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PRESENTACIÓN


La edición de Muros, sargas y papeles es una muestra más de la labor editorial del Instituto de Investigaciones Estéticas para difundir el trabajo de sus investigadores, en este caso el de la maestra Elena Isabel Estrada de Gerlero, estimada y reconocida especialista en arte novohispano.

Esta antología recoge el fruto de varios años de reflexión y análisis académicos de la maestra Gerlero. Los textos versan sobre algunos aspectos del arte de evangelización de la Nueva España durante el siglo XVI; muestran la riqueza de las manifestaciones artísticas enmarcadas por el encuentro de conquistadores, indígenas y las diferentes órdenes mendicantes que llegaron a la Nueva España para adoctrinar y convertir a la religión católica a los indios que iba encontrando la expansión territorial española.

Los textos demuestran que durante el siglo XVI se creó en México un arte único, propio de una sociedad vital y en movimiento, en constante búsqueda de una conciencia de sí misma y de su medio. En estas páginas se pueden reconocer las expresiones de la sociedad de esa época: las interpretaciones, el sentido y los conceptos de una cultura mestiza que poblaba el territorio que hoy llamamos México.

La cultura autóctona desarrolló los medios para adecuarse a los símbolos, los discursos y las referencias visuales dentro de una estricta ética del trabajo comunitario, o de la correspondiente a la doctrina cristiana con la cual los frailes estaban convencidos sería posible acceder a la Jerusalén celestial.

Isabel Estrada de Gerlero interpreta los medios, las aspiraciones, los sentimientos y las ideas de los involucrados en los procesos creativos del arte novohispano.

Arturo Pascual Soto



PRÓLOGO


Hay obras historiográficas muy importantes, que resuelven problemas y abren nuevas rutas de conocimiento, hay también obras fundamentales: son las que modifican sustancialmente nuestra visión de una época. No tengo ninguna duda de que si existe una obra fundamental para entender la cultura del siglo XVI novohispano, el proceso de evangelización, su liturgia y su arte, es la de Isabel Estrada de Gerlero.

Por lo menos desde hace treinta años, cuando un estudiante explora temas del siglo XVI, cuando quiere emprender una tesis sobre arte conventual, cuando busca la explicación de una pintura mural o sus fuentes gráficas, o su sentido simbólico, los maestros le recomiendan la obra de Isabel Estrada de Gerlero o le sugieren que acuda con ella para orientarse. En realidad, casi siempre se refieren, nos referimos, a ella con el apelativo cariñoso de Tita, que se ha ganado desde siempre gracias a su generosidad y gentileza. También sus colegas sabemos que si hay un problema complejo relacionado con el arte del siglo XVI y Tita no tiene una clave para abordarlo, es porque nadie la tiene todavía.

Nos acostumbramos a pensar que los conocimientos de Tita eran completamente accesibles porque Tita siempre está allí disponible para cualquier consulta. Y como es una maestra en el sentido más pleno de la palabra, basta cruzar un par de palabras con ella para recibir sugerencias fantásticas, pistas, una guía. Quizá a la manera de su maestro Wigberto Jiménez Moreno, a Tita le ha parecido siempre que lo más importante es conocer y conversar, contar lo que se hace y seguir haciéndolo, sin mucha preocupación por el destino final ni por la apariencia impresa de sus ideas.

El problema, sin embargo, es que cuando uno quiere recomendar a estudiantes o colegas la lectura de los resultados de la investigación de Tita, se enfrenta a la realidad de que sus trabajos están terriblemente dispersos, en las actas de un antiguo congreso, en una revista inconseguible, dentro de un libro poco distribuido; también en algunos casos se encuentran inéditos. Por eso era indispensable reunir la mayor cantidad posible de sus textos en un volumen. Éstas no son las obras completas de Tita, pero sí son los materiales que, hasta ahora, mejor representan la contribución enorme que su labor ha hecho para el conocimiento del siglo XVI en México. Lo mejor de Tita sigue estando en su cabeza y en su persona, pero ahora podremos estudiar detenidamente sus textos, los investigadores estarán, por cierto, obligados a citarla.

Sería demasiado extenso y quizá inútil resumir aquí las grandes líneas y problemas de la obra de Tita. Pero acaso vale la pena destacar algunas cosas. Si la obra de Charles Gibson nos descubrió el fondo social y económico de la colonización en el México central, y la de George Kubler nos mostró ejemplarmente las estructuras arquitectónicas que marcaron los nuevos escenarios de la vida colonial, la obra de Tita ha desentrañado en buena medida las claves de la cultura en los pueblos de indios del siglo XVI, y más incluso, pues decir evangelización y liturgia en dichos pueblos es hablar de buena parte de la vida en ellos, de su trabajo artesanal, de su ideología, de su orden comunitario.

Varias de las investigaciones de Tita se refieren a obras y edificios específicos, que son tratados con gran profundidad. Ello le permitió, por ejemplo, detectar el vínculo entre la decoración del claustro de Malinalco y el proyecto etnobotánico de Francisco Hernández, entre la pintura de la nave de la iglesia de Itzmiquilpan y la Guerra chichimeca, o entre una obra de plumaria y los talleres de la escuela instalada junto a la capilla de San José de los Naturales. Pero todos sus estudios, monográficos o no, conducen, siempre, a una reflexión más general sobre el sentido de las obras del periodo y sobre la orientación misma de la cultura de la evangelización.

Una de las contribuciones cruciales de la obra de Tita ha consistido en demostrar la pertinencia del estudio de cada elemento del conjunto conventual para la comprensión de su sentido simbólico; no sólo la iconografía de las portadas, que solía acaparar la atención, sino la referencia a todos los componentes: almenas, frisos, inscripciones, monogramas, piedras incrustadas en los muros, artefactos litúrgicos. Todo eso contribuía coherentemente, según ha demostrado Tita, a fabricar el gran dispositivo simbólico de la evangelización.

También ha sido una propuesta decisiva de Tita explicar las obras artísticas del siglo XVI en el contexto de la liturgia. Lo cual sólo podía hacerse con el conocimiento inigualable que ella tiene de la historia de la liturgia cristiana: desde las primeras reflexiones de los Padres de la Iglesia hasta los pormenores técnicos y prescripciones canónicas para las diferentes actividades y objetos litúrgicos, pasando por los tratados medievales y los cambios en la teología entre los siglos XV y XVI.

Ese enfoque, de una comprensión global del acto litúrgico, llevó a Tita a interesarse no sólo en las obras materiales permanentes sino también en las procesiones y fiestas, en la organización de las cofradías, en el teatro, en la educación y en los textos de quienes participaron en el proceso de evangelización.

Para comprender el sentido simbólico y litúrgico del arte de evangelización, Tita se ha servido siempre de un conocimiento extraordinario de la teología y la tradición cristianas. Sólo así ha podido reconstruir la compleja red de ideas y episodios de la historia cristiana que dieron sustento a la ideología y a la práctica de la evangelización en Nueva España: hechos tan diversos como la misión de san Pablo, los escritos de Eusebio de Cesárea, el mesianismo apocalíptico de los franciscanos, la prédica de Vicente Ferrer, las prácticas penitenciales y flagelantes, la obra de Erasmo, la reforma de Cisneros, y tantos otros.

En fin, pocos historiadores del arte colonial han tenido la sensibilidad que muestra Tita para contemplar la circunstancia y la participación de los indígenas en las obras y programas artísticos de la evangelización. Sus contribuciones al reconocimiento de la importancia de las escuelas de artes y oficios y al estudio del arte plumaria han sido fundamentales. Pero también lo ha sido, en general, su reflexión sobre el modo en que los frailes se dispusieron a integrar prácticas y símbolos indígenas en la nueva liturgia.

Desde luego que el talento de una gran historiadora o historiador es inimitable. La manera en que su saber, su intuición, su experiencia y sus reflejos les permiten ir encontrando las claves, ir explicando una época es irrepetible. Claro que nos sirve desentrañar su método, reconocer sus fuentes y aprender sobre su manera de construir la explicación histórica, aunque sepamos que el genio, gracias al cual todo queda integrado en la obra, será siempre único. Felizmente, hoy podremos leer, estudiar y disfrutar la obra de Tita Gerlero mejor que nunca, gracias al esfuerzo que se ha puesto en formar este libro.

Pablo Escalante Gonzalbo



PROEMIO


Esta antología consta de veintiún textos sobre algunos aspectos iconológicos del arte de evangelización de la Nueva España del siglo XVI. Agradezco el gran apoyo brindado por la maestra Rita Eder, ex directora del Instituto de Investigaciones Estéticas, y la entusiasta iniciativa del doctor Pablo Escalante para que sea publicada. Se trata de un conjunto de breves estudios que, en su mayoría, han aparecido anteriormente en otras que incorporan a varios autores, gran parte de ellas de difícil acceso a los estudiantes y público en general interesados en el arte religioso. Estas manifestaciones artísticas fueron producidas por los indígenas cristianizados, dirigidos por los frailes, quienes concibieron los programas arquitectónicos y artísticos conventuales durante este periodo.

Estas aproximaciones a los estudios del arte religioso novohispano del siglo XVI comprenden un periodo de poco más de veinte años de interés en la investigación de un fenómeno profundamente sincrético; el primero apareció en 1976 y los cuatro últimos, inéditos, corresponden a 1998 y 1999. La pauta para su distribución en esta antología no sigue su orden de aparición a través de los años, en memorias de congresos y coloquios, homenajes a distinguidos maestros en la disciplina, capítulos en libros dedicados al tema, así como otros tipos variados de impresos. Más bien, se optó por agruparlos en series que mostraran un hilo común, el que fue dictado, mayormente, por lo que fray Diego Valadés mostrara en la parte superior del muy difundido grabado núm. 18 de la Retórica cristiana (Perusa, 1579) que representa la imagen de la evangelización emprendida por los franciscanos; en él, la sección superior derecha representa un fraile enseñando la doctrina a los indios por medio de un lienzo didáctico, el lado opuesto lo ocupa otro fraile, identificado como fray Pedro de Gante, enseñando con el mismo método las artes mecánicas a otro grupo: ambos tipos de enseñanza derivan teológicamente, en la composición, de la iluminación del Espíritu Santo que irradia del centro y representan, pues, dos de las vías de redención para los nuevos cristianos. De manera que, en cierto modo, casi todos los textos incluidos en esta antología tratan, ya sea de la enseñanza de los oficios, dentro de una estricta ética del trabajo comunitario, o de la correspondiente a la doctrina cristiana, con cuyos conocimientos los frailes estaban convencidos de que era posible acceder a la Jerusalén celestial, aunque en varios de estos textos se funden ambas direcciones. En todo caso, aun cuando en su conjunto demuestren ciertas disparidades en cuanto a profundidad, debidas mayormente al público a quien estaban dirigidos, en ellos se ha tratado de poner en evidencia las formas en que se manifestó el anhelo utópico de los religiosos de reinstaurar la Iglesia primitiva en la Nueva y Primitiva Iglesia de Indias. Para ello se recurrió al análisis de los monumentos con la ayuda de las fuentes primarias de la Iglesia en varios momentos de su historia; de manera que, en gran medida, la investigación partió de la consulta de algunos inventarios de bibliotecas conventuales, como el Inventario de Alhajas de Sacristía (Archivo de la Biblioteca Nacional de Antropología e Historia, Fondo Franciscano, vol. 37), para tener una idea de las lecturas de los religiosos; de ahí se procedió a seleccionar algunas de estas fuentes para su lectura directa; indudablemente, las crónicas religiosas de la época fueron otro punto de partida para dichas investigaciones.

Así, en algunos de estos breves estudios se aborda el problema de la idolatría y la forma de eliminarla; en otros, dada la índole de mística activa y contemplativa de los evangelizadores, se trata del sentido hierosolimitano y apocalíptico en la arquitectura y el arte conventual, poniendo especial énfasis tanto en los temas de vicios y virtudes como en los de contenido escatológico, utilizados por los religiosos como omnipresentes manifestaciones visuales de la esencia del cristianismo, a través de las cuales era posible proporcionar la posibilidad de, a diferentes niveles, la enseñanza, la devoción, e incluso la meditación profunda; en otros más, se maneja el antecedente medieval bonaventuriano acerca de la ética del trabajo manual, la organización de las escuelas de artes mecánicas y los equipos de artesanos, así como de la enseñanza por medio de las imágenes.



VENERACIÓN DE LAS IMÁGENES Y ERRADICACIÓN DE LA IDOLATRÍA




LA CRUZ DE FRAY BERNARDINO SUMERGIDA EN UN JORDÁN DE LAS INDIAS*


Afirma fray Toribio de Benavente, Motolinía, en sus Memoriales (ca. 1555), que en ninguna otra parte de la cristiandad está tan ensalzada la cruz como en la Nueva España, ni las hay tantas ni tan altas como en ella y agrega:


en especial las de los patios de las iglesias son muy solemnes, las cuales cada domingo y cada fiesta adornan con muchas rosas y flores, y espadañas y ramos. En las iglesias y en los altares las tienen de oro y de plata, y pluma, no macizas, sino de hoja de oro y plata sobre palo. Otras muchas cruces se han hecho y hacen en piedras de turquesas, que en esta tierra hay muchas, aunque sacan pocas de tumbo, sino llanas; éstas, después de hecha la talla de la cruz, o labrada en palo, y puesto un fuerte betún o engrudo, y labradas aquellas piedras, van con fuego subtilmente ablandado el engrudo y asentado las turquesas hasta cubrir toda la cruz, y entre estas turquesas asientan otras piedras de otros colores. Estas cruces son muy vistosas, y los lapidarios las tienen en mucho, y dicen que son de mucho valor. De una piedra blanca, transparente y clara hacen también cruces, con sus pies, muy bien labrados; de éstas sirven de portapaces en los altares, porque las hacen de grandor de un palmo o poco mayores. Casi en todos los retablos pintan en el medio la imagen del Crucifijo. Hasta ahora que no tenían oro batido, y en los retablos, que no son pocos, ponían a las imágenes diademas de hoja de oro. Otros crucifijos hacen de bulto, así de palo como de otros materiales, y hacen de madera que aunque el crucifijo sea tamaño de un hombre, le levantara un niño del suelo con una mano.1



Al igual que sus pasajes sobre la devoción al Santo Nombre de Jesús, figurado en el tetragrámaton, arraigada en el cristianismo desde la época de la Iglesia de los mártires y difundida en el siglo XV por el predicador itinerante y reinstaurador de la observancia, san Bernardino de Siena, es difícil encontrar otros testimonios novohispanos sobre estos temas primordiales en el cristianismo que le aventajen. De manera que sorprende que Motolinía, quien en diferentes pasajes de su texto describe varias fuentes que en tiempos de la “infidelidad” estaban sacralizadas por los indios, no haga mención alguna de una cruz excepcional, no sólo por la rareza de su entorno, sino por sus implicaciones simbólicas, que uno de sus hermanos de orden configurara.

Es así que los datos más tempranos acerca de ella son los registrados en la Historia de las cosas de la Nueva España, del también franciscano fray Bernardino de Sahagún. Él fue, por cierto, quien precisamente la colocó en el fondo de un manantial en Xochimilco; esto ocurrió alrededor de 1535, cuando evangelizó la región.2 Sobre ella informa en el libro XI, en las secciones dedicadas a la relación de las fuentes sagradas donde, tanto en el pasado como aún en su propio tiempo, se practicaban “idolatrías” a las deidades del agua, los tlaloques. Destacan: la de Ayauhcaltitlan, en la laguna de México, en la que todavía se conservaban dos grandes estatuas de piedra sumergidas dentro de la fuente, las que surgían al aire durante las secas, y a las que les dedicaban corazones de niños y otras dádivas; la del sumidero Xiuhchimalco, en medio de la laguna, donde anualmente se sacrificaba un niño en una canoíta; la de Pantitlán (fig. 1), el sumidero cercano a las Atarazanas, en el que arrojaban toda suerte de ofrendas una vez terminadas las fiestas en honor de diversos dioses; la del monte próximo a Calimayan (el Nevado de Toluca), en la cual el guardián del convento de México, fray Diego de Mendoza y otros religiosos habían encontrado ofrendas recientes de papel, petates y copal.3 Pero, sobre la fuente y la cruz de Xochimilco, Sahagún dice lo siguiente:


Ay otra agua, o fuente, muy clara, y muy linda en Xuchimylco, que agora se llama Sancta Cruz: en la qual estava un ydolo de piedra, debaxo del agua, donde ofrecian copal, y saque de alli, al ydolo, y entre debaxo del agua, para sacarle, y puse alli una cruz de piedra: que hasta agora, esta alli en la misma fuente.4



[image: image]

1. Fuente de Pantitlán. El sumidero de Pantitlán, en Sahagún, Códice Florentino.

La antiquísima preocupación del cristianismo acerca del culto y la veneración de las imágenes, derivada de los preceptos judíos en contra del culto a los falsos dioses, concentrados en el libro de la Sabiduría, se perfila como indicio de las razones de fondo, tanto de fray Bernardino de Sahagún para retirar el ídolo del manantial y sustituirlo por la cruz, como de los religiosos en general para luchar en contra de la idolatría, desde el inicio de la evangelización. Incluso, estas razones se encuentran detalladas en el prólogo al apéndice del libro I. Es ahí donde el franciscano se dirige a los habitantes de la Nueva España: mexicanos, tlaxcaltecas, michoacanos y otros, advirtiéndoles:


Aveys vivido en grandes tinieblas, de infidelidad, y ydolatria: en que os dexaron vuestros antepasados: como esta claro por vuestras escripturas, y pinturas i rritos ydolatricos […] Pues oyd agora, con atencion, y entended con diligencia: la misericordia que nuestro Señor os a hecho […] os a enviado la lumbre de la fe catholica […] conviene que creays […] lo que aqui esta escrito: que son palabras de Dios […] Y esto es para que os escapeis de las manos del diablo, en que aveys vivido, hasta agora: y vays a reynar con Dios, en el cielo.5



De manera que “las palabras de Dios”, transmitidas a los nuevos cristianos por el papa y el rey de España, son las transcritas por Sahagún del libro de la Sabiduría en la Vulgata que también aparecen traducidas al mexicano; de no acatarlas, la única opción para los indios idólatras sería:


grandisimo dolor de su corazon, y con llanto de gran tristeza, y con lagrimas no remediables: porque no quisieron conocer, ni servir al verdadero Dios, criador y regidor de todas las cosas: cuando comenzo su tormento, entonces comenzo su llanto, dolor y lagrimas, y agora estan en el, y para siempre jamas perseveraran en el.6



En efecto, las dos ilustraciones correspondientes a este pasaje sobre las penas del infierno, en el Códice Florentino, son quizá las más mesuradas y austeras de cuantas se lograron en los Juicios Finales del periodo de evangelización: no hay demonios, ni llamas, ni cuerpos torturados, como es usual en la pintura mural del siglo XVI, aquí sólo hay figura de señores tocados con diademas, macehuales y mujeres sentadas en equipales y banquillos, o directamente sobre el piso, que destacan sobre un fondo gris, sumidas en los más desoladores llantos y lamentaciones imaginables. Porque en el apéndice, Sahagún transcribe los capítulos del XIII al XVI del libro de la Sabiduría, que ampliamente tratan de la necedad de los que adoran a las criaturas, del culto de los ídolos y de los vicios y virtudes del artificio humano, que con la destreza en manejar la materia, crea tanto cosas útiles como inútiles y perniciosas:


Vanos son por naturaleza todos los hombres en quienes hay desconocimiento de Dios (Sa. 13:1) […] Desdichados los que han puesto sus esperanzas en muertos, cuantos llaman dioses a las obras de sus manos, oro y plata, obras de artífice, e imágenes de animales o piedra inútil, obra de mano antigua (Sa. 13:10). Corta el diestro leñador un tronco manejable[…] pero el ultimo resto, que para nada sirve, un leño torcido y lleno de nudos lo toma y lo labra en sus ratos de ocio y con su arte le da figura semejante de hombre (Sa. 13:13). Y luego, al dirigirle oraciones, por su hacienda por sus mujeres e hijos, no se avergüenza de hablar con quien carece de alma (Sa. 13:17) […] y suplica la ayuda de quien es lo más inútil (Sa. 13:18) […] y pide[…] energía al más incapaz de hacer nada con sus manos (Sa. 13:19).7



Incluso, asociado a este pasaje del apéndice del libro I es donde aparece una de las pocas miniaturas del Códice Florentino que ilustra directamente la fuente escrituraria (fig. 2):8 se trata precisamente del correspondiente al leñador que labra la figura semejante de un hombre (Sabiduría, XIII, 13), trasladando la escena veterotestamentaria al contexto prehispánico, para mayor claridad en el mensaje. Más adelante agrega, aludiendo al libro de la Sabiduría: “Suficientemente se a mostrado por el testo de la sagrada escriptura arriba puesto, la gran malignidad de la ydolatria, y de los ydolatras”.9
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2. Falsos dioses. El falso ídolo, en Sahagún, op. cit.

De manera que —dice—, por ignorar los antepasados de los indios las verdades escriturarias, fueron presas del engaño del demonio y aplicaron el nombre que sólo a Dios pertenece, entre otras cosas, a los maderos y a las piedras.10 De manera que resulta indispensable que estos nuevos cristianos comuniquen a los frailes si acaso en sus comunidades hay todavía algunos que rindan culto a los ídolos.

Varios años más tarde de que fray Bernardino de Sahagún registrara la Santa Cruz sumergida en las aguas en señal de triunfo sobre la idolatría y escribiera su Historia a instancias del provincial fray Francisco Toral, otro franciscano, fray Juan de Torquemada, en Monarquía indiana (1616), registra su interés por este mismo monumento, aunque ya no llame al sitio en la forma que el primero lo designara. Pero, describe el monumento como una cruz de piedra lisa, sumergida y asentada en el fondo del mayor de los tres límpidos manantiales que daban origen a la Laguna Dulce: el de Nativitas, a media legua de Xochimilco. El fraile relata que había sido colocada por los primeros padres, sin precisar que hubiera sido fray Bernardino de Sahagún el que ahí la pusiera, próxima a una ermita dedicada a la Virgen María. Posiblemente en su origen, dicha cruz acuática, a más de sustituir un adoratorio prehispánico dedicado a alguna deidad de las aguas, tuviera también un sentido sacramental al que el texto de Torquemada no alude, ya que para el tiempo en que el cronista tuvo oportunidad de verla, el lugar era eminentemente de recreación y ésta era admirada no sólo por los indígenas, sino por los “señores y príncipes que han governado esta tierra”.11 Pero aparentemente para esos años ya se había olvidado el simbolismo subyacente que Sahagún pudo haber querido darle al plantarla. Torquemada la describe así:


y es tan linda y tan hermosa que da mucho contento su vista, la qual pusieron los antiguos Padres, primeros fundadores de la Fe en esta tierra. Y lo que más admira, es, que sin estar asida en ninguna parte de dicho manantial, se tiene, y sustenta sin caerse. La qual no se divisa al natural y como ella es, desde la orilla, y para poderse bien ver, se ha de ver de quasi encima de ella, que se hace facilmente en una Canoa […] y mirada con atención, parece que se mueve de una parte a otra, siendo la verdad, que está fixa en una y, lo que le hace parecer que varia sitios, y lugares, son las mismas Aguas, que como se ondean, y mueven, varian con sus movimientos los visos, y es mucha parte para este interior movimiento la mucha suma de Pescado […] que hay ahí en la dicha Fuente, los quales, con la mocion ordinaria, que hacen, atravesando de una parte a otra, parece que la hacen culebrear, y hacer hondas, como la misma Agua las hace. Y lo que mas hermosea a esta Santa Cruz son unos raios, y visos, de que está cercada, y rodeada, que parece el Iris, o Arco del Cielo, quando se opone a las nubes, queriendo llover, haciendo aquellos mismos colores: lo qual todo procede del Agua, y de los movimientos que hace.12



Parece claro que esta cruz también estuvo asociada a la Fuente de la Vida, el agua viva del manantial relatado en Génesis que dice: “Salía de Edén un río que regaba el jardín y de allí se partía en cuatro brazos” (Génesis, II, 10).

Por otro lado, quizá Sahagún, evangelizador de la Nueva y Primitiva Iglesia en Indias, con sólida preparación salmantina, pudiera haber recordado alguna de las antiguas relaciones sobre el hecho de que en el río Jordán, en el sitio preciso en que, de acuerdo con la tradición, fuera administrado el sacramento por san Juan Bautista a Jesús, se hubiera colocado una cruz por monumento al bautismo y premonitoria de la Pasión, y la configurara en este manantial. El paralelismo entre ambas es tan grande que parece ser algo más que una simple coincidencia. En realidad, se han conservado algunos ejemplos bizantinos y medievales de la representación de este sacramento donde aparece la iconografía de la cruz acuática del Jordán, colocada sobre una columna, como el del Menologio de Basilio II (ca. 986, Biblioteca Vaticana, Vat. gr. 1613), con la presencia de peces que nadan alrededor;13 destacan asimismo, la del mosaico, también bizantino, de la iglesia de Hosios Loukas (San Lucas de Stiris), en Phocis, Grecia, pocos años más tardío (fig. 3);14 otro es una de las miniaturas del Hortus deliciarum de la segunda mitad del siglo XII, de Herrad de Landsberg (1195), segunda abadesa del convento de Hohenburg, desde 1167 (fig. 4),15 quien pudo haberse inspirado en un modelo iluminado bizantino (figs. 5 y 6), ya que el esquema de la composición es muy similar a la de un mosaico de la iglesia de Daphni, Grecia. Tanto en el mosaico de Hosios Loukas como en la miniatura del Hortus deliciarum, la cruz y la personificación alegórica del río Jordán, de claros resabios clasicistas, pero sin la representación de los peces, son accesorios a la escena del bautismo, en tanto que en Daphni, debido a la destrucción parcial de la escena, no hay rastros de la cruz, pero queda parte de la personificación del Jordán; otro ejemplo más es el que se representó en las puertas de bronce de San Pablo Extramuros, en Roma.16 Vale mencionar que las personificaciones geográficas alegóricas de montes, ríos, mares, océanos, ciudades, naciones y continentes se desarrollaron en la iconografía romana y persistieron en el arte cristiano, como puede apreciarse también en la lámina del Hortus deliciarum que representa el Seno de Abraham, símbolo de la salvación de los justos en torno al cual se representan, en las esquinas, los cuatro ríos del Paraíso: Fisón, Éufrates, Tigris y Geón. No está por demás apuntar que en el arte novohispano, desde el siglo XVI, este recurso se empleó, entre muchos otros ejemplos, en las personificaciones de la Iglesia que vierte de una vasija el agua vivificante e inagotable de la fe, en la laguna del valle de México, con un sentido no ajeno al que Sahagún le diera a la cruz en el fondo del manantial de Nativitas; también está en las alegorías de la Nueva España y de otras naciones, pintadas en “hábitos de mujeres con sus torres en las cabezas […] sentadas sobre animales”, en el programa emblemático de los murales de Alonso de Villasana para el santuario de Nuestra Señora de los Remedios, en 1595.17
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3. Sacramento del bautismo con la cruz acuática del Jordán, mosaico, iglesia de Hosios Loukas (San Lucas de Stiris), Phocis, Grecia.
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4. Sacramento del bautismo con la cruz acuática del Jordán, miniatura, Landsberg, Hortus deliciarum.
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5. Bautismo de Cristo con la cruz acuática del Jordán, último tercio del siglo XIII.
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6. Bautismo de Cristo con la cruz acuática del Jordán, siglo XIII.

Volviendo al tema central, la colocación de este monumento de la cruz sumergida en el río Jordán pudo haber respondido tanto a la certidumbre de que el bautismo se fortalece con la cruz y con ella se consagra: Baptisma cruce consecratur18 —ya que un antiguo texto del siglo VIII menciona que ahí se bautizaba—,19 como a la necesidad de marcar los sitios importantes asociados a la vida de Jesús, para facilitar su identificación por parte de los peregrinos que tenían en Tierra Santa su meta, a partir del descubrimiento de la Santa Cruz por la madre de Constantino; fue entonces cuando ella patrocinó al obispo Macario para que iniciara las excavaciones de los lugares de la Crucifixión y del Santo Sepulcro, más la erección del templo correspondiente, así como la de la basílica de la Natividad, en Belén y la del Huerto de los Olivos.20 De no ser que los primeros evangelizadores hubieran conocido xilografías del siglo XV o del XVI temprano, en las que esta escena pudiera haber estado reproducida asociada a la cruz sumergida —lo que es por demás improbable—, habría que buscar tanto el origen para el monumento de Nativitas, como el de ciertos pasajes en el correspondiente texto de Torquemada, en fuentes escritas. Aunque, por cierto, el cronista, al mencionar los peces en torno a la cruz, parece comparar el pasaje directamente con el diálogo Siria dea, de Luciano de Samosata (ca.120-180), que describe el templo de la diosa Juno, junto al Éufrates, en Siria, como remedo del de Salomón y en donde incluye la relación del ara colocada sobre una columna sumergida en el lago de los peces sacros, que parecía estar en continuo movimiento.21 No fue posible obtener a tiempo, de la Biblioteca Vaticana, la reproducción de la escena iluminada del Menologio de Basilio II, donde se representan los peces en torno a la cruz acuática, pero se consultaron algunos itinerarios a Tierra Santa, para establecer si acaso hacían referencia a la cruz del Jordán.

El más temprano de los itinerarios localizados pertenece a fines del siglo IV; es el de la monja Eteria o Egeria, probablemente originaria de la provincia Gallaecia; en él se subraya la importancia que estos lugares tenían como meta de los peregrinos cristianos. Esta monja describe no sólo muchos de ellos, sino las ceremonias que se celebraban en Jerusalén con motivo de la Semana Santa y la Pascua. Además incluye datos sobre el vergel y la fuente del Aenón evangélico, cerca del Jordán, donde vivió san Juan Bautista: “dicha fuente tenía delante como un lago, donde parece que san Juan Bautista administraba el bautismo” y desde entonces los fieles se bañaban ahí,22 pero no hay referencia alguna a la cruz sumergida en el Jordán, por lo que debe ser más tardía. De manera que las primeras menciones de este monumento se encuentran, finalmente, en una época posterior a la conquista de los sarracenos en 637. Ha de agregarse que ellos toleraron el culto cristiano y que la afluencia de peregrinos que visitaban los santos lugares representaron una jugosa fuente de ingresos durante los dos siglos siguientes. Entonces, durante este periodo de tolerancia hubo algunos visitantes que, como Egeria tres siglos antes, registraron sus impresiones con objeto de facilitar el trayecto a futuros viajeros y difundir la devoción por la peregrinación a Tierra Santa. Dos de estos itinerarios —el del obispo Arculfo, nativo de las Galias, quien residiera en Jerusalén por espacio de nueve meses (ca. 700) y el de Willibaldo (722)— son los que ofrecen testimonios muy interesantes acerca de la cruz sumergida del Jordán. El primero refiere lo siguiente:


Una cruz de madera se yergue en el Jordán, en el lugar preciso donde fue bautizado el Señor; su profundidad, cuando el agua está a su nivel más alto, alcanza el cuello de un hombre de elevada estatura, y, cuando está más bajo, el pecho. Aquí el río es del ancho de un tiro de piedra. Un puente de piedra levantado sobre arcos, va desde la orilla del río hasta la cruz, donde la gente se baña […] Una capilla se alza a la orilla, en el sitio donde el Señor depositó sus vestiduras. En las tierras más altas está un gran monasterio y una iglesia dedicada a San Juan.23



Por otro lado, el itinerario de Willibaldo, prácticamente contemporáneo al de Arculfo, proporciona una descripción que en poco difiere de la de éste:


Fueron después al monasterio de San Juan Bautista, donde había cerca de veinte monjes, y ahí pernoctaron, al día siguiente recorrieron una milla al sitio en el río Jordán donde fue bautizado nuestro Señor. Aquí hay ahora una iglesia levantada sobre columnas de piedra, y bajo ella está ahora la tierra seca donde fue bautizado el Señor. Todavía bautizan en este lugar; y una cruz de madera se yergue en medio del río, donde no es muy profundo, y una cuerda se extiende sobre el Jordán. En la fiesta de la Epifanía, vienen los enfermos y los inválidos, y sujetos a la cuerda, se sumergen en las aguas. Y las mujeres estériles también acuden, a pedir la gracia de Dios.24



De manera que continuaba siendo no solamente fuente bautismal, sino también terapéutica.

Sin embargo, los textos más tardíos sobre viajes a los santos lugares ya no hacen mención del monumento sumergido en el Jordán. Es posible que la desaparición de esta cruz del Jordán ocurriera alrededor del siglo XI, durante el califato de Hakem, quien fuera responsable de arrasar la iglesia del Santo Sepulcro. Aunque, por cierto, el itinerario de Juan de Mandeville (1360) sí subraya la gran abundancia de peces en sus aguas,25 y el muy tardío de Henry Maundrell, cónsul inglés en Aleppo (1697), registra los vestigios de una vieja iglesia y un ruinoso convento, dedicados a san Juan, en memoria del bautismo del Señor, localizados cerca del sitio donde se conjeturaba que había tenido lugar la administración del sacramento.26

Por otro lado, lo que refiere Torquemada acerca de la cruz acuática de Nativitas, en las profundidades de sus aguas, no indica que él haya tenido conocimiento acerca del monumento registrado tanto por Arculfo como por Willibaldo. Pero los datos proporcionados en estos escritos, más aquellos registrados en el Menologio de Basilio II, establecen sugerentes concordancias entre la antigua cruz del Jordán y su posible réplica en el manantial de Nativitas. Sin embargo, los primeros evangelizadores en la Nueva España, de la época temprana de fray Bernardino de Sahagún, estuvieron familiarizados con la Historia eclesiástica y otras obras de Beda el Venerable; la primera es una relación importante de un tipo de evangelización en la Europa carolingia que pudo haber sido considerada lectura recomendada para los que habrían de emprender la de las Indias. Esta obra tuvo gran difusión desde la época carolingia en adelante y se caracteriza por incorporar en ella el texto del itinerario de Arculfo, citado párrafos antes. Cabe agregar que Torquemada, por su lado, aun cuando no haga referencia a Beda en los pasajes donde elabora sobre la cruz del Jordán, lo incluye en su bibliografía, de manera que bien pudo haber leído el itinerario de Arculfo en esta fuente.27 Incluso, el conocimiento de las obras de Beda por parte de los evangelizadores franciscanos en la Nueva España se refuerza no sólo en los Memoriales de Motolinía,28 sino en la Retórica cristiana, de fray Diego Valadés, quien lo incluye en el índice de autores citados.29

Ciertamente, es aventurado suponer que Nativitas hubiera sido un sitio donde pudo haber tenido lugar la administración del bautismo por inmersión, tan difundido en la Iglesia primitiva que fuera el ideal de los evangelizadores de Indias, por irresistible que resulte dicha suposición; realmente no hay testimonios de que esta forma de administración del sacramento fuera utilizada en este proceso evangelizador, aunque resulte sugerente imaginarlo. En realidad, Motolinía se concreta a subrayar, en defensa de los métodos de administración multitudinaria del bautismo a los indios, que éstos fueron avalados por fray Juan de Tecto, reconocido teólogo flamenco de la universidad de París y compañero de fray Pedro de Gante, y agrega a modo de justificación:


Acá, en esta nueva conversión, ¿cómo podía un solo sacerdote bautizar a dos y tres mil en cada día, y dar a todos saliva, flato, candela y alba, y hacer sobre cada uno particularmente todas las ceremonias, y meterlos en la iglesia donde no las había? […] que era imposible guardar las ceremonias con todos, adonde no había iglesias, ni pilas, ni abundancia de sacerdotes […] y por no poderse hacer hacíanlo de esta manera: a el tiempo del bautismo ponían todos juntos los que se habían de bautizar, poniendo los niños delante, y hacían sobre todos el oficio del bautismo, y sobre algunos pocos la ceremonia de la cruz, flato, saliva, alba; luego bautizaban los niños cada uno por sí en agua bendita, y esta orden siempre se guardó en cuanto yo he sabido. Solamente yo he sabido de un letrado que pensaba que sabía lo que hacía, que bautizó con hisopo, y éste fue después uno de los que trabajaron en estorbar el bautismo de los otros.30



De manera que, debido a las contradicciones, se determinó efectuar una junta eclesiástica en 1532 y su relación fue llevada a España, donde el arzobispo de Sevilla decidió que los frailes debían continuar con su método, en tanto el papa decidiera sobre este problema. Esto, pues, sucedió tres años antes de que Sahagún colocara su cruz dentro del manantial de la Santa Cruz de Nativitas. Así que hay que proceder con tiento al suponer que, incluso, el enigmático estanque en el patio del convento franciscano de Tzintzuntzan fuera para administrar el bautismo por immersión a la manera de la Iglesia primitiva; además, fray Juan Focher, quien en 1544 redactara en Tzintzuntzan el Manual del bautismo de adultos y del matrimonio de los bautizandos, nada dice acerca de posibles prácticas tempranas.

De todas formas, la descripción de Torquemada está impregnada de contenido simbólico y de atractivas sugerencias de carácter sacramental: la cruz sumergida en aguas vivas, la abundancia de peces, los visos iridiscentes que sugerían el arco iris y la ilusión de continuo movimiento producido por las ondas. Es más, el cronista compara la región de estos manantiales, por su fertilidad y belleza, con el mismo Paraíso.31 Incluso, la mención en los itinerarios de Arculfo y de Willibaldo de una capilla en las orillas del Jordán que conmemorara el sitio donde, de acuerdo con la tradición, Jesús se había despojado de sus vestiduras, y el hecho de que Torquemada subraye la existencia de una capilla cerca del manantial xochimilca, aunque ésta estuviera dedicada a la Virgen, parece no ser coincidencia; más bien, parecería responder a la intención de parte de los evangelizadores de recrear en estas tierras, no necesariamente una fuente bautismal, sino un monumento al sacramento del bautismo y a la prefiguración pasionaria, derivada de las fuentes tradicionales de la Iglesia con relación al rito primitivo, que fueran tan importantes dentro del humanismo cristiano del siglo XVI y en el anhelo de instaurar en Indias el ideal de la Iglesia primitiva. Pero es evidente que la devoción a esta manifestación del monumento a la cruz sumergida en el Jordán no arraigó en el proceso evangelizador, pues su verdadero simbolismo ya se había olvidado para principios del siglo XVII. Es más, no ha sido posible localizar otros testimonios acerca de su existencia, correspondientes a los siguientes doscientos años.

De manera que, finalmente, a raíz de que el militar flamenco Guillermo Dupaix, capitán de dragones retirado, fue nombrado por Carlos IV director de la ambiciosa Real Expedición de los Antiguos Monumentos de la Nueva España, que tuvo lugar de 1805 a 1809 y fue dividida en tres etapas, apareció nuevamente el testimonio de la presencia de la cruz sumergida dentro del manantial xochimilca, en la sección correspondiente a las explicaciones de la segunda fase expedicionaria. Al recibir este nombramiento, Dupaix, en esas fechas, ya contaba con una estancia en la Nueva España de catorce años; su llegada coincidió con el momento de la efervescencia por el descubrimiento de las piedras en la Plaza Mayor, en tiempos del virrey Revillagigedo, que quizá lo marcó profundamente y determinó su futura afición anticuaria. De ahí en adelante, a lo largo de su comisión militar, visitó por su cuenta, sin patrocinio alguno, muchos sitios con gran número de vestigios prehispánicos, los que cuidadosamente registró en una amplia serie de más de ciento cincuenta bosquejos, que si bien denotan sus limitadas dotes como dibujante, son inapreciables testimonios históricos.32 Su patrocinador, desde recién llegado a la Nueva España, fue el oidor Ciriaco González Carvajal, quien le introdujo al círculo anticuario local y le recomendó ampliamente ante el virrey Iturrigaray para esta nueva empresa de Carlos IV.33 Una vez que Dupaix fuera nombrado por real cédula, director de la Real Expedición, en 1804,34 el dibujante Luciano Castañeda, pensionado de la Real Academia de San Carlos y profesor de dibujo y arquitectura, le fue adscrito como su ayudante.35 De manera que Castañeda fue el responsable de todos los dibujos y de las copias, para complementar las explicaciones del flamenco, requeridos por el Consejo de Indias. En la explicación número 24 de la segunda fase expedicionaria, que aparece transcrita tanto en el manuscrito de Sevilla, como en la edición de Kingsborough, pero que no está acompañada del dibujo correspondiente, Dupaix asienta que cerca de Cuitláhuac, en las inmediaciones de Mixquic, había fragmentos de edificios de barro cocido, cercanos a un cráter, a cuyo pie, en la falda occidental, había un ojo de agua termal sulfurosa; y proporciona la siguiente explicación cientificista sobre lo que parecería ser el mismo sitio antes mencionado, seguramente inspirada por sus mentores ilustrados, quienes a todas luces desconocían tanto los pasajes que Bernardino de Sahagún incluyó en el libro primero de Historia de las cosas de la Nueva España como los que fray Juan de Torquemada escribió a principios del siglo XVII en Monarquía indiana, acerca de la cruz sumergida en el manantial de la Santa Cruz o de Nativitas, sitio que Dupaix registra con el nombre por el cual era conocido a principios del siglo XIX, San Juan Acuescomatl:


A una legua corta al Poniente de este mismo Pueblo, y a la orilla de la laguna en un sitio llamado San Juan Acuescomatl (en lengua mejicana manantial de agua redonda) está una antigua ermita arruinada; hay a poca distancia de ella un paraje, el que forma una concavidad semiesférica inversa, de cuyo cúspide o centro, expele una agua perenne, abundante y muy diáfana, alfombrado por una grande multitud de vegetales aquáticos y de color verigay, lo que permite observar la homogeneidad de sus bellas aguas y a diez varas perpendicular de su superficie, yace una Santa Cruz, al parecer de piedra berroqueña, lisa e intacta; la contemplamos desde un punto o línea óptica algo escorzada, manifiesta un tamaño abundante abultado, su basamento por hallarse soterrado es invisible; su planta la que debería ser la vertical en su debido sitio se inclina de algunos grados al horizonte, de Poniente a Oriente. Mucho debemos admirar que los anales de aquel tiempo, no hayan conservado o fijado la época de este extraño acontecimiento, bien que yo lo considero como efecto natural, producido por el hundimiento de aquel terreno inmediato y perteneciente a dicha ermita, que desde luego se desocuparía enteramente: pocos ignorarán los terribles fenómenos que se operan subterráneamente y aparecen repentinamente a nuestra vista; las sustancias ígneas y aquatiles, combinadas con los minerales sulfúreos y salitrosos, y finalmente las obligan con imperio a reconocer un punto que se dirige al centro común o universal de toda la materia.36



En resumen, Dupaix atribuyó la localización de la cruz en el fondo del manantial a una catástrofe natural y no a la conmemoración que Bernardino de Sahagún hiciera al monumento del Jordán. Incluso, el hecho de que el sitio se llamara San Juan Acuescomatl, lo coloca bajo la advocación del Bautista, subrayando así el simbolismo sacramental conmemorativo de la cruz sumergida del Jordán. Además, la presencia de los restos de una antigua ermita abandonada coinciden no solamente con las menciones de Arculfo y de Willibaldo sobre la capilla a las orillas del río Jordán, sino con la descrita por Torquemada en las proximidades de la cruz acuática de Nativitas. Sin embargo, el dibujo de Luciano Castañeda correspondiente a la explicación número 24 no se incluyó en ninguna de las versiones finales que Fausto de Elhúyar, director del Real Seminario de Minería, albacea y gran amigo de Dupaix, completó a raíz de su muerte con la colaboración de Luciano Castañeda; quizá esto se debió a que juzgara que no se trataba de una pieza prehispánica. De manera que la omisión de De Elhúyar consistió en no eliminar dicha explicación de las transcripciones manuscritas, que acompañaron las diferentes versiones de las series de dibujos acuarelados de la Real Expedición que se llevaron a Europa, no a su debido tiempo, sino a raíz de la Independencia de México. Afortunadamente, el asunto no termina ahí, puesto que fue posible localizar, en el archivo de la Biblioteca Nacional de Antropología e Historia, el dibujo original correspondiente a la explicación número 24, en un paquete de obras misceláneas: litografías varias, algunas sueltas correspondientes a la edición francesa de la Real Expedición, más siete dibujos originales de mayor formato, de la mano de Luciano Castañeda, entre los que destaca precisamente el de la cruz sumergida en el manantial de San Juan Acuescomatl (fig. 7). En él se aprecia una canoa con varios personajes, uno de los cuales lanza una sonda para medir la profundidad del fondo donde está colocada la cruz; a la distancia, cerca de la orilla, aparecen las ruinas de la ermita, que según fray Juan de Torquemada estuviera dedicada a Nuestra Señora y en el modelo del Jordán descrito en los antiguos itinerarios, fuera en conmemoración del sitio donde el Señor se despojara de sus vestiduras antes de su inmersión en el río, para ser bautizado por san Juan. El epílogo de esta devoción fallida a la cruz del Jordán en Nueva España, tiene lugar finalmente en 1828, con un pleito entre dos comunidades indígenas rivales: la de San Pedro Tláhuac y la de Santiago Tulyehualco. En esa fecha el licenciado José Galicia, en representación de los vecinos de San Pedro Tláhuac, informa lo siguiente:


Estando mi pueblo en quieta y pacífica posesión inmemorial de una Santa Cruz de piedra que se hallaba dentro del agua en el paraje nombrado San Juan Acuescomatl de la pertenencia de mi pueblo, un día de los de Pascua de Resurrección varios vecinos del pueblo de Santiago Tulyehualco, con el pretexto de ir a pasear, ver y admirar la colocación de aquella cruz dentro del agua, tuvieron el atrevimiento de […] robarla y llevarla a su pueblo.37
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7. Luciano Castañeda, dibujo con la cruz sumergida en el manantial de San Juan Acuescomatl.

A pesar de la afrenta, los de Tláhuac fueron en son de paz y amistad a Tulyehualco; pero todo fue en vano, porque la respuesta de los agresores fue que no la habían de entregar porque les había costado su trabajo sacarla.38 De manera que no hubo más remedio que algunos miembros de la comunidad agraviada de San Pedro Tláhuac decidieran presentarse ante el jefe de Obras de Tlalpan en busca de auxilio, quien el 18 de mayo de 1838 falló en su favor. Pero, finalmente, quizá convencidos de que la rivalidad con Tulyehualco habría de subsistir en caso de recuperar la cruz de San Juan Acuescomatl, los de Tláhuac decidieron cederla —sin duda bajo presión de las autoridades— al Museo Nacional para que pudieran admirarla “los individuos de las sociedades extranjeras” en sus frecuentes visitas al museo, ya que la cruz “es maravilla y grandeza del pueblo mexicano”.39 Por lo que en mayo 22 del mismo año, Isidro Rafael Gondra, desde 1831 conservador del Museo Nacional por nombramiento del presidente Anastasio Bustamante, acepta “conservar esta preciosidad donada tan generosamente”.40 Pero al sacarla de contexto, sacrificaron un excepcional monumento religioso del siglo XVI, en aras del naciente prestigio nacional. Resulta irónico que, por esas mismas fechas, el dibujante y conserje del museo no fuera otro que Luciano Castañeda, quien en la segunda fase de la Real Expedición Anticuaria dibujó precisamente la misma cruz, de la que hoy no se sabe el paradero final, ya que no se registra en los inventarios posteriores del Museo Nacional. Por cierto, es necesario subrayar que en la historiografía contemporánea, el único que hace mención de la fuente de Nativitas es Carlos Martínez Marín, quien la incorpora a la serie de santuarios prehispánicos donde, en la veintena de Tepeilhuitl, tenían lugar las celebraciones en honor de Chalchiuhcueye, y en la que los evangelizadores colocaran posteriormente una cruz.41 Es precisamente a él, mi maestro, a quien se le dedica con afectuoso agradecimiento este trabajo.



ARQUITECTURA HIEROSOLIMITANA DE LA MÍSTICA MILICIA




SENTIDO POLÍTICO, SOCIAL Y RELIGIOSO EN LA ARQUITECTURA CONVENTUAL NOVOHISPANA*


Las edificaciones conventuales erigidas por los franciscanos, dominicos y agustinos durante el primer siglo de evangelización se caracterizan por la monumentalidad, la reciedumbre y un cierto sentido atemporal. Esto último se debe en especial a la utilización de soluciones formales derivadas de diversas expresiones estilísticas emparentadas con el románico, el gótico, el plateresco, el manierista y el mudéjar. Sin embargo, en todos estos edificios destaca el carácter de fortaleza, que desde el punto de vista de la inexpugnabilidad física resulta inquietantemente vulnerable al ataque. Si bien es cierto que en algunas crónicas religiosas se menciona que estos conventos sirvieron de refugio a las comunidades de indios en caso de agresión de grupos aún no catequizados —lo que realmente sucedía en las regiones limítrofes con huastecos y chichimecas—, ha de tenerse en cuenta que una considerable mayoría de estos edificios fortificados se localiza en lugares de la Nueva España que ya habían sido pacificados y evangelizados en el periodo en que se construyeron (fig. 1). Por lo tanto, la explicación del empleo de soluciones arquitectónicas de tipo defensivo debe buscarse más allá de la posible necesidad de resguardo físico (fig. 2). Además de estos detalles inherentes a la protección, la mayor parte de los complejos conventuales incluye una serie de elementos característicos y un tratamiento sistemático para la volumetría, la estereotomía y el sentido espacial. Puede afirmarse que estos conventos-fortaleza responden a un programa cuidadosamente estructurado, en el que, a pesar de las variantes en cuanto a detalle, existió una clara intención de apegarse a un paradigma de carácter ideal. Este programa, como se apreciará más adelante, es esencialmente simbólico-litúrgico, en él se cristaliza el ideal del humanismo cristiano y, a la vez, se conjugan los ideales providencialistas, mesiánicos y político-sociales de la corona española como paladín de la Iglesia.
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1. Ramada, iglesia en el Mezquital, Hidalgo.
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2. Garitones, vista desde la capilla abierta antes de la restauración, iglesia de Actopan, Hidalgo.

COMPONENTES DEL PROGRAMA ARQUITECTÓNICO

El programa típico para los conventos novohispanos del siglo XVI incluyó una serie de elementos que se mencionan a continuación.

En primer término, es común que el edificio, a manera de ciudadela, se erija sobre un montículo natural o artificial —en ocasiones de origen prehispánico—, con el terreno nivelado en uno o más planos, asegurando una superficie llana y rectangular claramente resguardada por gruesos muros —la mayor parte almenados— que la circundan (figs. 3, 4 y 5). El acceso al atrio, llamado en algunos documentos patio procesional o compás, puede ser triple (fig. 6), siendo el principal el localizado al poniente, en eje con la puerta principal de la iglesia, y los otros dos —también en eje— orientados al norte y al sur, respectivamente (figs. 7, 8 y 9). Por lo general la intersección de los ejes fue reservada para la cruz atrial y cada esquina del patio procesional para una capilla posa, comunicadas a través de andenes delimitados por árboles o muretes (figs. 10 y 11). Este patio tuvo múltiples funciones, entre las que destacó la funeraria, ya que existía aquí una cámara destinada al osario.
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3. Muro atrial, vista desde el ángulo exterior sur-poniente, convento franciscano de Huejotzingo, Puebla.
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4. Muro almenado, convento de Zoquizoquipan, Hidalgo.
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5. Atrio con púlpito integrado al muro, convento de Tezontepec, Hidalgo.
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6. Arcos del acceso principal, iglesia de Huejotzingo, Puebla.
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7. Portada, iglesia de Huejotzingo, Puebla.
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8. Iglesia de Cuauhtinchan, Puebla.
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9. Portada, convento de Huaquechula, Puebla.
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10. Capilla posa, convento de Calpan, Puebla.
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11. Escalerilla de acceso a la bóveda, capilla posa, Tezontepec, Hidalgo.

Dentro de este programa, la sección oriente del gran recinto fue dedicada a la iglesia, la capilla abierta —cuya nave es el atrio mismo— (figs 12 y 13) , el baptisterio ya sea adjunto a la iglesia o bien a la portería conventual (fig. 14), la escuela para niños indios (hijos de caciques y principales) y el convento, donde todas las dependencias se desarrollan en torno al claustro. A este último se accede a través de una portería con pórtico que, en ocasiones, se prolonga en otra zona porticada que está en ángulo recto, comúnmente llamada el “portal de peregrinos” y del cual sobrevive el caso excepcional del convento franciscano de Cholula. El terreno ubicado en la parte trasera de la iglesia y el convento se dedicaba al establo, el huerto y las cisternas.
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12. Capilla abierta, convento de Apaxco, Estado de México.
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13. Capilla abierta, convento de Tecamachalco, Puebla.
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14. Sitial de la portería, convento de Charo, Michoacán.

La iglesia, generalmente una nave única sin crucero, expresa con su solución volumétrica un carácter masivo, grandioso y robusto; la estereotomía de sus muros, ya sea recubiertos de sillería pétrea o de argamasa con diseños que la simulan, otorga singular importancia a este efecto de piedra cuadrada. Estos paramentos tan sólo se quiebran con los contrafuertes de refuerzo, que en muchos conventos franciscanos suman doce: los caminos de ronda, como en los conventos de Cuauhtinchan (fig. 15) y Tepeaca; los frisos superiores decorados con escudos, clípeos o cruces, de los que son ejemplos los de Cholula, Jihuico o Atlixco (figs. 16 y 17); los garitones y las almenas, ejemplificados en Actopan, Cholula, Tepeaca o Tula. En muchos casos fue respetado el estatuto de las reglas monacales en relación con la humildad y la economía, que insistió sobre la necesidad de emplear la espadaña campanario en lugar de la torre; sin embargo, esta disposición no fue siempre obedecida al pie de la letra, aun cuando para el periodo postridentino las Instrucciones de la fábrica y del ajuar eclesiásticos, de san Carlos Borromeo —tratado de influencia determinante durante el barroco—, seguían recomendando la espadaña para casos con serias limitaciones económicas (figs. 18 y 19).
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15. Vista del camino de ronda, iglesia de Cuauhtinchan, Puebla.
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16. Frisos y escudos vacuos, iglesia de Cholula, Puebla.
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17. Friso exterior, cruces, Atlixco, Puebla.
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18. Espadaña exenta, iglesia de Molango, Hidalgo.
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19. Merlones y silbatos eólicos, Huejotzingo, Puebla.

En la arquitectura conventual del siglo XVI desempeñó un importante papel la orientación litúrgica tradicional (oriente-poniente), con la portada principal de la iglesia al oriente, de acuerdo con las disposiciones vigentes desde la época constantiniana del siglo IV. No obstante, la portada poniente no fue el único acceso al interior de la iglesia, puesto que en la mayoría de los casos existe otra que abre hacia la parte norte del atrio, y una en el sur que comunica con el claustro. Las ventanas laterales son escasas y nunca están localizadas en el primer cuerpo del edificio; sobre la portada principal se permitió la iluminación directa al coro a través de rosas de reminiscencia gótica o de grandes ventanas rectangulares que, además en algunos casos, debieron utilizarse como púlpitos al aire libre (figs. 20 y 21). Excepcionalmente, estos últimos también se encuentran adosados a la portada principal, como en Santiago Tlautla, o integrados al cubo de la torre, como en Tochimilco, donde se encuentran próximos a la capilla abierta.
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20. Ventana coral, convento de Huatlatlauca, Puebla.
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21. Loggia de catedral italiana.

La iglesia de una sola nave fue característica de la arquitectura de la evangelización; sin embargo, el amplio espacio interno subraya una subdivisión tripartita. En esta solución se adoptó la localización del coro en alto, sobre los pies de la nave, muy difundida en España desde fines del siglo XV. Usualmente, las capillas laterales se dispusieron a lo largo del muro sur, pared de por medio con el claustro; la capilla mayor y el presbiterio, en el testero de la iglesia, generalmente fueron tan anchos como la nave —de acuerdo con los estatutos—, pero estaban separados de ésta por medio de un gran arco toral, llamado triunfal, y a un nivel más alto,por graderías de acceso; siendo en algunas ocasiones la capilla mayor más angosta que la nave. El sistema de iluminación se realizó por medio de pocas y altísimas ventanas, aspilleradas hacia el interior. La mayor parte de las techumbres tempranas fueron hechas en madera —alfarjes o artesonados—, pero dada la combustibilidad y susceptibilidad al deterioro, se adoptó el abovedado, de cañón o nervado, que marcaba siempre el carácter tripartita de la iglesia a través de variantes de diseño. Además, cerca del sotocoro, en el muro sur, frecuentemente se localizaba una puerta de acceso al claustro, que en muchos conventos franciscanos fue cegada después de 1577.

La sacristía, elemento indispensable de toda iglesia, está localizada próxima al presbiterio; también se puede llegar a ella directamente, a través del claustro conventual. Este recinto sirve para guardar el ajuar eclesiástico, allí pueden vestirse los sacerdotes celebrantes y, excepcionalmente, se incorpora a ella el baptisterio, como en Actopan, mientras que en algunos casos funciona como sala capitular.

La capilla abierta, junto con las posas y el vasto espacio ocupado por el atrio o patio procesional, soluciona las necesidades del culto al aire libre en las ocasiones en que el cupo de la iglesia resultaba insuficiente. Por otra parte, estas capillas ofrecen una considerable cantidad de variantes formales; algunas están al mismo nivel de la iglesia, tan sólo levantadas sobre el atrio por una o más gradas, como en Actopan, Tlalmanalco o Coixtlahuaca, donde las capillas generalmente están localizadas en el lado norte de la iglesia. También son muy comunes las que se integran a la portería del convento, como las de Cuitzeo, Zinacantepec o Cuernavaca. Otra categoría importante corresponde a las capillas abiertas tipo balcón, como la de Acolman o la de Tlahuelilpa; en ocasiones estuvieron localizadas directamente sobre la portería, que hacía las veces de coro, entre las que destacan los casos de Tochimilco, Huaquechula o Tecamachalco (fig. 13).

Por último, se pueden considerar excepcionales las capillas de tipo balcón con escalinata en el atrio: la de San Francisco Mazapa; las que en forma de loggia se localizan sobre la portada principal de la iglesia y son parte del coro alto: la cegada en Huatlatlauca (figs. 20 y 21); y las basilicales de múltiples accesos laterales: el ejemplo dominico de Cuilapan.

Si el convento consta de dos plantas, la baja se compone de portería, anteportería (que en ocasiones pudo servir de sala capitular),claustro, sala de profundis, refectorio, cocina, despensa y otras dependencias; en tanto que la planta alta, estrictamente reservada a los frailes, corresponde a celdas, librería, acceso directo al coro de la iglesia, etcétera. A pesar de que, en esencia, esta traza deriva de patrones conventuales europeos desarrollados por las órdenes mendicantes, se ha aceptado que la solución novohispana presenta características totalmente autóctonas; por ejemplo, la enorme amplitud del atrio, la introducción de capillas posas y abiertas, la cruz atrial con la síntesis pasionaria y el carácter de fortaleza. Se ha llegado a afirmar que todos estos elementos respondieron a la necesidad de introducir soluciones peculiares a la empresa de conquista espiritual del Nuevo Mundo. En los párrafos siguientes se tratará de establecer el origen europeo de varios de estos elementos, analizando razones históricas y litúrgicas, para poder apreciar así con mayor profundidad la esencia y significado de los conventos novohispanos durante el primer siglo de la colonia, independientemente de la jerarquía a la que hayan pertenecido las construcciones dentro de las órdenes religiosas: casa matriz, casa de estudios mayores, guardianía o priorato, presidencia o aun humilde visita. Incluso es necesario tener en cuenta que el espacio del recinto conventual no se limitó a los muros almenados que lo circundaron, sino que, debido al complejo ceremonial que dio gran importancia al sentido procesional, se extendió a ermitas y capillas de barrios o parcialidades, y en los pueblos a las iglesias bajo la jurisdicción de la guardianía.

LOS INICIOS DE LA EVANGELIZACIÓN

El espíritu de cruzada, amparado por el principio jurídico de la Guerra Justa, consideró al infiel instrumento de las fuerzas demoniacas y fue uno de los factores determinantes en la empresa de conquista del Nuevo Mundo. De acuerdo con este criterio, se consideró que si en el ámbito espiritual el romano pontífice, vicario de Cristo, tenía potestad sobre las almas de los hombres, en lo temporal el monarca era, según la doctrina providencialista, “Imagen y semejanza en la tierra de la divinidad […] El Rey es el padre de la Patria”, de acuerdo con lo expresado por fray Diego Valadés en la Retórica cristiana. De tal forma, los ejércitos de la corona española fueron considerados parte de la milicia cristiana que, dejando a un lado los factores puramente económicos y de prestigio, ayudó a reclutar almas para que, bajo el amparo de la religión y del conocimiento de Cristo, tuvieran la oportunidad de acceder a la Jerusalén celeste de los elegidos, una vez llegado el Juicio Final.

Los conquistadores, nuevos cruzados, se escudaron en las imágenes de vírgenes conquistadoras y el grito de guerra de Santiago Matamoros, enarbolando también enseñas de la cruz, Nuestra Señora y el mismo Santiago; símbolos, todos ellos, del providencialismo.

Al contemplar la conquista desde esta óptica, advertimos que aun las fechas de llegada de conquistadores y misioneros a estas tierras no parecen haber sido elegidas al azar, sino que fueron fruto de un cuidadoso cálculo providencial, destinado a reforzar el ímpetu mesiánico de estos hombres. Así, fue precisamente el 21 de abril de 1519, el de Jueves Santo, cuando Hernán Cortés y sus hombres vieron las costas de Veracruz, donde desembarcaron al día siguiente para conmemorar —ya en estas tierras— la crucifixión de Cristo Redentor. Las primeras misas se celebraron al aire libre, bajo el amparo de la cruz; el mercedario fray Bartolomé de Olmedo, considerado el precursor de la evangelización, ofició el Domingo de Resurrección; días mas tarde, una vez celebradas las misas de Cempoala, Tlaxcala y Tenochtitlan, el fraile no tuvo éxito al advertir a los naturales acerca de los peligros de las fuerzas demoniacas. Cuando llegaron los frailes Pedro Melgarejo y Diego Altamirano aún no había autorización pontificia para promover la conversión de los indios, ésta fue expedida el 15 de abril de 1521 por el papa León X, a través de la bula Exponi nobis feciste, dirigida a Carlos V, por medio de ella se concedía autoridad apostólica a los franciscanos y a los dominicos para la conversión de los infieles americanos. En 1523 llegaron tres franciscanos de origen flamenco: fray Juan de Aora, fray Juan de Tecto y el lego fray Pedro de Gante. Su misión evangélica no pudo iniciarse en Tenochtitlan, por lo que pasaron a Texcoco, donde fueron alojados en el palacio de Nezahualpilli; allí se dedicaron a aprender la lengua, iniciar a los niños en el catecismo y entablar relaciones con los caciques y principales, usando la casa habitación para funciones religiosas, a la manera de san Pablo, primer apóstol de los gentiles, cuya obra fue determinante en la orientación tomada por la Nueva y Primitiva Iglesia que anhelaron implantar los misioneros en esta tierra.

LOS PRIMEROS PASOS ORGANIZATIVOS

La organización metódica de la evangelización empezó formalmente cuando llegaron, el 13 de mayo de 1524, los doce Hermanos Menores de la Observancia, capitaneados por fray Martín de Valencia; ellos fueron autorizados por el provincial franciscano fray Juan de los Ángeles, durante la celebración del Capítulo de Burgos de 1523, para venir desde España. Pertenecían a la provincia de San Gabriel de Extremadura, considerada la más radical dentro de la reforma observante. Unos meses más tarde, en su cuarta carta de relación a Carlos V, Hernán Cortés asentó que existía la imperiosa necesidad de reforzar en estas tierras el contingente de misioneros, de construir monasterios y casas donde se necesitaran y utilizar el diezmo para este fin, dejando al clero secular exclusivamente para la cura de almas de los españoles y otorgando plenas facultades en la conversión de los indios a los franciscanos y dominicos que vinieran. En este sentido, su recelo hacia el clero secular fue notorio.

LA DESTRUCCIÓN DE TEMPLOS Y OBJETOS DE CULTO PREHISPÁNICO

Una vez fundados los primeros cuatro conventos franciscanos en México, Texcoco, Huejotzingo y Tlaxcala, que abarcaron una extensa zona territorial, se procedió a la destrucción masiva de templos y objetos de culto de las antiguas religiones. Esta acción sistemática se apoyó en antecedentes testamentarios, entre los que destacan la destrucción del becerro de oro por Moisés (Éxodo, XXXII, 19), la orden de destruir templos, altares e imágenes de dioses ajenos que dio Yahvé a los hijos de Israel (Deuteronomio, XII), y la quema de libros de magia emprendida por san Pablo en Éfeso (Hechos de los Apóstoles, XIX, 19). Entre los antecedentes históricos más recientes de esta acción se encontraba la quema de libros albigenses auspiciada por santo Domingo de Guzmán y las piras de objetos pecaminosos que Savonarola solía efectuar en Florencia. Al igual que este fraile dominico, los franciscanos se valieron de niños especialmente adiestrados, que inflamados de celo religioso y dispuestos en brigadas, irrumpieron entonando salmos en los templos prehispánicos de los pueblos donde se fundaron los primeros conventos y sus visitas, y destruyeron todo lo que estuvo al alcance de sus fuerzas; este hecho ocurrió por vez primera el 1o. de enero de 1525, domingo de mercado en Texcoco, ante el estupor de los naturales, que quizá no se atrevieron a oponerse a sus propios hijos.

EL MESIANISMO APOCALÍPTICO

Si san Juan Bautista es considerado el precursor de la iniciación de la doctrina de Cristo, a santo Domingo de Guzmán, según la orden de los Predicadores, se le considera el precursor de los anunciadores de la segunda venida del Mesías, el día del Juicio Final. Por lo que el mesianismo fue una de las labores más importantes de los dominicos; no obstante, para ellos no existía la certidumbre del juicio inminente, sino que su doctrina afirmaba que los tiempos de Cristo y de su Iglesia no terminarían en un momento determinado, debido a la intercesión mariana, con la que se había logrado una prórroga para el género humano. No sorprende, pues, que, según las crónicas, la llegada de los doce evangélicos haya tenido lugar el día dedicado en el santoral a san Juan Bautista. Los religiosos llegaron bajo el mando del vicario fray Tomás Ortiz en 1520; al igual que sus antecesores, los franciscanos, y sus predecesores, los agustinos, pertenecían a la reforma observante, de la que había sido entusiasta promotor el cardenal Jiménez de Cisneros a principios del siglo XVI. De este contingente de doce murieron cinco el primer año, seis regresaron a España y solamente permaneció aquí fray Domingo de Betanzos. Para 1528 reforzaron la tarea siete dominicos más y se formó la provincia de Santiago de México.

Un año después, se sumaron a los franciscanos diecinueve misioneros más, entre los que venían hombres de la talla de fray Bernardino de Sahagún y fray Jacobo de Testera. Pero, al considerarse que este puñado no era suficiente para la titánica tarea, el 22 de mayo de 1533 llegaron siete frailes agustinos desde el convento de San Esteban de Toledo, provincia de Castilla. Cabe subrayar que la selección de siete frailes para el apostolado es también un símbolo del mesianismo apocalíptico, puesto que el siete alude al espíritu septiforme de la Iglesia, expresado por san Juan en el relato de su visión (Apocalipsis, I y II). Los religiosos venían al mando del venerable padre Francisco de la Cruz, su prelado electo; por espacio de un año el grupo fue denominado Congregación Agustiniana de la Nueva España, y en 1535 se estableció la provincia del Santísimo Nombre de Jesús.

Al llegar los dominicos y los agustinos, se requirió a los franciscanos que cedieran parte del territorio de la Custodia del Santo Evangelio a esas órdenes religiosas, para así compartir con ellos la tarea. Con el tiempo, hubo más refuerzos en la Nueva España y sus predecesores se enfrentaron al reto de climas inclementes y territorios, lenguas y culturas totalmente desconocidos. La conversión de los gentiles por parte de estos apóstoles fue extendiéndose, de tal forma que, según datos recogidos por Robert Ricard, para 1559 los franciscanos tenían ochenta conventos y 380 religiosos; los dominicos, cuarenta conventos y 210 religiosos y los agustinos el mismo número de establecimientos y 212 religiosos; todo esto, sin contar los edificios en los pueblos de visita. Asimismo, hay que tener presente que en estas fechas no todos los edificios de las guardianías y presidencias estaban hechos de cal y canto, sino que muchos eran paupérrimos y construidos con materiales deleznables (los llamados pajizos en las crónicas de la época, fig. 1), varios establecimientos no estaban aún terminados y, en algunos casos, las iglesias conventuales no llegaron a construirse durante el siglo XVI, sobre todo en sitios de clima caliente, donde la capilla abierta y una ramada para proteger del sol a los fieles era la solución preferida. Esto sucedió en varios conventos franciscanos de Yucatán, donde la capilla abierta fue utilizada como la capilla mayor una vez que se construyó la iglesia.

ALGUNOS ANTECEDENTES MEDIEVALES DEL PROGRAMA CONVENTUAL NOVOHISPANO

El mundo del siglo XIII, dominado por la incertidumbre causada por las crisis eclesiásticas, las herejías, la brujería, las amenazas del infiel y las constantes epidemias, encontró una fuente de esperanza en las recién fundadas órdenes religiosas de los Hermanos Menores de San Francisco y de los Predicadores de Santo Domingo de Guzmán. Ya en la redacción de los primeros estatutos de ambas órdenes se asentó que entre los fines principales de su apostolado estaba el de la predicación de la Pasión de Cristo y del Juicio Final, a cristianos al igual que a herejes e infieles. El espíritu de milicia cristiana heredado de san Pablo no solamente embargó a los cruzados que amparados por el principio de la Guerra Justa luchaban por la reconquista de Jerusalén, también a estos humildísimos predicadores, quienes compartían con los primeros el anhelo de la Jerusalén restaurada para el reino de Cristo: Jerusalén terrena que comprende a la celeste y eterna. El espíritu paulino de la primitiva Iglesia y los métodos de difusión de la fe a través de la predicación itinerante fueron características de la renovada empresa evangélica medieval.

La crisis se tornó más amenazante con la mortandad causada por la peste negra de 1348-1350; con la que se intensificaron las devociones y las procesiones expiatorias de flagelantes, asociadas con el culto pasionario. Éstas tuvieron tal fuerza, sobre todo bajo la supervisión de las congregaciones itinerantes dirigidas por el predicador y taumaturgo san Vicente Ferrer, que los interiores de las iglesias resultaron insuficientes para albergar a las multitudes que venían desde lejos para oír al dominico, por lo que se hizo necesario recurrir en forma sistemática al culto al aire libre en atrios, claustros, cementerios, plazas públicas y mercados. Los sermones apocalípticos del santo eran pronunciados desde púlpitos colocados sobre altos tablados efímeros, que albergaban altares destinados a oficiar misa. Es necesario reiterar que este tipo de culto estuvo estrechamente ligado a las procesiones de carácter flagelatorio y pasionario auspiciadas por las cofradías de la Santa Cruz, las Cinco Llagas, la Preciosa Sangre, etcétera; que fueron patrocinadas y difundidas por san Vicente. Con posterioridad, los dominicos fundaron la Cofradía del Santo Entierro. Todas éstas, de acuerdo con el espíritu de milicia cristiana, emplearon los símbolos de la Pasión: la cruz, la corona de espinas, las cinco llagas, los clavos, la columna, el flagelo, los dados, el gallo, etc., emblemas que se conocen como las Armas de Cristo. El culto al aire libre ejerció una notable influencia en la arquitectura religiosa de ciertas partes de Europa en las que san Vicente dejó su huella, sobre todo en Galicia y Bretaña, donde aún se conservan calvarios, cruces con las Armas de Cristo y elementos arquitectónicos claramente diseñados para el culto a cielo abierto.

La influencia de san Vicente se dejó sentir también entre los franciscanos, en especial en san Bernardino de Siena y en san Juan Capistrano, de tal forma que las órdenes predicadoras y mendicantes, tiempo antes de la conquista espiritual de América, utilizaban métodos doctrinarios que reaparecieron aquí. Así, se ha aceptado que la iglesia de una sola nave —característica de la arquitectura conventual novohispana— fue difundida primero en Europa, ya que su carácter cristocéntrico es especialmente apto para la predicación; de la misma manera puede afirmarse que los monogramas del Santo Nombre, las cruces atriales, las panoplias pasionarias, los escudos de las cinco llagas, etc., recurrentes en la iconografía conventual del siglo XVI novohispano, corresponden a las diferentes devociones relacionadas con el Verbo Encarnado, las Armas de Cristo; éstas se encuentran claramente eslabonadas con el sentido procesional del convento novohispano, y con sus elementos arquitectónicos, que solucionan las necesidades del culto al aire libre, como son las capillas abiertas y los púlpitos.

EL MESIANISMO, EL HUMANISMO CRISTIANO Y LA TEOLOGÍA POSITIVA O ESCRITURAL

El ideal mesiánico de la corona española se esbozó inicialmente en el anhelo de Cristóbal Colón de destinar el oro de las Indias a la conquista de Jerusalén; esta idea se perfiló más adelante, cuando en 1509 el cardenal Cisneros consideró seriamente la posibilidad de una total derrota de los musulmanes, por medio de una cruzada que liberaría a la Jerusalén terrestre para los cristianos. El acceso de Carlos V al trono español y el hecho de que entre sus títulos se encontrara el de rey de Jerusalén, en su carácter de paladín de la milicia cristiana, intensificó el sueño mesiánico de conquista. Hacia 1523, Valdés reiteró la necesidad de recobrar “la casa sancta de Jerusalén” y las cortes insistieron sobre el mismo tema en 1527. En esta época proliferaron los visionarios; por ejemplo Bovelles y la beata de Barco de Ávila, quienes vaticinaron la reconquista del Santo Sepulcro. El ideal hierosolimitano, en el que la ciudad terrena está inevitablemente ligada a la celeste, tuvo también su expresión en algunos tratados místicos de la época, como La subida al Monte Sión, del franciscano español fray Bernardino de Laredo, publicado en 1535.

La corriente teológica española del siglo XVI, que fue auspiciada por el cardenal Cisneros, subrayó, entre otros puntos, la importancia del humanismo cristiano en cuanto al retorno a las fuentes clásicas, las escriturales y las patrísticas; durante esta época prevaleció un movimiento decidido que se orientó hacia la teología positiva o escritural, además de la escolástica o metafísica. No puede negarse que este humanismo cristiano contiene una profunda raíz medieval, y que se orienta hacia la renovación litúrgica para fomentar una mayor y cotidiana vivencia religiosa del fiel dentro de la Iglesia. En ese tiempo florecieron los estudios bíblicos; se emprendió una nueva traducción de la Biblia —la políglota complutense—, con un equipo de reconocidos teólogos, humanistas y hebraístas conversos. En este clima de renovación y reforma, la simplicidad de la Iglesia primitiva y la doctrina de san Pablo fueron de la mano con el espíritu de Erasmo de Rotterdam, quien, a través del Enchiridion, reforzó el sentido de milicia cristiana, que ejerció considerable influencia en la España del siglo XVI. De esta manera, el sentido escritural del humanismo cristiano, impregnado de los profundos ideales cisnerianos, influyó en los primeros evangelizadores de la Nueva España, quienes tuvieron la meta de recrear en estas tierras una prefigura de la Jerusalén celeste.

En la mente de los franciscanos, el recién descubierto territorio correspondía en especial a una nueva tierra de promisión; así lo expresan los cronistas. Valadés y Vetancourt hicieron referencia a esta alegoría; los agustinos Basalenque y Escobar, asimismo, hicieron frecuentes anotaciones al referirse a los conventos de la orden, dentro del concepto hierosolimitano, así como con la idea del plano revelado para el templo de Salomón. No debe sorprender, pues, que en 1539, quizá bajo la dirección de fray Antonio de Ciudad Rodrigo, los indios, caciques y principales de la ciudad de Tlaxcala, escenificaron un auto sacramental La conquista de Jerusalén para conmemorar la paz de Niza.

En ese auto sacramental, los indígenas personificaron con los atavíos de guerra la plena integración de las Indias a la milicia cristiana; en la representación integraron a los ejércitos españoles como ángeles de Dios. De ese modo derrotaron al sultán y a las fuerzas del mal encarnadas por los musulmanes. Es sumamente clara la intención político-religiosa que encerraba este auto sacramental, y que los primeros misioneros querían inculcar a los indios para incorporarlos plenamente a su cultura.

LA EXPLICACIÓN SIMBÓLICA DE LA LITURGIA

La liturgia católica está constituida por el conjunto de oraciones y actos de culto que la Iglesia rinde a Dios y por la cual éste se comunica con los hombres. Este conjunto se codificó inicialmente a través de los Ordines, los Consuetudines y los Martirologios; luego fue establecido en el Misal, el Breviario, los Pontificiales y el Ritual, aprobado por la autoridad eclesiástica y dirigido por personas debidamente autorizadas. Durante los primeros siglos prevaleció una diversidad de ritos, pero para el siglo XII, con la difusión del Misal y del Breviario emprendida por los franciscanos, se logró una mayor uniformidad litúrgica que culminó con el Concilio de Trento y la labor de Pío V. Hasta la celebración del concilio pervivió una orientación simbólica en asuntos litúrgicos, cuyo propósito era promover en los fieles los sentimientos edificantes. La liturgia consta de una serie de signos sensibles que significan la relación entre Dios y los hombres; en su conjunto constituyen los siete sacramentos, los sacramentales, las oraciones, las ceremonias y el arte de que todo ello se reviste para verificar el sentido de la historia sagrada. Es de gran importancia dentro de la tipología bíblica y patrística todo aquello que en el Antiguo Testamento anuncia acontecimientos del Nuevo y que puede ser asociado con realidades futuras de carácter escatológico; tómese, por ejemplo, el tabernáculo (fig. 22) y el Templo de Salomón como prefiguras de la Iglesia instituida por Cristo, que culminará con su segunda venida o Parusía, en el Juicio Final, donde los elegidos tendrán acceso a la Jerusalén celestial (fig 23).

[image: image]

22. El Tabernáculo y los campamentos de las tribus de Israel, grabado, Biblia de Vatablo.
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23. Distribución del convento, grabado, en Diego Valadés, Retórica cristiana, Perusa, 1579.

La liturgia terrestre es el eco de aquella que se realiza plenamente en la Jerusalén celeste, así que la Iglesia, en su papel de institución, y su edificio temporal, han sido considerados tradicionalmente una prefigura de la Jerusalén celestial. Ahora bien, los textos que han tratado el problema litúrgico, directa o tangencialmente, y aquellos de carácter puramente teológico que influyeron en el desarrollo de esta visión simbólica, son muy numerosos en la historia de la Iglesia, baste enumerar el grupo más destacado de teólogos y liturgistas que desde los inicios del cristianismo se han ocupado del tema: Cirilo de Jerusalén, Eusebio de Cesarea, san Ambrosio, el pseudo Dionisio, san Gregorio Magno, san Isidoro de Sevilla, san Germán de París, Alcuino, Amalario, Wilfrido Estrabón, Bernoldo de Constancia, Ruperto de Deutz, Honorio de Autun, Juan Beleth, Sicardo de Cremona, Inocencio III, Alejandro de Hales, san Buenaventura, santo Tomás de Aquino y Guillermo Durando. Guillermo Durando recopiló el conocimiento litúrgico de la Edad Media, basando gran parte de su simbolismo en las Homilías sobre la profecía de Ezequiel, de san Gregorio Magno, y ejerció decidida influencia sobre los Pontificales de Piccolomini (1496) y Burchard (1506); este último, según Eisenhofer, fue prescrito para toda la Iglesia por Clemente VII, en 1596, años después de efectuarse el Concilio de Trento y de escribirse las Instrucciones de la fábrica y el ajuar eclesiásticos, de san Carlos Borromeo. Las obras de casi todos ellos fueron conocidas en la Nueva España, como se puede constatar por medio de los inventarios de las bibliotecas conventuales, y por la bibliografía de la Monarquía indiana del cronista franciscano fray Juan de Torquemada.

EL CONVENTO NOVOHISPANO COMO LA “FORTALEZA ESPIRITUAL DE LA IGLESIA MILITANTE”

Teniendo en cuenta las lecturas que estaban al alcance de los frailes doctos en la Nueva España, y la formación de éstos dentro del humanismo cristiano que prevaleció en el clima religioso del primer siglo de la colonia, y considerando la pintura, la escultura y la arquitectura signos litúrgicos de la Nueva y Primitiva Iglesia, es posible reconocer dentro del programa para la arquitectura el convento-fortaleza, el paradigma de carácter ideal que se propuso en el primer párrafo de este capítulo. Este convento fortaleza pretende, en suma, ser la “fortaleza espiritual de la Iglesia militante” y la prefigura tradicional de la Jerusalén celeste. En la concepción de este programa arquitectónico, acorde con el espíritu de retorno a las fuentes escriturales, patrísticas y las tradiciones antiguas, se concibió una síntesis bíblica que condensó la historia del largo peregrinaje del género humano, desde la expulsión del Paraíso (Génesis, II, III) hasta que, a través de la redención, llegue su culminación en la supraterrena Jerusalén de la visión de san Juan (Apocalipsis, XX y XXI), ya que a través de la imagen del Paraíso se describe el reino mesiánico.

Y dentro de este contexto hay que agregar lo siguiente: los tratadistas y teólogos de la Edad Media sostienen que las procesiones religiosas tienen exactamente el mismo sentido que la peregrinación del pueblo judío a través del desierto en busca de la tierra prometida. Todo lo dicho hasta aquí nos ayuda a entender el significado exacto del convento novohispano.

FUENTES SIMBÓLICO-LITÚRGICAS PARA LA INTERPRETACIÓN DEL CONVENTO NOVOHISPANO

Los libros más utilizados de la Biblia, ya sea directamente o por medio de las interpretaciones de los padres de la Iglesia y de los liturgistas medievales, son los siguientes: los pasajes referentes al Paraíso, en Génesis II y III; aquellos en relación con el plano revelado para la construcción del tabernáculo y el Templo de Salomón, en: Éxodo, XXV, XXVI y XXVII; 1 Reyes, VI, VII y X; 1 Paralipómenos, XVII; 2 Paralipómenos, III; Esdras, III; Ezequiel, XL-XLIII; las menciones del Templo y la Torre de David, en los Salmos; la división de las tribus de Israel en cuatro escuadras en torno al tabernáculo, en Números, II, en directa relación con los pasajes vinculados con la milicia cristiana en Efesios, VI; las menciones del templo herodiano y las sinagogas asociadas con la vida pública de Cristo en Evangelios y Actas; y las visiones apocalípticas y de Juicio Final de Ezequiel, Daniel, Mateo, Pablo y Juan.

También es posible que hayan sido utilizadas para la interpretación simbólico-litúrgica del convento novohispano las siguientes obras: las Antigüedades, de Flavio Josefo, que incluyen una acuciosa descripción del templo herodiano de Jerusalén, en el que Jesús y sus discípulos solían reunirse; la Vida de Constantino y la Historia eclesiástica, de Eusebio de Cesarea, junto con las descripciones de las iglesias de Tierra Santa y de Tiro, puesto que, por un lado, la iglesia del Santo Sepulcro de Jerusalén ha sido considerada paradigma de las iglesias de la cristiandad y, por el otro, en el panegírico de la iglesia de Tiro, Eusebio destacó la interpretación simbólico-litúrgica que prevaleció más de doce siglos, hasta el Concilio de Trento, y las tradiciones antiguas de la Iglesia recogidas en los itinerarios de los peregrinos a Tierra Santa, como los recopilados en la Historia eclesiástica de Beda el Venerable.

La consideración del plano revelado para el Templo de Salomón y de las imágenes representativas de la Iglesia militante intervino coherentemente en el programa del edificio del convento y también en parte de la orientación que tomó la evangelización. Primeramente, los textos de fray Diego Valadés, fray Juan Focher, fray Juan de Torquemada, fray Diego de Basalenque y fray Martín de Escobar, al referirse a la participación frailuna en las construcciones conventuales, además de mencionar tratados de arquitectura y el empleo de otros tipo de manuales, subrayan la importancia de la inspiración divina y su directa intervención en la empresa constructiva; frecuentemente, los frailes constructores son comparados con Moisés y Salomón, o con los artífices bíblicos que pusieron en ejecución los planos revelados, como Besalel, Hiram y Zorobabel. En segundo término, la presencia de plataformas resguardadas por muros, almenas, contrafuertes coronados por garitones, caminos de ronda y frisos plenos de escudos —rasos o con emblemas crísticos, marianos o de las órdenes que rematan los paramentos de las iglesias, capillas posas y porterías de muchos conventos, o que forman parte de las composiciones basadas en grutescos—, responden a las imágenes defensivas de la Iglesia militante y tienen reiterados antecedentes bíblicos.

En el Antiguo Testamento, en especial en los Salmos, Dios tiene su morada en el Monte Sión, y es llamada indistintamente ciudadela, alcázar, torre fortificada, asilo, puerta, baluarte, escudo, etc. Desde los pasajes en Números acerca de la división de las tribus en escuadras, la tradición escritural concibe a Dios en el papel de cabeza militar de los fieles. Siguiendo con esta línea bíblica tradicional, san Pablo revistió al militante que difunde el Evangelio y lucha contra las fuerzas demoniacas de la armadura de Dios, la coraza de la justicia, el escudo de la fe, el yelmo de la salvación y la espada de la palabra divina (Efesios, VI). Por esta razón los edificios religiosos novohispanos son “La torre de David, de la cual penden mil escudos” (Cantar, IV, 4); estos frisos de escudos también se remontan al pasaje descriptivo de la casa salomónica de los Cedros de Líbano (Reyes, X), que seguramente sirvió de modelo al Templum Salomonis de los templarios de Jerusalén, en la época de los cruzados, que fue descrito por san Bernardo de Claraval en De la excelencia de la milicia cristiana, el cual, a su vez, influyó en la visión de san Francisco de la Casa de Armas, mencionada por san Buenaventura en la Leyenda mayor.

Lo expuesto nos da una idea clara de las fuentes simbólico-litúrgicas que se deben tener en cuenta al interpretar el significado del convento novohispano.

EL SENTIDO ESCRITURAL SIMBÓLICO-LITÚRGICO DE LAS CONSTRUCCIONES RELIGIOSAS

A pesar de que la influencia del racionalismo en la cultura occidental se ha orientado más hacia el laicismo, por lo que es difícil para el hombre de nuestra época percibir el sentido escritural simbólico-litúrgico de estas construcciones, su mensaje debe haber sido parte del método empleado en la enseñanza de la doctrina para que el fiel viviera la Biblia de manera cotidiana; este sentido escritural ejemplar es comparable al uso de las sargas didácticas introducido por fray Jacobo de Testera y a la forma en que las Armas de Cristo, que formaban parte de las procesiones de la Veracruz y el Santo Entierro, eran explicadas al pueblo en cada estación que éstas hacían, según lo menciona Dávila Padilla. Esto puede deducirse si se comparan los diversos componentes del convento con algunos sermones y autos sacramentales de la época. Tómense los ejemplos del auto de La caída de nuestros primeros padres, que tuvo lugar en Tlaxcala en 1539, referido por Motolinía, y el del Juicio Final, del que fue autor fray Andrés de Olmos, escenificado en la capilla de San José de los Naturales, en San Francisco de México. Asimismo, son ilustrativos los pasajes de la Retórica cristiana, de fray Diego Valadés, para exp1icar los grabados acerca de las jerarquías civil y eclesiástica, donde se emplean las imágenes arquitectónicas de origen bíblico: “la piedra angular” (Cristo), las “piedras vivas” y las “piedras cuadradas” (los fieles) que conforman la Iglesia y que son mencionadas por Pedro y Pablo en sus epístolas; de manera que la simulación de sillería en los diseños ejecutados en argamasa esgrafiada, para el recubrimiento de paramentos, parece responder a esta necesidad simbólica, ya que los padres de la Iglesia y los liturgistas emplearon frecuentemente dichos símbolos.

La plataforma sobre la que se construyó el convento novohispano simboliza el Monte Sión. Allí, Salomón edificó su templo; el Calvario es una de sus estribaciones; sobre él, Constantino mandó erigir el Anastasis, al cual se incorporó la iglesia del Santo Sepulcro. Ambos sitios fueron considerados centros del mundo. Este centro estuvo marcado en el segundo edificio por el compás —tradicionalmente considerado el lugar donde José de Arimatea lavó las heridas de Jesús—, de ahí que el término compás haya sobrevivido tanto en la arquitectura religiosa medieval europea como en la novohispana del siglo XVI. Este sitio también estaba asociado al punto en el Paraíso en el que crecía el árbol de la vida (Génesis, II, 9) y al lugar reservado al cordero de la nueva Jerusalén (Apocalipsis, XXII, 1). Así que la cruz atrial novohispana, en el centro del compás, es el Árbol de la Vida a través del cual el fiel ingresa a la Jerusalén celeste. La cruz también corresponde al tabernáculo, por lo que las cuatro capillas posas pueden simbolizar las cuatro escuadras en las que se dividieron las tribus de Israel por órdenes divinas (Números, II, fig. 22), reservando a los levitas para el sacerdocio; pueden también simbolizar los cuatro ríos del paraíso y los cuatro evangelistas, pues hay que subrayar que entre sus funciones estaba la de servir en ocasiones de capillas funerarias y sitios donde se concentraban los indios para recibir la doctrina, así lo ilustra Valadés en el grabado correspondiente de su obra; las zonas porticadas hacia el atrio, como las porterías, parecen conmemorar el pórtico de Salomón del Templo de Jerusalén. Por otro lado, el muro almenado y los amplios accesos al atrio subrayan antecedentes testamentarios, puesto que sugieren un contenido apocalíptico (Apocalipsis, XXI, 21). Es importante agregar que, de acuerdo con los liturgistas medievales, el atrio y el claustro comparten la misma simbología.

La iglesia conventual, con sus tres puertas, dos al atrio y una directa al claustro, en su traza de una sola nave, rememora asimismo la división tripartita del templo bíblico en su orientación y, frecuentemente, en la composición escultórica de las portadas poniente y norte, cuya simbología está mayormente derivada de las interpretaciones de san Gregorio Magno. Algunas de estas portadas, como las dos del convento de Cholula, la principal del de Huaquechula y la norte de San Francisco de Puebla, ostentan filacterias con leyendas en latín alusivas a la milicia cristiana y a la puerta del cielo; la portada norte de Huaquechula se caracteriza por el tema del Juicio Final y la correspondiente de Huejotzingo, estudiada por Santiago Sebastián, conmemora, a través de su simbología, la puerta de Boaz y Jaquin del Templo de Salomón; a ésta se integraron las panoplias pasionarias de las cinco llagas y las llaves del cielo. Todos estos símbolos escriturales de las portadas señalan el acceso a la Jerusalén celeste, del cual es prefigura tradicional el edificio temporal de la Iglesia.

Santiago Sebastián no ha sido el único historiador que ha percibido el simbolismo salomónico y hierosolimitano en un edificio religioso, puesto que Erwin Walter Palm y George Kubler lo han estudiado en relación con el atrio de Huejotzingo y el convento de Ucareo, respectivamente. A su vez, George Kubler y René Taylor han analizado la forma en la que este interés salomónico se perfiló en la concepción de El Escorial. Sin embargo, con lo que hemos analizado, puede afirmarse que dicho antecedente simbólico fue generalizado para el programa de la traza conventual novohispana y que refleja el alma de una época que cristaliza en España con el cardenal Cisneros y continúa en los reinados de Carlos V y Felipe II. René Taylor ha estudiado la obra de dos allegados al círculo de este último —Arias Montano y Juan Bautista de Villalpando—, y ha encontrado que sus interpretaciones sobre la reconstrucción del templo salomónico desencadenaron un gran interés sobre el tema en otros países de Europa, sobre todo en Inglaterra durante los siglos XVII y XVIII.

LA CAPACITACIÓN DE LOS INDÍGENAS EN LAS ARTES LIBERALES Y MECÁNICAS

La labor evangelizadora que irradió desde la “fortaleza espiritual de la milicia cristiana”, en su más amplio sentido escritural, además de orientarse hacia la enseñanza de los preceptos de la fe, se dirigió a la plena incorporación de las comunidades indígenas al mundo cristiano. De acuerdo con la política de la corona, expresada a través de cédulas y ordenanzas, las órdenes religiosas estuvieron a cargo de la creación de pueblos de evangelización, fundando asentamientos de población en torno a los conventos. En muy poco tiempo, los religiosos se convirtieron en los más acérrimos defensores de los indios, en contra de la depredación de conquistadores y colonos españoles, cuya mayor fuente de riqueza en esta tierra, una vez agotado el oro, fue precisamente la abundancia —en apariencia inagotable— de mano de obra, por medio de la esclavitud, la encomienda y el repartimiento. En este sentido, resalta claramente la labor de fray Bartolomé de las Casas y de fray Gerónimo de Mendieta. Por otro lado, desde épocas muy tempranas, Vasco de Quiroga y los franciscanos y agustinos, al percatarse del desquiciamiento de la estructura social del mundo indígena, lucharon por aplicar los ideales utópicos de Tomás Moro, a través de la creación de verdaderos falansterios y cofradías que tuvieron a su cargo la serie de hospitales adscritos a los conventos y las comunidades artesanales, primero en Santa Fe y posteriormente en Michoacán. Los religiosos también auspiciaron la creación de los primeros orfelinatos para niños repudiados por la república de indios o por la de españoles.

Los frailes fundaron escuelas para que los hijos de caciques y principales se educaran en las artes liberales, y también para que quienes no mostraran inclinación por ellas se capacitaran en las mecánicas, que fueron, a través de la Edad Media, vías igualmente lícitas para el conocimiento escritural, según puede apreciarse en el Didascálico de Hugo de San Víctor o en la Reducción de las ciencias a la teología, de san Buenaventura. De las escuelas del tipo San José de los Naturales y Tiripetío salieron los mejores artesanos y artífices: herreros, carpinteros, canteros, escultores, pintores, sastres, tejedores, orfebres, lapidarios, bordadores, etc. Bajo la dirección de los frailes y con ayuda de la fuerza de trabajo indígena, se introdujeron en los pueblos sistemas de aprovisionamiento de aguas y regadío; igualmente, se fomentó la crianza de ganado menor y el cultivo de frutales y otros productos.



EL NOMBRE Y SU MORADA. LOS MONOGRAMAS DE LOS NOMBRES SAGRADOS EN EL ARTE DE LA NUEVA Y PRIMITIVA IGLESIA DE INDIAS*



porque son estos nombres como unas cifras breves, en que Dios maravillosamente encerró todo lo que acerca de esto el humano entendimiento puede entender y le conviene que entienda.**



Probablemente debido al laicismo imperante en nuestro tiempo, el tema fundamental de los Nombres Sagrados ha sido soslayado hasta ahora en la historia del arte de la evangelización novohispana, a pesar de la omnipresencia de los monogramas de Cristo, nombre de su naturaleza divina “que nace del Padre eternamente, que solemos en nuestra lengua llamar Verbo o Palabra”, es llamado Crismón y está conformado por las letras XP entrelazadas; el Santo Nombre de Jesús, nombre propio de Cristo que le puso Dios por boca del ángel en la Anunciación a la Virgen María, y corresponde a su naturaleza humana, según lo explica fray Luis de León1 y que se reconoce por la sigla ihs, asociada frecuentemente con alfa y omega; del Dulce Nombre de María, agente escogido por Dios Padre para la encarnación del Verbo, y representado por la M y la A entrelazadas y en ocasiones coronadas; la combinación de ambos en el de Jesús-María está asociada mayormente a la buena muerte y, excepcionalmente, a la cifra triangular que representa la Trinidad. Aunque fueron muy importantes durante toda la época virreinal, se encuentran representados principalmente en el siglo XVI en contextos franciscanos y agustinos y, en menor grado, en los dominicos; sin embargo es entre estos últimos que abunda el monograma de Jesús-María.

Todas estas cifras contienen un profundo significado mnemónico, invocativo y místico, relacionado al misterio del Verbo Encarnado y a la Pasión (fig. 1). De manera que fueron poderosos instrumentos en el procesos de conversión al cristianismo de las Indias, quizá, entre otras cosas, porque su carácter abstracto y sintético era también afín al sistema pictográfico indígena. Por lo cual, con frecuencia, en el arte de evangelización de la nueva tierra prometida, estos monogramas se encuentran asociados a una serie de criptogramas como, excepcionalmente, el Corazón Cruciferario —la cruz inscrita dentro de un corazón— y varios otros de difícil interpretación; diseños florales de posible connotación crística o mariana; las cifras de la síntesis pasionaria o Armas de Cristo; la tipología derivada de la revelación divina a Moisés asociada al Tabernáculo que fue respetada en los preceptos salomónicos para la construcción del Templo de Jerusalén, entre los que destacan no solamente ciertas características espaciales de las construcciones, sino un cúmulo de elementos decorativos fitomorfos de origen veterotestamentario y contenido mesiánico, como serían la vid, la granada, la palma y los dos querubines; el Apocalipsis de san Juan, e, incluso, a los glifos toponímicos indígenas que en ocasiones les son accesorios.

[image: image]

1. IHS con figuras pasionarias integradas en las iniciales, Creta, 1421, pintura sobre tabla, Museo Nacional de Atenas.

Este cuerpo simbólico, en que los pasajes del Antiguo Testamento son claro anuncio de lo que habrá de acontecer en el Nuevo, puede ser aplicado a los conjuntos conventuales de la Nueva y Primitiva Iglesia de Indias, pertenecientes a una época de renovados esfuerzos hacia los estudios bíblicos.

En el libro de los Reyes, Salomón dijo:


y quiero edificar a Yahvé, mi Dios, una casa, como se lo manifestó Yahvé a mi padre, diciendo: “Tu hijo, el que pondré yo en tu lugar sobre el trono, edificará casa a mi nombre” (1 Reyes, V, 5).



Y reitera el libro de Sabiduría:


Tú me dijiste que edificase un templo en tu monte santo y un altar en la ciudad de tu morada, según el modelo del santo tabernáculo que al principio habías preparado (Sabiduría, IX, 8).



Por lo tanto, la justificación para la construcción del Tabernáculo y del Templo de Jerusalén fue precisamente la de proporcionar una morada al impronunciable nombre sagrado, el tetragrámaton, de acuerdo con el plano revelado por el Señor. Sin embargo, este nombre no estuvo inscrito en parte alguna del Tabernáculo, o del Templo, pero era el punto culminante de la indumentaria sacerdotal, dispuesto en el petalón mosaico (la placa de oro colocada en la mitra), justo sobre la frente de Aarón, el sumo sacerdote hermano de Moisés:


Finalmente hicieron una placa sagrada de oro puro para lucir frente al turbante, grabada con las palabras: “Consagrado a Yahvé” (Éxodo, XXXIX, 30).



Además, colocados en un nivel subordinado, los nombres de los patriarcas estaban inscritos en las hebillas de ónix de las hombreras de las bandas de ephod (casulla) que sostenía el rationale (pectoral), incrustado con doce piedras preciosas de diferentes colores, tenía en cada una de ellas, la inscripción del nombre de una de las tribus de Israel (Éxodo, XXXIX, 14). No parece coincidencia que san Juan, en el Apocalipsis, viera las mismas doce piedras preciosas conformando las hiladas del muro que resguarda la Nueva Jerusalén, donde están inscritos los nombres, no de los patriarcas, sino de los apóstoles, en tanto que los correspondientes a las doce tribus de Israel se localizan sobre cada una de sus puertas de acceso (Apocalipsis, XXI, 10-14). San Juan agrega:


Al vencedor yo le haré columna en el templo de mi Dios, y no saldrá ya jamás fuera de él, y sobre él escribiré el nombre de Dios, y el nombre de la ciudad de Dios, de la Nueva Jerusalén, la que desciende del cielo de mi Dios, mi nombre nuevo (Apocalipsis, III, 12).



Y ¿cuál es ese nombre nuevo sino el de Cristo-Jesús? De manera que el que profesara la fe cristiana tenía es nombre nuevo inscrito sobre él, y por ese sello sería perseguido y martirizado desde los tiempos de la Iglesia apostólica hasta los constantinianos. Incluso, la última palabra mencionada por aquellos prestos a morir por su fe —tanto judíos como cristianos—, era precisamente la invocación del Nombre. De ahí la razón por la cual su devoción, a través del tiempo, estuviera asociada a la de la Buena Muerte. Los textos de los padres apostólicos, la Didaché, las epístolas de Clemente de Roma, Ignacio de Antioquia, el Pseudo-Bernabé y El Pastor de Hermas, en este periodo temprano de la Iglesia perseguida del siglo II, están inspirados en y profundamente impregnados del Nombre Sagrado del Hijo de Dios. La meditación y la contemplación del tetragrámaton y otros nombres sagrados han sido cruciales para los cristianos. El Pseudo-Bernabé elaboró sobre el contenido divino del primero, pero fue san Jerónimo quien estableció que el impronunciable nombre de Yahvé, con la sin (cuarta letra del alefbet) intercalada, correspondía al verdadero nombre del Salvador,2 de manera que esto era prueba contundente de que Jesús era Dios Hijo. A su vez, los santos padres del desierto, los del Monte Sinaí, del desierto nítrico de Jerusalén, de Constantinopla, del Monte Athos y las islas, en seguimiento de la teología del Nombre elaborada por los primeros pensadores cristianos, desarrollaron una gran tradición mística hesicasta —de paz y silencio interior— alrededor de los siglos III y IV, basada en la oración secreta, incesante y permanente, para lograr la unión con Dios dentro de un estado contemplativo; su principal plegaria es la oración de Jesús y oración del corazón: “Señor, Jesucristo, Hijo de Dios, ten misericordia de mí, pecador”, son pues, todos ellos considerados como padres teóforos: es decir, portadores de Dios en su corazón. Quizá uno de los principales exponentes sea san Juan Clímaco, con La escala espiritual —cuya obra, por cierto, fue la primera publicación salida de la imprenta novohispana—, pero también detacan: Casiano, san Juan Crisóstomo, Isaac de Siria, Macario, Evragio, Diadoco, Juan de Gaza y Marcos el Eremita. La oración de Jesús, en todo rigor, requiere de un método psicosomático en el que la regulación de la respiración y un cierta posición corporal propicia el estado alterado de conciencia requerido, en el que por lo regular, la utilización de un rosario de cien nudos propicia la concentración debida y cuya eficacia se apoya en el poder del Nombre.3

Igualmente, la representación cifrada del Nombre de Cristo —el Crismón—, fue mencionada por el poeta hispano-romano Aurelio Prudencio en el siglo IV, quien, en Contra Símaco, puso las siguientes palabras en boca del emperador Teodosio:


mis banderas, en las cuales brilla, ornada de pidras preciosas, la enseña de la cruz, o, hecha de oro macizo, se alza en la punta de las altas lanzas […] (El nombre) de Cristo, bordado en oro y piedras preciosas, marcaba el imperial estandarte de púrpura, Cristo era el nombre que dibujaba la marca de los escudos y en la cresta de los yelmos centelleaba la cruz […] Entonces adoró aquel Senado la enseña del ejército vengador y el nombre venrable de Cristo que brillaba en sus armas.4



Es más, esta cifra imbricada a la cruz fue muy difundida en el arte paleocristiano y aparece en varios sarcófagos de la época, como el de Domitila, colocada en el justo centro de la composición y, en ocasiones, a manera de estandarte.

Es bien conocido que la tradición judía de la cábala subraya que la Torah, en su totalidad, se concentra en la potencia de los Nombres de Dios. En realidad, omnipresentes exaltaciones del Nombre Divino ocurren a lo largo del Antiguo y del Nuevo Testamento, por lo cual esta continua alabanza culmina en el Apocalipsis de san Juan. De manera que su recurrencia en el arte conventual novohispano del periodo de evangelización no es fortuita, sino que parece estar íntimamente asociada, no solamente al anhelo de los misioneros de recrear la primitiva Iglesia en la nueva de las Indias, sino al apocaliptismo posiblemente derivado de los Comentarios al Apocalipsis, de Joaquín de Flora (ca. 1145-1202), compilados y glosados en 1254 por el franciscano Gerardo de Borgo S. Donnino en Introductorius in evangelium aeternum.5

Su doctrina experimentó un resurgimiento de popularidad hacia finales del siglo XV y principios del siglo XVI, con la publicación de sus textos, tanto en España como en Italia, por el agustino Silvestre Meuccius, entre muchos otros. Es en la España del siglo XVI que varias corrientes confluyen en la espiritualidad de los observantes dentro de diferentes órdenes religiosas que, además, habían sido revitalizadas desde su raíz, con la admisión de un gran número de conversos o cristianos nuevos. Así, este enriquecimiento espiritual en el movimiento místico se nutrió de las diferentes tradiciones: las mediterráneas, las renano-flamencas, la devotio moderna, la Tariqua Sadiliya —la vertiente andaluza del sufismo, en que igualmente, la invocación del Nombre Sagrado de Alá es fundamental— y el cabalismo medieval de Abraham Abulafia y Moshé de León; este último, para los propósitos del misticismo contemplativo, consideró que las veintidós letras del alefbet (alfabeto hebreo) contenían todos los nombres de Dios.

Todo esto cristalizó en un intenso movimiento cabalístico-cristiano y apocalíptico enriquecido aun más por las obras tanto del abad calabrés Joaquín de Flora, como de san Bernardino de Siena, reformador y vicario general de los observantes, que en el siglo XV, a raíz de haber escuchado en 1401 un sermón de san Vicente Ferrer en el Piamonte, predicó la devoción al Santo Nombre de Jesús a un nivel popular, como una eficaz rama de conversión, e insistió en que sus raíces provenían de la Iglesia primitiva, que comprende tanto la evangélica, como la de los mártires y los confesores (fig. 2). Fue en una de estas ocasiones que se hizo acompañar de la cifra rodeada de rayos solares sobre fondo azul, pintada en un tableta, carente en absoluto de todo vestigio antropomorfista. Aun cuando fue duramente censurada por algunos dominicos y agustinos por prestarse a aplicaciones heréticas, tras agudas tribulaciones, la devoción a este anagrama fue finalmente aprobada por el Concilio de Trento. De manera que después del concilio, el tratadista Juan Molano, en De picturis et imaginibus sacris (1570), concluyó que el monograma del Santo Nombre de Jesús podía ser lícitamente representado en el arte religioso, dentro de los rayos del sol, tal como fue manifestado a san Bernardino.6 Vale subrayar que san Bernardino probablemente se inspiró en la postura adoptada anteriormente por Ubertino de Casale y las influencias recibidas de la mística bizantina, en tanto a la representación gráfica del Mesías mediante el trigrama. Aunque por cierto, le antecedieron en su devoción al Nombre, san Ambrosio, san Agustín, san Pedro Crisólogo, san Beda el Venerable y otros más.
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2. Maestro E.S., San Bernardino de Siena, xilografía.

Este movimiento espiritual en torno al Nombre Sagrado de Jesús tuvo una intensa floración en España en la época del cardenal Francisco Jiménez de Cisneros, aunque entre sus seguidores más entusiastas figura Pablo de Heredia, un converso español asentado en Sicilia desde finales del siglo XV. Su propuesta fundamental fue establecer que existía una insoslayable correspondencia numérica (gematría o geometría sacra) entre los nombres de Jesús, de María y la Santísima Trinidad. Parece que su influencia fue determinante en los cabalistas cristianos Pico de la Mirandola (1463-1499), Johannes Reuchlin (1455-1522), Pietro Galatino (1460-1540), Francesco Giorgi (1460-1540), Egidio de Viterbo, general agustino (1507-1519), quien fuera delegado apostólico en la España de Cisneros, Silvestre Meuccius y Jerónimo Seripando, general agustino (1539-1551), delegado al Concilio de Trento. Egidio de Viterbo y Jerónimo Seripando fueron destacados reformadores de la orden agustina y tuvieron estrechos contactos con España. Todos los antes mencionados y muchos otros más publicaron textos cabalístico-cristianos y joaquinistas en torno a los nombre sagrados; pero, hasta donde estoy informada, nada se ha estudiado acerca de la relación entre ambas tendencias, ni del mismo interés en el joaquinismo entre los agustinos y su posible impacto en la evangelización de la Nueva España.

Recientemente, Melquíades Andrés ha vinculado a los primeros misioneros de esta mística milicia cristiana en América con los principales místicos españoles de la época; estos evangelizadores proclamaron que el amor a Dios, manifiesto en el amor al prójimo, mantenía un equilibrio entre la vida contemplativa y la activa. Aun cuando los místicos agustinos y franciscanos en estas tierras no dejaran obra escrita como la de fray Bernardino de Laredo, santa Teresa de Jesús, fray Juan de la Cruz, santo Tomás de Villanueva o fray Luis de León, los imponentes conventos que construyeron, impregnados de simbolismo, donde los nombres sagrados están imbricados al modelo salomónico del edificio temporal de la Iglesia, son prueba material del mismo movimiento místico y corresponden a un libro abierto que puede ser leído al igual que la palabra escrita. De manera que es posible apreciar esta arquitectura y arte conventual de los regulares en Nueva España como un producto de espiritualidad paralelo a la literatura mística española de la misma época.

En este arte religioso, las manifestaciones artísticas de contenido místico fueron predominantemente abstractas e integraron un cuerpo simbólico que incluyó, como ya se vio, los nombres sagrados, los escudos de las órdenes religiosas, la síntesis pasionaria de las Armas de Cristo (fig. 3), gran variedad de criptogramas y los glifos toponímicos indígenas, incorporados a una estructura conceptual y arquitectónica de fondo profundamente hierosolimitado (fig. 4). Esto último se remonta tanto a los libros veterotestamentarios del Éxodo (XXV-XXVII, XXXV-XXX-VIII), en su relación sobre la construcción del Tabernáculo, a Reyes (VI-IX) y Paralipómenos (II-IV), en lo que se refiere a los pasajes descriptivos del Templo, a Ezequiel, en su visión del nuevo Templo de la restauración mesiánica (XL-XLVII), como a la visión del Templo Celeste o Nueva Jerusalén, del Apocalipsis de san Juan (Apocalipsis, VI) y a las homilías sobre el profeta Ezequiel, de san Gregorio Magno, cuya glosa fue recogida y aplicada al simbolismo artístico-religioso por los liturgistas medievales, entre los que destaca Guillermo Durandus, en el Rationale divinorum officiorum. Por lo cual, a lo largo de la historia de la Iglesia, la institución y su edificio temporal han respetado el modelo que Yahvé dictará a Moisés, que es imagen del Templo celestial. De acuerdo con el cronista dominico fray Antonio de Remesal, el propósito central de la Conquista de las Indias había sido precisamente el de la propagación de la fe y la difusión del Santo Nombre.7
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