdiéndola. La
falta de subjetividad sefiala la ausencia de individualidad y ha correspondido en igual
medida al vaciamiento de sentido del mundo objetivo: la medida de la materializacion es la
ausencia de valores y la indiferenciacién representada por la cuantificacion.

Con todo, no es que “Un mundo solo no basta” por la sed de conocimiento y
aventura o por necesitarse de los recursos de otros planetas para continuar con ese modelo
suicida de expansion: lo que se carece es del mundo del Otro. En las tierras de
Latinoamérica, la otredad negada nos ha dado lo que es mas distintivo de nuestras culturas,
nuestro cuerpo y nuestra alma: los sabores, los colores, los ritmos, las danzas, las fiestas
etc.; la inmensa fe y esperanza en Maria que nos mueve.

En esta investigacion sobre México y Brasil, he visto como el clamor de los pueblos
marginados por la Grande Madre, representada por Santa Maria, invoca a la conciliacion
con la Tierra, devocién ademés muy favorecida por una lIglesia cuya espiritualidad se
apoyaba en los recursos de los sentidos como medio de alcanzar la redencion: la Iglesia pos
tridentina que estuvo profundamente influida de una sensibilidad volcada al sentido
externo, manteniendo hondas raices mediterraneas y peninsulares. Como suele acontecer,
los fantasmas olvidados vuelven a reclamar justicia, y en este caso también la figura
femenina se dibujo, despojada de su cuerpo y aislada de un papel en la historia elegido por
su voz y decision voluntaria.

De todos modos, con toda las criticas que se puedan dirigir a la Iglesia por la
instrumentalizacion del hombre, sea con vistas al “més alla” o su propio poderio en la
Tierra, fue ella lo que impidié el completo aniquilamiento de las poblaciones indigenas en
Iberoamérica, al contrario de lo que sucedio con la América del Norte, cuya civilizacion se
form6 como un “Pueblo Trasplantado”, sin mestizajes con los pueblos originarios. Los
conceptos de “Pueblo Nuevo”, correspondiente a los brasilefios, colombianos, venezolanos
y cubanos; el de “Pueblo Testimonio”, desheredados de su propia historia para ser
injertados violentamente en la historia ajena, identificado a las grandes culturas
mesoamericanas y andinas, los dos radicalmente diversos de los “Pueblos Trasplantados”,

son tres categorias del antropo6logo brasilefio Darcy Ribeiro en la tentativa de interpretar la
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diversidad Suramericana frente a la civilizacion de los norte americanos, que pasaron a ser
sinénimo de modernidad.

Mi esfuerzo fue en el sentido de contribuir al entendimiento de la sensibilidad
exteriorizada que se formd y ha permanecido inherente a los brasilefios y mexicanos por la
colonizacion ibérico-catdlica del Nuevo Mundo, en aquel periodo decisivo de la historia
occidental en que los dados aun giraban y el juego no estaba de todo definido a respecto del
“uso” del planeta en conformidad a las ideologias de los hombres. Para acercarme al tema,
fue decisivo el concepto de ethos barroco, que distingue un impulso inmanente afirmativo
de la vida y de goce del mundo, diferenciador de nuestros paises frente a las otras formas de
coexistirse con el mundo globalizado, un “pacto ladico” por lo que la fuerza vital de

nuestros pueblos todavia encuentran expresion y un espacio en el mundo de la vida.
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