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Resumen: Se presenta un acercamiento a la categorfa ‘imaginario social’ y se caracteriza a las
crénicas religiosas, algunos elementos del espacio y seres fantdsticos pertenecientes a la menta-
lidad occidental que aparecen en la descripcién de lo americano en las obras de dos de los fran-
ciscanos mds destacados del siglo XVI en Nueva Espafia: Bernardino de Sahagtin y Jerénimo
de Mendieta. Se explica cémo estos religiosos evitaban la incomprensién del otro al sumar la
cosmovisién y elementos mesoamericanos al plan providencial cristiano. El traslado del ima-
ginario cristiano permitié evitar, al menos por un tiempo, la ruptura del mundo pensable e
imaginable.
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Abstract: An approach to the ‘social imaginary’ category and the characterization of religious
chronicles, some elements of the environment and fantastic beings, which belong to the occi-
dental mentality, that appear in the descriptions of the territories in the works of two of the
most distinguished Franciscans in the XVI century in New Spain: Bernardino de Sahagiin and
Jerénimo de Mendieta. It is explained how these friars avoided the other’s incomprehension by
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position of the Christian imaginary prevented, at least for a while, the rupture of the thinkable
and imaginable world.
Keywords: social history; Latin America; Spain; European cultures; religious communities;
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INTRODUCCION

1492 es uno de los afios méas recordados en la
historia de la humanidad. La llegada de los euro-
peos a tierras americanas marcé un parteaguas
para el futuro de los habitantes de los dos con-
tinentes, influenciando y afectando también a
otros sujetos en Asia y Africa. La conquista del
espacio continental inicié en 1519, con la llegada
de Herndn Cortés a litorales mayas, y se concre-
td, para el caso mesoamericano, en 1521, con la
caida de México-Tenochtitlan. Por ello, desde este
afio hasta 2020, tanto en la produccién historio-
grafica profesional como en la opinién publi-
ca, han abundado resultados de investigaciones
y reflexiones sobre los procesos que llevaron a
Espafia a dominar gran parte de lo que hoy es
Latinoamérica y otros territorios, como Filipinas.
El clasico concepto de ‘descubrimiento’ fue
muy cuestionado, asi como la mal llamada con-
memoracion del ‘Dia de la Raza’, principalmen-
te a finales de la década de los ochenta e inicios
de los noventa del siglo pasado, cuando diferen-
tes movimientos de pueblos originarios hicie-
ron mas visibles sus protestas por la violencia y
exclusién de las que son blanco. Posteriormen-
te, se fue posicionando como un sustituto el tér-
mino ‘Encuentro de Dos Mundos’, promovido por
Miguel Ledn-Portilla.
Tanto la palabra ‘descubrimiento’ como
‘encuentro’ anulan toda la violencia ejercida por
los occidentales en el continente americano. La
primera da por hecho que América no existia
antes de los espanoles, lo que es completamente
falso al haber civilizaciones tan avanzadas
como los mexicas y los incas, sélo por citar los
ejemplos mas conocidos. La segunda encubre
los hechos, pues un encuentro aparenta un trato
casi amistoso entre los sujetos involucrados.
No por nada Edmundo O’Gorman escribié el
articulo “La falacia histérica de Miguel Ledn
Portilla sobre el «encuentro del Viejo y Nuevo
Mundos»” (1987). Otra reaccidén a la propuesta
del famoso nahuatlato fue la publicacién de
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1492. El encubrimiento del Otro. Hacia el origen
del “mito de la Modernidad” (1994), de Enrique
Dussel, donde el filésofo sostenia que el otro no
fue descubierto, sino ‘encubierto’ como lo mismo.

Mas propositivo al analisis resulta el concep-
to de ‘invencién’ planteado por el mismo Edmun-
do O’Gorman (1977), aunque no fue él quien lo
uso por primera vez, pues ya en la primera mitad
del siglo XVI (mas exactamente, en 1528) Ferndn
Pérez de Oliva habia escrito una obra bajo el titu-
lo Historia de la invencion de las Yndias (1965).
A diferencia del autor mexicano, el espafiol com-
prendia invencién como ‘descubrir’. O’Gorman,
por su parte, asenté que la idea de descubrimien-
to pertenecia al proceso de invencién de Améri-
ca,! negando que correspondiera a un proceso
meramente fisico (1977: 9). Asi, ‘inventar’ Amé-
rica se volvié un punto de conexién entre una
filosoffa de la conciencia occidental y su expre-
sién en el lenguaje.

En 2009, José Rabasa sefialé que la nocién
o'gormaniana también presentaba serias limi-
tantes al s6lo oponer ‘descubrimiento’ e ‘inven-
cién’. En su lugar, analizé una serie de autores
que han hecho uso del concepto de ‘invencién’,
ampliando su abanico explicativo para compren-
der emergencias mitoldgicas, procesos culturales,
formas de vida cotidiana y racismos. Entre quie-
nes destacd estan Roy Wagner (1981) y Michel de
Certeau (1999). Aqui, sin embargo, pretendemos

1 Si bien aqui se mencionan algunos de los conceptos centra-
les del tema, no perdemos de vista que existen otros sobre los
que merece reflexionarse més. Entre éstos destaca la misma
categorfa de ‘conquista’, que ha sido analizada a partir del
ejercicio ya consolidado de quince afios dirigido por Guy
Rozat mediante el seminario “Repensar la Conquista”. Por
supuesto, no se puede olvidar la corriente historiogréfica de-
nominada ‘Nueva historia de la Conquista’, encabezada por
Matthew Restall. En otro sentido, sobresalen las nociones
de ‘evangelizacién’, ‘aculturacién’, ‘transculturacién’, ‘hibri-
dacién’ y ‘sincretismo’, como sefiala Norma Duran en “La
evangelizacién de Mesoamérica en el siglo XVI: una aproxi-
macién critica”. En este articulo, la autora profundiza en el
sincretismo, al que comprende como un elemento concep-
tual que ha trivializado la “complejidad del choque de ambos
mundos, pues se asumen las diferencias, en el mejor caso,
como resultado de esta fusion, lo cual implica que las socie-
dades prehispénicas rechazaron o mal asimilaron la nueva
religion” (Duran, 2016: 117).
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abonar a la accién de invencién o’gormaniana
con clave de encubrimiento, pero colocando el
foco de atencién en una parcela del imaginario
occidental comunicada por algunos de los mds
destacados conquistadores espirituales (por recu-
perar la nocién de Ricard, 1986): frailes francis-
canos. Dos son los ejes en los que se concentra
este texto: espacio imaginario y seres fantdsticos.
Antes de ello, se identifica la nocién de ‘imagina-
rio’ que guia el trabajo.

IMAGINARIO SOCIAL

‘Imaginario’ es una nocidn utilizada con frecuen-
cia, pero no siempre conceptualizada con rigor.
Aqui, mds que ensayar elementos nuevos para
esta categoria, se identifican algunos esenciales
para construir una interpretaciéon sobre su pre-
sencia en las crénicas franciscanas del siglo XVI.
Lo primero que hay que reconocer es que el ima-
ginario social dirige y moldea la experiencia al
someterla a lo ya conocido. En este sentido, fun-
ciona mds como un esquema que permite percibir,
explicar, intervenir y comunicar. Tanto escalas
espaciales como elementos temporales, expre-
siones culturales, concepciones sobre lo huma-
no y marcos racionales y emocionales (es decir,
cémo se debe pensar y sentir) estdn enclavados
en el imaginario social, pero también pertenecen
a éste las formas de proceder, por ejemplo, por
medio de tdcticas o estrategias (Randazzo Eise-
mann, 2012).

Esto lleva a preguntarse si los imaginarios
sociales construyen la realidad social. Sin duda,
esto implicaria un largo y complejo debate, pero
por lo pronto partamos de que son los sujetos
histéricos quienes elaboran, heredan y usan los
imaginarios, en ocasiones de manera inconscien-
te 0 mecdnica, para explicar el mundo e identifi-
car el lugar que les corresponde (y el de los otros),
asi como las acciones que pueden y deben llevar
a cabo. Al considerar los imaginarios como una
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masa de elementos que preconfigura la realidad,
estamos muy cerca del pensamiento durkheimi-
nano descrito en Las reglas del método sociologi-
co (publicado por primera vez en 1895 y traducido
al espafiol en 1986) al comprender que las for-
mas de pensar, actuar y sentir estdn cargadas
siempre de una fuerza imperativa y coercitiva.

Una de las maneras mds interesantes de abor-
dar el imaginario es observarlo en coyunturas
donde la experiencia se pone a prueba o se coloca
en los limites, y en las cuales el conocimiento tie-
ne posibilidades de aumentar. Sin duda, en esto
cobra especial importancia el tema de la otredad,
misma que es receptaculo de toda una serie de
estereotipos y arquetipos. La funcién normativa
del imaginario facilita la incorporacién de espa-
cios y sujetos ajenos a €I, pues al menos para la
época que aqui nos interesa no se podia parti-
cipar o ser formado en dos imaginarios. Asfi, la
mirada resultaba condicionada por un contex-
to histdrico donde la observacién era uno de los
principales mecanismos del conocimiento.

Tenemos asi que el imaginario social determi-
na la interpretacién sobre el otro. Sin embargo, el
registro de las descripciones, o su profundidad,
donde el imaginario traduce al otro, no existe
en la misma proporcién en los dos bandos con-
frontados (occidentales y ‘naturales’ para nues-
tro caso), o simplemente ha desaparecido para el
caso de los ‘vencidos’. Ademds de vincularse a
un asunto de poder, el imaginario elabora y dis-
tribuye instrumentos para dirigir la percepcién de
lo social (Pintos, 2001). Asi, se concentra en lo
que considera importante, aquello que le permite
mantener un orden y no romper esquemas.

De lo anterior se puede destacar que el ima-
ginario social procura evitar la incomprensién a
partir de la construccién de una serie de herra-
mientas, como discursos, simbolos, conocimien-
tos legitimados, actitudes y afectos. Todo ello
permite la cohesidn social e identidad entre los
diferentes integrantes de un grupo, pues dichos
elementos son difundidos mediante libros, can-
ciones, pinturas, medios de comunicacién e
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instituciones, como la escuela. No es de extra-
flar que los imaginarios sean construidos por los
grupos hegemdnicos y que ellos los transmitan al
resto de la sociedad.

Uno de los representantes mds reconocidos
dentro de los estudios histéricos de los imagi-
narios es el francés Jacques Le Goff (1995). Para
este autor, quien propone un acercamiento dife-
rente al tradicional (que se enfoca en lo ‘empi-
ricamente’ demostrable y en las acciones de los
‘erandes personajes’), el imaginario social se
encuentra presente en los documentos y monu-
mentos, con lo que responde a la critica que se
concentra en preguntar dénde esta.

A partir de esta mirada, los imaginarios socia-
les pueden observarse, lo que constituye el prin-
cipio fundamental de toda ciencia. Ademds,
continda el autor de E/ nacimiento del purgato-
rio (Le Goff, 1995), constituyen construcciones
histéricas y, por lo tanto, pueden ser reconoci-
dos en los esquemas interpretativos de los gru-
pos sociales contenidos en diferentes fuentes,
como la literatura, el arte y algunas mas don-
de es posible identificar el simbolismo articula-
dor de lo cotidiano.

LA NECESIDAD DEL Nuevo Munpo
Y LA IMPOSIBILIDAD DE SERLO

Aun desconociendo la existencia de un ‘nuevo
mundo’, Cristébal Colén y sus compafieros de
viaje/conquista llevaron a cabo todo un proceso
de ‘alterizacién’ en las islas caribefias. El asom-
bro de un punado de hombres, esperanzados en
encontrar pronto tierra después de una travesia
maritima anémala para la experiencia medieval,
se fue convirtiendo en una practica colonizadora
que usé dos vias principales: la conquista arma-
da y la espiritual.

La necesidad econémica de una nueva ruta
comercial hacia Medio y Lejano Oriente, debido al
cierre del paso terrestre por los turcos otomanos,
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encontrd en Espafia a una de sus naciones impul-
soras (la otra fue Portugal). La unién de Isabel
y Fernando también le dio un cariz religioso a
tal empresa, al considerarla punta de lanza del
catolicismo. EI mismo Colén era un sujeto pro-
fundamente religioso que consideraba la evange-
lizaciéon como uno de sus principales objetivos.
La incapacidad de los conquistadores para reco-
nocer que se encontraban en tierras inexploradas
estuvo presente durante los primeros cuatro via-
jes que realizaron al continente.

La invencién de América inicié debido a ese
desconocimiento; pronto se les nombrd ‘indios’
a los naturales que vivian en las islas y, des-
pués, a los que habitaban la masa continental.
En el imaginario y la ambicién occidental, India,
Catay (China) y Cipango (Japdén) eran los objeti-
vos. Practicamente desde el inicio de la empre-
sa ibérica, los hoy llamados pueblos originarios
sufrieron una muerte fisica y cultural. La espa-
da, la cruz, las enfermedades y la esclavitud pro-
vocaron el deceso de millones de habitantes y la
pérdida de elementos observables de su identi-
dad, como templos y registros escritos.

Como explica José Rabasa (2009), la catego-
rfa ‘Nuevo Mundo’ no sélo debe ser comprendi-
da como la representacion del espacio imaginario
producido por la idealizacién de paisajes desea-
dos por Europa, sino como la presentacién de la
concepcién moderna del mundo en tanto explo-
table. La exploracién, ademdas del conocimien-
to, buscé con frecuencia las mejores formas de
dominio y saqueo. Pero ello no impidié que las
descripciones de América se organizaran en cla-
ve metaférica y comparativa. Lo primero puede
comprenderse porque el discurso no era plena-
mente cientifico, sino retérico, dirigido a con-
vencer a los lectores (sobre todo a los poderosos,
como los reyes), y no tanto a comprobar (fina-
lidad del pensamiento cientifico moderno). Lo
segundo se debe a que la escritura requeria del
pasado para darle nombre e identidad a la gente
que habitaba en un espacio que ya era de por si
una completa sorpresa.

Oscar Fernando Lépez-Meraz



Las Sagradas Escrituras, los autores greco-
latinos, los padres de la Iglesia, las experien-
cias medievales y las que se presentaban en el
momento fueron las fuentes de las que se alimen-
t6 la definicién del otro. En mucha menor medi-
da también se dio cabida a lo registrado por los
sentidos, siendo la vista, como entre los griegos
clasicos, el mds importante. Pero si éstas fueron
las fuentes de las que abrevaron los discursos,
¢cdmo aparece lo americano en ellos? Aqui res-
pondemos esta pregunta concentrandonos en
las crénicas franciscanas. Observemos qué son,
quiénes las escribieron y con qué fin.

CRONICAS Y SU CONTENIDO

La escritura de crénicas, que pertenecen a una
corriente mas amplia dentro del discurso occi-
dental, encontrd su auge en el siglo XVI. Herede-
ras de la experiencia asiatica, granadina, canaria
y antillana, reforzaron el imaginario y constru-
yeron justificaciones de la empresa colonizado-
ra. Para el caso americano, su nacimiento puede
fecharse en las postrimerfas del siglo XV y dio sus
altimos respiros con los jesuitas, cuya expulsion
del continente se registro a finales del siglo XVIII.
Es posible identificar dos momentos en este pro-
ceso, uno en donde los civiles se encargaron de la
narracion de los hechos con una mirada, en oca-
siones, inquieta, sin recurrir en demasia al cor-
pus descrito arriba; y otro en el que los religiosos
se apoderaron de ella, utilizando toda la bateria
discursiva construida por Occidente a la hora de
enfrentarse al otro.

Las crénicas constituyen testigos de debates
historiograficos (por ejemplo, desde dénde debe
escribirse sobre América, si desde lejos o en ella),
espacios en los que se plantean las grandes dis-
cusiones de la época (métodos evangelizadores,
caracteristicas de lo humano), asi como fuen-
tes de primera mano para observar de qué for-
ma se asimil6 lo desconocido, entre otras muchas
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cosas. Como comenta Ignacio Arellano al referir-
se a las crénicas de Indias, existe “un mundo ain
por descubrir” (2004: 9).

Los actuales andlisis estdn abandonando el
tradicional recurso historiografico de usar las
crénicas para decorar o corroborar algunas afir-
maciones, no pocas veces con fines nacionalis-
tas, como menciona Bustamante Garcia (1990:
237), y estan interesados en las relaciones entre
verdad y ficcién, los procesos de escritura y la
construccién retdrica de los personajes histori-
cos, entre otros temas, pasando del estudio de
las fuentes a la reflexion tedrica que intenta ana-
lizar de qué manera se construyeron y comu-
nicaron tales textos (Afidn y Rodriguez, 2010).
También existe una corriente que establece siste-
mas de interpretacién de la historia y lo america-
no a partir de las concepciones de lo maravilloso,
lo magico y lo mitico.

La base para el acercamiento analitico a las
crénicas y al resto de las fuentes coetdaneas a
ellas es rechazar la supuesta infantil credulidad
de sus autores por registrar cosas y seres que, en
nuestra mentalidad, podrian resultar irrisorios,
ademads de observar con ojos criticos la forma en
que estdn narradas victorias, derrotas, obstdcu-
los, beneficios, suefios y esperanzas presentes en
el ‘nuevo’ territorio.

De acuerdo con Antonio Rubial (2012),
durante el periodo virreinal se pueden identifi-
car cuatro etapas historiograficas en las crénicas
religiosas. 1523-1560 es el periodo dorado de la
evangelizacion y se caracterizé por el monopolio
ejercido por el clero regular en la administracién
religiosa. Inicié con fray Toribio de Benavente,
Motolinfa, y su objetivo principal fue informar
a las autoridades sobre los avances del proceso
evangelizador entre los nuevos hijos de Adan.
Detrds de la escritura de este primer momento se
puede identificar una filosofia de la historia que
posicionaba a la Iglesia como la encargada de lle-
var a los fieles la salvacién divina, y la intencién
de identificar las provincias como cuerpos socia-
les. La obra de Motolinia es la tnica conservada
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de esta época y en ella destaca la confrontacién
entre los mendicantes y los encomenderos por la
defensa de los indios, pero también la justifica-
cién de la conquista.

Entre 1560 y 1650 la evangelizacién estaba
avanzada, pero no consolidada; habia voces de
desilusion, como las de fray Bernardino de Saha-
gln y fray Jerénimo de Mendieta. También se
presentaron acciones encaminadas a fortalecer
la conversion religiosa y esfuerzos para regresar
a la Iglesia primitiva practicada por la prime-
ra oleada de cristianos (Ruiz Bafuls, 2014). En
otro sentido, se fueron sumando al registro las
misiones desarrolladas en el norte novohispano
y en Asia, siempre objeto de profundos intereses
espirituales. Otro escenario nuevo lo conformé
el entorno urbano, que ademds estaba integrado
por una poblacién pluriétnica. En este periodo se
dio la aplicacién de las medidas contrarreformis-
tas y los concilios provinciales, asi como el debi-
litamiento del poder regular y la participacién de
nuevos actores, pues a franciscanos, dominicos
y agustinos se sumaron jesuitas, mercedarios,
carmelitas y 6rdenes hospitalarias. Fue ésta una
época de confrontacién entre el clero regular y el
secular, y entre peninsulares y criollos dentro de
cada orden.

En la tercera etapa del ciclo de la crénica
(1650-1750), los problemas internos pasaron a
un segundo plano. Finalmente, el cuarto periodo
(1750-1821) estuvo caracterizado por el apoyo
total de la Corona al clero secular y, sobre todo, a
las altas jerarquias episcopales peninsulares, lo
que provocd un decaimiento en las érdenes reli-
giosas que se reflejé en la historiograffa. Aqui
nos interesa mostrar cémo se manifesto el imagi-
nario en el segundo momento, cuando al parecer
recuperd fuerza, especificamente en lo relaciona-
do con el espacio y los seres miticos.

Las imdagenes y sus conceptos implicitos se
apoyan, en ocasiones, en testimonios presencia-
les. En lo aqui presentado se pueden observar las
relaciones entre memoria y percepcién empirica
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articuladas por el imaginario occidental. Nues-
tra pretension es acercarnos al estudio del imagi-
nario vivo, recuperando la propuesta de Lefebvre
(20006) sobre el pensamiento critico interesado en
estudiarlo. Para hacerlo, elegimos a dos francis-
canos pilares de la evangelizacién novohispana
en el siglo XVI: Bernardino de Sahagun y Jerdni-
mo de Mendieta.

[MAGINARIO Y ESPACIO AMERICANO

Hablar de la imagen de la América del siglo XVI
en el discurso conquistador requiere un acerca-
miento a Asia y al imaginario sobre ella. Casi des-
de el inicio del segundo milenio de la cristiandad,
con el aumento de la poblacién, una estabilidad
econdémica mayor, el fin del miedo al afio mil y el
renacimiento de las ciudades, entre otros hechos,
se produjo un mayor interés en este continente.
Un caso representativo fue el de San Luis (Luis
X), monarca francés atraido por la idea de pac-
tar con el gran kan para pelear con los creyentes
de Mahoma, instalados en la peninsula ibérica
y presentes en el Medio Oriente, donde se ubica
Jerusalén. La famosa ruta de la seda, que incluia
también las especias, entre otros productos,
resulté fundamental para la economia europea
y la distincién de sus grupos sociales. La conver-
sién de los pobladores de esos territorios motivéd
la visita de religiosos que, aln sin el éxito espe-
rado, registraron espacios, hombres y otros seres.

Alos nombres de los franciscanos Juan de Pian
Carpino (1245), Guillermo de Rubrouk (1253),
Odorico de Pordenone (1330), y el dominico
Andrés de Longjumeau (1250) (Baudot, 2000),
habria que sumarle el famoso Marco Polo (1298)
y el menos conocido Niccolo dei Conti (1419).2 En
los relatos de estos viajeros, la mirada occidental

2 Los afios corresponden a la fecha en que estos personajes
viajaron a Oriente.
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aplica categorias construidas para describir
manifestaciones de lo lejano, por lo que los habi-
tantes de Asia son calificados de exdticos, bar-
baros y salvajes, términos en los que la misma
nocién de lo humano estd en juego. Sin embar-
go, en dichas crénicas también existieron temas
que fueron incorporados al imaginario para tra-
ducirlos al escenario cristiano. Asi, por medio de
mapas y otro tipo de registros, coexistieron luga-
res cuya existencia se habfa demostrado empiri-
camente, como Las Canarias o Madera, con otros
pertenecientes a creencias antiguas, entre los que
destacan las islas de San Branddn. Uno de los
propdsitos més importantes de los conquistado-
res fue localizar esos sitios en el Nuevo Mundo y
otras latitudes, como Africa. El espacio america-
no fue acoplandose a los mitos occidentales. Uno
de los ejemplos mds destacados en este sentido
fue el paraiso terrenal, del cual se crefa que bro-
taban cuatro rios distribuidos por el mundo.

Entre los esfuerzos por pensar este tema
encontramos a Antonio de Ledn Pinelo. Para este
espafol, resulté evidente que en América del Sur
se localizaba el paraiso, pues se ubicaba al orien-
te de la tierra addnica; ademds, reconocié en el
maracuya el fruto prohibido. De esta forma, no
resulta extrafo que el consejero real de Espafa y
cronista también situara en esa regién del Nuevo
Mundo elementos esenciales del mito cristiano,
como el nacimiento del hombre y el Diluvio (De
Ledn Pinelo citado por Sérgio Buarque de Holan-
da, 1987: 18).

Sin dnimos de hacer una historia de la nocién
de paraiso terrenal, recuperemos algunas ideas
basicas para después presentar cémo fue cons-
truida por los frailes franciscanos. En este mito
existen nociones judeocristianas, cosmoldgicas
griegas y, claro, medievales. Su ubicacién geo-
grafica fue cambiando: en un principio se pen-
s6 que estaba en una montafa cerca de la luna
y, posteriormente, con san Alberto Magno y san-
to Tomads, se creyé que debia estar mas cerca de
la Tierra, ya que: “no habia de superar la primera
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zona del aire, cuya temperatura era la mas apta
para la constitucién fisica del ser humano” (Lépez
Meraz, 2014: 25). En la transicién del Medievo al
Renacimiento se puede identificar la permanen-
cia de esta imagen, que relaciona el paraiso con
una montafia y la luna, tal como vemos en la
obra de Dante Alighieri.

Prdcticamente desde que la sorpresa de encon-
trar América se hizo presente entre los hombres
del Viejo Continente, se desarrollé un ejercicio de
coincidencia imaginaria. Varios de los explorado-
res mds famosos afirmaron acercarse al jardin de
las delicias, siendo, tal vez, el caso mds significa-
tivo el de Américo Vespucio. Ya en la regién con-
tinental, el franciscano del siglo XVI mds famoso
en nuestros dias, fray Bernardino de Sahagtn,
afirmé que los mesoamericanos intentaron llegar
al Edén:

venfa[n] en demanda del Paraiso Terrenal,
y trafan por apellido Tamoanchan, que quie-
re decir: «buscamos nuestra casa»; y poblaban
cerca de los mds altos montes que hallaban.
En venir hacia el mediodia a buscar el Paraiso
Terrenal no erraban, porque opinién es de los
que escriben que estd debajo de la linea equi-
noccial (2000: 20)

Segtn el fraile, los mexicas andaban en busca del
paraiso terrenal, que se encontraba en la cumbre
de una alta montafa, cerca de la luna. Para Lépez
Austin, dicha descripcién parece concordar con
una tradicién indigena, segln la cual Tamoan-
chan se ubica frente a volcanes nevados. Pero,
anade el antropdlogo, “ide dénde saca Sahagin
que Tamoanchan estaba préxima a la luna?”
(Loépez Austin, citado en Contel, 2000: 620). Se
trata de un simbolo inequivoco de la necesidad
de evangelizar a los habitantes del lugar.

No fueron raras tampoco algunas compara-
ciones del medio fisico entre el contexto ameri-
cano y el europeo, como lo hace Motolinia con
las heladas que se presentan en Espafia y las de
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una localidad tan notable en fertilidad como ya
lo adelanta su nombre: el Val de Dios. Es claro,
nos encontramos frente a un sitio bautizado por
la [6gica cristiana.

La conquista del espacio, que se consideraba
ya cristiano, permite observar las bondades tan-
to de derrotados como de aliados en el enfrenta-
miento entre espafioles y mexicas. De este modo,
la Ciudad de México era presentada con muchos
esplendores, mientras que la provincia de Tlax-
cala tenia “grandor” (Garcia Icazbalceta, 1980)
y en ella existian cosas notables, segin ano-
t6 Motolinfa. De esta forma se observa cémo el
pensamiento de Sahagin, al que una tradicién
historiografica ha calificado como padre de la
antropologia mexicana, participé en la descrip-
cién de la cosmogonia mesoamericana.

Hay otro espacio imaginario que resulté no
s6lo un referente para la accién religiosa novo-
hispana, sino estructurante entre varios francis-
canos. Al interior de la orden mendicante, Asia
siempre fue un objetivo importante, no sélo por-
que a ese continente habian llegado los frailes
menores en su primera misién fuera de Europa,
sino porque se construyd un ideal acerca de sus
habitantes. Asia se volvié un referente de afio-
ranza. China atrajo a fray Martin de Valencia y a

fray Domingo de Betanzos. Su intento de evan-
gelizacién fue inspirado por la experiencia asid-
tica de los frailes del siglo XIII, que consideraron
a los habitantes de esa regién los mds habiles
para recibir la fe cristiana. La ‘necesidad’ que
de Asia tenian los franciscanos se extendié has-
ta el periodo de 1808 a 1813 (ien plena guerra
de independencia de México!), como lo demues-
tra Mariano Lopez y Pimental, descalzo de la pro-
vincia de San Diego de México, quien present6 al
gobierno espafiol un plan para las misiones en
Meéxico, China y Japén (Morales, 2008).

IMAGINARIO Y SERES FANTASTICOS

La mentalidad occidental creé un imaginario
poblado de seres fantdsticos. En América se dio
continuidad al ejercicio desarrollado en otras
coordenadas espaciales, como la India o Etio-
pia, donde se registraron especies monstruosas,
gigantes, y un largo etcétera. Varios de los escri-
tores mas importantes ubicados entre finales del
siglo XV y la siguiente centuria, entre los que
destacan Sebastian Miinster y Conrad Lycosthe-
nes, son muestra de ello.

Huella de hombre, de la serie Obra pictérica (2018). Acrilico sobre papel: Carlos Alberto Badillo-Cruz.
Prohibida su reproduccién en obras derivadas.
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Cristébal Colén, Pedro Martir de Angleria y
muchos de quienes pisaron de manera temprana
las Indias Occidentales dieron fe de la existencia
de sirenas, serpientes marinas, grifos, cinocéfa-
los, ciclopes, hombres con rabo y tritones. Tal
como sucedio en el primer milenio de la cristian-
dad, los seres mitolégicos cedieron terreno ante
la presencia de manifestaciones demoniacas.

Hay, sin embargo, varios elementos aun
presentes en crénicas franciscanas que permi-
ten identificar algunos actores fantdsticos. Asi
lo demuestra fray Bernardino de Sahagtn al
sefialar la presencia del mazamiztli (que suma
caracteristicas de leén y ciervo) a la manera del
bestiario medieval. Estos animales fueron aso-
ciados con importantes valores simbdlicos para
la cristiandad, y representaron tanto a la figu-
ra de Cristo y al alma cristina, como a Satan y la
herejia (Charbonneau-Lassay, 1997), una combi-
nacién perfecta para dar cuenta del mundo en el
que vivian los naturales, cegados por la adora-
cién al diablo, quien habfa promovido los mds
peligrosos pecados.

M4s cercanas al imaginario cristiano occiden-
tal fueron las representaciones de serpientes con
caracteristicas femeninas. Fray Jerénimo de Men-
dieta identificé que algunos idolos eran “como
culebras y de éstas de muchas maneras, largas y
enroscadas, y algunas con rostro de mujer, como
pintan la que tent6 a nuestra madre Eva” (Men-
dieta, citado en Gonzdlez, 1996: 100). Esto no
resulta menor, pues la serpiente en la demono-
logfa ocupa una posicioén central como represen-
tacién del mal. La razén es bien conocida: Satdn
adopto su forma para seducir a Eva (Gen. 3:1).

Esto pareceria un lugar comun, pero Mendieta
dio un paso adelante y se esforzé por reflexionar
sobre la forma adoptada por Lucifer cuando pro-
voco el pecado original. Resulta interesante que
el mendicante no dudara sobre esto, pues todavia
en el siglo XVI existia un debate sobre la presen-
cia del diablo en ese momento crucial para la his-
toria providencialista. El fraile lo tenfa claro: se
trataba de una sierpe con rostro de mujer (1971).
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Segin Jean de Cuba, el nombre para este tipo de
seres era draconcépedas, de los que se sabia eran
muy grandes y con caras de virgenes humanas
(Charbonneau-Lassay, 1997: 772). No es un dato
sin importancia que los naturales tuvieran cono-
cimiento, aunque éste no fuera muy claro, de la
relacién entre el diablo y Eva. Ademas, se seguia
pensando en el paraiso como un escenario pro-
pio de América.

Sin duda, la produccién simbélica relacionada
con el diablo fue la mas desarrollada por el ima-
ginario cristiano en las conquistas americanas.®
Sahagun relacioné a Tezcatlipoca con Satdn en
el primer libro de su Historia general de las cosas
de Nueva Espania, mientras que Mendieta o
conectd con el dragdn, el Ginico ser fantdstico con
valor negativo presente en la Historia eclesidsti-
ca indiana. Pero el imaginario de esta época tam-
bién estuvo poblado por criaturas con una larga
trayectoria en la mentalidad occidental.

Sin duda, entre los seres que aparecen con
mds frecuencia en las descripciones de los euro-
peos sobre América se encuentran los gigantes.
Su imagen fue relacionada con dos categorias
bdsicas: barbarie/salvajismo, y primitivismo.
Por supuesto, esto estaba directamente conecta-
do con la supuesta superioridad occidental que
impondria orden y civilidad.

En este sentido, se comprende perfectamen-
te la descripcién del padre Antonio Trello, quien
afirmaba haber visto veintisiete gigantes con
tres mujeres, e insistia en su dieta diaria: cuatro
nifios asados y una fanega de maiz (Lépez Meraz,
2014: 36). Comunicar esta existencia se ubica
en el corazdén de un discurso que relacionaba al
gigante con la barbarie, en donde la desmesura,
asi como su pertenencia y cercania a la natura-
leza resultaban caracteristicas. Por supuesto, la
presencia de tal primitivismo justificaba la accién

3 No es objetivo del presente trabajo ahondar en las repre-
sentaciones presentes en el imaginario cristiano-occidental
relativas al demonio en el siglo XVI novohispano. Al res-
pecto, se puede consultar el texto “El Diablo en el discurso
de evangelizacién novohispana del siglo XVI”, de Berenice
Alcéantara Rojas (2013).
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occidental para sustituirlo por un orden civiliza-
torio, basado en lo moral y lo politico. La insta-
lacién de la cristiandad permitiria una reduccién
de la bestialidad del gigante. Al respecto, Mendie-
ta hablé de ‘medio gigantes’, que a sus 0jos ya no
eran tan desagradables:

Y medio gigantes en nuestro tiempo los ha
habido, uno en el pueblo de Cuernavaca, que
tenia tres varas de medir menos una cuar-
ta en alto, que son once palmos o cuartas de
vara. Otro mozo hubo en Tecalli, y pienso que
mds alto, aunque mas delgado de cuerpo, por-
que el primero era bien fornido y proporciona-
do (1945: 208).

El discurso de Jerénimo de Mendieta se nutre de
tres fuentes: el pensamiento que pasa como pro-
pio de los naturales; el testimonio del francisca-
no fray Andrés de Olmos cuando visité el palacio
del virrey Luis de Velasco, el Viejo, en donde
observé ‘huesos de gigante’; y la propia memo-
ria occidental de la que es heredero, con la que se
constituyé como pionero de la etnografia mexica-
na (Ruiz Bafuls, 2010) y pasé a ser la “fuente de
donde todos los arroyos que de esta materia han
tratado, emanaban” (Mendieta, 1945: 82).

Es necesario notar que en los primeros escri-
tos franciscanos el discurso cristiano también
identificé al demonio con un gigante. Asi lo hizo
Olmos en su 7ratado de hechicerias y sortilegios
(1990: 43), cuando afirmé que en Tezcatépec el
diablo se le presenté a algunos sefiores en esta
forma. El nucleo del relato de fray Jerénimo de
Mendieta es la solicitud del demonio para que los
naturales mataran al guardidn espafiol Juan Cor-
dero. Ellos decidieron, sin embargo, no ejecutar
el mandato, sino comunicarle al europeo lo ocu-
rrido. La reaccién de éste fue enfrentar al gigante
basado en la fuerza de la espada, sin recurrir al
signo de la cruz y al nombre de Jesus.

La contienda reducida por el guardidan al
enfrentamiento de la carne y el hueso provocéd
que saliera malherido después de que su enemigo
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s6lo usara un brazo. La representacion del gigan-
te en Olmos conserva mucha de la potencia vio-
lenta que el mundo medieval deposité sobre ella,
pero su relato se construye desde la mirada de los
primeros pasos de la evangelizacién; en cambio,
Mendieta presenta una relacién simbélica menos
dura, da fe de la existencia de ‘medio gigantes’ y
les otorga referentes mas humanos que bestiales.

CONCLUSION

La conquista de América representé un desafio
para la comprensiéon occidental. La epistemolo-
gia europea necesité incorporar a los pobladores
de este nuevo espacio en sus parametros histd-
ricos e imaginarios. La experiencia se vio fre-
cuentemente supeditada a la tradicién. Viejas
explicaciones fueron actualizadas y acomodadas
a la observacién de una realidad que no pudo ser
reconocida como diferente.

Varios hilos conductores estuvieron pre-
sentes en el discurso de los primeros cronistas.
Uno de ellos fue la definicién de la naturaleza
de los habitantes americanos; la polémica gira-
ba alrededor de si eran animales o seres huma-
nos. Conforme avanzaba el tiempo, los naturales
quedaron inscritos en el discurso como hijos de
Adén, pero menores de edad. Otro tema fue la
imposicién del imaginario occidental, directriz
del pensamiento y la accién. De esta manera, se
evitaria la ‘incomprensién’ por medio de un dis-
curso compartido articulado por simbolos y cono-
cimientos, entre otros elementos.

Los frailes franciscanos, representantes del
grupo hegemonico interesado en la evangeli-
zacién de los mesoamericanos, observaron en
la cosmogonia mexica la biisqueda del paraiso
terrenal en su afdn por incorporarlos a su visién
providencialista. Este concepto no pertenecia, por
supuesto, sélo a los mendicantes, sino que era
fruto de un ejercicio colectivo de la mentalidad
occidental a la que pertenecian. Caracteristicas
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como la cercania de Tamoanchan a la luna no
parecen explicarse de otra manera. La percepcién
de seres hibridos, como el mazamiztli, es muy
probable que tuviera cabida desde el marco inter-
pretativo del bestiario medieval.

Por su parte, en los relatos de los hijos de Asis
se demuestra con claridad la necesidad de pre-
sentar el Nuevo Mundo como maravilloso. En los
ejemplos aqui mencionados se observa cémo el
espacio americano fue el depositario de una tra-
dicién que se remonta hasta el pecado original,
con la transformacién del diablo en serpiente con
rostro de mujer, tema muy debatido en la men-
talidad medieval y que Mendieta incluyé entre
las creencias de los vencidos. Este mismo fraile
incorpord en su obra el registro de gigantes, que
estaban entre los seres fantdsticos mds importan-
tes del imaginario occidental y representaban la
barbarie y el salvajismo. Esto justificé la conquis-
ta espiritual, pues se consideraba a la cristiandad
como el elemento central de la civilizacion.

La escritura de las crénicas se alimentd de
elementos retdricos que incorporaron supues-
tos basados en la experiencia. Sin embargo, la
memoria y toda una larga tradicién a la hora
de describir al otro guiaron la comunicacién del
espacio y el tiempo no cristiano, y a la vez faci-
litaron la incorporacién de lo nuevo a lo viejo, a
lo conocido. No era para menos: se intentaba evi-
tar la ruptura del mundo pensable e imaginable.
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