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Resumen: kn este articulo discutimos la europeizacion
de Furopa entendida como el proceso de imposicion e
interiorizacion de normas y valores cristianos que se
establecii en el inlerior de este conlinente entre lus siglos
X1y xui. Con esta tesis afirmamos que la primera
conquista espiritual histirica fue la de Furopa y no
la del Nuevo Mundo. Al mismo tiempo, esta conquista
instaurd un proceso de culpabilizacion, en la cual
la dominacion externa fue sustituida por una interna.

En la segunda parte, interpretamos la conquisia
espiritual de la Nueva Espariia como un proceso de
occidentalizacion. Esto significo que a través de insti-
tuciones cristianas como la confesion, se desencadend
un proceso de individualizacion en la poblacion
indigena que no fue solamenle una condicion indis-
pensable para la cristianizacion, sino también para la
imposicion de estructuras de modernidad e indivi-
dualidad, bases de Occidente.

Abstract: This article discusses the Europeanization
of Europe, understood as the imposition and interioriza-
tion of Christian norms and values that took place on
this continent between the 11th and 13th centuries. It
suggesls thal the first historical spiritual conquest
involved Europe, rather than the New World. At the
same lime, this conquest established a process of guilt,
in which externalwas replaced by inlernal domination.

The second part of this article interprets the spiritual
conquest of New Spain as a process of Westernization.
This meant that the establishment of Christian
institutions, such as confession, lead Lo a process of
individualization among the indigenous population,
which was not only an indispensable condition for
Christianization, but also for the imposition of
modernity and individuality, the bases of Western
cvilization.
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L ENCUENTRO DE EUROPA CON LAS CULTURAS mesoamericanas al principio del
siglo XVI no solamente significé una batalla militar, sino a la vez un choque
de dos visiones distintas del mundo, del politeismo y el monoteismo, de una

cultura y civilizacién empenada en imponer en todo el globo terrdqueo sus ideas
morales y su modelo cultural, y una sociedad que —aislada del resto del mundo—
habia desarrollado su propia religion, sus simbolos culturales y sus estructuras socia-
les.

Europa, y de forma especifica Espana como punta de lanza de la naciente
expansion europea en ultramar, se constituia, en el transcurso de las conquistas, en
sujeto del proceso literario, en tanto que el reino de los mexicas era degradado
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como objeto de dominacién. Pero tal dominacién implicaba no solamente el sa-
queo y la destruccién; para dominar habia que conocer al otro, estudiar sus particu-
laridades, invadir su mundo conceptual, disecarlo y con ello —como diria alguna vez
Nietzsche— destruirlo. El poder del dominio militar posibilité en primer lugar la
“mirada etnolégica”, aplicada universalmente desde entonces por Europa ante las
culturas extraeuropeas. La “mirada etnolégica” transformaba al otro en un objeto
de observacién; las formas ajenas de comportamiento y representacion social fue-
ron comparadas con las propias, consideradas como la norma general valida, que era
el patrén que regia en Europa. Con ello, las normas ¢ ideas morales de ese continen-
te daban la medida de cualquier idea de valor y de todo comportamiento. Todas las
representaciones de las culturas autébnomas que no correspondieran a las normas
de Occidente eran declaradas contra naturay sucumbian ante el veredicto de aniqui-
lacién. Europa se constituyé con ello en juez de otras culturas, por tanto en sujeto del
proceso histérico. Ese hecho implicaba la posibilidad de excluir sus propias normas
de cualquier cuestionamiento y de postular la vision propia del mundo como la
Gnica posible para identificar al ser humano. Occidente podia cuestionar, en el pro-
ceso de conquista de culturas extraeuropeas, a todas las demads civilizaciones en tanto
sistema integral, mientras que su dominio militar y tecnolégico le impedia someterse
a si mismo y a sus valores, a las exigencias de su propia racionalidad. En vista de su
omnipotencia, a Occidente no le era posible emplear en si mismo las experiencias
de la “mirada etnolégica”.

La constitucion de Occidente como tal, o la europeizacion de Europa, es un pro-
ceso que solamente podria estar en su consciente de manera condicionada, siendo
este hecho aun valido para nuestro tiempo. Si bien la tradicién de Europa reflexiona
sobre si misma en términos del Occidente cristiano, esa afirmacion debe ser tomada
en cuenta en relacién con aquello que determina la esencia de Occidente. En el
concepto del Occidente cristiano se expresa un valor entendido, cuyo cardcter afirma-
tivo s6lo ha sido cuestionado seriamente, hasta hoy, en raras ocasiones.

La pregunta de como se realiza la europeizacion de Europa tiene un significado
especial en ¢l marco de un ensayo dedicado al proceso de occidentalizacién de una
cultura extraeuropea. Es asi porque la identificacion de la cultura europea con los
valores humanos universalmente vigentes, valores referidos de forma ahistérica y por
tanto incuestionables, es central para la autocomprension de Europa, porque se
crea, a través de esa autoidentificacién, una exigencia de universalidad que escapa
a cualquier mediacion racional. S6lo mediante una reconstruccién histérica de la
génesis de esta pretendida universalidad es posible descubrir a los implicados, cues-
tiondndola para efectuar una descripcién fértil de aquel violento contacto cultural
que ha determinado la historia de Latinoamérica hasta nuestros dias.

La expresion “europeizacién de Europa” pudiera parecer a primera vista paradé-
jica. Pero si se acepta el contenido de esta formulacién sintética, entonces se aclara
que conceptos como éste sirven para resumir puntualmente diversos y complejos
procesos. Para expresarlo con mayor precision, bajo la férmula “europeizacion de
Europa” entendemos que, en ¢l transcurso de la alta Edad Media, hubo una trans-
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formacién dramidtica en lo que hace al fundamento sociocultural en su conjunto.
Entre los siglos X1y XIII se realizan procesos de importancia decisiva para la consti-
tucién de Europa, los cuales justifican precisamente la construccién de Europa como
Occidente cristiano. La europcizacion de Europa en el sentido de la expansion de
una cultura especifica, con ayuda de la conquista y del influjo, tuvo su centro geo-
grifico en cierta parte del continente, especificamente en Francia, en Alemania al
poniente del Elba v en Italia del norte, esto es, en regiones con una historia comun
que se puede hallar en el imperio carolingio. De esta porcion de Europa salieron los
movimientos expansivos, de alli partieron las correspondientes expediciones en to-
das direcciones y, hasta fines del siglo XIIL, se formo a través de estas campanas todo
un anillo de ciudades conquistadas. Para Robert Bartlett, esta conquista de Estados
periféricos de Europa, su feudalizacion y cristianizacién segun ¢l rito romano, es ¢l
propio proceso de la europeizacion de Europa. Para expresarlo en sus propias pala-
bras: “Este movimiento de expansion pudiera facilmente contemplarse desde un
punto de vista estrictamente militar, pero tan importante como la pura historia mi-
litar resulta ¢l proceso de cambio cultural con ella entretejida, proceso que no sélo
era una funcién del desarrollo de la guerra”. Bartlett unié el proceso militar con el
cultural (Baruett, 1996:326).

Desvidndose de esto, muchos medievalistas usan el concepto “europeizacién”
sobre todo en referencia a regiones cuya transformacion cultural y social no tuvo
lugar bajo la presién de invasores y conquistadores extranjeros. Asi, el historiador
hiingaro Erik Fagedi constata que en el transcurso de los siglos X1I al X111, Hungria
fue europeizada. Alfonso Vi de Ledn y Castilla, senor de otra zona marginal de la
Europa postcarolingia estaba, segiin otro historiador, vehementemente preocupado
por europeizar su reino, mediante un programa de dominio que incluia —no en
iltimo término— también la “europeizacion” de la liturgia. Incluso en la bibliogra-
fia especializada acerca de los reyes irlandeses del siglo X11, que modernizaron el
pais, apareci6 el término “europeizacion”. Tal uso del lenguaje naturalmente no
seria correcto, incluso careceria de sentido, si se tratara de una pura categoria geo-
grifica, ya que desde ese punto de vista, tanto Irlanda como Espana y Hungria
pertenecen indudablemente al continente europeo. El significado de tal término se
apoya mds bicn en el supuesto de que hubo una cultura o sociedad cuyos niicleos se ubi-
caban en las ticrras centrales de los antiguos paises francos, que eran latinos y cris-
tianos, mds no idénticos a la cristiandad latina, marcada por ciertas caracteristicas
sociales y culturales, y que se expandié en el transcurso de la alta edad media por las
regiones adyacentes, con lo que ella misma sufri6 cambios.

Permitaseme exponer con mayor precisién las circunstancias antes insinuadas
mediante un ejemplo. Irlanda pertenecia, después de los viajes misioneros de San
Patricio en el siglo V, a las primeras sociedades no romanas que se convirtieron al
cristianismo. Atin antes de que Irlanda se convirtiera en un centro misionero, cierta-
mente fueron sus frailes peregrinos los que cvangelizaron practicamente a todas las
tribus germanas de Europa occidental. Por siglos brillé una rica cultura conventual
irlandesa. Sin embargo, la historia del pais entre los siglos XII'y X1II fue aparente-
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mente determinada por procesos en aquel tiempo recién incorporados, parecidos a
los que transcurrian en paises de Europa septentrional y oriental, a pesar de que el
cristianismo irlandés era muy antiguo. Indudablemente se mostré un aspecto ané-
malo en la impresién que causaba Irlanda en el siglo XII

A pesar del hecho de que los irlandeses se convirtieron tempranamente al cristia-
nismo y a pesar de que compartian el credo de la Europa franconiana, mostraban
notables diferencias en su cultura y estructura social. El hecho de que no hubiera
habido una iglesia organizada territorialmente que pudiera colectar el diezmo, de
que tampoco hubiera habido un reino centralizado, pero en cambio hubiera un mar-
cado sistema de clan sin una economia de corte servil o comercial, le parecian extre-
madamente sospechosos tanto al clero latino como a la aristocracia franca.

Asi, los lideres nativos del movimiento irlandés de reforma eclesidstica buscaron
engarzar su pais en un mundo mds grande, para ¢l que sus reglas fueran la norma.
Evidentemente, los reformadores tenian la sensacion de que los irlandeses podrian
ser ¢l Pueblo de Dios después de hacer suyas las “leyes romanas”. Cuando el famoso
abad cisterciense Bernhard von Clarivaux describi6 a los irlandeses en el siglo X11,
destacé su “barbarie” y su “comportamiento animal”; criticé sus costumbres maritales
y sus desviaciones de las pricticas eclesidsticas correctas, como en ¢l caso de los arreglos
para el diezmo; finalmente los condené como “cristianos s6lo de nombre, en reali-
dad paganos”. “En realidad paganos” lo fueron a pesar de su credo cristiano y a
pesar de su rito latino, porque su orden social se desviaba del de la Europa continen-
tal. De ahi se desprende que no bastaba con observar la liturgia latina y obedecer al
papa de Roma para ser reconocido como miembro pleno de la ecclesia; tal concepto
no solamente significaba “iglesia”, sino que era casi equivalente a cierto orden social.
Desde el siglo XI el concepto de “cristiandad latina” podia ser usado no sélo para
describir un rito y un dmbito de autoridad, sino también como distintivo de un
cierto orden social.

LA EUROPEIZACION DE EUROPA COMO PROCESO DE CULPABILIZACION

Si en nuestro corto discurso hablamos de la europeizacién de Europa, no focalizamos,
por cierto, de manera prioritaria la incorporacion de las zonas marginales de Europa
a la cristiandad latina con todas sus implicaciones, sino que nos interesa la descrip-
cién de procesos desarrollados en las zonas nucleares de la propia cristiandad latina.
Para nosotros, la europeizacién de Europa es un proceso que se consumo entre los
siglos X1y XIII, cuyo contenido es la realizacién de representaciones morales y normas
cristianas. Le subyace la tesis de que el niicleo histérico del imperio carolingio sélo
estaba cristianizado nominalmente y que no fue sino hasta el fortalecimiento del
papado, de la organizacién de la iglesia y la internacionalizacién del orden religioso,
que se cred el fundamento para que las normas cristianas se hicieran parte de la vida
cotidiana de la poblacién de los centros europeos. Fue sélo hasta este periodo que
se constituyé una cristiandad marcadamente latina, en la que las representaciones
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de la religién cristiana referentes a la sexualidad, la idolatria y la correcta adora-
cién de Dios fueron llevadas hasta el tiltimo rincén de Europa. Cada violacion a las
normas cristianas es desde entonces amenazada por ¢l relampago condenatorio de
la perdicién.

“El conjunto de la existencia humana esta contenido en tres palabras, y éstas son:
Vivir, morir, ser juzgado. Nacemos para morir y morimos para recibir un juicio”.
Estas conclusiones permeadas por el pesimismo y el miedo acerca del sentido de la
vida no provienen del medioevo, sino del siglo XviIl, de la pluma del francés Curé
Chevassu (Delumecau, 1983:452).

En esa cita convincente de J. Delumeau, la extrema funcién arbitral de Dios en
el siglo XvIII muestra sélo el final de un proceso que ya se delineaba en los seriones
tanto de la alta edad media como de los inicios de la era moderna. Este proceso tenia
el propésito de atizar el miedo hacia un Dios amenazante, propagador de terror 'y
espanto, si bien se mantuvo entre los siglos XI'y XIII un cierto equilibrio entre la seve-
ridad y la misericordia de Dios. Tal balance se colapsa al final de la edad media, en
que gana predominio el sentimiento de perdicién sin esperanza, como lo demostro
J. Delumeau en sus investigaciones. Solamente la capacidad organizativa de una igle-
sia catolica en proceso de centralizacion hizo posible el legado de aquel mensaje de
culpa, juicio y omnipresencia divina hacia la poblacién tanto rural como urbana
de Europa, lista para la ereccién de una cultura cristiana unitaria.

La representacion del catolicismo de la alta edad media, en el sentido de que la
idea de la muerte y el consecuente juicio no deberian abandonar al ser humano
ni por un instante, ya que podia ser obligado cada dia, cada hora, a decirle adios a
este mundo, condujo a que los historiadores mas importantes del pensamiento
medieval, como J. Delumeaun y Aaron Guijevitsch, comprendieran la creciente pe-
netracién cristiana hacia la sociedad rural y urbana medievales como proceso de
culpabilizacién. Aaron Gurjevitsch —en su recién aparecido libro Himmlisches und
irdisches Leben: Bilderwelten des schriftlosen Menschen im 13, Jahrhundert (Vida celestial y
terrena: mundos imaginarios de los hombres dgrafos en el siglo XI11)— calificé con
vehemencia a la religion cristiana como una “religion de la culpa”™ (225).

La transposicion del juicio final de un futuro lejano a la actualidad y al lecho de muerte
de cada persona, tal como lo podemos observar en sermones y ¢jemplos, conlleva el
resumen de todas las etapas de la existencia humana a un decurso consumado, cerrado
en si mismo (Gurjevitsch, 1997:225).

Con lo anterior coincidia también una explicacién del Dios creador, quien adopta la
forma de juez supremo que preside un tribunal, con lo cual se convierte en juzgado
a toda la béveda celestial. No es casual que la confesion adquiera un nuevo valor en
este proceso. Durante toda su vida, los seres humanos acamulan errores y pecados,
de los cuales solamente los pueden liberar la confesion y la penitencia. De esta manera
se convierte la confesién en una suerte de proceso, en un ensayo a modo de juicio
final. Por lo tanto, no es casual que al inicio del siglo X1 se llegara al acuerdo del
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cuarto Concilio de Letrdn en 1215, que hacia obligatoria para cada creyente una
confesion anual. Con ello, la iglesia exigia la confesion de los pecados de cada cre-
yente, manteniendo el monopolio de liberar a los pecadores arrepentidos o, en otras
palabras, de concentrar el perdén en su institucién. En la confesién aparece el peca-
dor en dos papeles, que se volverdn fundamentales para el proceso de la autorreflexiéon
de Occidente: en ¢l papel de acusado que debe responsabilizarse por sus actos y en
el papel de acusador, pues se le induce a medir su comportamiento, cada uno de sus
pasos y pensamientos contra todas las normas ético-religiosas de caracter obligato-
rio. Asi, se acusa ¢l mismo ante el representante de Dios, el padre confesor, que en
este proceso adopta el papel de juez. De este modo, la confesién era una institucion
singular en el marco de las grandes religiones monoteistas, un tipo de autoanalisis
llevado a cabo bajo la direccion del sacerdote. La materia de la confesion era el reco-
nocimiento de los pecados cometidos en mente y cuerpo, siendo el desagravio la
penitencia impuesta por el cura. Con la expiacién se obtenia-el perdén de los pecados.

El propésito de la confesion en el Occidente cristiano era en el fondo la interna-
lizacién de las ideas normativas, para comparar ¢l comportamiento real con el ideal.
De este modo, el objetivo de la iglesia era la creaciéon de un sentimiento de culpa,
del que uno se podia liberar solamente a través de la confesion y la expiacion del
pecado.

En laiglesia paleocristiana, la confesién era publica, el miembro de la comunidad
debia reconocer sus errores en presencia de los demas. Por ¢l contrario, en la tem-
prana edad media se llevé a cabo una transformacién gradual de la confesién publi-
ca de los pecados en la confesion secreta, un proceso que se realizé a través de los
siglos, antes de que la confesién anual se convirtiera en obligacion de cada cristiano
a principios del siglo XIII. El cambio de la confesién colectiva a una entrevista priva-
da entre pecador y confesor significé seguramente un impulso en la internalizaciéon
de la doctrina cristiana, asi como una ampliacién del campo de influencia espiritual
sobre Ia poblacion en la era moderna a través de las autoridades eclesidsticas.

Durante la edad media temprana, el comportamiento correspondiente a la vida
eclesial no se habia difundido atin a través de amplias capas de la poblaciéon de
Europa. Por ello, el clero se vio precisado a desarrollar guias que pudieran ser em-
pleadas por los padres confesores en su trato con la comunidad. Ese fue el origen de
los confesionarios, los libri poenitentialis, que contenian una descripcién de los prin-
cipales pecados y sus correspondientes penitencias. El padre confesor juzgaba al
penitente y le imponia la penitencia correspondiente, una vez que definia la natura-
leza y gravedad de la falta.

Existe un legado de muchas docenas de confesionarios, escritos en diversos
momentos desde los siglos VI1 y VIII hasta la alta edad media. Los primeros no mencio-
nan a los autores o bien les fueron adjudicados ulteriormente a clérigos relevantes,
como Teodoro de Tiers, Egbert o Beda.

A principios del siglo XI fue escrito el Corrector, que tiene como promotor espiri-
tual al obispo alemdn Burchard de Worms, cuyo libro decimonono de su Decretum
conformoé una coleccién de reglamentos eclesidsticos.
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En ese Correctorse expresan claramente las preocupaciones de la iglesia de enton-
ces acerca de la ortodoxia de su grey, por lo cual este confesionario representa un
documento apropiado para estudiar los criterios religiosos populares de aquel tiem-
po, asi como los métodos del clero para combatir las desviaciones de la fe. En sentido
estricto, los confesionarios son fuentes para el examen no sélo de la disposicién del
pueblo, sino también del modo de pensar de los representantes de la iglesia catélica
que originaron tales disposiciones. Los autores de esos tratados partieron de la idea
de la inevitabilidad del choque entre los pecaminosos y barbaros homo naturalisy el
homo christianus, en ¢l cual este Gltimo representa al ser humano tal y como deberia
ser de acuerdo con la doctrina cristiana. Los autores de los confesionarios pensaban
este choque como expresion del antagonismo entre lo divino v lo terreno, que sola-
mente podria desaparecer con el fin de la especie humana.

Aun cuando hay ciertos parecidos entre los confesionarios y los registros sobre el
derecho consuetudinario respecto a su fundamento espiritual, existe un ambito que
se separa de manera radical, y es el de la conceptualizacion del hecho consumado.
Es en este punto que los confesionarios representan una covuntura de la autocons-
titucién europea. El derecho secular no se ocupaba de las motivaciones del delito ni
del culpable, lo importante era sélo la existencia del comportamiento delictivo, de
manera que el castigo se le imponia al culpable independientemente de su estado
animico y de sus intenciones. Por el contrario, ¢l pecado aparecia como un sacrile-
gio interno, esto es, CoOMo una contravencion que lastimaba la condicién interna del
individuo. En consecuencia, la accién permanecia como pecado aun cuando el pe-
cador no hubiera pasado de la intencion a la consumaciéon del acto (Schmitz,
1883:504).

La confesidén contenia un factor que no aparcecia en los tratados de derecho: ¢l
arrepentimiento del culpable. La construccion de la mayoria de los confesionarios
sigue cierto esquema. Al principio se encuentra una cousideracion gencral, luego
viene el recuento de los principales pecados, cominmente en la acepcion dispuesta
en ¢l siglo V por Juan Casiano y corregida por Gregorio I en el siglo VI.

Segun Casiano, los pecados, enlistados de acuerdo con su gravedad creciente
eran: gula, lascivia, avaricia, ira, inelancolia, pereza, vanidad, arrogancia. La superbia,
arrogancia, que en el sistema de Casiano siempre representaba el pecado mas grave,
era superada segiin Gregorio I por la luxura, que debia entenderse como voluptuo-
sidad sensual. Asi, la excitacion del espiritu contra Dios v la ofensa carnal contra ¢l
espiritu eran, de todos los pecados mortales, los mds graves. De estos pecados mortales
derivaban los demis, los que se contemplaban como menos graves (¢f. Confesiona-
rio de Meseburger, Schmitz, 1883:700-701).

Los principales pecados que aparecen en los confesionarios son idolatria, lasci-
via, homicidio y lujuria. La descripcion de los diferentes pecados se fue refinando
con el iempo, para llegar a su punto culminante en la obra de Burchard de Worms.
La obsesién de los autores de los confesionarios por la idolatria y ¢l comportamicen-
to sexual de la gente sencilla s6lo mostraba la enorme inercia y la resistencia al
cambio de ciertos rasgos de la vida de la poblacién europea. Nunca se pudo eliminar
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la contradiccién entre las valoraciones ideales del cristianismo vy la existencia cotidia-
na. Las ideologias de los confesionarios exigian de los creyentes el sometimiento de
sus vidas a la fiscalizacién, asi como aceptar valores que fueron establecidos por la
tradicién cristiana.

Los capitulos de los confesionarios que trataban de la “herejia” de los pecadores
mostraban claramente que el mensaje cristiano no habia penetrado atin en amplios
sectores de la poblacién. Las fuentes medievales son ricas en mensajes sobre costum-
bres y sanaciones magicas, encantos amorosos y magia para el crecimiento, de modo
que surge la impresién de que no eran restos de creencias y comportamientos
precristianos, sino una parte indispensable de la vida cotidiana en una sociedad
campesina (Gurjevitsch, 1987:30). Las concepciones de los confesionarios que con-
denan la magia son particularmente ricos, ya que ésta presenta una posibilidad dife-
rente de interaccion con la naturaleza, que hubiera hecho superfluo al cristianismo.

El miedo a las catastrofes y desgracias naturales llev6 a los hombres al uso de multiples
técnicas magicas de prevencién o, segin las circunstancias, de sanacién. La iglesia
combatia la magia mediante el sennalamiento de su ineficacia. Ninguna de esas técni-
cas, se anade, provee la confiabilidad de los ritos oficiales, con los que la iglesia busca
garantizar a su manera el bienestar natural de hombres, animales y plantas: unciones
de enfermos, exorcismos, bendiciones, procesiones peticionarias, etc. (Schmitt,
1993:51).

Con ¢llo a la iglesia no le interesaba un rechazo general de cualquier tipo de magia
al condenar sus costumbres, sino sélo de la que escapaba a su influjo y daba una
interpretacion contraria a las ideas de la propia iglesia (Thomas, 1973:35).

La iglesia establecié nuevas normas incluso en el trato con la alimentacién coti-
diana. La severidad de las leyes alimentarias de la iglesia cristiana, que permite un
buen seguimiento gracias a los confesionarios, se opuso a los banquetes tradiciona-
les que jugaban un papel importante en la vida comercial de los germanos y en
modo alguno desaparecié después de la conversién al cristianismo.

La educacion para la temperancia en comida y bebida fue muy importante al
conformarse la sociedad feudal y su sistema caracteristico de distribucién y apropia-
ciéon del producto excedente. Las tradiciones de la época pagana en la esfera del
consumo, expresadas en la generosidad y un visible dispendio, serian eliminadas, lo
que obviamente no se lograria con facilidad (Gurjevitsch, 1982:250-282).

Si bien este compartamiento atrajo la atenciéon de la iglesia medieval, habia un
tema al que se referian los confesionarios con obsesion recurrente: la sexualidad
humana. La poblacién medicval debia someterse por completo a las ideas del cate-
cismo cristiano al respecto, las que eran totalmente distintas a las ideas de las religio-
nes politeistas. Es sabido que la sexualidad humana era basicamente pecaminosa
para la doctrina cristiana, que la permitia solamente porque el Senor ofrecié al
hombre que s¢ reprodujera y poblara la Tierra. A partir de la contradiccion “diversion-
reproducciéon”, los confesionarios condenaban en consecuencia cualquier manifes-
tacion de goce carnal (Denzler, 1988:32-48; Deschner, 1992:236-265).
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Al hombre le era permitido cohabitar con la mujer a €l confiada solamente para
engendrar a su descendencia, no con fines de “lujuria” (Schmitz, I, 1883:508, 789).

La iglesia se sentia obligada a influir decisivamente ¢n todas las expresiones de
la vida conyugal de su feligresia hasta la esfera mds intima. La idea de que habia una
vida ptiblica y una privada estaba fuera del horizonte del pensamiento cristiano medie-
val. Los manuales de los padres confesores los obligaban también a preocuparse de
que los fieles guardaran los periodos de abstinencia: antes de la confesiéon, en dias
de fiesta religiosa, en dias de vigilia, durante el embarazo, asi como en tiempos de
penitencia, la que frecuentemente podia tener una larga duracién. Las obligaciones
de abstinencia fueron severamente inculcadas por padres confesores, predicadores
y sinodos eclesiales y amenazaban a los transgresores con los mads terribles actos de
venganza divina. Si las relaciones convugales estaban sujetas al control mds implaca-
ble, la sexualidad extramarital era condenada con la mayor energia.

El deseo carnal era un enemigo peligroso de la iglesia. La obedicncia precisa de la grey
a las prohibiciones sexuales debia ser vigilada por todos los curas; tales restricciones se
extendian sobre todas las formas de relacién extramarital, desde la infidelidad pasan-
do por los contactos no sancionados por la ley, las violaciones, la seduccién de meno-
res, hasta un amplio recuento de desviaciones. Todos estos actos prohibidos se descri-
ben abiertamente con amplitud en los confesionarios, con lo que Burchard de Worms
supera también aqui a sus antecesores en conocimientos sobre la materia y en su es-
fuerzo por abarcar, en lo posible, toda la diversidad de la vida. La “enciclopedia eréui-
ca” de este jerarca de la iglesia es extremadamente rica. Tanto, que las expresiones por
€1 usadas no pueden ser traducidas al latin (Gurjevitsch, 1987:150).

La esencia de cualquier tentacién que llevara al abismo del pecado carnal era, a los
ojos de Burchard y de otros autores de confesionarios, la mujer, considerada como
servidora del demonio, como bruja y hereje. Los tratados de Burchard de Worms
dedican un amplio espacio al obrar pecaminoso de las mujeres. En su obra es particu-
larmente notable la relacién que establece la iglesia entre el comportamiento magico
vulgar frente al mundo y la sexualidad humana. La iglesia siempre vio ¢n la sexuali-
dad el peligro de que se pudiera extender por el mundo algo no sometido a la razon,
algo indomable y por tanto aterrador. El deseo sexual producia un estado indeseable
del alma. Tal como lo explicaban los maestros cristianos, la relacion sexual desviaba
al hombre del camino hacia Dios, de modo que esta esfera del comportamiento
debia estar sujeta, al menos, a estrecha vigilancia, ya que era imposible evitarla por
completo. De tal manera, este control, al menos imaginario, de la vida sexual signi-
ficé una coyuntura decisiva en ¢l proceso de curopeizacion de Furopa, al internalizarse
las normas cristianas al respecto y al pretender con ellas ¢l establecimiento de los
pardmetros del comportamiento humano.

La cristianizacién exterior de Europa fue el resultado de pocos siglos, mientras
que el proceso de realizacién de las normas cristianas debié tomar un lapso mucho
mayor, y aun asi no habia culminado totalmente al inicio de la segunda gran olcada
de cristianizacion, la que abarcé al continente americano recientemente descubierto.
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El siglo XV represent6 para Europa una particién de su desarrollo histérico, en la
que se establecié la direccién del decurso del siguiente siglo. El establecimiento de
la Inquisicién en los paises ibéricos cre6 una ficcion de omnipresencia de la iglesia
catélica que machacaba a todas las clases sociales con la observancia de sus valores.
Asi, el siglo XV tuvo que ver con un impulso disciplinario que fortalecié el proceso
de europeizacién de Europa.

LA OCCIDENTALIZACION DE LA NUEVA ESPANA COMO PROCESO
DE INDIVIDUALIZACION

Por el otro lado, se definian entonces, particularmente en el siglo XVI, las estrategias
con las que Europa, Espana en especial, habria de impactar al mundo extraeuropeo.
1492 fue para Europa un ano afortunado. La conquista del reino de Granada, el
dltimo bastién moro sobre la peninsula ibérica, siguié al descubrimiento del Nuevo
Mundo. Desde ese momento, los descubrimientos determinarian la expansién y la
colonizacién espanolas. Asi como la toma de Constantinopla por los turcos en 1453
posibilité el final de la expansién europea hacia ¢l Mediterraneo oriental, los descu-
brimientos del Nuevo Mundo evidenciaron, aunque con retraso, que las
oportunidades de Europa se encontraban en la expansion hacia el Atldntico. Y tal
expansién estaba intimamente ligada a la tarea de llevar el cristianismo a las regio-
nes recién descubiertas, puesto que el Tratado de Tordesillas de 1494 y las bulas
alejandrinas —que justificaban el dominio de otras zonas de lo que después seria
Latinoamérica por la corona espanola— estaban ligados a la imposicion misionera
del cristianismo en las regiones no descubiertas y las ya conquistadas. La conversion
al Dios cristiano significaba a la vez un cambio radical de los valores y las condiciones
de vida de la poblacién indigena, ya que el cristianismo no sélo contenia ciertos
dogmas dc fe, sino también rigidas concepciones morales. Y fueron estas concepcio-
nes morales reguladoras, propias de Occidente, las que se impusieron a la poblacién
de las altas culturas indigenas en el proceso de cristianizacién, de modo que este
proceso tuvo a la vez un caricter occidentalizante (Gruzinski, 1991; Bernard y
Gruzinski, 1996).

El enorme trabajo misionero de Europa en el Nuevo Mundo fructificé sin embar-
go s6lo después de la conquista del imperio mexica, va que en el Caribe las grandes
epidemias y la sobrexplotacién diezmaron de tal manera a los nativos, que la evan-
gelizacion apenas tuvo influencia (Crosby, 1991).

De este modo, la conquista de México fue a la vez, desde diversos puntos de vista,
el scgundo descubrimiento de Ameérica. En su decurso, los conquistadores fueron
confrontados por primera vez con las altas culturas, habitantes de ciudades densa-
mente pobladas, con el logro de un considerable excedente agricola y constructoras
de impresionantes piramides sobre las que realizaban sacrificios humanos a sus
dioses.
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Prescindiendo de las iniciativas espectaculares pero puntuales de Cortés, para el
que conquista y conversién eran indivisibles y quien mandé sustituir todas las repre-
sentaciones de dioses indigenas por imagenes de Maria y de los santos, la cristiani-
zacién dio comienzo s6lo dos anos después de la caida de Tenochtitlan, con la llegada de
tres franciscanos flamencos, provenientes del pais de Carlos v (Gruzinski, 1994; Bernard
y Gruzinski, 1996). A ellos siguieron aquellos 12 famosos franciscanos de Extremadura,
recibidos por Cortés con honores especiales. El pequeno grupo, confrontado con la
enorme tarea de evangelizar a mas de 20 millones de indigenas, fue reforzado progre-
sivamnente con el transcurrir del tiempo para poder avanzar con el trabajo de
cristianizacién y occidentalizacién. Hacia 1559, el clero contaba ya con 800 miembros;
hacia 1580 con 1 500, para alcanzar los 3 000 hacia 1650 (Gruzinski, 1991:149). La
cantidad creciente de clérigos se oponia a un decremento de la poblacién indigena,
que alcanzé su punto mas bajo hacia 1600 con aproximadamente 1.5 millones.

La dominacidn politica y religiosa de la poblacién del antiguo imperio mexicano
por los espanoles estaba ligada con profundos procesos de cambio para los aborige-
nes. La autoridad politica de los organismos del gobierno colonial posibilitaba a las
6rdenes religiosas proceder con brutal violencia contra las ideas religiosas y los an-
tiguos santuarios de la cultura azteca. Todo este proceso se desarrollaba en nombre
del exterminio de la idolatria. Se iba a la obra de demoler sus templos, destruir sus
figuras de culto o idolos y quemar sus escritos, para evitar cualquier expansion de los
cultos paganos, con la conviccién de que la religion de los aztecas con sus sacrificios
humanos era cosa del demonio (Brading, 1991:122).

El lapso comprendido entre 1525 y 1540 fue dedicado a la espectacular persecu-
cién de la antigua religion azteca, cuyos santuarios se destruyeron y se construyeron
iglesias en su lugar. Los sacerdotes aborigenes que conducian las grandes ceremo-
nias en los templos y administraban la religion dominante eran las principales victi-
mas. Con ello se aniquil al principio la religion de la aristocracia, con sus lujosas
ceremonias dedicadas a los dioses de la guerra, en tanto la religion del pueblo sen-
cillo, con sus sacrificios a los dioses de la naturaleza, como la lluvia y la luna, era
menos afectada y se podia ocultar. Pasé mucho tiempo antes de que la iglesia caté-
lica cayera en cuenta de esas practicas y actuara contra ellas. Sin embargo, el culto
oficial ligado a los sacrificios humanos fue aniquilado en poco tiempo y las escuelas
sacerdotales autéctonas —en las que se ensenaba la sabiduria secreta de la religion
de la aristocracia— fueron clausuradas. En asuntos religiosos, los espanoles y la igle-
sia catélica no estaban dispuestos a transigir cuando para cllos se trataba de imponer
la fe y el tinico Dios verdadero. Los indigenas reconocieron la derrota de sus dioses,
lo cual los llevé a concluir que el Dios de los extranjeros era mas fuerte, pero no que
sus propios dioses no existieran.

A partir de 1525, los franciscanos con Pedro de Gante, Martin de Valencia y el
cronista Motolinia a la cabeza, se dieron a la tarea de recorrer el Valle de México
para destruir los santuarios y templos indigenas. La punta de lanza para estas empre-
sas eran indios jévenes, adoctrinados y adiestrados especialmente para las expedi-
ciones. Cada domingo llegaban desde México y de los conventos de los alrededores,
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para demoler los monumentos de la antigua religién azteca, por ellos considerados
como obras del demonio, y para difundir el evangelio en los pueblos del altiplano.

En poco mis de seis anos fueron demolidos quinientos templos y hechas pedazos
o quemadas mds de 20 000 figuras de culto. También fueron destruidos manuscritos
ilustrados que contenian el calendario de festividades y las costumbres de los mexicas.
De este modo se intenté borrar las huellas del pasado pagano. En medio de las
ruinas de los centros de culto destruidos, los clérigos buscaban mediante sermones
la conversion de las comunidades aztecas, lo que representaba una tarea dificil para
una tropa de demolicién.

El método de arrebatar a los hijos de la aristocracia para convertirlos en comba-
tientes de la fe cristiana era igualmente radical, porque dividia a la sociedad autoctona
y provocaba el conflicto entre padres e hijos. El objetivo era claro: se trataba de ani-
quilar el recuerdo de la sociedad prehispdnica y de educar a los jévenes como
misioneros de la nueva vision del mundo. Los ninos podian ser facilmente adoctrinados,
para después implantarlos en su antigno medio.

La educacién franciscana se amoldaba a un esquema indigena probado, en el
que la crianza de los ninos hacia tiempo que transcurria con mucha rigidez. Las obli-
gaciones monacales, las misas y rezos regulares recordaban la severidad del Calmecac,
la institucién educativa religiosa del estrato superior de la época prehispanica, aun
cuando se hacian esfuerzos por borrar de las cabezas de los ninos los recuerdos
religiosos.

El afio de 1530 marcé el momento en que la cristianizacién comenzé a dar pasos
decisivos, gracias a la conversién de nobles y otras personalidades con influencia
sobre el pueblo. Empezarian entonces las conversiones y bautismos masivos, y con
ellos la era en que las predicciones mds optimistas de la iglesia y sus representantes
serian rebasadas. Nueve millones de bautismos tras 15 anos de trabajo significaban
100 000 aborigenes bautizados por cada misionero. Cuestion distinta era si los conte-
nidos de la nueva fe habian sido comprendidos. Como quiera que sea, todos los indi-
genas se hicieron miembros de la comunidad cristiana mediante el bautizo, lo cual
también los sometia a la Inquisicién, que vigilaba cualquier recaida de los
neocristianos en su antigua religién.

La denominada Inquisicién “mondstica” y mds tarde episcopal funcioné en la
Nueva Espana hasta 1571, ano en que se instal6 el Santo Oficio. Hasta entonces, los
indigenas también se subordinaban a la Inquisicion, pero mds tarde se sometieron
a los tribunales eclesidsticos locales (Greenleaf, 1978:315f).

Aun cuando en el lapso comprendido entre 1522 y 1571 hubo solamente unos
cuantos indigenas juzgados por la Inquisicién, el miedo que imbuia era mds fuerte
que ella misma, particularmente en los nobles u otros notables que hubieran querido
mantener la antigua religién mediante rituales secretos. Los castigos a estos 1iltimos
estaban a la orden del dia para los frailes, ya que cada uno de e¢llos gozaba en su
territorio de poderes inquisitoriales. Al parecer, los abusos de los franciscanos durante
el siglo XVI tomaron dimensiones tan alarmantes que los naturales exigieron una
intervencién de la corona para acabar con las irregularidades (Klor de Alva, 1980:318).



CRISTIANISMO EN OCCIDENTE Y EN LA NUEVA ESPANA 31

Teodricamente, era tarea de la Inquisicion defender la fe cristiana contra indivi-
duos indios que sostuvieran conceptos heréticos y heterodoxos, o que chocaran contra
los principios y normas de la iglesia catélica. Pero en un pais en que unos cuantos
espanoles vivian entre miles de negros y millones de indios, a la Inquisicién también
le toco la tarea de conservar la pureza de la fe y la cultura iberocristiana, para pro-
tegerlas de la contaminacién de otros ritos y costumbres. No obstante, la Inquisicién
no sélo cumplia tales funciones. Ya en Espana, habia sido un instrumento para
quebrar la resistencia y confiscar los bienes de enemigos politicos significativos.
Después de la conquista del imperio azteca no fue distinto, de modo que cada indio
noble que se oponia al cristianismo debia contar con la pura violencia de la iglesia.

El ejemplo mas notable de resistencia a la religién se encuentra en don Carlos
Ometochtzin, uno de los nobles mds significativos de Texcoco. El proceso contra el
cacique de Texcoco se llevé a cabo en 1539, cuando ¢l arzobispo de México, el fran-
ciscano Juan de Zumadrraga, ocupaba también el puesto de Gran Inquisidor de la
Nueva Espana (Greenleaf, 1988). Don Carlos fue bautizado por los primeros francis-
canos que llegaron al pais y fue educado en el Colegio de Tlatelolco, donde se debia
formar el futuro clero autéctono de México. Las instancias de la Inquisicién acusaron
al cacique de Texcoco de haber caido en la idolatria y de que, ademas, vivia con su
sobrinay concubina. La verdadera razén de la denuncia consistia en que el influyente
aristocrata hacia apariciones publicas donde se pronunciaba contra el cristianismo
y defendia la religion de sus antepasados.

En las actas del proceso, un testigo resumio los conceptos del aristécrata indio de
la siguiente manera:

Quicres explicar alos demas lo que predican los frailes{...] que lo que hacen solamen-
te es su oficio. Nada mas. ¢Qué son las cosas de Dios? No son nada. Afortunadamente
poseemos todo lo que es nuestro gracias a nuestros antepasados. Deja que te cuente
algo. mi padre y mi abuelo fueron grandes profetas y decian muchas cosas acerca del
pasado y el futuro, pero de aquello no decian nada[...] Y en lo que incumbe a la
doctrina cristiana, no tiene sentido, y en lo que dicen los frailes no hay ni un granito de
verdad® (Proceso inquisitorial).

El principal delito cometido por el cacique de Texcoco fue no creer en la fe cristiana
y exhortar a otros indios a honrar a sus dioses y a sus antepasados, asi como a conservar
sus antiguas costumbres.

Cuando fue registrada la casa de don Carlos en el transcurso del proceso, se encon-
traron evidencias de que era afecto a su vieja religion. Su hijo confes6 que no conocia
la doctrina cristiana y que su padre le habia prohibido ir a la iglesia. Pero lo que mas
preocupaba a los jueces de la Inquisicién era la circunstancia de que el cacique de
Texcoco se resistiera a aceptar que habia hablado contra la fe cristiana y la habia
condenado. Esta resistencia a brindar testimonio fue calificada por sus jueces cotno

* N. del T.: Las citas castellanas son retraducidas del mecanuscrito en alemin.
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potfia, de manera que le dieron la pena mds alta: la muerte en la hoguera. No le po-
dian demostrar idolatria y ademads no era seguro que el aristécrata indio no fuera
victima de una conspiracién de otros dignatarios indios que usaban a la Inquisicién
para resolver sus pleitos internos (Ricard, 1986:398). Como quiera, la iglesia no vacilé
en condenar a la pena capital a un hombre que negaba su doctrina y que queria con-
servar la forma de vida de sus antepasados.

Aun cuando esta sentencia fuera criticada ulteriormente por los propios espanoles
y hubiera sido una de las razones por las que los indios se excluyeran de los tribuna-
les del Santo Oficio, se mostré cudn sensible y brutalmente reaccionaban los repre-
sentantes de la doctrina oficial frente a la negacién de sus dogmas.

Procesos como éste producian un extraordinario terror en la élite indigena, de
modo que se esfumo la posibilidad real de mantener la antigua religiéon del imperio
azteca. A pesar de ello habia nichos en el campo de la religion popular, en los que
eran capaces de mantenerse las viejas ideas relativas a la lluvia, la fertilidad y la salud,
dado que no estaban ligadas a la esfera ptblica y podian desarrollarse en el hogar o
en los campos de cultivo. Descubrir tales costumbres era para los frailes misioneros
una tarea mucho mas dificil, ya que se requeria de un conocimiento mds profundo
de la antigua religién y porque las pricticas tradicionales eran encubiertas con prac-
ticas cristianas, por lo que se dificultaba su diferenciacion.

Ulteriormente, la iglesia también se tomé el trabajo de transformar las antiguas
formas de vida indigena, asi como llevar a la prdctica las ideas cristianas. La familia
nuclear adquirié una nueva relevancia, porque sélo ella fue reconocida por la igle-
sia, y ¢l Estado la convirtié en unidad del tributo. L.a monogamia fue introducida
con efecto inmediato y la poligamia, que era la norma en los circulos aristocraticos,
fue reprimida con extraordinaria dureza (Gruzinski, 1998:169-207).

Con ello se privaba a nobles y ancianos del poder de decisién sobre la circulacién
de las mujeres. Debido a la crisis de la jerarquia social y de las antiguas normas y a la
catastrofe demografica durante el siglo XVI, las relaciones individuales, familiares y
comunitarias se volvieron confusas y frecuentemente desordenadas.

Otro campo en el que la doctrina cristiana transformé completamente las nor-
mas sociales prehispdnicas fue el de la sexualidad y las reglas maritales. Si bien los
indios centroamericanos también daban un alto valor a la virginidad de una joven
casadera y la infidelidad era castigada duramente por su coédigo de costumbres, la
concepcién de sexualidad predicada por el cristianismo, que satanizaba potencial-
mente cualquier tipo de sexualidad, era completamente incomprensible para los
indios del altiplano. Ademds, la nueva religion proclamaba su concepto de individua-
lidad al determinar que la decisién para el matrimonio era exclusiva de la pareja,
con lo que la libre eleccién se convirtié en uno de los criterios mds importantes para
el matrimonio cristiano. Con ello debia eliminarse la influencia de la comunidad, ya
fuera de los padres o de los notables, un propésito al que los indigenas oponian
gran resistencia y que por ello nunca pudo imponerse por completo.
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La iglesia tomd, sobre todo al principio de su historia, una posicién represiva
frente a la sexualidad, de la cual no se exceptuaba ni siquiera al matrimonio. Dado
que estaba poseida por el ideal de que cada cristiano verdadero tenia que librarse de
las tentaciones terrenales para alcanzar la gloria eterna, la sexualidad debia apare-
cer como un asunto del demonio, ya que ataba demasiado a los seres humanos a este
mundo.

En los primeros siglos del cristianismo, el rechazo que sentian los patriarcas hacia
la sexualidad los llevé a recomendar el celibato como tnico estado digno de la fe
(Brown, 1991).

Sin embargo, las realidades sociales obligaron en el transcurso del tiempo a la
iglesia a revisar sus concepciones originales, ya que el celibato conducia frecuente-
mente a mas excesos y libertinaje que el propio matrimonio (Flandrin, 1979:242-
244).

Por esta razén, después de su fase inicial, la iglesia comenzé a recomendar a sus
fieles el matrimonio como tnico sitio para vivir el goce sexual necesario para la
reproduccién. Aun cuando el matrimonio no liberaba a la sexualidad de su impure-
za original, si permitia canalizar las necesidades carnales, que no podian ser evitadas
por el pueblo sencillo (Flandrin, 1979:244).

Esta interpretacion eclesidstica se encuentra también en el confesionario de fray
Juan de la Anunciacién, cuando escribe: “Este sacramento [el matrimonio] fue crea-
do por nuestro senor Jesucristo para reproducir la especie humana y como remedio
para los débiles que son atormentados y vejados por la carne” (Anunciacion,
1577:260a-260b).

La intencién de la iglesia al apoyar a la institucién del matrimonio era reducir al
minimo la vida sexual de los seres humanos. Esta meta la podia lograr solamente a
través de una unién monogamica indisoluble, que garantizara a las personas sola-
mente una pareja sexual durante toda la vida (Metral, 1977:45-50).

La relacién conyugal establecida segin la concepcién de la iglesia era desigual. El
hombre era siempre la autoridad y debia ayudar a la mujer a alcanzar la gloria eterna,
asi como Cristo lo habia hecho con la iglesia.

Los confesionarios de los siglos X1y XVII reflejaban con toda claridad esta concep-
cién. La mujer deberia honrar, respetar y obedecer al hombre. Nunca se pidi6é amor,
dado que el amor era un atributo de personas libres e independientes, que eran
responsables de si mismas (Anunciacién, 1577:250b).

En tanto que la iglesia veia como tinica razén de la sexualidad la produccién de
descendientes, debia prohibir toda forma de sexualidad que no sirviera a la repro-
duccién humana. De ahi su cruel represion de la homosexualidad, la sodomia y
otras practicas que se vefan como pecados mortales y contra la naturaleza. Aun cuando
el matrimonio legitimara la practica sexual de los cényuges, el placer debia reducir-
se al minimo. “No os caséis por sucia diversién o por alguna otra razén mundana”
(Anunciacién, 1575:171).
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Todas estas ideas de la iglesia catdlica eran completamente ajenas para los indios,
que se defendian como podian contra estas nuevas normas. En la confesién no en-
tendian por qué debian describir hasta el detalle todos los pormenores de su vida
sexual, ademds de sus deseos mds intimos. En Europa, la confesién jugé un papel
importante como medio de introspeccién en el proceso de formacién del sujeto y
de la singularidad individual. Como lo demostré M. Foucault en su historia de la
sexualidad, la confesién jugé un papel central en el contexto de los poderes civiles
y religiosos (Foucault, 1977:73). Era un instrumento de control que producia un
incremento de poder sobre la poblacién a dominar hasta entonces desconocido.

La confesién catdlica, que le daba a las intenciones intimas el mismo valor que a
las acciones realizadas, era completamente incomprensible para la l16gica de la socie-
dad indigena, porque el proceso de individualizacién atin no estaba suficientemen-
te desarrollado como para hacer posible la conformacién de una esfera intima.

La contradiccién existente entre la concepcion indigenay la cristiana de la sexua-
lidad se manifestaba con particular claridad en la idea de deseo carnal. El noveno
mandamiento del decidlogo prohibia explicitamente desear a la mujer del préjimo. La
iglesia interpretd este mandamiento en el sentido de que el deseo era un pecado igual
de grave que su cumplimiento. Aun cuando los indios pudieran entender que cier-
tas acciones sexuales estaban prohibidas y por tanto eran punibles, les era incompren-
sible que pudiera ser castigado el simple deseo.

En una sociedad en la que la identidad colectiva determinaba las formas de com-
portamiento humano, atiin no existia la separacion de adentro y afuera, que es la
premisa para aquella légica de la intencién desarrollada por Pedro Abelardo en el
siglo XII, y que fuera el fundamento para la confesién individual en secreto. Conver-
tir en obligatoria para los indigenas la confesion anual implicaba que se transforma-
ran en syjctos, en individuos auténomos, que fue lo que senté las bases para el
nacimiento de la sociedad europea cristiana. Por eso, la confesion jugaba un papel
importante en la europeizacion de la estructura de la conciencia indigena, ya que
deberia producir a un individuo separado de la sociedad, con capacidad para la
introspeccién (Gruzinski, 1986:32-33).

Los confesionarios realzan con insistencia la responsabilidad individual del peca-
dor sobre sus pecados, una responsabilidad que estaba enraizada en el albedrio
humano.

No me digas que el demonio te obligé o te provocé a pecar, tampoco que fue tu amigo
o tu pariente el que te dejé cometer esa falta. Mejor di yo tengo la culpa de lo ocurrido
y cargo con la responsabilidad por mis pecados (Molina, 1569:12v, 13r).

Dado que la confesion se referia al sujeto y su mundo interior, favorecia un proceso
de individualizacién que se oponia a las antiguas ataduras sociales, a la vez que con-
templaba al nuevo “yo” como objeto de reflexion e introspeccién. De este modo, la
confesién ignoraba los antiguos vinculos familiares y el correlativo culto a los muer-
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tos, de los cuales dependia la cohesién grupal y el bienestar de todos los miembros
del colectivo (Lépez Austin, 1980).

El concepto cristiano de la persona individual también condicionaba la idea del
pecado como accién libre e individual, asi como la posibilidad de la fe como deci-
sion personal. Pero en una sociedad en la que el “yo” individual todavia no cristali-
zaba, muchos postulados de la confesién debieron manifestarse como irrealizables
y formaron una barrera para el ulterior proceso de cristianizacién intensiva. La re-
flexion interna de los pensamientos y deseos suponia un “yo” formado primero en
Occidente con los griegos y desarrollado en el contexto del cristianismo.

La introspeccion requeria antes elucidar las acciones previas, un procedimiento
que presentaba ciertas exigencias a la capacidad de la memoria. La comprension del
pecado se convirtié asi en una tarea casi aritmética, que requeria de alguna capaci-
dad de cdlculo.

En otras palabras, la confesion introducia al circulo de la vida interior, al reino subje-
tivo de los pensamientos y deseos, una exigencia de severidad y capacidad contable,
que se orientaba con modelos econémicos (Gruzinski, 1986:33).

Sélo habia una forma correcta de expresar los pecados, una sola regla que debia
seguirse.

Todos los pecados posibles de cometerse por el penitente ya estaban clasificados,
ya fuera una infraccién a los diez mandamientos o los siete pecados capitales, de
modo que s6lo habia que elegir entre ellos. Ademas, la tradicién cristiana estaba
asentada sobre las santas escrituras, cuya reglamentacion no permitia cambios arbi-
trarios. Asi, la religion cristiana disponia de un cédigo ordenado, en consecuencia
podia imponerse con su pretension de totalidad a las normas de las sociedades con-
quistadas, dado que todas las religiones politeistas eran ajenas a tal reclamo.

De ese modo, la confesion fue un intento de impulsar de manera institucionalizada
la europeizacién y los valores cristianos.

La poblacién indigena poco podia hacer con esa institucion, sea por incompren-
sién o por razones que se le oponian; pasaron siglos hasta que la mayor parte de la
poblacién fue abarcada por ella. Durante el siglo XVI s6lo participé una minoria de
los indios en la confesidon. Fl ano de 1566 era sélo el 10% en la ciudad de México, el
20% e¢n la provincia de Tlaxcala y en otras regiones la cifra variaba entre 6y 40%. De
este modo, el proceso de internalizacion del cristianismo fue muy lento, aun cuando
la norma cristiana pudo ser impuesta por la fuerza con relativa rapidez.

Como quiera que sea, el proceso de occidentalizacién de la comunidad indigena
fue un fenémeno que para los indigenas implicaba una gran inseguridad.

Se tuvieron que definir desde entonces en el marco de una fe y unas instituciones
religiosas que cuestionaban la totalidad de su pasado y su viejo orden social. Los
cambios, adaptaciones y compromisos surgidos de esa situacién determinan el futuro
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desarrollo mental de las comunidades indigenas y tienen consecuencias hasta nues-
tros dias sobre el comportamiento de los indios y mestizos de México.

Traduccion de Ricardo Loewe
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