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INTRODUCCIÓN


ANGÉLICA MORALES SARABIA, JAIME MARROQUÍN ARREDENDO Y CYNTHIA RADDING


Los saberes jesuitas en la primera globalización (siglos XVI-XVIII) brinda una mirada nueva a tres temas que se entrelazan: la ciencia, la Compañía de Jesús y la fase de globalización imperial de la temprana modernidad. Fruto de un proyecto colaborativo e internacional, este libro ofrece a los lectores nueve investigaciones originales en fuentes primarias que se extienden desde las universidades de Europa al continente americano y a las fronteras del Pacífico novohispano en las islas filipinas. Las tesis centrales, que unen a las contribuciones de análisis e interpretación en cada uno de los capítulos, hacen hincapié en el carácter de la ciencia en la temprana modernidad, el papel fundamental de los jesuitas en su producción y difusión, así como en la importancia capital de los saberes científicos en la administración de los territorios y los pueblos de ultramar que formaron los imperios ibéricos de la época.


Si bien hubo redes comerciales y de conquista militar de globalización en Asia y el mundo mediterráneo durante la Antigüedad y la Edad Media, el periodo en que este libro se asienta –desde finales del siglo XV hasta el Siglo de las Luces en el calendario gregoriano– marca la primera globalización verdaderamente mundial. Sus raíces en las Américas establecieron redes pluricéntricas y transoceánicas de dominio e intercambio que llegaron a todos los continentes y abarcaron una multitud de naciones y culturas. Los saberes jesuitas jugaron un papel fundamental en su construcción (Bayne, 2019). Resaltamos en este libro la importancia de las llamadas Indias Occidentales, incluidas las Filipinas, para la articulación de esta pionera red de saberes humanos a escala planetaria. Los conocimientos compilados y producidos en los vastos territorios ibéricos de las Américas y de los archipiélagos en el Pacífico formaron los cimientos para las ciencias en este periodo de la primera globalización.


Las reuniones académicas que facilitaron la conformación de este libro dieron inicio en 2017 como parte de un proyecto interdisciplinario interesado en el estudio de la ciencia y los saberes jesuitas.1 Determinamos realizar una historia de la ciencia y los saberes jesuitas en los contextos de misión a partir del estudio de las articulaciones entre saberes prácticos, científicos y filosóficos, incorporando y desarrollando para ello nuevas herramientas metodológicas. Entre los materiales analizados se encuentran historias naturales e historias morales, tratados de astronomía, doctrinas, mapas, cartas –incluidas las llamadas edificantes o curiosas–,2 recetarios, florilegios, derroteros o memorias de pobres.3 Nos enfocamos en particular en la estrecha relación de los saberes jesuitas de misión con los conocimientos indígenas locales, así como en el uso, diseminación e influencia de estos saberes transculturales en los centros urbanos de conocimiento, tanto coloniales como europeos. Atendemos también la relación entre estos saberes de misión jesuitas y los de las órdenes mendicantes que antecedieron a la llegada de la Compañía a las Indias en varias regiones del continente americano y en las Filipinas, una relación que fue constante durante todo el periodo colonial.


Como se ve, el interés por la ciencia jesuita sigue aumentando, a contracorriente de la historiografía que, como señalara Guillermo Zermeño, alimentó a lo largo del siglo XX una imagen dual de los jesuitas: entendidos por un lado como humanistas y educadores y, por el otro, como misioneros y evangelizadores, lo que deja en un lejano tercer término las contribuciones filosóficas y científicas de la Compañía de Jesús, a pesar de ser éstas iniciadoras y parte fundamental de la globalización de la ciencia y los saberes en la llamada modernidad temprana (Harris, 2005: 71-79; Latour, 1987: 215-257; O’Malley et al., 1999, 2006; Udías, 2015; Zermeño, 2008b: 206-207). Al estudiar la ciencia jesuita nos enfrentamos, sin embargo, a un problema de orden hermenéutico en stricto sensu: cómo leer en su justa dimensión la extensa producción documental de la orden ignaciana sin traicionar los propósitos para los que fue pensada. Para solventar éste y otros problemas de orden teórico-metodológico nos hemos valido del término saberes jesuitas, el cual nos ha permitido recuperar las tareas de gobierno (pragmática), los propósitos apologéticos y los conocimientos prácticos y científicos en el contexto de misión (Castelnau-L’Estoile et al., 2011; Justo, 2019; Romano, 2019; Wilde, 2019).


Para el desarrollo de nuestro libro fue fundamental consultar el trabajo colectivo reunido en Saberes de la conversión, en su reimpresión de 2019, en el que Wilde insiste que es necesario ubicarse en aquellos intersticios que se producen entre los ordenamientos globales y las adaptaciones locales, donde cobran vida propia los “saberes y escrituras de la alteridad”. Saberes que se producen en la simultaneidad de la acción misional, como la(s) escritura(s) de descripciones etnográficas y el desarrollo de teorías a posteriori (Wilde, 2019: 20). Igualmente importante fue la revisión del libro colectivo El saber de los jesuitas, historias naturales y el Nuevo Mundo, editado por Luis Millones Figueroa y Domingo Ledezma, porque fue el primero en analizar exclusivamente las historias jesuitas escritas sobre el Nuevo Mundo (Millones y Ledezma, 2005: 11). Al momento de describir la naturaleza, las historias naturales estuvieron mediadas por una función encomiástica; los “enigmas, prodigios y curiosidades” fueron la argamasa de los discursos apologéticos de “los hechos edificantes y ejemplares” (Millones y Ledezma, 2005: 14). Para el siglo XVIII, los autores de estas historias participaron activamente en los debates sobre “la disputa del Nuevo Mundo” (Millones y Ledezma, 2005: 14).


Las historias naturales seleccionadas en el libro colectivo nos revelan la diversidad de experiencias relacionadas con la descripción de la naturaleza, así como sobre los diversos recursos materiales e intelectuales con que los jesuitas acometieron su escritura, sin dejar de reflejar el “placer y la admiración” por Dios. Por tanto, más que hablar de un género estandarizado, las historias fueron heterogéneas, como la naturaleza que aspiraron describir. También nos fueron útiles las investigaciones que se han emprendido desde la perspectiva de las formas discursivas de la época (manuscritas e impresas), ya que nos permiten ubicar los procesos de producción del conocimiento misional de la Compañía a partir de un corpus documental tan vasto como diverso (Chinchilla, 2014: 16-17).


Al estudiar los saberes misionales jesuitas también es inevitable tomar en cuenta el conocido principio de la acomodación (accomodatio), que tan importante fue para la producción de saberes en las misiones. Existe una abundante bibliografía en la que se indica que las prácticas misioneras se basaron, en gran medida, en dos principios: la acomodación y el apostolado indirecto, aplicados ambos con diferentes resultados en Japón, Filipinas, India y en el continente americano (Corsi, 2008: 35). Teóricamente, la acomodación se refiere a un tipo de comportamiento que los misioneros debían mantener en su misión y que se ha caracterizado como una “actitud abierta y tolerante hacia las religiones autóctonas” que conminaba a los misioneros a mantener determinados ritos y “prácticas locales esenciales”, tales como el culto a los antepasados en China o el cordón brahamánico en la India (Županov, 2010: 6). La acomodación buscaba emular a los primeros apóstoles de la Iglesia, aunque, como se ha demostrado en estudios recientes, cada territorio misional impuso condiciones específicas que marcaron los límites y los alcances de la acomodación en tanto práctica de orden tanto lingüístico como moral (Županov, 2010: 6).


Por su parte, el apostolado indirecto especificaba que era necesario “limitar la instrucción de los gentiles a algunos aspectos de la apologética, haciendo hincapié en la teología natural y reservando los dogmas de fe a los catecúmenos” (Corsi, 2008: 35). Añadiríamos que para una comprensión completa de la acomodación y el apostolado indirecto en su relación con la producción de conocimientos, es importante recordar que la transculturalidad de la ciencia y los saberes en las colonias ibéricas precede a la existencia de la Compañía de Jesús. Como es sabido, la mayor parte de las prácticas religiosas, económicas y culturales de estas colonias estuvieron basadas en mayor o menor medida en el mundo indígena. En el caso de Mesoamérica, las bien conocidas obras como el Libellus de medicinalibus Indorum herbis (Códice de la Cruz Badiano), la Historia general de las cosas de la Nueva España, producida en el Colegio Franciscano de la Santa Cruz de Tlatelolco (Códice Florentino), y las investigaciones de Francisco Hernández publicadas bajo el título de Rerum medicarum novae hispaniae thesaurus seu plantarum animalium mineralium mexicanorum, se fundamentaron en los conocimientos indígenas y contaron con la participación directa de los sabios nahuas de las primeras generaciones que sobrevivieron a la conquista (Álvarez Peláez y Fernández González, 1998; Hernández, 1986; Martínez, 1989; Viesca y Ramos, 2012). En el mundo americano la obra de José de Acosta, analizada en este volumen, cristalizó los encuentros desiguales pero fecundos entre la sabiduría indígena y los inicios de la evangelización y la administración tanto eclesiástica como imperial hispánica en lo que había sido el dominio de Tawantinsuyu (Dueñas, 2010; Julien, 2000; Mumford, 2012) y en menor medida en la Nueva España.


Estudios recientes han demostrado, además, que incluso en el campo de los saberes y las ciencias, la presencia indígena fue masiva durante el periodo colonial. La impronta de la agencia indígena fue inconfundible en estos siglos, en la medida en que los jesuitas expandieron su radio de misiones hacia nuevos territorios y pueblos. Al iniciar la obra misional de los ignacianos en el septentrión novohispano, en las postrimerías del siglo XVI, por ejemplo, sus cartas anuas revelaron la dependencia de los jesuitas en los intérpretes nahuas y de los propios idiomas de la región, en los caciques, y en el común de los pueblos para su sostén material y sus conocimientos iniciales de la geografía física y cultural de cada cuenca y valle. No obstante, los principios de la acomodación y el apostolado indirecto toparon con los desafíos que montaron los propios jesuitas de la ortodoxia doctrinal y la práctica litúrgica en las tierras vastas y lejanas de los centros urbanos de Mesoamérica. Al correr el siglo XVII, el celo de los misioneros para extirpar las idolatrías en buena medida precipitó las rebeliones connotadas de los tepehuanes, los guazapares y los rarámuri, pero sin romper del todo los lazos que habían logrado tejer con los pueblos y sus caciques (Bayne, 2021; Dyck, 2020). La obra maestra de la ciencia jesuita forjada en las misiones fronterizas del norte de Nueva España, Historia de los triunfos de nuestra santa fe (1645) por Andrés Pérez de Ribas, expresa con plenitud las tensiones entre el acercamiento apostólico y la praxis disciplinada de la Compañía de Jesús “entre gentes las más bárbaras y fieras del nuevo Orbe” (Pérez de Ribas, 1645 [1999]). Este tipo de procesos ha llevado a estudiar la producción del conocimiento colonial como un gigantesco proceso de traducción con base en tradiciones de conocimiento tanto europeas como indígenas (Marroquín Arredondo y Bauer, 2019). Por lo tanto, una adecuada comprensión de la acomodación jesuita en Indias implica su estudio como un proceso de continuidad, pero con cambios significativos, que parte de las prácticas transculturales de conocimiento desarrolladas antes de la presencia jesuita en las Indias.


Es importante tomar en cuenta que las prácticas científicas jesuitas comienzan en el ocaso del Renacimiento, cuando la producción de nuevos conocimientos por parte de los humanistas de Europa se entendía como una constante corrección y actualización del conocimiento heredado de la Antigüedad clásica. Fue a partir de esta actualización del conocimiento que, al expandirse al llamado Nuevo Mundo, comenzó a desbordar los moldes clásicos que algunos letrados y filósofos europeos, comenzando por Francis Bacon, decidieron postular la necesidad de una nueva ciencia, identificada tradicionalmente con los avances en la astronomía, la matemática y la física que culminarían en los Principia (1687) de Isaac Newton. En esta historia los jesuitas–creadores de la primera red de conocimientos corporativa, global y transnacional, que se extendía por el planeta desde su centro en Roma hacia Perú, la Nueva España, la India y Japón–, formaron parte integral desde sus mismos inicios. Los hombres de ciencia de la Compañía de Jesús, sin embargo, defenderían al mismo tiempo la tradición humanista de actualización del conocimiento heredado de la Antigüedad y la Edad Media, incluida la ortodoxia epistemológica de la Contrarreforma.


No es sorprendente entonces que el término de acomodación se haya extendido también como un concepto útil para analizar las estrategias que desarrollaron los jesuitas para mediar su participación en la Ilustración y la República de las Letras, sobre todo en el contexto francés.4 Así, el carácter híbrido de los saberes jesuitas se manifiesta no sólo en su transculturalidad, sino también en su compleja relación con los movimientos científicos y filosóficos más emblemáticos de la modernidad. En el llamado Siglo de las Luces, por ejemplo, y a pesar de su cercana relación con las corrientes ilustradas, las historias naturales o las cartas edificantes y curiosas jesuitas, por citar un par de formas discursivas características, nunca perderían su carácter apologético. Al mismo tiempo, para el siglo XVIII es perceptible el uso de recursos científicos modernos para explicar eventos naturales o físicos (Rubiés, 2018: 18-19; Zermeño, 2008a: 21-24). Los misioneros jesuitas que arribaron a América produjeron instrumentos, textos y prácticas científicos en los territorios de misión sin contar, en muchos casos, con una formación depurada en cartografía,5 botánica o medicina. Desarrollaron entonces los jesuitas estilos más o menos únicos y característicos para su producción de saberes, una especie de noster modus procedendi, como escribe Linda A. Newson (2020: 2).


Parte de este proceder fue el uso de las nuevas redes de conocimiento coloniales para informar incluso las decisiones religiosas y morales. En el capítulo inicial, “Filosofía moral y experiencia en la obra indiana de José de Acosta”, Jaime Marroquín Arredondo analiza los fundamentos de la filosofía moral (o ética) de la labor misionera jesuita, que acompañaría también a las políticas de los gobiernos coloniales en su relación con las poblaciones indígenas. Los fundamentos de esta filosofía moral se encuentran en los célebres De procuranda indorum salute (1589) y la Historia natural y moral de las Indias (1590), del historiador, político, hombre de ciencia, filósofo y teólogo jesuita José de Acosta. Estos textos establecen, con base en criterios obtenidos a partir de prácticas y textos de investigación proto-etnográficos desarrollados durante el siglo XVI, que los indios de América y Asia eran inferiores a los europeos, pero no lo suficiente como para merecer la esclavitud. Zanjaba Acosta con ese argumento la célebre polémica acerca de la posible inferioridad moral e intelectual de los indios con relación a los europeos, que tuvo su momento más conocido en el enfrentamiento público entre Bartolomé de las Casas y Ginés de Sepúlveda en 1550. Los criterios empleados por Acosta para determinar la supuesta inferioridad india estuvieron basados, fundamentalmente, en la ignorancia de la escritura fonética por parte de los pueblos no europeos. En este sentido, Marroquín Arredondo hace notar que este criterio se apartaba radicalmente de la tradición de filosofía moral o ética que provenía del humanismo cristiano, la cual juzgaba la igualdad de las culturas de acuerdo con su conocimiento o desconocimiento de las virtudes cristianas fundamentales. Al utilizar criterios instrumentales en vez de éticos para defender la desigualdad de los pueblos de Indias, Acosta ejemplifica los inicios de los criterios evolucionistas para determinar el supuesto atraso de las culturas no europeas, criterios que servirían como la base ‘ética’ del dominio colonial europeo durante los siglos XVII y XVIII.


El siguiente capítulo, “Saberes misioneros y medicina de la conversión en el Pacífico novohispano. Recetarios medicinales filipinos, 1611-1712”, de José Pardo Tomás, plantea cómo la relación entre los conocimientos misionales jesuitas y los de otras órdenes religiosas se prolongó durante el periodo colonial y es parte importante de la historia de la temprana historia global de los saberes y la ciencia. Acorde con las investigaciones de De Castelnau, Copete, Maldavsk y Županov, Pardo Tomás analiza estos intercambios, muchas veces signados por las disputas, como se puede ver en los casos de Filipinas, Perú y la Nueva España. A través de los recetarios médicos escritos entre los siglos XVI y XVII en la Nueva España y Filipinas, Pardo Tomás profundiza en la geopolítica global de la expansión colonial, subrayando las múltiples implicaciones que conllevaron los tránsitos de los saberes y recursos médicos enmarcados en una amplia red imperial. Su análisis historiográfico acerca de la publicación y la circulación de los recetarios enriquece la interpretación de su contenido. Asimismo, ahonda en las grandes similitudes que tuvieron los recetarios jesuitas y los de las otras órdenes y analiza la función que desempeñaron al interior de las misiones, el lugar que le dieron a los informantes y el tratamiento de los recursos medicinales locales. Comparar los recetarios le permite también reconocer diferencias narrativas y distintos destinatarios, pues los jesuitas escribieron preponderantemente para los integrantes de su Compañía, mientras que los evangelizadores de las órdenes mendicantes se dirigieron tanto a comunidades de religiosos como a las nuevas comunidades cristianas. Nos recuerda que los instrumentos, textos y prácticas que conforman los saberes jesuitas de la época están inmersos en procesos de traducción, no sólo en su acepción lingüística propiamente dicha, sino de prácticas transculturales de conocimientos que nos obligan a desarrollar nuevas estrategias metodológicas (Burke, 2016: 24-32; Marroquín y Bauer, 2019: 9).


En el siguiente capítulo, “La farmacopea indígena y la ciencia en el septentrión de la Nueva España: el Florilegio Medicinal de Juan de Esteyneffer, entre la ciencia y la fe”, Cynthia Radding analiza la dimensión procesual del célebre tratado medicinal del septentrión novohispano, subrayando su epistemología híbrida. Nos recuerda que el conjunto de recetas que elaboró Juan de Esteyneffer fue el resultado de observaciones y experimentaciones con materia médica de diversa procedencia, que el fin primordial de su escritura fue el de dar alivio a los misioneros y pobladores más menesterosos de las misiones, y que incorpora la dimensión espiritual como parte intrínseca del proceso de sanación. Radding reconoce los diferentes idiomas indígenas del texto y sus significados médicos y simbólicos, tal cual fueron incorporados en el Florilegio, donde distingue nítidamente las diferentes tradiciones medicinales presentes en la obra de Esteyneffer. Así, además de la formación galénica de Juan de Esteyneffer, evidente al momento de la diagnosis de las enfermedades, es notable el proceso de traducción que realiza en sus recetas sobre los saberes medicinales de los yoemem (yaquis), los yoremem (mayos) y los nahuas. Otra de las contribuciones del capítulo es la profundización del significado de la biota de la frontera misional de la Nueva Vizcaya, que ha sido poco explorada si la comparamos con el caso de las plantas medicinales mesoamericanas. Como bien refiere Radding, el Florilegio es ilustrativo de la “metodología jesuítica para adquirir y compilar los datos y asentar observaciones” acerca de temas vinculados con la naturaleza, ya que incorpora tanto los saberes indígenas como la biota local. El proceso de traducción implicaba también la construcción de nuevas cosmologías con elementos nativos y cristianos que integraban el espacio, la naturaleza y los ambientes formados culturalmente (Radding, 2005a: 196-239).


El capítulo siguiente, de Jana Černá, “Curar, gozar, experimentar. Materia médica novohispana y los jesuitas de Europa Central”, utiliza diversas formas discursivas jesuitas para su análisis, como las memorias de limosnas, el florilegio, las cartas y los inventarios de botánicas. Esta riqueza de manuscritos le permite ahondar en la cultura médica de las boticas regenteadas por los jesuitas centroeuropeos, que tanta fama les dieron. En los países checos en particular, los jesuitas llegaron a contar con 19 boticas, que se convirtieron en centros de acopio de la materia médica proveniente de diversas partes del mundo. No resulta extraño que fueran ellos mismos los promotores de medicamentos sofisticados y altamente deseables entre las élites, como la piedra bezoar, las píldoras clementium o la confección de jacintos. Černá estudia también la circulación y apropiación del Florilegio de Juan de Esteyneffer en las boticas jesuitas de los países checos, planteando preguntas e interpretaciones de índole diversa y complementaria a las estudiadas por Cynthia Radding, enriqueciendo así por partida doble nuestro entendimiento de la obra. Černá encuentra como una prueba de la amplia utilidad del Florilegio el que muchos de los medicamentos que prescribe fueran solicitados por diversos misioneros (memorias de limosnas). Por tanto, el Florilegio no sólo se convirtió en un libro que acompañaba a los misioneros ubicados en las regiones más septentrionales de la Nueva España (inventarios), sino que también era una guía efectiva para la resolución de enfermedades y dolencias. Es conocido el fuerte carácter práctico del Florilegio, en el que Juan de Esteyneffer, consciente de las necesidades de suplir medicamentos europeos que eran imposibles de obtener en el noroeste novohispano, recomendaba el empleo de recursos locales, casi siempre en calidad de sucedáneos, lo que generó cierta tensión epistémica, como hace notar también José Pardo Tomás en sus estudios sobre el sucedáneo y la llamada medicina de la conversión (Pardo, 2017: 29). En todo caso, las recetas de Esteyneffer eran preparaciones fáciles de hacer por cualquier persona en cualquier cocina, y daban alivio a enfermedades y dolencias comunes de los habitantes de las misiones más septentrionales de la Nueva España y –por extensión– en otras regiones consideradas fronterizas de las dilatadas posesiones ibéricas en las Américas y Asia. Černá advierte también que gracias a las memorias de limosnas y las cartas personales podemos saber que los misioneros nunca dejaron de solicitar medicamentos de Europa, a la vez que nos enseñan la recepción en Europa de los saberes en materia médica que emanaron de las Américas.


En el capítulo, “La expedición por la costa oriental de la antigua California de Fernando Consag (1746)”, Angélica Morales estudia las motivaciones personales de este jesuita que quedaron impresas en su derrotero. Hace notar que Consag utilizó una narrativa que, a primera vista, resulta anticuada al incluir anécdotas y digresiones en un momento en el que el grueso de los derroteros circulaba fuera de los espacios religiosos y que contenía básicamente descripciones geográficas, junto con mediciones cartográficas que facilitaban la navegación por las costas. Sin embargo, con otras claves de lectura, el derrotero de Fernando Consag permite reconocer la importancia que jugaron los conocimientos empíricos de las poblaciones locales al momento que el misionero emprendió la visualización de la costa oriental de California. Morales comparte con Juan Pimentel el reto metodológico de intentar “separar el ventriloquismo colonialista europeo de las huellas textuales de la agencia nativa” (Marroquín Arredondo y Bauer, 2019: 14). El derrotero de Consag es además un instrumento híbrido que, al mismo tiempo que describe las costas, hace apología del avance de los jesuitas en las tierras más septentrionales de la península. Morales nota cómo todos estos componentes coexisten y se retroalimentan constantemente y subraya, además, cómo la relación entre Fernando Consag y las poblaciones locales se caracterizó por la negociación, pero también por la disputa del territorio. La escasez, la improvisación y la adaptación a la ecología local son constantes a lo largo de la expedición y determinantes en sus propios alcances.6 La lectura que hace Morales del derrrotero del jesuita Consag ilustra la tesis de Laura Cházaro, quien arguye que para entender las relaciones entre instrumentos, cultura material y prácticas científicas, se vuelve indispensable reconocer los lugares en que fueron producidos y sus tránsitos, pero también que los “usos y significados de las prácticas mutan, que los límites entre lo material y lo inmaterial, entre los sujetos y los objetos son fluidos y discontinuos” (Cházaro, 2018: 15).


Como ya se hizo notar, los jesuitas fueron miembros activos en la República de las Letras, incluyendo a los misioneros que buscaban la consolidación de sus carreras como escritores mediante sus trabajos en tierras americanas, tal y como lo analizan Nydia Pineda y Omar Rodríguez en el capítulo “La circulación de saberes celestes para la conquista terrenal: Eusebio Kino como misionero matemático”, en el que analizan cómo el padre Kino echó mano de sus conocimientos matemáticos, cartográficos y astronómicos para la promoción de su carrera como escritor y hombre de ciencia. Pineda y Rodríguez subrayan la enorme virtud de Kino para adaptarse a “diferentes géneros e imaginarios de la cultura misionera” y demuestran de paso cómo la carrera de muchos jesuitas, sea ejercida en ciudades cosmopolitas como París y Roma o en tierras de misión como la California, Nueva Vizcaya y Sonora, no fue contraria al desarrollo de un interés legítimo por las letras o la ciencia (Černá, 2019; Morales, 2019: 1-22; Rubiés, 2018: 4). Para muchos misioneros estos intereses fueron, de hecho, casi tan centrales como las mismas actividades pastorales.


En el capítulo siguiente, “Otros centros y otras periferias en América del Sur: los jesuitas y la astronomía en Salvador y más allá, siglo XVII”, Thomas Haddad se demarca explícitamente de la relación binaria centro-periferia con la que se suele enmarcar los tránsitos de conocimientos, instrumentos y prácticas entre los territorios coloniales y las metrópolis europeas. Haddad explora, en concreto, la comunicación entre dos astrónomos jesuitas asentados en América, Valentín Stansel y Nicolás Mascardi, para demostrar cómo sus intercambios científicos y filosóficos se dieron en el contexto de una ‘geografía alternativa’, enmarcada entre las ciudades de Salvador da Bahía y Lima, que fue soslayada por la historiografía de corte difusionista durante la primera parte del siglo XX, centrada sobre todo en la historia de la Royal Society de Londres. El planteamiento de Haddad coincide con las posiciones que mantienen Del Valle, More y O’Toole en Iberian Empires and the Roots of Globalization (2019), donde se interrogan acerca de cómo acometer el análisis de lo global sin caer en la perspectiva binaria de centros y periferias. Coinciden con Haddad y los demás colaboradores de este libro en que el estudio de la articulación de la geopolítica global durante la expansión colonial debe incorporar en lo posible su multiplicidad de actores, espacios y temporalidades, dado que éstos son constitutivos de la construcción política, económica, ideológica y geográfica de lo global (Del Valle, More y O’Toole, 2019).


El capítulo “Illas, bezoares y jesuitas en la construcción de remedios trasatlánticos”, de Edith Llamas y Tania Ariza, reconstruye la circulación de las piedras bezoares desde su importancia para la medicina árabe, pasando por el galenismo renacentista europeo, hasta llegar a su relación con las entidades ontológicas de las culturas incaicas, llamadas Illas. Las autoras describen la identidad de la Illas desde el entendimiento de las culturas andinas, encontrando diferencias y vínculos con piedras bezoares extranjeras. Durante la Colonia, las Illas serían revestidas con una nueva identidad, al ser convertidas en remedio transatlántico en el mercado de medicinas que creó a escala global la Compañía de Jesús. Llamas y Ariza reconstruyen la complejidad cultural en torno a las Illas en el mundo andino al analizar un aspecto importante y muy poco conocido para la historia de la ciencia y de la medicina que se han ocupado de las piedras bezoares, convertidas en artículo medicinal de lujo en las cortes imperiales europeas y en objeto de colección en los gabinetes de curiosidades de sus metrópolis.


En el capítulo final, “De la ciencia jesuítica al saber misionero. Hacia una definición compleja”, Guillermo Wilde sintetiza algunas de las características más salientes de la particularidad epistémica de la Compañía. Señala que la heterogeneidad de los saberes jesuitas no se traduce en desorden o dispersión epistémicos, al estar siempre alineados con los objetivos y directrices de la Compañía, tanto en lo religioso como en lo político. Wilde nos recuerda que la producción jesuita del conocimiento se movía entre el conocimiento local de las misiones y el conocimiento con intenciones de universalidad producido en los grandes colegios jesuitas, siendo el Colegio Romano el ejemplo más conocido. El conocimiento jesuita era parte de las corrientes más avanzadas del pensamiento y la ciencia, pero también servía otras funciones, tanto de carácter apologético como de pragmatismo local, e incluso de satisfacción de la curiosidad por novedades exóticas en los diferentes públicos lectores y consumidores de los saberes de la Compañía. Señala también Wilde que la producción de conocimiento en las misiones jesuitas se extendía al mundo sensorial, un aspecto poco estudiado, y que se encuentra íntimamente relacionado con la transculturalidad de los diversos géneros de escritura y representación del conocimiento empleados por los jesuitas y los pobladores de sus misiones, pueblos o reducciones.


En resumen, el presente libro reúne diferentes estudios de caso acerca de los saberes jesuitas durante la temprana modernidad, enfatizando las relaciones de interdependencia entre los conocimientos producidos en las misiones y los colegios, tanto en las llamadas Indias y Europa. Hace también hincapié en el papel de una ciencia jesuita que nunca se aparta del todo de las tradiciones humanista y escolástica, pero que supo acomodarse a las corrientes más modernas de la producción y circulación del conocimiento. La perspectiva multicéntrica de este libro permite, además, comenzar a superar una comprensión binaria de la historia global de la ciencia, tradicionalmente dividida en la dicotomía centro-periferia. El estudio de los saberes misionales, profundamente marcados por la impronta de la agencia indígena y la traducción de conocimientos nativos, se revela indispensable para entender la evolución de muy diversos campos del conocimiento en los inicios de la llamada modernidad.


Las contribuciones de este libro trazan el desenvolvimiento de las ciencias jesuitas principalmente en las áreas de la historia natural, la historia moral, la materia médica, y los estudios del espacio terrestre y astronómico. Lo que en conjunto los autores de Los saberes jesuitas en la primera globalización ofrecen es una comprensión más cabal de las ciencias en la temprana modernidad y de los lazos ineludibles entre la ciencia, el mundo de las letras y la evangelización misma. En su amplitud geográfica y en la profundidad temporal de tres siglos, los capítulos de este libro presentan varios caminos de interpretación para comprender la complejidad de la praxis y del pensar de los jesuitas al tender las raíces de las ciencias entre Europa, América y Asia.


Los elementos religiosos de la doctrina católica en la Contrarreforma y la búsqueda de la palma del martirio, presentes en todas las fases de la obra jesuita, pero más marcados al inicio del periodo bajo estudio, iban cediendo a la acomodación pragmática en las distintas provincias misionales y al empirismo más sistemático en las ciencias en la temprana modernidad. Los jesuitas hicieron sentir su presencia en la construcción de los saberes en los colegios y seminarios que mantuvieron en los centros coloniales como Cuzco, México, Córdoba o Manila, en las universidades europeas y en las dilatadas misiones esparcidas en todas las Indias. La producción científica jesuita que se presenta en este libro se gestó en distintas localidades, pero su carácter global emana de las redes extensas de correspondencia, intercambio y difusión que tanto contribuyeron a los saberes de diversa índole durante la primera globalización.
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1 Este proyecto colectivo contó con el financiamiento PAPIIT núm. IN401117, 2017-2018. El primer resultado fue la publicación de un dossier en 2019 en la revista Nuevo Mundo, Mundos Nuevos, además de realizar dos talleres y un simposio en México (UNAM, 2017, 2019) y en Barcelona (CSIC, 2019). También queremos dar las gracias a José Manuel Moreno Vega por su trabajo de revisión y atinadas correcciones al aparato crítico del libro.


2 Estas cartas se ubican dentro de una tradición que se remonta al Renacimiento, sin embargo, después de la conmemoración de los cien años de la fundación de la Compañía de Jesús en 1640, al carácter edificante se le sumaron el científico y literario. Así lo curioso se mantendrá cercano a la experiencia del viaje, a la idea de lo lejano y extraño. Conforme nos adentramos en el siglo XVIII, las cartas edificantes y curiosas presentaron una inclinación cada vez mayor por explicar los fenómenos físicos y naturales desde una mirada exclusivamente científica (Zermeño, 2008a: 21-24).


3 Éstas eran básicamente listas de los pedidos a través de las cuales los misioneros jesuitas “solicitaban diversos artículos que no se podían fabricar en la misión y que eran necesarios, ya fuese para su sustento o para proporcionarse un gusto” (Ponce Alcocer, 2017: 35).


4 Al respecto, Joan-Pao Rubiés señala que antes de emitir cualquier juicio acerca de las contribuciones científicas o literarias de los jesuitas, debemos desligarnos de aquella dictotomía que opuso la religión y la razón filosófica. Cuando los jesuitas participaron en la República de las Letras, lo hicieron bajo sus propios términos, poniendo en marcha diversas estrategias, modeladas por los contextos locales. Si bien se caracterizaron por mantener un conservadurismo religioso y por la defensa del poder monárquico, también asumieron valores de la emergente modernidad cultural (Rubiés, 2018: 3).


5 No pasamos por alto que, durante el proceso de expansión de las misiones a escala global, se le exigió a los candidatos que serían seleccionados para viajar a China a fin de destacarse en matemáticas y cartografía (Clossey, 2008: 116). Para los misioneros que viajaron a las Américas, el énfasis estuvo en la inclinación al aprendizaje de otras lenguas (Justo, 2019: 159). Por tanto, el dominio de determinados saberes estuvo supeditado a los lugares a los que serían enviados los misioneros.


6 Esto evidencia la utilidad de incorporar a la historia de los saberes de misión investigaciones sobre la ecología social. Ejemplares son las que Cynthia Radding ha emprendido sobre la vasta región del noroeste novohispano (Radding, 1997, 2005a, 2005b, 2008 y 2015).




FILOSOFÍA MORAL Y EXPERIENCIA EN LA OBRA INDIANA DE JOSÉ DE ACOSTA


JAIME MARROQUÍN ARREDONDO (WESTERN OREGON UNIVERSITY)


INTRODUCCIÓN


El creciente interés en el estudio de los “saberes jesuitas” durante la temprana globalización, ocurrida ente los siglos XVI al XVIII,1 acompaña de manera cada vez menos excéntrica a una nueva historia, global y plural, de la ciencia moderna.2 Esta nueva historia de la ciencia da cuenta de una traducción de conocimientos, global y multicéntrica, que acompañó a los imperios coloniales y cuyos protagonistas fueron, en términos generales, los sabios indígenas del mundo colonial, los traductores indígenas y europeos de sus conocimientos, así como los grandes teóricos, sintetizadores y re-traductores de estos conocimientos (Bauer y Marroquín Arredondo, 2019: 1-23).


Este capítulo estudia uno de los casos más paradigmáticos de esta traducción y síntesis de saberes indígenas por parte de las redes jesuitas de conocimiento y sus grandes sintetizadores. Nos referimos a la historia y filosofía moral de las Indias, desarrolladas por el teólogo, filósofo y político jesuita José de Acosta, contenidas en su tratado misionero De Procuranda Indorum Salute (1588-1589) y la segunda parte de la Historia Natural y Moral de las Indias (1590), ambas publicadas en Sevilla. Estas dos obras son un ejemplo fundamental de la compleja relación entre la traducción de los saberes indígenas y su incorporación a la filosofía natural (o ciencia), la teología y la filosofía moral (o ética) europeas (Marroquín Arredondo, 2019).


La obra moral de Acosta ha sido tradicionalmente interpretada como parte central, en el mundo hispánico, del conflicto y tensión entre “las venerables corrientes tradicionales científicas” y “las poderosas tendencias del pensamiento moderno”, así como ejemplo de la “cancelación de la historia indígena” (O’Gorman, 1962: xxiv, l-li). Como sintetizara Walter Mignolo, la grandeza de Acosta se encontraba en su capacidad de conceptualizar a las Indias como parte de la filosofía del Viejo Mundo, pero su debilidad había sido la profunda devaluación del conocimiento amerindio en relación con el europeo (Mignolo, 2002: xviii). La gradual superación del prejuicio central de la llamada Leyenda Negra –que solía identificar los saberes católicos con un evidente atraso epistémico anclado en la Edad Media y los saberes protestantes con el nacimiento de una nueva ciencia– hace necesaria la reevaluación de las obras de los historiadores de Indias como parte, en primer lugar, de una red de conocimientos global y, sobre todo, de una tradición epistemológica que no se forjó de oposiciones y borramientos de los saberes de los otros (ya sean éstos saberes indios o hispanos) sino de complejos procesos de traducción de saberes que deben ser entendidos en sus propios términos (Bauer y Marroquín, 2019: 1-23).


En primer lugar, es necesario señalar que la historia moral de Acosta se refiere tanto al estudio de la posible filosofía moral de los indios como a la narración descriptiva de sus costumbres, entendidas en el sentido de la palabra latina mōrēs.3 A ambos criterios, al ético y al descriptivo, los une el afán comparativo de los pueblos indios de América, tanto con las civilizaciones modélicas de Europa como con las otras culturas indias, las de Oriente.4 Proponemos que la filosofía moral de la evangelización y administración de las Indias desarrollada por Acosta –y que fue posiblemente la más influyente y emblemática del siglo XVII indiano–, debe ubicarse como parte de la tradición de las historias morales (o etnográficas) de las Indias, que durante el siglo XVI estudiaron la supuesta inferioridad de los indios. Esta contextualización genérica permite un mejor entendimiento de la originalidad de las propuestas éticas de Acosta. Evidencia también que, al igual que sus antecesores, el célebre historiador jesuita basa su información en los testimonios de testigos (o informantes) expertos y confiables, todos ellos parte de las redes de conocimiento desarrolladas en las Indias desde finales del siglo XV hasta la llegada de la Compañía a Perú, en 1568. Argumentamos que, en vez de basar su experta comparación cultural en la Ley Natural tomista, como hicieran todos sus antecesores, Acosta restablece y matiza la inferioridad india a través de un nuevo criterio, instrumental más que filosófico: la escritura fonética.5


El artículo comienza con un breve resumen de la tradición de historia moral en las Indias y su cometido por determinar la igualdad o inferioridad de los indios en comparación con los europeos y, en general, con los habitantes del Viejo Mundo mediterráneo. Ubicamos brevemente esta tradición proto-etnográfica, de base experiencial, en el contexto de la evolución de las políticas oficiales de evangelización defendidas en las juntas y concilios provinciales de Nueva España y Perú durante el siglo XVI. Nos enfocamos después en el caso particular de la filosofía e historia moral de José de Acosta mediante un análisis de De procuranda y la Historia natural y moral, en el que enfatizamos el componente experiencial de su filosofía moral y la transición de criterios filosóficos a criterios preferentemente instrumentales, con el fin de defender la relativa inferioridad de los indios en el nivel global y con base en una rigurosa evidencia empírica.


La incorporación explícita de la obra de José de Acosta a la tradición precedente de investigación etnográfica en las Indias Occidentales muestra que el basar la superioridad europea en su propia tecnología –de representación del lenguaje en este caso– es una re-traducción y resignificación de esa misma tradición que oculta y silencia algunas de sus conclusiones más significativas. La historia moral de Acosta es la cara filosófica de la censura a la tradición etnográfica de origen lascasiano que acompañó a los gobiernos de las Indias a partir del Concilio de Trento. Acosta liquida la polémica acerca de la igualdad o inferioridad de los indios y los europeos al cambiar la manera ético-filosófica de juzgar a las naciones. Su tránsito de un parámetro de valor social fundamentalmente ético a otro instrumental y tecnológico le permite reconocer y afirmar la plena humanidad de los indios, dividirlos entre bárbaros y civilizados y, sobre todo, establecer su inferioridad junto a los europeos, misma que había sido refutada por la tradición etnográfica precedente. La historia y la filosofía moral de Acosta son así fundamentales para comprender las políticas y la ética misionera y educativa de la Compañía de Jesús, y aún de la Corona de Castilla y las demás órdenes religiosas en las Indias del siglo XVII.


DEMOSTRANDO LA INFERIORIDAD O LA IGUALDAD INDIA


Durante el siglo XVI, religiosos humanistas de la Corona española estudiaron –por vía de experiencia sistematizada en mayor o menor medida– a los pueblos indios de América (Marroquín Arredondo, 2014). Para determinar el grado de humanidad de pueblos y naciones para ellos desconocidos, utilizaron parámetros teológicos y filosóficos fijados por Tomás de Aquino, que se basaban en la aceptación, o no, de la Ley Natural. De acuerdo con Aquino, el primero de los principios de la Ley Natural establece que “El bien ha de hacerse y buscarse; el mal ha de evitarse” (Aquino, 2012 [1274]: 94a). Este bien no es individual, sino comunitario, pues, como afirma Aquino: “toda ley se ordena al bien común” (2012 [1274]: 90a). En el siglo XVI, la caracterización cristiana del bien común se entendía en relación con la noción de virtud, pues desde entonces para la teología católica las virtudes cardinales son hábitos que preparan al entendimiento y la voluntad para el bien. El origen de estas virtudes procede de la antigua areté o excelencia griega, que para Platón consistía en el cultivo de cuatro virtudes fundamentales, las que serían después cristianizadas como cardinales: la justicia, la prudencia, la fortaleza y la templanza. A estas virtudes se le añadía con frecuencia la virtud cristiana de la humildad (Royo Marín, 1979: 177).


Así, para demostrar que otro pueblo era inferior, o no, a los europeos, era necesario investigar y determinar su compromiso con el cultivo de la virtud, pues, aunque Aquino defendía la igualdad de todos los seres humanos, había establecido también que algunas personas “tienen la razón oscurecida por una pasión, por una mala costumbre o por una torcida disposición natural” (Aquino, 2012 [1274]: 94). En esta afirmación se basaban, justamente, los letrados europeos que justificaban la esclavitud y la servidumbre india.


La polémica oficial acerca de la igualdad de indios y españoles inició en 1510, con el célebre Grito de Antonio de Montesinos que denunciaba las inhumanidades cometidas contra los taínos en La Española y afirmaba la plena racionalidad de los indios (Las Casas, 1965 [c. 1561]: 444-447). El tema se debatió en la Junta de Burgos de 1512, donde se concluyó que cualquier supuesta inferioridad de los indios contradecía la bondad y el poder de Dios, quien no podía haber creado seres humanos sin la capacidad suficiente para recibir la verdadera fe y salvarse (Zavala, 1977: 74-76).


Fue gracias a los esfuerzos de humanistas españoles como los dominicos de La Española, que la Corona moderó los excesos de conquistadores, encomenderos y funcionarios de Indias, además de intentar proteger a las comunidades indias de un grado de destrucción como el que se experimentó en las islas del Caribe. Ya en Nueva España, el primero de sus humanistas, el lego franciscano Pedro de Gante, negó también toda posible inferioridad racional de los indios mexicanos, desde 1529. Escribió a sus hermanos franciscanos en Flandes que, según su experiencia con ellos, los indios poseían magníficas disposiciones físicas, intelectuales y espirituales. Sin embargo, añadió que la construcción de la nueva república cristiana en México se enfrentaba a un gran obstáculo a vencer: la “condición servil” de los indios, quienes estaban acostumbrados a actuar obligados por el temor y no “por amor a la virtud” (Gante, 1974: 40-55). Esta supuesta condición servil remitía al conocido argumento de Aristóteles, según el cual el señor manda con justicia, pues posee más elevada racionalidad, por lo que los bárbaros no tienen capacidad de mando (Acosta, 1984 [1589]: 268-269). Para que la obediencia fuera justa, implicaba De Gante, ésta debía de ser virtuosa.


Dos años después, en 1531, tras la llegada del nuevo presidente de la Audiencia de México, el humanista Sebastián Ramírez de Fuenleal –quien llegó acompañado por el famoso fraile dominico Bartolomé de las Casas–, la provincia franciscana de Nueva España se reunió a capítulo. Se adoptó entonces como base de una nueva política de la evangelización, alejada de toda forma de sometimiento y maltrato físico, el hecho de que los indios “tenían conocimiento de la virtud, y que si hasta entonces había sido necesario rigor y temor, que ya era tiempo de dejarlos y así se vería y conocería si eran hermanos o todavía niños en la fe” (Morales, 1988: 342).


Esta orden de la Corona no sentó bien a muchos franciscanos. El mismo obispo de Nueva España, Juan de Zumárraga, se oponía en 1529 a las políticas de evangelización lascasianas. Para él, los naturales eran “gente mansa, [que] hace más por temor que por virtud”. Por esto, añadía, era necesario que los indios no perdieran “la reverencia y temor”.6 Ideas similares sobre los indios escribió también en 1535 el para entonces antiguo oidor de la Audiencia de México vuelto defensor de los indios: el célebre Vasco de Quiroga. En su opinión, los españoles tenían sobre los indios no sólo el poder sino la obligación de “juntarlos, encaminarlos, enderezarlos, darles leyes, que aprendan industria, que vivan como católicos, dejen de ser bárbaros, tiranos, rudos, salvajes” (Quiroga, 1985 [1535]: 91-92).


De manera similar, algunos teólogos de la Escuela de Salamanca acotarían la igualdad racional entre indios y europeos defendida por Las Casas y Ramírez de Fuenleal. El más influyente de sus juristas, Francisco de Vitoria, escribió en 1538 que era evidente que los indios “no son idiotas, sino que tienen, a su modo, uso de razón” (Vitoria, 1928 [1538]: 51). Para él, el hecho de que los indios “parezcan tan ensimismados y estúpidos se debe, en gran parte, a su mala y bárbara educación” (53). Le parecía “notorio” entonces que los indios “no son realmente idóneos para constituir y administrar una república en las formas humanas y civiles” (183).


Sobra mencionar la importancia de las ideas de Vitoria para las políticas indianas de la Corona. Las políticas de evangelización y de dominio de los pueblos indios elaboradas por Acosta en De Procuranda, sin ir más lejos, siguieron de cerca las ideas del jurista burgalés (Pereña, 1984: 14). Sin embargo, junto con Bartolomé de las Casas, y con base en evidencias obtenidas de maneras cada vez más sistemáticas, los tres grandes historiadores morales franciscanos del siglo XVI novohispano, Andrés de Olmos, Toribio de Benavente Motolinía y Bernardino de Sahagún, defendieron la igualdad moral entre indios y europeos. Coincidieron los tres en que los indios habían conocido y fomentado la virtud, promoviendo el respeto a la organización política india, si bien purificándola de su paganismo y tiranía (Marroquín Arredondo, 2014: 17-34).


Dos años antes de las Relecciones de Indias de Vitoria, Las Casas había argumentado en su Apologética Historia Sumaria que aquellos que llamaban bárbaros a los indios de América tenían razón sólo en el sentido de que estos últimos desconocían la fe verdadera y las letras. Se equivocaban, sin embargo, si querían significar que los indios eran bárbaros porque no eran gente razonable y ordenada o porque sus costumbres eran degeneradas o crueles (Las Casas, 1967 [1536]: 652-654). A pesar de la importancia e influencia de los textos y las ideas lascasianos para la política de Indias, la extensa argumentación del historiador dominico carecía de rigor y sistema en la presentación de su evidencia experiencial. Además de que, como notara maliciosamente el mismo Motolinía en Nueva España, Las Casas no había sido realmente un evangelizador y mucho menos uno de los estudiosos y traductores de los saberes indígenas (Motolinía, 1971 [1555]: 253-262).


Correspondió entonces a los humanistas franciscanos en Nueva España la demostración de que los indios habían conocido la virtud. Citamos aquí tan sólo al más famoso de sus historiadores morales, Bernardino de Sahagún, quien escribió en su Historia general de las cosas de la Nueva España (c. 1577) que los mexicanos eran “tenidos por bárbaros y por gente de bajísimo quilate” cuando, “según verdad, en las cosas de policía echan el pie delante a muchas otras naciones que tienen gran presunción de políticos, sacando fuera algunas tiranías que su manera de regir contenía” (Sahagún, 1999 [c.1577]: 18-19). El trabajo de Sahagún liquidaba toda disputa acerca de la capacidad intelectual y moral de los indios, con evidencia obtenida rigurosamente a través de sus cuestionarios, entrevistas y traducciones de la tradición oral nahua (López Austin, 2011: 353-400). Para el franciscano, los indios eran “hábiles para aprender todas las artes liberales, y la santa Teología, como por experiencia se ha visto en aquellos que han sido enseñados en estas ciencias” (Sahagún, 1999 [c.1577]: 20).


La prueba más contundente del conocimiento de la virtud entre los indios se encontró al traducir los huehuetlatolli nahuas: la palabra poética y ritual a través de la cual transmitían conocimiento, belleza y sabiduría a través de las generaciones. Fue en ellos donde los humanistas franciscanos descubrieron los ideales éticos de la cultura nahua, y en los que encontraron afinidades con ideas judeocristianas y clásicas (Marroquín Arredondo 2014: 17-34). De los huehuetlatolli escribió abiertamente Sahagún que en ellos se podían leer “cosas muy delicadas tocante a las virtudes morales” (Sahagún, 1999 [c.1577]: 295). Fue también Sahagún el único letrado europeo del siglo XVI en afirmar que los nahuas conocían, de alguna manera, la ciencia y la ética. Escribió en su Historia general que la manera de regir de los antiguos naturales era “muy conforme a la Filosofía Natural (o ciencia) y Moral (o ética)” (Sahagún, 1999 [c.1577]: 578).


Podría decirse que, de 1492 a 1531, las políticas oficiales de evangelización y de administración de las naciones indias se basaron en la creencia de una inferioridad moral de los indios, misma que validaba el uso de la fuerza para su conversión y sometimiento. Gracias a la influencia de los humanistas de las Indias, en particular de Bartolomé de las Casas, estas políticas tuvieron una etapa subsecuente que podríamos caracterizar como utópica, en la que los evangelizadores humanistas creyeron en la igualdad moral de los indios, y aún en una posible superioridad sobre los europeos, lo que los convertía en los posibles sujetos de una cristiandad renovada de acuerdo con los auténticos ideales evangélicos de fraternidad, pobreza y virtud (Baudot, 1995).


Fue durante esa segunda etapa, que quizá podríamos ubicar entre 1531 y 1565, que los gobiernos de Indias decidieron mantener separadas a la república de españoles y la república de indios en Nueva España y luego en Perú. Asimismo, en 1542 se publicaron las Leyes Nuevas de Indias, de conocida inspiración lascasiana y que tanto revuelo provocaron en Indias. Fue también en esos años que se llevaron a cabo los trabajos de traducción etnográfica de Olmos, Motolinía y Sahagún, aunque en el caso de este último, su labor se extendió a una nueva etapa, donde una vez más se asumiría como cierta la inferioridad moral de los indios y la necesidad del uso moderado de la fuerza para su conversión.


El inicio del gradual abandono de las ideas utópicas y lascasianas en las políticas de conversión podría ubicarse alrededor de 1551, con el primero de los concilios de Indias, llevado a cabo en Lima, a instancias del arzobispo dominico Gerónimo de Loayza, donde las autoridades eclesiásticas comenzaron a acotar los poderes y libertades que en la evangelización y administración de los pueblos indios habían tenido las órdenes mendicantes (Dussel, 1979: 203-208). Similar al limeño fue también el Primer Concilio Provincial de Nueva España, convocado en 1555 por el arzobispo Alonso de Montúfar, también de la orden de los predicadores. En este concilio mexicano se reafirmó el regreso a políticas de evangelización abiertamente paternalistas y se determinó, en parte debido a las guerras con los indios chichimecas del septentrión, que no era obligatorio retroceder ante los remedios fuertes y violentos para lograr la conversión de los indios (Pérez Puente et al., 2005: 28-30).


Fue por esos años también que se comenzó a extender la desilusión en las Indias frente a lo que se consideraban supervivencias ilegales de paganismo. En 1565, en el contexto del Concilio de Trento y su preocupación frente a cualquier heterodoxia, se realizó el Segundo Concilio Provincial mexicano, auspiciado una vez más por Montúfar, donde se ordenó guardar “lo ordenado y mandado” por Trento. Dos años después, en el Segundo Concilio Limense se reafirmarían los decretos del reciente concilio mexicano, enfatizando la preeminencia episcopal en la evangelización (Dussel, 1979: 230-231).


La historia y la filosofía moral de José de Acosta se ubican en el contexto del Tercer Concilio limeño, realizado de 1582 a 1583 y considerado el más importante de todos los concilios indianos en el siglo XVI. Para entender su importancia, es útil remontarse a la llamada Junta Magna de 1568, donde la corte de Felipe II decidió que era necesario actualizar la administración de las Indias de acuerdo con las nuevas directrices económicas, políticas y religiosas de su reinado. Fue a raíz de esta junta que se nombró a Juan de Ovando como presidente del Consejo de Indias, a Francisco de Toledo como virrey de Perú y a Martín Enríquez como virrey de Nueva España. Bajo la coordinación de Ovando, estos tres nobles castellanos trabajaron juntos con el objetivo de lograr una nueva codificación de las Leyes de Indias (Altamira, 1940: 97-122; Merluzzi, 2007).


Es conocida en este sentido la Real Cédula de 1572, en la que se ordenó a los virreyes y las audiencias recopilar información general y particular de sus territorios y habitantes, con el fin de ser enviada después al Cronista del Consejo. Como señala Brendecke, el eje de los contenidos que buscaban las cédulas ovandianas –cuyos resultados más conocidos se encuentran en las llamadas Relaciones Geográficas de Indias– era un concepto muy amplio de “historia natural”, en el que también se incluía información moral acerca de los ritos, religiones y formas de gobierno de los indios, junto con las descripciones de los territorios y la naturaleza (Brendecke, 2012: 332-333). Estos pedidos de información naturalista y moral por parte del Consejo de Indias a las autoridades de las Indias no eran novedosos; al contrario, se habían vuelto parte de toda administración colonial. Lo especial del caso de Ovando fue la magnitud y la mayor sistematización de la empresa (Álvarez, 1993). En Perú, el nuevo virrey se encargó personalmente de una visita general por todo el virreinato, acompañado de expertos recopiladores de información (García Miranda, 2015: 125-139). En Nueva España, el virrey Enríquez utilizó ampliamente las para entonces bien establecidas redes de conocimiento locales con el propósito de obtener la información deseada (Álvarez, 1993).


Justo durante la visita del virrey Toledo a las provincias peruanas, un año después de la infeliz ejecución de Tupac Amaru II y cinco después de haber concluido sus estudios de Filosofía y Teología en Alcalá de Henares y haber sido ordenado sacerdote, José de Acosta llegó a las antiguas tierras del Tawantinsuyo. A su llegada, y por pedido del virrey Toledo, se incorporó de inmediato a las visitas que se realizaban a las provincias. De 1572 a 1574 recorrió tanto las sierras como los llanos de Perú, visitó la pionera misión jesuita de Juli, fue testigo de la guerra contra los chiriguanos, estudió quechua y acompañó en sus investigaciones al más importante historiador moral del virreinato, el licenciado Polo de Ondegardo (Pereña, 1984: 5).
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