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 Resumen: En este articulo discutimos ia europeizaci(rn
 de Europa entendida comon el Irrceso de imposictrn e

 internioizacin de normas y valores cnistianos que se
 establecid en el intenor de este continente entre los siglos

 xi y xiii. Con esta tesis afirmamos que Ia primera
 c(mquizsta espiritual hisl(rica fue la de E'uropa y no
 Ia del Nuevo Mundo. Al mismo tiempo, esta conqupista
 instaur() un proceso de culpabilizaci6n, en Ia cual
 la domninaci6n externafue sustituida por una interna.
 E'n la segunda parte, interpretamos la conquista

 espiriitual de la Nueva Espa?ia como nfn proCeso de
 occzdentalizaci(in . Esto signzfico que a traveis de insti-
 lutiones rstianats como la confesi6n, se desencaden6
 un proceso de individualizaci6n en la poblacion
 indligena qute no Juie solanwnte una condici6n indis-
 pensabL t para Ia L7cs'ianizacci0, sino tambifin I)ara la
 imposicion (e esiructuras de modernidad e indivi-
 dualidad, bases de Occtdente.

 Abstract: This article discusses the Europeanization
 ?/EuirTpe, understood as the imposition and interoriza-
 tion of Christian nlnf7 and values that took place on
 this continent between the 11th and 13th centuries. It

 suggests that the first historical spiritual conqutest
 involved Euirope, rather than the Newv World. At the

 same time, this conquest established a process o/ guilt,
 in zwhich external was replaced by internal domination.

 7'he second part of this article interprets the spiritual
 conquest 0] New Spain as a process of Westernization.
 This meant that the establishment of Christian
 institutions, such ais conlession, lead to a process 0]

 individutalization among the indigenous population,
 which wvas not only an indispensable condition Jor
 Christianization, but also for the imposition o/
 modernity and individuality, the bases oJ Western
 ci'viization.
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 L ENCUENTRO DE EUROPA CON LAS CULTURAS mesoamericanas al principio del

 siglo xvi nio solamente signific6 una batalla militar, sino a la vez tin choque
 (le dos visiones distintas del mundo, del politeismo y el monoteismo, de una

 culturla y civilizaci6n einpeh-ada en imponer eni todo el globo terrnqueo sus ideas
 morales y su modelo cultulral, y una sociedad que -aislada del resto del mundo-
 habia desarrollado su propia religi6n, sus simbolos culturales y sus estructuras socia-
 les.

 Europa, y de forma especifica Espafna como punta de lanza de la naciente
 expansi6n europea en ultramar, se constituia, en el transcurso de las conquistas, en
 sujeto del proceso literalio, en tanto que el reino de los inexicas era degradado
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 como objeto de dominaci6n. Pero tal dominaci6n implicaba no solamente el sa-
 queo y la destrucci6n; para dominar habia que conocer al otro, estudiar sus particu-
 laridades, invadir su mundo conceptual, disecarlo y con ello -como dirfa alguna vez
 Nietzsche- destruirlo. El poder del dominio militar posibilit6 en primer lugar la
 "mirada etnol6gica", aplicada universalmente desde entonces por Europa ante las
 culturas extraeuropeas. La "mirada etnol6gica" transformaba al otro en un objeto
 de observaci6n; las formas ajenas de comportamiento y representaci6n social fue-
 ron comparadas con las propias, consideradas como la norma general valida, que era
 el patr6n que regia en Europa. Con ello, las normas e ideas morales de ese continen-
 te daban la medida de cualquier idea de valor y de todo comportamiento. Todas las
 representaciones de las culturas aut6nomas que no correspondieran a las nornas
 de Occidente eran declaradas contra natura y sucumbian ante el veredicto de aniqui-
 laci6n. Europa se constituy6 con ello enjuez de otras culturas, por tanto en sujeto del
 proceso hist6rico. Ese hecho implicaba la posibilidad de excluir sus propias normas
 de cualquier cuestionamiento y de postular la vision propia del mundo como la
 6inica posible para identificar al ser humano. Occidente podia cuestionar, en el pro-
 ceso de conquista de culturas extraeuropeas, a todas las demas civilizaciones en tanto
 sistema integral, mientras que su dominio militar y tecnologico 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 etnol6gica".

 La constituci6n de Occidente como tal, o la europeizaci6n de Europa, es un pro-
 ceso que solamente podria estar en su consciente de manera condicionada, siendo
 este hecho aill v'lido para nuestro tiempo. Si bien la tradici6n de Europa reflexiona
 sobre si misma en terminos del Occidente cristiano, esa afirmaci6n debe ser tomada
 en cuenta en relacion con aquello que determina la esencia de Occidente. En el
 concepto del Occidente cristiano se expresa un valor entendido, cuyo caircter afirma-
 tivo s6lo ha sido cuestionado seriamente, hasta hoy, en raras ocasiones.

 La pregullta de c6mo se realiza la europeizaci6n de Europa tiene un significado
 especial en el marco de un ensayo dedicado al proceso de occidentalizaci6n de una
 cultura extraeuropea. Es asi porque la identificacion de la cultura europea con los
 valores humanos universalmente vigentes, valores referidos de forma ahist6rica y por
 tanto incuestionables, es central para la autocomprensi6n de Europa, porque se
 crea, a traves de esa autoidentificaci6n, una exigencia de universalidad que escapa
 a cualquier mediaci6n racional. S6lo mediante una reconstrucci6n historica de la
 genesis de esta pretendida universalidad es posible descubrir a los implicados, cues-
 tionandola para efectuar una descripcion f6rtil de aquel violento contacto cultural
 que ha determinado la historia de Latinoamerica hasta nuestros dias.

 La expresi6n "europeizaci6n de Europa" pudiera parecer a piimera vista parado-
 jica. Pero si se acepta el contenido de esta formulaci6n sintetica, entonces se aclara
 que conceptos como este sirven para resumir puntualmente diversos y complejos
 procesos. Para expresarlo con mayor precisi6n, bajo la f6rmula "europeizaci6n de
 Europa" entendemos que, en el transcurso de la alta Edad Media, hubo una trans-
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 foriaci6n dr-amatica en lo que hace al fuindaniento sociocultural en su coinjunto.
 Entre los siglos xi y XIII se realizan procesos de importauicia decisiva para la consti-
 tuci6n de Europa, los cualesjustifican precisamente la construcci6n de Europa como
 Occidente cristiaiio. La europcizaci6n de Europa en el sentido de la expansi6n de
 una cultura especifica, con ayuda de la con-lqiiista y del iinfluljo, tuvo su centro geo-
 grifico eii cierta parte del continente, especificamente eni Francia, en Aleniania al
 poniente del Elba v en Italia del norte, esto es, en regiones cori una historia conufin
 que se puede hallar en el imperio carolingio. )e esta por-cio6n de Euiropa salieron los
 movinientos expansivos, de alli partieron las correspoiidientes expediciones en to-
 das dirieccioiies y, hasta fines del siglo xiII, se form.6 a trav6s de estas caiimpaiias todo
 uin anillo cle cinidadecs conquistadas. Para Rober-t Bar-tlett, esta coiiquiista de Estados
 perif6ricos de Europa, su feudalizaci6n y criistianizacio6n segfin el rito r-omano. es el
 propio pr-oceso de la europeizaci6n de Europa. Para expresarlo en suis priopias pala-
 bras: "Este moviiniento de expansi6n piidiera fAcilmente contemplarse desde un
 punto de vista esti-ictainiente militar, pero tan inportaite como la pura bistor-ia ni-
 litar resuilta el pr-oceso de cambio cultural con ella eitretejida, proceso que no s6lo
 era una funci6n del desarrollo de la guerra". Bartlett unii6 el proceso militar con el
 cultural (Bartlett, 1996:326).

 Desvidiidose de esto, muchos medievalistas usani el coiicepto "europeizaci6n"
 sobr-e todo en refereitica a regiones cuya transformaci6n cultural y social nio tuvo
 lugar bajo la presi6n de invasores y conquistadores extraijel-os. Asi, el historiador
 hIingaro Erik FiAgedi constata que en el tr-anscurso de los siglos xii al xIII, Hungria
 fue euriopeizada. Alfonso VTI de Le6n y Castilla, senior dc otra zonia marginal de la
 Europa postcarolingia estaba, seglin otro historiador, veheimenteinente preocupado
 por eliropeizai su reino, mediante ni prograia de dominiio quce inclufa -no en
 ffltinio t6rmino- taibhi6in la "europeizaci6n" (le la liturgia.. Incluiso en la bibliogra-
 fia especializada acerca dc los reyes irlanideses del siglo xii, qtue mlloderniizaion el
 pais, apareci6 el t6irmino "europeizaci6n". 'Tal uso del lengniaje naturalmente no
 seria coirr-ecto, incluso car-eceria de sentido, si se tratara de uina pura categoria geo-

 grifica, ya que desde ese punto de vista, tanto Irlanda como Espafia y Huingria
 pertenecen indudablemente al continente europeo. El significado de tal t6rmioo se
 apoya msis bicn en el supuesto de qtue hubo i-una cultura o sociedad cuyos niucleos se ubi-
 cablal en las tierras centrales de los antiguos paises francos, que er-an latinos y cris-
 tianos, i-ias no idtWnticos a la cristiandad latina, marcadla por ciertas caracteristicas
 sociales y culturales, y que se expandi6 en el transcurso de la alta edad media por las
 reuioloes advacentes, con lo que ella misma sufri6 cainbios.

 Permitaseme exponer con mayor precisi6n las circunstancias antes insinuadas
 mediante un ejemplo. Irlanda pertenecia, despu6s de los viajes misioneros de San
 Patricio en el siglo v, a las primeras sociedades no romaiias que se convirtieron al
 cristianismo. Aiin antes de qtue Irlaiida se convirtiera en uin centro misionero, cierta-

 miente fueron sits fraitiles peregrinos los quiie evangelizaron pricticamente a todas las
 tribus germlanas dc Eni-opa occidenital. Poi siglos briJ16 unia rica cniltrna conventual
 irlandesa. Sin embargo, la historia del pais enti-e los siglos xii v xI fite apai-ente-
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 mente determinada por procesos en aquel tiempo recien incorporados, parecidos a
 los que transcurrian en paises de Europa septentrional y oriental, a pesar de que el
 cristianismo irlandes era muy antiguo. Indudablemente se mostr6 un aspecto an6-
 malo en la impresion 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 territorialrnente 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 irland6s de reforma eclesiastica buscaron

 engarzar su pais en un mundo mas grande, para el que sus reglas fueran la norma.
 Evidentemente, los reformadores tenian la sensaci6n de que los irlandeses podrian
 ser el Pueblo de Dios despu6s de hacer suyas las "leyes romanas". Cuando el famoso
 abad cisterciense Bernhard von Clarivaux describio a los irlandeses en el siglo XII,
 destac6 su "barbarie" y su "comportamiento animal"; critic6 sus costumbres maritales
 y sus desviaciones de las practicas eclesiasticas correctas, como en el caso de los arreglos
 para el diezmo; finalmente los conden6 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 s6lo para
 describir un rito y un ambito de autoridad, sino tambi6n como distintivo de un
 cierto orden social.

 LA EUROPEIZACION DE EUROPA COMO PROCESO DE CULPABILIZACION

 Si en nuestro corto discurso hablamos de la europeizaci6n de Europa, no focalizamos,
 por cierto, de manera prioritalia la incorporaci6n de las zonas marginales de Europa
 a la cristiandad latina con todas sus implicaciones, sino que nos interesa la descrip-
 ci6n de procesos desarrollados en las zonas nucleares de la propia cristiandad latina.
 Para nosotros, la europeizaci6n de Europa es un proceso que se consum6 entre los
 siglos XI y XIII, cuyo contenido es la realizaci6n de representaciones morales y normas
 cristianas. Le subyace la tesis de que el nicleo hist6rico del imperio carolingio s6lo
 estaba cristianizado nominalmente y que no fue sino hasta el fortalecimiento del
 papado, de la organizaci6n de la iglesia y la internacionalizaci6n del orden religioso,
 que se cre6 el fundamento para que las normas cristianas se hicieran parte de la vida
 cotidiana de la poblacion de los centros europeos. Fue s6lo hasta este periodo que
 se constituy6 una cristiandad marcadamente latina, en la que las representaciones

 22



 CRISTIANISMO EN OCCIDENTE Y EN Llk NUEVA ESPANA

 de La religi6n cristiana referentes a La sexuialidad, La idolatria v la correcta adoi-n-
 ci6n de Dios fuer-on Ilevadas hasta el tiltirmo rinc6n de Europa. Cada violaci6n a las
 normas cristianas es desde entonces ameenazada por el rela'mpago condeniatoi-io de
 La perdici6n.

 "El conjunto de La existencia humaana estA contenido en tres palabras, y 6stas soni:
 Vivir, morhi; ser juzgado. Nacemos para moriri nyorimos para recibir un juicio".
 Estas conclusiones permieadas por el pesimismo y el miedo acerca del sentido de la
 vida no provienen del medioevo, sino del siglo Xvm111, de La pluma del franc6s Cur-
 Chevassu (Delumieau, 1983:452).

 En esa cita conviuicente de j. Deluineau, la extremia futnci6n arbitral cle Dios eni
 el siglo xvill mtiestra s6lo el final de un p~rocso que va se delineaba en los serinlones
 tanto de la alta edad media como de Los inicios de la eira moderna. Este proceso tenia
 el prop6sito de atizar el miedo hacia uin Dios ameiiazante, piopagador de ten-i-or Y
 espanto, si bien se manituvo 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, eii
 que gania predomiinio el sentimiento de perdici6n sini esperanza, comio Lo demostr6
 J. DeLumeau eii sus investigaciones. Solameiite La capacidad organizativa de uiia igle-
 sia cat6lica en proceso de centralizaci6n hizo posible el legado de aquel ineisaje ce
 culpa, juicio y omnnipresencia divina hacia la poblaci6n tanto riu-ral comno inibna
 de Etui-opa, lista para La erecci6n de una cultura cristianla unitaria.

 La representaci6n del catolicismo de La alta edad mnedia, en el sentido de qtue la
 idea de La niuer-te y el consecuiente juicio no deberian abaindonar al ser humano
 iii por tin instante, ya qui podia ser obligado cada dia, cada hora, a decirle adi6s a
 este mtundo, conldujo a qtue los histor-iadoi es ma's imiiportantes del pensalniento
 medieval, como J. Delumleau y Aaroni Guijevitsch, coniprendieran La creciente pe-
 netraci6n cristiana hacia La sociedad rural y urbana medievales como proceso de
 culpabilizaci6n. Aaron Gumjevitsch -en su reci6n aparecido libro Himrnlisches und
 irdisches Lebent: Bildenvelteni des schriftlosen Menschen im 13, Jahrhundert (Vida celestial y

 terrena: mundos imiaginarios de Los lhoitibres gigrafos en el siglo xIII)- calific6 coni
 vehemiencia a La religi6n cristialia conio una "religi6n de La culpa' (225).

 La transposici6n dleljuicio final de nii futuro lejaiio a la actialidad v al lecho de muerte
 de cada persona, tal como lo podeinos observar eii sernioiies v cjemplos, conlieva el
 restimen de todas las etapas de La existencia huimana a til decuirso consimriado, ccirado
 en si inismo (Gtnrjevitsch, 1997:225).

 Con lo anterior coincidia tambi6in una explicaci6n del Dios creador; quien adopta La
 forma dejuezi supremo qtie preside un tribunal, con lo cual se convierte enjuzgado
 a toda La b6veda celestial. No es casual que La confesi6n adquiera tin nuevo valor en
 este proceso. Ditrante toda sit vida. los seres humnanos acumulan errores y pecados,
 de Los ciiales solamnente Los ptie(leil liberar La confesi6n y La penitencia. De esta nianera
 se convierte La confesi6n en una suerte de prioceso, en un ensayo a miiodo dejuicio
 final. Por lo tanto, no es casual que al inicio del siglo XIIT se Ilegara aL acuierdo del
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 cuarto Concilio de Letran en 1215, que hacia obligatoria para cada creyente una
 confesi6n anual. Con ello, la iglesia exigia la confesi6n de los pecados de cada cre-
 yente, manteniendo el monopolio de liberar a los pecadores arrepentidos o, en otras
 palabras, de concentrar el perd6n en su instituci6n. En la confesion aparece el peca-
 dor en dos papeles, que se volveran fundamentales para el proceso de la autorreflexi6n
 de Occidente: en el 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 6tico-religiosas de caracter obligato-
 rio. Asi, se acusa 61 mismo ante el representante de Dios, el padre confesor, que en
 este proceso adopta el papel dejuez. De este modo, la confesi6n era una instituci6n
 singular en el marco de las grandes religiones monoteistas, un tipo de autoanalisis
 llevado a cabo bajo la direcci6n del sacerdote. La materia de la confesi6n era el reco-
 nocimiento de los pecados cometidos en inente y cuerpo, siendo el desagravio la
 penitencia impuesta por el cura. Con la expiaci6n se obtenia-el perd6n de los pecados.

 El prop6sito de la confesi6n e el Occidente cristiano era en el fondo la interna-
 lizaci6n de las ideas normativas, para comparar el comportamiento real con el ideal.
 De este modo, el objetivo de la iglesia era la creaci6n de un sentimiento de culpa,
 del que uno se podia liberar solamente a trav6s de la confesi6n y la expiaci6n del
 pecado.

 En la iglesia paleocristiana, la confesion era puiblica, el miembro de la comunidad
 debia reconocer sus errores en presencia de los demas. Por el contrario, en la tem-
 prana edad media se llcv6 a cabo una transformaci6n gradual de la confesi6n publi-
 ca de los pecados en la confesi6n secreta, un proceso que se realiz6 a trav6s de los
 siglos, antes de que la confesi6n anual se convirtiera en obligaci6n de cada cristiano
 a principios del siglo XIII. El cambio de la confesi6n colectiva a una entrevista priva-
 da entre pecador y confesor signific6 seguramente un impulso en la internalizaci6n
 de la doctrina cristiana, asi comno una ampliaci6n del campo de influencia espiritual
 sobre la poblaci6n en la era moderna a traves de las autoridades eclesiasticas.

 Durante la edad media temprana, el comportamiento correspondiente a la vida
 eclesial no se habia difundido aLin a trav6s de amplias capas tie la poblaci6n de
 Europa. Por ello, el clero se vio precisado a desarrollar guias que pudieian 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 descripci6n 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 fallta.

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

 A principios del siglo XI fue escrito el Corrector; que tiene como promotor espili-
 tual al obispo aleman Burchard de Worms, cuyo libro decimonono de su Decretum
 conform6 una colecci6n de reglamlentos eclesiasticos.
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 En ese Correctorse expresan claramente Las pi-eocupacioiies de la iglesia de entoli-
 ces acer-ca de La olrtodloxia de su grey, por- lo cuial este coiifesionario riepresenta un
 documento apropiado para estudiar Los criterios reLigiosos popuLares dle aquel tiem-
 po, asi como los m6todos del cLero paria combatir las desviaciones de La fe. En sentido
 estricto, Los confesionarios son fuentes para eL examen no s6Lo de La disposici6n del
 pueblo, siiio tanmbi6n del nodo de pensar de Los representantes de La igLesia cat6lica
 que originaron tales disposiciones. Los autores de esos tratatdos partieron (Ie la idea
 (le la inevitabiLidadl del choqute eintre los pecaminosos y bAirbaros homo naturalbs v eL
 homo chrstisanus, eni el cual este diltinio representa al ser hiiniano tal y conio dieberfa
 ser de acuierdo coni la doctrina cr-istiana. Los autores de Los confesionarios pensaban
 este choque como expresi6n del antagonismo entre Lo divino y lo terreno, qiue sola-
 mente podria desaparecer con eL fin- de La especie humana.

 Anni cuando hay ciertos parecidos cntre Los confesionarios y los registros sobre el
 (lerecho consn-etuidinario respecto a si ftiidamenito espirituaL, existe un ainbito que
 se sepai-a de iancierat radlical, v es eL de la conceptualizacidn del hecho consunmado.
 Es ein este ptinto qiue los confesionarios represeiitan ina covunii-tura de la anitocons-
 tituci6in euiopea. EL der-echo secular? niio sc ocuipaba (Ie las motivaciones dcl deLito nii
 del cuLpable, lo in-iportanite era s6Lo la existencia dteL coinipoirtarniento d elictivo, de
 iuaniia qtue eL castigo se le imponia atl cuLpabLce indepeiLitienteiienent e de su estado
 anfinico y de sus inteniciones. Por el contr-ario, eL pecado apar-ecia conio un sacr-ile-
 gio inteirnio, c-sto es, comio iiia contitravenci6n que lastimnaba la condici6n inltei-iia clel
 indiv idio. Eni consectiencia, La acci6n pernianecia coimo pecad(lo aun ciianido eL pe-
 cador iio hlibicra pasado de la intencii6n a La consuniaci6n dcl acto (Schi-nitz,
 1883:504).

 La confesi6n contenia un factor q-ue nio aparecia en Los tratados de derechio: ci
 arrepen-timienito deL1 culpable. La construcci6n de La inayoria de los confesionialios
 sigue cierto esquenla. Al principio se encuentrai una coiisideracioii geiieral, luego
 viene el recuiento de Los pi-incipales peca(los, comAinmente en La acepcio6n dispuesta
 en el siglo v porJuani Casianio y corriegida pol- Gr-egorio i en eL siglo vi.

 Segiin Catsiano, Los pecados, enListados (Ic acuerdo con su gravedlad cr-eciente
 craim guLa, lascivia, avaricia, ira, niielancolfa, per-eza, vanidad, airiogan-cia. La superbia,
 arrogancia, que en eL sistema de Casiano sieripi-e representaba el pecado miAs grave.
 era superada seg-Cin Gregorio I por la luxwria, quie debia eCiteniLerse comio voluiptuo-
 sidlad sensual. Asi, La cxcitaci6n del cspfritni conitra Dios v La ofniisa carnal coiitia el
 espiiitii eran, (Ic todLos los pecados niortales, Los inas grav es. D)c estos pecacdos miortales
 derivaban los den-is, los que se conteniplaban conmo menos graves (cf/ Conifesionia-
 i-o dc Mcselbtrger, ScLunitz, 1883:700-701).

 Los prinicipales pecadLos quc aparecen eni los conif-esionarios son idolati-ia, lasci-
 via, 1homicidio y lujiuria. La descripci6n de los diferentes pecados se fiie refin.Ando
 con eL tiemiipo, pai-a Ilegar a su puinto cuLnminante en la obra de Burchard (lC Worms.
 La obsesi6n de Los autorles de los confesionarios por La idoLatria y el comnportaniien-
 to sexual de la geiite sencilla s6lo mostraba La enorme inier-cia y la r-esisteiicia al
 canl1)io de cier-tos 1-asgos de La vida de La poblaci6n europea. Nunca se pudo eliminiar
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 la contradicci6n entre las valoraciones ideales del cristianismo y la existencia cotidia-

 na. Las ideologias de los confesionarios exigian de los creyentes el sonetimiento de
 sus vidas a la fiscalizaci6n, asi como aceptar valores que fueron establecidos por la
 tradicion cristiana.

 Los capitulos de los confesionalios que trataban de la "herejia" de los pecadores
 mostraban claramente que el mensaje cristiano no habia penetrado aun en amplios
 sectores de la poblaci6n. 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 impresi6n 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 confesionaiios que con-
 denan la magia son particularmente ricos, ya que 6sta presenta una posibilidad dife-
 rente de interacci6n con la naturaleza, que hubiera hecho superfluo al cristianismo.

 El miedo a las catastrofes y desgracias naturales llev6 a los hombres al uso de muiltiples
 tecnicas magicas de prevenci6n o, segiln las circunstancias, de sanaci6n. La iglesia
 combatia la magia mediante el sefialamiento de su ineficacia. Ninguna de esas tecni-
 cas, se afiade, 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 ello a la iglesia no le interesaba un rechazo general de cualquier tipo de magia
 al condenar sus costumbres, sino s6lo de la que escapaba a su influjo y daba una
 interpretaci6n contraria a las ideas de la propia iglesia (Thomas, 1973:35).

 La iglesia estableci6 nuevas normas incluso en el trato con la alimentaci6n coti-
 diana. La severidad de las leyes alimentarias de la iglesia cristiana, que permite un
 bulen 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 algullo desapareci6 despues de la conversi6n al cristianismo.

 La educaci6n para la teimperancia en colnida y bebida fue muy importante al
 conformarse la sociedad feudal y su sistema caracteristico de distribuci6n y apropia-
 ci6n del producto excedente. Las tradiciones de la epoca pagana en la esfera del
 consulmo, 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 conmprtamiento atrajo la atenci6n de la iglesia medieval, habia un
 tema al que se referian los confesionarios con obsesi6n recurrente: la sexualidad

 hunmana. La poblaci6n medieval debia sonleterse por completo a las ideas del cate-
 cisnlo ciistiano al respecto, las que eranl totalmente distintas a las ideas de las religio-
 nes politeistas. Es sabido que la sexualidad hulana era basicamente pecaminosa
 par-a la doctrina cristiana, que la pernlitia solamente porque el Sefior ofreci6 al
 honlbre que se reprodujera y poblara la Tierra. A partir de la contradicci6n "diversi6n-
 reproducci6n", los confesionarios condenaban en consecuencia cualquier manifes-
 taci6n de goce carnal (Denzler, 1988:3248; Deschner, 1992:236-265).
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 Al hombrie le era periitido cohabitar con La muijer a 61 confiada solamente para
 engenidirar a su descendenicia, no con fines de "hiijuiria" (Schmitz, I, 1883:508, 789).

 La iglesia se sentia obligada a influir decisivamente en tocas Las expresiones de
 La vida conynigal de su feligresia hasta la esfera nris fiitiina. La idea de que habia una
 vida pfiblica v unia privada estaba fuera del horizonte (lel pensamniei to c-stiano irnedie-
 val. Los niauuales de los padres confesores Los obligaban taniinbi6 a preocuparse de
 que los fieles guardar?an Los peiiodos de abstinencia: antes de La conifesi6n, eii d(as
 de fiesta religiosa, en dias de vigilia, durante el enibarazo, asi como cn tiempos de
 penitencia, La que frecuentemnente podia tener una larga duraci6n. Las obligaciones
 de abstinencia fiieron severamente inculcadas por padres confesores, pr-edicadores
 y sinodos eciesiales v amenazaban a Los transgriesores con Los rnis telriibies actos de
 venganza divina. Si las relaciones convugales estaban sujetas al contr-ol nia's implaca-
 1ble, La sexualidad extriamnarital era condeniada con ila nmayor ceniergia.

 El deseo carnaL era un enemigo peLigroso de la iglesia. La obediencia precisa de la grey
 a Las prohibiciones sexuales dcbia ser vigilada por todos Los cutras; tales restricciones se
 extendian sobre todas las formas de reiaci6n extramarital, desde La infidelidad pasan-
 do por Los contactos no sancionados por La icy, Las violacionies, La seducci6n dc meno-
 res, hasta un amplio recuento de desviaciones. Todos estos actos prohibidos se descri-
 ben abiertamente con amplituid en Los confesionarios, con lo que Liurcliard de WAorms
 suipera tambi6n aqui a sus antecesores en coniocimiieintos sobre la iiateria y en stu es-
 fierzo por aharcar, eii lo posilble, to(ia La diversidad (Ie Ia ida. La "eiicicLopedia cr6ii-
 ca" (tI estejerarca de La iglesia es extreiladarenilte rica. "lanto, quie las expres](iolls por
 61 usadas no pueden ser traducidlas al Latin (Gurjevitsch, 1987:150).

 La esencia de cualqtiiier tentaci6n que Ilevarat aL abismo del pecado carnal era, a Los
 ojos de Burchard y de otros autores de confesionarios, la mnujel; considerada como
 ser-vidora del demionio, comio br-uja y hereje. Los tratados de Burchar-d de Worms
 dedicaii un amplio espacio al obrar? pecaminoso (le las mujeres. En su obra es particu-
 larmente notable La relaci6n que establece La iglesia entre el comporit-arniento niaigico

 vulgar frente al niimndo y La sexiialidad hnmania. La iglesia siempr?e vio en La sexiiali-
 dad el peligro de qnie se pudiera extender por el inundo algo no soinetido a la raz6n,
 algo indomable y por tanto aterrador. EL deseo sexual producica un estado indeseable
 del aLma. Tal como lo explicaban los mn-aestros cristianos, la relaci6n sexutal desviaba
 al hombre del camino hacia Dios, de imiodo que esta esfera del comportamiiento
 debia estar suljeta, al inenos, a estrecha vigilanicia, ya qtue era inmposible evritarla por
 comipleto. Dc tal maniiera, este control, al nienos imnaginario, de la Nida sexual sigiii-
 fic6 uiiia coyinutura decisiva en el proceso de enutopeizaci6n de Eiuropa, aL internaLizarse
 Las nornias cristianas al respecto y al prieten-der con ellas el establecimiento de Los
 pariimetros del coniportamiento humano.

 La cristianizaci6ni exterior de Europa fue el resuiltado de pocos siglos, tnientras
 que el proceso de realizaci6n de Las uiormas ciistianas debi6 tomar un lapso miuclo
 mayor, y ann asi nio habia cuilminado totalnente al iiicio (le la segunulda gran oleada
 de cristianizaci6n, la qtie abarc6 aL continiente aincrntcano r-eciiiteunie te dlescbl)icrto.
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 El siglo xv represent6 para Europa una partici6n de su desarrollo hist6rico, en la
 que se establecio la direccion del decurso del siguiente siglo. El establecimiento de
 la Inquisici6n en los paises ibericos creo una ficcion de omnipresencia de la iglesia
 cat6lica 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 fortaleci6 el proceso
 de europeizaci6n 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, Espafia en especial, habria de impactar al mundo extraeuropeo.
 1492 ftie para Europa un afio afortunado. La conquista del reino de Granada, el
 ultimo basti6n moro sobre la peninsula iberica, siguio al descubrimiento del Nuevo
 Mundo. Desde ese momento, los descubrimientos determinarian la expansi6n y la
 colonizaci6n espafiolas. Asi como la toma de Constantinopla por los turcos en 1453
 posibilit6 el final de la expansi6n europea hacia el Mediterraneo oriental, los descu-
 brimientos del Nuevo Mundo evidenciaron, aunque con retraso, que las
 oportunidades de Europa se encontraban en la expansion hacia el Atlantico. Y tal
 expansi6n estaba intimarnente ligada a la tarea de llevar el cristianismo a las regio-
 nes recien descubiertas, puesto que el Tratado de Tordesillas de 1494 y las bulas
 alejandrinas -que justificaban el dominio de otras zonas de lo que despuls seria
 Latinoamineica por la corona espanola- estaban ligados a la imposici6n misionera
 del cristianismo en las regiones no descubiertas y las ya conquistadas. La conversi6n
 al Dios cristiano significaba a la vez un cambio radical de los valores y las condiciones
 de vida de la poblaci6n indigena, ya que el cristianismo no s6lo contenia ciertos
 dogmas de fe, sino tambien rigidas concepciones morales. Yfueron estas concepcio-
 nes morales reguladoras, propias de Occidente, las que se impusieron a la poblaci6n
 de las altas culturas indigenas en el proceso de cristianizacion, de modo que este
 proceso tuvo a la vez un caracter occidentalizante (Gruzinski, 1991; Bernard y
 Gruzinski, 1996).

 El enorme trabajo misionero de Europa en el Nuevo Mundo fructific6 sin embar-
 go solo despues de la conquista del imperio mexica, ya que en el Caribe las grandes
 epidemias y la sobrexplotaci6n diezmaron de tal manera a los nativos, que la evan-
 gelizaci6n apenas tuvo influencia (Crosby, 1991).

 De este modo, la conquista de Mexico fue a la vez, desde diversos puntos de vista,
 el segundo descubrimiento de America. En su decurso, los conquistadores fueron
 confrontados por primeIa 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 Cortes, para el
 que conquista y conversion eran indivisibles y quien mand6 sustituir todas las repre-
 sentaciones de dioses indigenas por imagenes de Maria y de los santos, la cristiani-
 zaci6n dio conmienzo solo dos anos despues 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 Cortes con honores especiales. El pequeno grupo, confrontado con la
 enorme tarea de evangelizar a mas de 20 millones de indigenas, fue reforzado progre-
 sivainente con el transcurrir del tiempo para poder avanzar con el trabajo de
 cristianizaci6n y occidentalizaci6n. Hacia 1559, el clero contabaya con 800 miembros;
 hacia 1580 con 1 500, para alcanzar los 3 000 hacia 1650 (Gruzinski, 1991:149). La
 cantidad creciente de clerigos se oponia a un decremento de la poblaci6n indigena,
 que alcanz6 su punto mas bajo hacia 1600 con aproximadamente 1.5 millones.

 La dominaci6n politica y religiosa de la poblacion 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 qucmar sus escritos, para evitar cualquier expansi6n de los
 cultos paganos, con la conviccion de que la religi6n 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-
 ci6n 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 religi6n dominante eran las principales victi-
 lmas. Con ello se aniquil6 al principio la religi6n te la aristocracia, con sus lujosas
 ceremoias dedicadas a los dioses de la guera, en tanto la religi6n del pueblo sen-
 cillo, con sus sacrificios a los dioses de la naturaleza, como la Iluvia y la luna, era
 menos afectada y se podia ocultar. Paso mucho tiempo antes de que la iglesia cato-
 lica cayera en cuenta de esas practicas y actuara contra ellas. Sin embargo, el culto
 oficial ligado a los sacrificios humanos file aniquilado en poco tiempo y las escuelas
 sacerdotales aut6ctonas -en las que se ensenaba la sabiduria secreta de la religi6n
 de la aristocracia- fueron clausuradas. En asuntos religiosos, los espainoles y la igle-
 sia cat6lica no estaban dispuestos a transigir cuando para cllos se trataba de imponer
 la fe v el unIico Dios verdadero. Los indigenas reconocieron la derrota de sus dioses,
 lo cual los llev6 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 Mexico

 para destruir los santuarios y templos indigenas. La punta de lanza para estas empre-
 sas eran indios j6venes, adoctrinados y adiestrados especialmente para las expedi-
 ciones. Cada domingo llegaban desde Mexico y de los conventos de los alrededores,
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 para demoler los monumentos de la antigua religi6n azteca, por ellos considerados
 como obras del demonio, y para difundir el evangelio en los pueblos del altiplano.

 En poco mais de seis afnos fueron denlolidos quinientos templos y hechas pedazos
 o quemadas nmas de 20 000 figuras de culto. Tambi6n fueron destruidos manuscritos
 ilustrados que contenian el calendario de festividades y las costumbres de los mexicas.
 De este modo se intent6 borrar las huellas del pasado pagano. En medio de las
 ruinas de los centros de culto destruidos, los clerigos buscaban mediante sennones
 la conversi6n de las comunidades aztecas, lo que representaba una tarea dificil para
 una tropa de demolicion.

 El nletodo 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 aultOctona
 y provocaba el conflicto entre padres e hijos. El objetivo era claro: se trataba de ani-
 quilar el recuerdo de la sociedad prehispanica y de educar a los jovenes como
 misioneros de la nueva visi6n del mundo. Los niios podian ser ficilmente adoctrinados,

 para despues implantarlos en su antiguo medio.
 La educacion franciscana se amoldaba a un esquema indigena probado, en el

 que la crianza de los nifios hacia tiempo que transcurria con mucha rigidez. Las obli-
 gaciones monacales, las misas y rezos regulares recordaban la severidad del Calrecac,
 la instituci6n educativa religiosa del estrato superior de la epoca prehispanica, aun
 cuando se hacian esfuerzos por borrar de las cabezas de los ninos los recuerdos
 religiosos.

 El afio de 1530 marc6 el momento en que la cristianizacion comenzo a dar pasos
 decisivos, gracias a la conversi6n 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 mas 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. Cuesti6n 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
 tambien los sometia a la Inquisici6n, que vigilaba cualquier recaida de los
 neocristianos en su antigua religion.

 La denoninada Inquisici6n "monastica" y mas tarde episcopal fincion6 en la
 Nueva Espafia hasta 1571, afio en que se instal6 el Santo Oficio. Hasta entonces, los
 indigenas tambi6n se subordinaban a la Inquisici6n, pero ma's tarde se sometieron
 a los tribunales eclesiasticos locales (Greenleaf, 1978:315f).

 Aun cuando en el lapso comprendido entre 1522 y 1571 hubo solamnente unos
 cuantos indigenas juzgados por la Inquisici6n, el miedo que imbufa era mas fuerte
 que ella misma, particularmente en los nobles u otros notables que hubieran querido
 mantener la antigua religi6n mediante rituales secretos. Los castigos a estos illtimos
 estaban a la orden del dia para los frailes, ya que cada uno de ellos 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
 inteivencion de la corona para acabar con las irregulalidades (Klor de Alva, 1980:318).
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 Te6ricamente, era tarea de la Inquisici6n defender la fe cristiana contra indivi-
 duos indios que sostuvieran conceptos her6ticos y heterodoxos, o que chocaran contra
 los principios y normas de la iglesia cat6lica. Pero en un pais en que unos cuantos
 espafioles vivian entre miles de negros y millones de indios, a la Inquisici6n tambien
 le toc6 la tarea de conservar la pureza de la fe y la cultura iberocristiana, para pro-
 tegerlas de la contaminaci6n de otros ritos y costumbres. No obstante, la Inquisici6n
 no s6lo cumplia tales funciones. Ya en Espalna, habia sido un instrumento para
 quebrar la resistencia y confiscar los bienes de enemigos politicos significativos.
 Despuls de la conquista del imperio azteca no fie 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 religi6n se encuentra en don Carlos
 Ometochtzin, uno de los nobles mas significativos de Texcoco. El proceso contra el
 cacique de Texcoco se llev6 a cabo en 1539, cuando el arzobispo de M6xico, el fran-
 ciscano Juan de Zumarraga, ocupaba tambi6n el puesto de Gran Inquisidor de la
 Nueva Espafna (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 aut6ctono de Mexico. Las instancias de la Inquisici6n acusaron
 al cacique de Texcoco de haber caido en la idolatria y de que, ademris, vivia con su
 sobrina y concubina. La verdadera razon de la denuncia consistia en que el influyente
 arist6crata hacia apariciones puiblicas donde se pronunciaba contra el cristianismo
 y defendia la religi6n de sus antepasados.

 En las actas del proceso, un testigo resumi6 los conceptos del arist6crata indio de
 la siguiente manera:

 Quieres explicar a los demas lo que predican los frailes[... que lo que hacen solamen-
 te es sln oficio. Nada mas. iQue 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 file 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 confeso que no conocia
 la doctrina cristiana y que su padre le habia prohibido ir a la iglesia. Pero lo que mis
 preocupaba a losjueces de la Inquisici6n 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 iesistencia a brindar testimonio fue calificada por susjueces colno

 * N. del T.: Las citas castellanas son retraducidas del mecanuscrito en alemin.
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 porfia, de manera que le dieron la pena mas alta: la muerte en la hogiera. No le po-
 dian demostrar idolatria y ademas no era seguro que el arist6crata indio no fuera
 victima de una conspiracion de otros dignatarios indios que usaban a la Inquisici6n
 para resolver sus pleitos internos (Ricard, 1986:398). Como quiera, la iglesia no vacil6
 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 espafioles
 y hubiera sido una de las razones por las que los indios se excluyeran de los tribuna-
 les del Santo Oficio, se mostr6 cuin sensible y brutalmente reaccionaban los repre-
 sentantes de la doctrina oficial frente a la negaci6n de sus dogmas.

 Procesos como este producian un extraordinario terror en la elite indigena, de
 modo que se esfum6 la posibilidad real de Iantener la antigua religion 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 pfiblica y podian desarrollarse en el hogar o
 en los campos de cultivo. Descubrir tales costumbrcs era para los frailes mlisioneros
 una tarea mucho mas dificil, ya que se requeria de un conocimiento mnis profundo
 de la antigua religi6n y porque las practicas tradicionales eran encubiertas con prac-
 ticas cristianas, por lo que se dificultaba su diferenciaci6n.

 Ulteriormente, la iglesia tambien se tom6 el trabajo de transformar las antiguas
 formas de vida indigena, asi como llevar a la practica las ideas cristianas. La familia
 nuclear adquiri6 una nueva relevancia, porque s6lo ella fire reconocida por la igle-
 sia, y el Estado la convirti6 en unidad del tributo. La monoganmia fue introducida
 con efecto inmediato y la poligamia, que era la norma en los circulos aristoclaticos,
 fue repfimida coni extraordinaria dureza (Gruzinski, 1998:169-207).

 Con ello se privaba a nobles y ancianos del poder de decisi6n sobre la circulaci6n
 de las mujeres. Debido a la crisis de lajerarquia social y de las antiguas normas y a la
 catastrofe demogrifica durante el siglo XVI, las relaciones individuales, fariliares y
 comunitarias se volvieron confilsas y frecuentemente desordenadas.

 Otro campo en el que la doctrina cristiana transform6 completamente las nor-
 mas sociales prehispanicas fue el de la sexualidad y las reglas maritales. Si bien los
 indios centroamericanos tambien daban un alto valor a la virginidad de unajoven
 casadera y la infidelidad era castigada duramente pot su c6digo de costumbres, la
 concepci6n de sexualidad predicada por el cristianismo, que satanizaba potencial-
 mente cualquier tipo de sexualidad, era completamenlte incomprensible para los
 indios del altiplano. Ademas, la nueva religion proclamaba su concepto de individua-
 lidad al determinar que la decisi6n para el matrimnonio era exclusiva de la pareja,
 con lo que la libre elecci6n se convirti6 en uno de los criterios mllis importantes para
 el matrimonio cristiano. Con ello aebia eliminarse la influencia de la comunidad, ya
 fuera de los padres o de los notables, un prop6sito al que los indigenas oponian
 gran resistencia y que por ello nunca pudo imponerse por completo.
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 La iglesia tom6, sobre todo al principio de su historia, una posici6n 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 llev6 a recomendar el celibato como inico 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 raz6n, despu6s de su fase inicial, la iglesia comenz6 a recomendar a sus
 fieles el matrimonio como unico sitio para vivir el goce sexual necesario para la
 reproducci6n. 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 interpretaci6n eclesiastica se encuentra tambien en el confesionario de fray
 Juan de la Anunciaci6n, cuando escribe: "Este sacramento [el matrimonio] fue crea-
 do por nuestro senorJesucristo para reproducir la especie humana y como remedio
 para los d6biles que son atormentados y vejados por la carne" (Anunciaci6n,
 1577:260a-260b).

 La intencion de la iglesia al apoyar a la instituci6n del matrimonio era reducir al
 minimo la vida sexual de los seres humanos. Esta meta la podia lograr solamente a
 trav6s de una uni6n monogamica indisoluble, que garantizara a las personas sola-
 mente una pareja sexual durante toda la vida (Metral, 1977:45-50).

 La relaci6n conyugal establecida segin la concepci6n 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 xvI y XVII reflejaban con toda claridad esta concep-
 ci6n. La mujer deberia honrar, respetar y obedecer al hombre. Nunca se pidi6 amor,
 dado que el amor era un atributo de personas libres e independientes, que eran
 responsables de si mismas (Anunciaci6n, 1577:250b).

 En tanto que la iglesia veia como ilnica raz6n de la sexualidad la producci6n de
 descendientes, debia prohibir toda forma de sexualidad que no sirviera a la repro-
 ducci6n humana. De ahi su cruel represi6n de la homosexualidad, la sodomia y
 otras practicas que se veian como pecados mortales y contra la naturaleza. Aun cuando
 el matrimonio legitimara la practica sexual de los c6nyuges, el placer debia reducir-
 se al minimo. "No os cas6is por sucia diversi6n o por alguna otra razon mundana"
 (Anunciaci6n, 1575:171).
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 Todas estas ideas de la iglesia catolica eran completamente ajenas para los indios,
 que se defendian como podfan contra estas nuevas normas. En la confesi6n no en-
 tendian por qtlu debian describir hasta el detalle todos los pormenores de su vida
 sexual, ademas de sus deseos mas intimos. En Europa, la confesion jugo un papel
 importante como medio de introspecci6n en el proceso de formaci6n del sujeto y
 de la singularidad individual. Como lo demostr6 M. Foucault en su historia de la
 sexualidad, la confesi6njug6 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 poblaci6n a dominar hasta entonces desconocido.

 La confesi6n cat6lica, que le dab a las intenciones intimas el mismo valor que a
 las acciones realizadas, era completamente incomprensible para la l6gica de la socie-
 dad indigena, porque el proceso de individualizaci6n ain no estaba suficientemen-
 te desarrollado como para hacer posible la conformacion de una esfera intima.

 La contradicci6n existente entre la concepcion indigena y la cristiana de la sexua-
 lidad se manifestaba coii particular claridad en la idea de deseo carnal. El noveno
 mandamiento del decalogo prohibia explicitamente desear a la mujer del projimo. La
 iglesia interpreto 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 tan to 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, aun no existia la separaci6n de adentro y afuera, que es la
 premisa para aquella l6gica de la intenci6n desarrollada por Pedro Abelardo en el
 siglo XII, y que fuera el fundamento para la confesion individual en secreto. Conver-
 tir en obligatoria para los indigenas la confesi6n anual implicaba que se transforma-
 ran en sujetos, en individuos autonomos, que fue lo que sent6 las bases para el
 nacimiento de la sociedad europea cristiana. Por eso, la confesi6njugaba un papel
 importante en la europeizaci6n de la estructura de la conciencia indigena, ya que
 deberia producir a un individuo separado de la sociedad, con capacidad para la
 introspecci6n (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
 hulrnano.

 No me digas que el demonio te oblig6 o te provoc6 a pecar, tampoco que fue tu amigo
 o tu pariente el que te dej6 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 confesi6n se referia al sujeto y su mundo interior, favorecia un proceso
 de individualizaci6n que se oponia a las antiguas ataduras sociales, a la vez que con-
 templaba al nuevo "yo" como objeto de reflexion e introspecci6n. De este modo, la
 confesi6n ignoraba los antiguos vinculos familiares y el correlativo culto a los muer-
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 tos, de los cuales dependia la cohesi6n grlpal y el bienestar de todos los miembros
 del colectivo (L6pez Austin, 1980).

 El concepto cristiano de la persona individual tambien condiciollaba la idea del
 pecado como accion libre e individual, asi como la posibilidad de la fe como deci-
 si6n personal. Pero en una sociedad en la que el "yo" individual todavia no cristali-
 zaba, muchos postulados de la confesion debieron manifestarse como irrealizables
 y formaron una barrera para el ulterior proceso de cristianizaci6n 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 crisianismo.

 La introspecci6n requeria antes elucidar las acciones previas, Uln procedimiento
 que presentaba ciertas exigencias a la capacidad de la memoria. La comprensi6n del
 pecado se convirtid asi en una tarea casi aritmetica, que requeria de alguna capaci-
 dad de calculo.

 En otras palabras, la confesi6n 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 econ6micos (Gruzinski, 1986:33).

 S6lo habia una forma correcta de expresar los pecados, una sola regla que debia
 segui se.

 Todos los pecados posibles de cometerse por el penitente ya estaban clasificados,
 ya fulera una infracci6n a los diez mandamientos o los siete pecados capitales, de
 modo que s6lo habia que elegir entre ellos. Ademas, la tradici6n cristiana estaba
 asentada sobre las santas escrituras, cuya reglamentaci6n no permitia cambios arbi-
 trarios. Asi, la religi6n cristiana disponia de un c6digo 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 reclano.

 De ese modo, la confesi6n fue un intento de impulsar de manera institucionalizada
 la europeizaci6n y los valores cristianos.

 La poblaci6n indigena poco podia hacer con esa instituci6n, sea por incompren-
 siOn o por razones que se le oponfan; pasaron siglos hasta que la mayor parte de la
 poblaci6n fue abarcada por ella. Durante el siglo xvI s6lo particip6 una minoria de
 los indios en la confesi6n. El afio de 1566 era solo el 10% en la ciudad de Mexico, el

 20% en la provincia de Tlaxcala y en otras regiones la cifra variaba entre 6 y 40%. De
 este modo, el proceso de internalizaci6n 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 occidentalizaci6n de la comunidad indigena
 fue un fen6meno 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 situaci6n 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 Mexico.

 Traducci6n de Ricardo Loewe
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