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Resumen

En esta reflexion, como parte del dis-
positivo critico conceptual, se observan los
conceptos de mitos, utop{as e imaginarios
desde los cuales se relee, primero, la propuesta
de San Francisco de Asis y sus seguidores y,
después, se analiza el contexto del siglo XVI
y los franciscanos llegados al Nuevo Reino de
Granada, en 1550. La reflexién concluye con
el contraste de los dispositivos conceptuales y
los imaginarios operantes tanto en los frailes
misioneros como en las 6rdenes religiosas es-
panolas, en la jerarquia eclesidstica, la Corona
y los nativos del Nuevo Mundo.

Palabras clave: utopias, Franciscanismo,
historia de la Iglesia, mesianismo, milena-
rismo.

Summary

In this reflection myth concepts as well
as utopias and imaginary are observed as
part of a conceptual analysis. From these,
the proposal of Saint Francis of Assisi and

his followers as well as the context of the
21* century and the Franciscans arriving
at Nuevo Reino de Granada in 1550 are
analyzed. The reflection concludes with the
resistance of the concepts and the imaginary
operating both on the missionary friars and
the Spanish religious orders, in the ecclesiasti-
cal hierarchy, the Realm and the natives of
the New World.

Key words: Utopias, Franciscan phi-
losophy, history of the Church, mesianism,
millerianism.

Introduccion

Hoy, cuando prevalece el pensamiento
critico, inaugurado varias veces y varias veces
sepultado por la intolerancia y el temor, se
supone que no es posible el pensamiento sin
preconceptos ni intereses, que es necesario
reconocer esta determinacién y, en lo po-
sible, someter el juicio propio a los mismos
dispositivos criticos a los que se somete el
pensamiento ajeno. Hoy se acepta que no
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es posible pensar y juzgar sin juicios previos,
ello equivaldria a pensar y juzgar sin conoci-
miento previo que, en otras palabras, harfa
imposible el conocimiento. En consecuencia,
someter a juicio critico el pensamiento ajeno
es someter a juicio critico el propio; este
ejercicio critico es sustantivo en la construc-
cién de conocimiento. Este planteamiento
epistemoldgico es imprescindible para abocar
el tratamiento de los textos objeto del pre-
sente ensayo (fuentes primarias), porque son
textos tamizados con rigor por los censores
eclesiales de una época inquisitorial. Ademds,
es necesario someter la hipdtesis de trabajo
a una prueba de realidad, acudiendo a los
registros histéricos. Sin embargo, ello no obs-
ta para especular con fundamento sobre las
posibles inspiraciones del comportamiento
de los frailes, la Iglesia y la Corona.

;Cudl es la representaciéon del Nuevo
Mundo que tienen los frailes, la Iglesia y
la Corona en la Conquista?, ;tiene esta
representacion el cardcter de una utopia?
En calidad de hipétesis podria afirmarse
que el referente comun al que acuden los
protagonistas europeos estd constituido por
la Biblia, los renacimientos propios de la
época, un imaginario milenarista y mesidnico
determinado por el contexto, especialmente
por los sucesos mismos del Descubrimiento
y la Conquista; ademds, para los frailes,
especificamente las reglas franciscanas y
otras disposiciones eclesiales. Para avanzar

en la hipétesis acerca de la existencia eficaz
de una utopia en el imaginario de quienes
tuvieron la tarea conquistadora, es plausible
identificar diferentes fuentes de inspiracién
biblica, especialmente referidas a los profetas,
la experiencia de Jests y el Apocalipsis. En
otras palabras, serfa necesario repasar el gran
ciclo del mito judeocristiano de la Creacién
(Génesis, Paraiso, Pueblo, Profecia), Pasién
(Nacimiento, Vida, Resurreccién), Apoca-
lipsis y Resurreccién en el Reino de Dios,
en el marco de la historia de la Conquista
y la Evangelizacion, con el propésito de
ajustar la interpretacién de la realidad a las
representaciones de las utopias.

Imaginario y representacion

La psicologia de los nuevos tiempos ha
recuperado el conflicto como una condicién
necesaria en las relaciones entre humanos y,
al mismo tiempo, lo ha revalorado en sus as-
pectos mds positivos en la construccion de la
subjetividad y de lo real. Algo similar pero de
inconmensurables complejidades sucede en
el encuentro entre culturas —necesariamente
conflictivo— a tal punto que la guerra es una
de las expresiones mds comunes y la paz uno
de los anhelos mds grandes. Vistos desde el
presente, el Descubrimiento, la Conquista
y la Colonizacién conformaron el escenario
donde los fantasmas y las mdscaras se encon-
traron cara a cara, procurando cada uno un
lugar en la historia, que atin no encuentran
a satisfaccion.

En la Conquista, los frailes fueron prota-
gonistas sustantivos de la politica imperial de
la Corona. Vistos desde el presente, fueron
instrumento de dominacidn; vistos desde la
época, fueron sacrificados evangelizadores.
Esta condicién explica algunas de las con-
tradicciones consigo mismos, puesto que
tenfan sobre sus hombros la tarea conquis-
tadora y la misién evangelizadora, con las
consabidas contradicciones que surgen en
el momento de realizar una utopia. Ahora
bien, para interpretar su condicién especifica
y su mentalidad, serfa necesario asumir una
posicion imposible: colocarse en su lugar
y tomar distancia de las determinaciones
actuales. Esta dicotomia ineludible es una de
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las condiciones propias de la labor de quien
escribe historia, para lo cual es necesario
reconocer sus obsticulos, algunos menores
y otros insalvables.

Ante estas hipétesis y en referencia a la
Congquista, cabe preguntarse si es posible
conocer, explorar, conquistar un nuevo
territorio, encontrar a un otro humano, con
el "espiritu en blanco" y sin juicios previos.
El cientifico y el artista, el conquistador y el
administrador imperial, también el filésofo
y el artesano, con mayor razén el tedlogo y
el religioso, s6lo pueden construir lo real y
sus objetos proyectdndose e identificindose,
poniendo en operacién un imaginario que los
determina activa y eficazmente; con mayor
razén el fraile que conoce la "Verdad", la que
fue y la venidera, la eterna, mds atin cuando
su mision existencial es la promulgacién e
inculcacién, a cualquier precio, de la "Verdad
Eterna, Unica y Divina", incluso si cuesta su
vida y la ajena. ;Qué trae en el imaginario
un conquistador o un fraile cuya misién es
convertir el bdrbaro a la sujecién de la Co-
rona o a la "Verdad"?, ;qué puede esperarse
de un "lluminado”, portador de una "Verdad
Revelada"?

Mito y utopia

Alli donde se encuentra el sujeto, existe
solo por el sistema simbélico que lo posi-
bilita: lealtad y dinero, sociedades y pro-
mesas, partidos e instituciones, tolerancia
y violencia, amor y soledad, dioses, familia
y propiedad, son sistemas de simbolos con
capacidad para operar, conferida por si mis-
mos a través de si mismos (Garagalza,1990).
La experiencia del mundo se construye
sobre la base del texto que lo posibilita. La
realidad natural se estructura segin la 1gica
y la causalidad; la realidad social, segin el
relato y la dramdtica. En ambas rige una
matriz comin impuesta por la lengua y por
mythos, esquemas y arquetipos bajo un ima-
ginario y una dramdtica. Natura y cultura son
construidas. El pensamiento no representa
el mundo sino una experiencia, la propia,
denominada lo-real. El mundo es, lo real
es construido. El lenguaje serfa una de las
estructuras organizadoras de la experiencia y

constructora de realidades, textos y artefactos
a partir de realidades igualmente construidas,
no desde la percepcion neta de un mundo-
en-si, sino construidas a partir de otras. El
ser construye lo real y a si mismo, como lo
real en el mundo.

Es reconocida, empirica ¢ histéricamente,
la extraordinaria similitud y analogfa entre los
mitos y las utopfas de culturas distantes en
el tiempo y el espacio, que sélo encuentran
explicacion si se las entiende como represen-
taciones espontdneas inconscientes, resultado
de disposiciones comunes a todas las culturas
y debidas a la condicién de humanidad. En
este caso, no se trata del inconsciente personal
sino del colectivo, pues sus formas o estructu-
ras de posibilidad ~mds que contenidos—van
mds alld del individuo, en cuyo caso sélo dan
cuenta de una situacién particular. El incons-
ciente colectivo (Jung, 1997) se refiere noalo
que se ha vuelto inconsciente por haber sido
olvidado, porque la conciencia se ha retirado
de si o porque lo ha reprimido, sino a todo
aquello que es propiamente inconsciente y se
ha convertido en sintesis de las vivencias de
la humanidad en cada sujeto y que se realiza
como posibilidad de representacién comun.
En ese orden de ideas, la utopia corresponde
mds a una proyeccion inconciente de un de-
ber ser que a una construccién estrictamente
racional, tiene mds cardcter estético y ético
que cientifico.

De otra parte, el mundo estd alli, indepen-
diente de la voluntad, sin embargo el sujeto
se relaciona activamente con él y construye
una imagen —presente o futura utépica— que
considera como el mundo pero que proviene
exclusivamente de si mismo, proyectindose
de modo especial, pues se trata de proyeccio-
nes comunes en todas las culturas de todos
los tiempos que se explican con la hipdtesis
de los arquetipos como posibilidad o dispo-
sicién de representacién (Jung, 1997). Es
necesario enfatizar que no se trata de repre-
sentaciones o contenidos heredados sino de
disposiciones o estructuras inconscientes
que posibilitan representaciones similares,
residuos de las experiencias recurrentes de
la humanidad construidas al mismo tiempo
con la vida. Sin embargo, el mito y la utopia
son manifestaciones arquetipales en culturas
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concretas y especificas, y en ese sentido de-
terminadas culturalmente, realizando, de
acuerdo consigo mismas, la simbolizacién
particular de las estructuras arquetipicas uni-
versales en cada situacion cultural particular.
En toda utopia como en todo mito habria
una estructura arquetipal subyacente.

Entre mito y utopia se presentan las simili-
tudes y diferencias de los elementos constitu-
tivos de una unidad. Hasta el momento se ha
hecho notar una diferencia: el mito se refiere
al pasado en sentido escatoldgico y la utopia
al futuro en sentido socioldgico; ademds la
utopia parece hacer una mayor referencia
al presente que el mito, como si la utopia
asignara sentido al camino del presente que, a
su vez, adquiere sentido por la utopia misma.
Asi, la utopia serfa un motor permanente
del presente. Desde otro dngulo, no podria
afirmarse que los indigenas no tuviesen
utopias por encontrarse en un determinado
estadio del desarrollo politico y social, en
cuyo caso el mito era a su vez la utopia. En
ese orden de ideas, serfa necesario formular
los presupuestos sobre los que se funda la
vinculacién estrecha entre ambos concep-
tos. Un planteamiento al respecto puede
formularse, si se parte del principio de que la
utopia obedece primordialmente al interés de
los grupos societales que pueden imponerse
hegeménicamente al conjunto social a partir
de lo cual cada individuo y la sociedad en su
conjunto prefiguran sus ideales de futuro.
En contraste, puede decirse que el mito es
andnimo, nadie se proclama autor de un
mito como si de una utopia, por ello tiene
fuerza social cohesionadora. El mito puede
fundar la convivencia social aunque luego un
grupo lo asegure para mantener la cohesion;
por ello las dificultades para imponerla, pues
encuentra oposiciones y competencias. Mito
y utopia, ambos modelan lo social, pero el
mito asegura en mayor medida la cohesién
porque funda los presupuestos simbdlicos,
mientras la utopia propone un modelo en
medio de tensiones e intereses y por ello
necesariamente conflictivo.

En cualquier caso, la historia juega un pa-
pel referente de legitimacién como condicién
de arraigo en hechos y datos interpretables
en el marco del mito y la utopia; ademis

la historia provee tanto al mito como a la
utopia de la racionalidad que exige la época;
mito y utopia son sometidos a la necesaria
racionalizacién de la historia como referente
de legitimacion, pero al mismo tiempo, la
historia es construida e interpretada desde
el mito y la utopfa. El problema objeto con-
sistirfa, entonces, en la pregunta: ;desde qué
racionalidad histdrica se lee en el siglo XVI el
mito fundante de la utopia franciscana ante
el evento del descubrimiento?, por supuesto
se trata de un problema de encuentro trau-
midtico y conflictivo entre imaginarios.

En el caso del mito judeocristiano ;de qué
utopfa se trata’: jel Paraiso?, ;Jests?, sel Reino
de Dios?; tal vez sean Jestis de Nazareth o
Francisco de Asis, los casos paradigmdticos
para concluir que "la vida hay que vivirla
como la vivo yo, por ello la utopia soy yo,
pero t0 eres libre de hacerlo"; en el caso de la
Conquista—aunque en los frailes franciscanos
se tratase de un planteamiento similar— vino
acompafiado de un elemento distinto "la vida
hay que vivirla como la vivo yo, por ello la
utopia soy yo, pero tii no eres libre de hacerlo,
por ello es legitimo el uso de la fuerza que te
obliga a seguirme e imitarme y a destruir tus
idolos, soy la Verdad y la Civilizacidn, ademds
soy Profeta y anuncio el Reino de Dios: mi
mito y mi utopia’.

Francisco de Asis

Hace mds de ochocientos afios, un joven
habitante de la ciudad de Asis rompia con los
valores, modos de pensar y sentir predomi-
nantes en la naciente sociedad burguesa de
su tiempo. Este joven abjurd de la codicia y
la violencia, del poder soberbio dominante.
Quiso ser pobre para alcanzar un nuevo
modo de vida. A pesar suyo, propuso los
cimientos de una comunidad fraterna que
no acumularfa riqueza ni poder instrumen-
tal. Quiso una fraternidad signada por la
libertad, porque el origen del poder era co-
munitario, sin jerarquias ni pretensiones de
dominacidn, lo cual implicaba una actitud de
servicio, aceptacion y desprendimiento. Su
carisma profético retomado de las vertientes
que venfan de Nazareth se enmarcé en la
accién concreta pacifica y en el testimonio,
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porque su propuesta no admitia promesas
ni aplazamientos, era necesario vivirla en
ese mismo momento. En pocas palabras,
Francisco de Asis bosquejé con su testimonio
de vida una utopia que signarfa la misién
de algunos de sus seguidores y que, como
contrapunto, seria el referente de posibilidad
de otras realidades sociales diferentes a las
que se gestaron entonces y que predominan
hasta el presente.

Francisco de Asis, supera a los hombres
de su época en cuanto mira hacia las fuentes
y recupera el ideal propuesto por Jesus de
Nazareth: la utopia de la fraternidad y el
servicio bajo la promesa del Reino de Dios en
la tierra. Pero va mds alld, prefigura el futuro
colocindolo en presente y en si mismo, ¢l
vive la promesa, vislumbra la posibilidad del
Reino y actia, no lo posterga ni lo anuncia,
afirma su realidad con su testimonio como
posibilidad cierta de recobrar aquella Verdad
ética perdida. Para Francisco de Asis la Verdad
no es un cuerpo de ideas ciertas o verdades
légicas arquitecténicamente elaboradas hasta
conformar un “novum organum’ aristotélico;
la Verdad en Francisco de Asis es un concepto
existencial pletérico de contenido material,
pues la Verdad es la posibilidad de una vida
“verdaderamente vivida”, consistente en el
reconocimiento de la dignidad, el valor de la
existencia humana, la hermandad universal:
la hermandad entre la naturaleza, el préjimo,
el Otro, a quienes debemos nuestra propia
condicién de humanidad. Para Francisco de
Asis, la utopia es necesaria y posible en el
presente existencial de cada uno pero requiere
recuperar la libertad, una nueva libertad.

Francisco de Asis quiere vivir literalmen-
te el Evangelio, “sin glosa”, y esto lo hace
trasgresor de una interpretacién impositiva
de la religién, que pregona lo institucional
sobre lo personal, la obediencia ciega de
una fe reinterpretada desde los cdnones del
magisterio de la Iglesia, a una fe como opcién
personal de vida, en entrega incondicional a
Dios en fe y sin propio. Francisco de Asis,
quiere “reparar” la iglesia de su Padre Dios,
por eso se remite al Evangelio como la regla
fundante de su comunidad en fraternidad,
sin propio y en castidad (Regla). EI primer
capitulo de la Primera Regla es nodal en la

comprension del ideario de Francisco de
Asis, es su punto de partida. ;Qué valora
Francisco de Asis? y ;cudles son sus argu-
mentos? El primer ideal franciscano alude a
una estructura de relaciones en la que priman
los elementos que constituyen comunalidad:
obediencia a una autoridad y ningtin apego
material ni carnal. Tomando como referencia
el testimonio franciscano, se entiende que la
autoridad reside en el colectivo como acuerdo
y aceptacién de un presupuesto ético que es
necesario acatar. La autoridad no emana de
un poder externo a la comunidad, sea la je-
rarquia politica o eclesial. Este planteamiento
sobre la autoridad muestra otra faceta de su
propuesta ética: la humildad. De otra parte,
el desapego como condicién de libertad.
Ademis, en Francisco de Asis la libertad no
estd asociada al poseer y el poder, no se trata
de la capacidad de realizar el deseo porque la
riqueza y el mandato sobre los demds permi-
ten realizarlo. La libertad en Francisco de Asis
es libertad para ser humano, para realizarse
como criatura. Las ataduras a la propiedad
material son condicién de esclavitud, por ello
exigen la renuncia a la posesién mas no a su
disfrute como realizaciones de humanidad.

Francisco de Asis y su primera comunidad
responden vivencialmente a las preguntas:
¢scémo construir un mundo distinto al que
vefan y vivian?, ;c6mo vivir el Reino de Dios
anunciado en Nazareth? Esta es su utopia,
aunque pocos hermanos la comprendieron.
Conviene recordar que en la Edad Media
todo acto humano tiene como referente
imprescindible a Dios; crear una comunidad
en “obediencia, sin propio y en castidad”, es
procurar una "utopia”, un lugar perfecto,
vivido en el momento mismo no en el futuro,
ahora y no después de esta vida. Caminar
hacia la “utopfa” es vivirla aqui ahora, no es
evadir el mundo en que se vive para buscar
un paraiso ultramundano. Se trata de una
severa critica de la realidad y una fuerte exi-
gencia para ser consecuente con el deber ser.
La condicién de principio es una negacién
de si mismo: “obediente”, “sin propio” y en
“castidad”. Sélo desde la propia negacién es
posible construir un nuevo ser, en funcién
del otro y lo otro y no de si mismo, a partir
de la comunidad y no de la yoidad. Se trata
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de una exigencia radical de fraternidad. Esta
es una de las caracteristicas franciscanas, su
radicalidad, pues su época asi lo exigia y
justamente esa radicalidad permite que su
pensamiento continte vigente. Por ello (Ce-
lano, 1229), su bidgrafo, lo llama “hombre
del siglo venidero”.

La posibilidad del cambio radical y
utdpico propuesto en el Evangelio en una
Edad Media distanciada, en la préctica y el
pensamiento, del referente evangélico y de
la experiencia de las primeras comunidades
cristianas, hacen que Celano, al referirse
a Francisco de Asis, lo presente como “un
hombre nuevo” anticipandose en el sentido
de considerarlo anunciador de un nuevo
mundo. Habria que esperar quinientos
afos para que apareciera un Nuevo Mundo
donde fuese posible la utopia franciscana.
La utopia franciscana podria vivirse en ese
presente pero demandarfa una conversiéon
hacia una nueva estructura de relaciones
que permitiesen un nuevo modo de vida en
ese aqui y ahora. Para Francisco de Asis no
se trataba de esperar cambios en el futuro
sino que, teniéndolos en mente, él mismo
cambi6 haciendo de su vida un testimonio;
de ese modo, su espiritualidad ofrecié a la hu-
manidad una vertiente nueva de realizacion.
Esta exigencia encaminada a la accién y a la
transformacion personal y social, caracteriza
la utopia franciscana a diferencia de otras.
Sin embargo, hoy como entonces, son mds
fuertes las realidades humanas que pesan en
el momento de decidir sobre las esclavitudes,
por ello muchos hermanos prefirieron y
prefieren el poder, la propiedad y la gloria, a
la obediencia jerdrquica, distancidndose del
espiritu del Inspirador.

Reinado de Dios y Evangelio

Los franciscanos observantes de la familia
ultramontana, llegados al Nuevo Mundo en
el siglo XVI provenientes de la peninsula,
son herederos de una tradicién biblica mi-
lenarista que profetiza el encadenamiento
del Diablo: “Vi un dngel que bajaba del cielo
con la llave del abismo y una gran cadena en
la mano. Este dngel sujetd al dragon, aquella
serpiente antigua que es el Diablo y Satands y

lo encadend por mil afios. Lo arrojé al abismo,
donde lo encerrd, y puso un sello sobre la puerta
para que no enganara a las naciones hasta
que pasaran los mil anos, al cabo de los cuales
habrd de ser soltado por un poco de tiempo”
(Apocalipsis 20. 1-3).

La visién del Apocalipsis narra, inmedia-
tamente después, que el Diablo fue soltado
y saldrd a engafar las naciones del mundo:
“Cuando hayan pasado los mil anos, Satands
serd soltado y saldrd a enganar a las naciones
de todo el mundo...” (Apocalipsis 20, 7-9),
en la perspectiva franciscana, ese Diablo se
habia refugiado en el Nuevo Mundo. En el
capitulo siguiente, del Apocalipsis, viene la
“visién” que da la perspectiva utépica del
milenarismo: “Después vi un cielo nuevo y
una tierra nueva, porque el primer cielo y
la primera tierra habian dejado de existir, y
también el mar. Vi la ciudad santa, la nueva
Jerusalén, que bajaba del cielo, de la presencia
de Dios. Estaba arreglada como una novia
vestida para su prometido. Y of una voz que
venia del trono, y que decia: Dios vive ahora
entre los hombres. Vivird con ellos, y ellos serdn
su pueblo, y Dios mismo estard con ellos como
su Dios” (Apocalipsis 21, 1-3).

Gracias a la corriente de los espirituales
que conmociona desde el inicio su con-
gregacion religiosa, estos hermanos vienen
cargados de expectativas mesidnicas, de celo
por la observancia de la regla de Francisco
de Asis, por volver a la Iglesia primitiva y
temerosos del Diablo. Las utopias clésicas
del Renacimiento tienen en comun sus bases
culturales, fundamentadas en el humanismo
clésico y el pensamiento biblico y evangélico.
Puede decirse que el pensamiento biblico fue
la inspiracién de los utdpicos renacentistas.
En el Antiguo Testamento, aparte de la des-
cripcién del paraiso terrenal como un lugar
bello, pacifico, armonioso y abundante,
son muchas las referencias posteriores a un
reinado de paz y justicia, a una nueva tierra
paradisfaca, posible sélo si, como decian los
franciscanos: e/ conocimiento del Senor llena
todo el pais: En todo mi monte santo no habrd
quien haga ningin dano, porque asi como el
agua llena el mar, asi el conocimiento del Sesior
lenard todo el pais” (Exodo 3).
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De acuerdo con lo propuesto en el ideal
franciscano se producirfa un nuevo Exodo
comprendido como experiencia fundamen-
tal de constitucion de una fe, en el que un
pueblo creyente conducird al pueblo israelita
hacia una nueva tierra prometida, paradi-
sfaca. Unida a esta idea de Exodo, aparece
también la idea de un Mesias que volverd
para conducir al pueblo de Dios hacia su
salvacion y felicidad totales, son multiples
las citas en este sentido que fundamentan
estas cosmovisiones. En el siglo I una nueva
utopia habia sido formulada: “Todos seguian
Sirmes en lo que los apdstoles les enseriaban,
y compartian lo que tenian, y oraban y se
reunian para partir el pan” (Hechos 2, 42).
Ciertamente se trata de la descripcién de la
Iglesia, terrena pero ideal.

El eje articulador de estas perspectivas
es la posibilidad de construir el Reino de
Dios en las nuevas tierras: “Habrd un Rey
que reinard con rectitud y gobernantes que
reinardn con justicia” (Isafas 4, 2; 9, 1-7;
Salmo 2 y Salmo 110). Para los primeros
franciscanos llegados a ese Nuevo Mundo,
la interpretacién del sentido del Descubri-
miento no puede ser distinta, si se tiene en
cuenta lo hostil y dificil que resultaba para
estos hombres esta penitente aventura y lo
prometedora que resultaba. Unas tierras
desconocidas e incomprensibles, habitadas
por el Diablo, sin matolonaje, en la més ex-
trema pobreza, frente a lenguas muy diversas
e ignoradas y para acabar de completar, en
conflicto permanente con sus coterrdneos
conquistadores.

Franciscanos en Nueva Granada

La historia franciscana en el Nuevo Reino
de Granada durante la segunda mitad del
siglo XVI y la primera treintena del siglo
XVII, deja a primera vista la penosa impre-
sién de que en aquel ambiente hostil y lleno
de contrariedades en que nacid y se desarroll6
la institucién provincial, mal pudo echar
raices la tarea evangelizadora y el proyecto
de construccién del Reinado de Dios que
tenfan entre manos los religiosos como objeto
primordial de su accién.

Sin embargo, la documentacién que
ilustra dicha historia emerge de un contexto
en el cual prevalece el género de denuncias,
recusaciones y quejas, pero donde brilla
por su ausencia el reconocimiento de las
realizaciones positivas y de las reflexiones
teoldgicas que surgian de su accién pastoral.
Corresponde, pues, desentranar en qué
medida, detrds de tal ambiente de conflicto,
nacié y pudo recorrer sus primeros pasos la
primitiva comunidad de Nueva Granada, la
utopia mesidnica proveniente de la penin-
sula ibérica, en la parte considerable que le
correspondid a la Provincia Franciscana. Pero
este balance sélo resulta objetivo si se tiene
en cuenta que el antagonismo que dio origen
a aquella problemdtica de los frailes con el
gobierno civil, con los encomenderos, con
los obispos, con el clero secular y atn entre
ellos mismos, que aparece como la ténica
dominante de todo el periodo, no fue més
que la barrera de obsticulos que tuvieron que
superar, precisamente para poner por obra,
la misién religiosa que los habia sacado de
Espafia y traido al Nuevo Reino.

Como expresa la explicacién de las razones

y propdsitos por las cuales llegan al Nuevo
Mundo:

“..y ya en esta de este Nuevo Reino, pues
apenas llegd a las orejas de Espana y de estas
dos religiones su descubrimiento, cuando se
alentaron ambos a una a volar desde aque-
llos reinos, y como veloces quernbines pasar
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sobre las aguas del anchisimo océano para
venir a tocar con ellas a estas viltimas paredes
de su madre, donde haciendo asiento, fuesen
con su doctrina sacando de entre las garras
de Satands a los que en oscurisimas tinieblas
de idolatria tenia ciego tanta inmensidad de
infieles, reduciéndolos a las luces de la Ley
Evangélica” (Simén, 1981).

Los siguientes testimonios muestran, de
modo sumario, algunas manifestaciones de
los imaginarios y las utopias que se encontra-
ron en los escenarios del Nuevo Mundo hace
quinientos afios. Cada actor trajo consigo lo
suyo verdadero y encontré lo ajeno falso, no
podia ser de otro modo, como no son de otro
modo los conflictos del presente. A pesar de
todo, el mito biblico del paraiso terrenal y el
mito cldsico de la edad de oro que conflufan
en el Nuevo Mundo, dieron origen al mito
del “buen salvaje” que ejercié una profunda
influencia cultural en la Europa de entonces.
La idealizacion que se confiri6 a la condicién
“primitiva” de la humanidad, influyé no
s6lo en las manifestaciones artisticas sino
en el interés por la investigacién del estado
de naturaleza, y contribuyé a la hipdtesis
roussoniana de un originario estado natural
presocial pero racional, en el que serfa necesa-
rio buscar los fundamentos del derecho y del
pacto del que nace la sociedad politica. Los
franciscanos llegados a América, hombres
de su tiempo e inmersos en este imaginario,
serdn influenciados de similar forma por
el milenarismo de Joaquin de Fiore, por el
humanismo de Erasmo de Rétterdam y por
un mesianismo alimentado por el judaismo y
los conversos presentes en la sociedad ibérica
en el siglo XV y XVI. Estas perspectivas se
acentuaron por la presencia de genoveses en
la provincia de Andalucia que trajeron desde
Italia una expectativa milenarista. Finalmen-
te, debe resaltarse la continua presencia drabe
y la religi6n islimica que durante ocho siglos
en la peninsula contribuyé a una cultura de
similares caracteristicas mesidnicas.

El utopismo mesidnico consiste en saber
que El vendrs, que el Mesias Salvador es
una realidad tangible. Para la Corona era
una posibilidad real en su nuevo territorio y
el Imperio deberfa preparar a la humanidad
conocida para ello; para los franciscanos

las consignas "primitivas” de Francisco de
Asis eran posibles en América y los indios
constituirfan una cristiandad ejemplar que
permitirfa la venida del Senor; de ahi la
posibilidad de realizacién de su utopia en el
seno de la Iglesia indiana, que serfa el lugar
perfecto para la esperada llegada del Mesias,
en procura del Reinado de Dios. El “Mundo
Nuevo” ofrece a estos franciscanos reforma-
dos dela peninsula, la estupenda posibilidad
de comenzar en América, lejos de la Europa
“pecadora” y “perdida’, la construccién de
una Iglesia “apostdlica y pobre” como la de
los primeros tiempos, la de los inmediatos
seguidores de Jests, cuyo ideal coincide con
las metas originales de la Regla de Francisco
de Asis. Los religiosos seguidores de Francisco
de Asis, revivieron el suefio de implantar
una Iglesia y una sociedad pobres; junto a
los indigenas que emulaban esa condicién
de pobreza, descubrieron en ellos los valores
que Francisco de Asis practicd; por ello su
objetivo fue una Iglesia indiana segin el
modelo apostélico, para el que la pobreza
es un componente fundamental. El ideal
franciscano asume los rasgos de lo que para
el catolicismo es la experiencia fundante de
las primeras comunidades del siglo I a pesar
de tener ante s un eterno problema, central
parala culminacién de esta tarea: la presencia
del Diablo que se encontraba refugiado en
estas tierras después de haber sido expulsa-
do de la peninsula; esta realidad exige una
condicién ineludible para la construccién
del Reino de Dios: extirpar las idolatrias y

expulsar al Diablo.

Pedro Aguado

En la dedicatoria al Rey, fray Pedro Agua-
do se caracteriza a si mismo ante el Soberano
y caracteriza al indigena (Aguado, 1956):

“....pues con ella yo no pretendo sino hacer
lo que debo como cristiano y fiel servidor de
V. M.; porque en el discurso de quince afios,
los mejores de mi vida, que me empleé en
la predicacion y conversion de los idélatras,
que como bestias vivian en el Nuevo Reino
de aquellas Indias en servicio del demonio,
entendi por muchas cédulas que vi de V. M.
el celo que tiene tan catdlico del aprovecha-
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miento y conversion de aquellas dnimas,
con el cual no solamente provee de personas
eclesidsticas y seglares, para que las unas en
el ministerio de la justicia y las otras en el de
las conciencias, pongan en ejecucion lo que
con tanta cristiandad y tan costosos medios
VI M. procura, que es la multiplicacion de
los cristianos y aumento de la Iglesia, y fe de
ella; he visto también que con mucho cui-
dado muchas veces ha enviado a mandar le
avisen de los ritos, y ceremonias y sacrificios
con que aquella gente por industria de sus
Jeques y mohanes sirven a los demonios como
a sus dioses, y las demds cosas que pasan en
deservicio de Dios y desacato de la corona
real, para proveer en ello lo que convenga a la
gloria de Dios nuestro Serior y al servicio de

la majestad catélica...” (Aguado, 1956).

En esta corta declaracién, como en cien-
tos de ellas, se expresan los imaginarios a
propésito de asuntos relevantes en una tarea
comun. Para Pedro Aguado, en la tarea de
multiplicacion de la cristiandad y el fortale-
cimiento del Reino y la Iglesia, de un lado
se encuentran V.M. y los frailes, y del otro
los salvajes y el demonio. Agrega Aguado,
declarando los motivos de sus escritos:

“...por el amor que tengo a mi propia pa-
tria, que ha sido la que con tanta franqueza,
como made, ha proveido al Nuevo Mundo
de gente que, por fuerza o por industria,
ha traido a los moradores que en él como
bestias vivian en servicio del demonio, unas
veces con armas, otras veces con doctrina al
conocimiento de Dios y al yugo de la fe...”
(Aguado: 1956, pp., 110-111)

Complementa fray Pedro la exposicién de
los motivos y medios de la Madre Patria para
luchar contra el Diablo en estas tierras por el
bien y salvacién de los propios mediante los
recursos soberanos del adoctrinamiento y la
fuerza. ;Qué imagina el fraile?, ;cémo se re-
presenta a si mismo, a la Corona, a la Iglesia,
a los nativos y a los dioses y demonios? El y
su sefior soberano son los portadores de una
verdad social y ultramundana que debe ser
sembrada por la via de la seduccién evangeli-
zadoray la reduccién politica y militar. ;Para
qué? Para instaurar un modelo de sociedad
y de vida, un modelo de comportamiento

social y culto que se ajuste a la Palabra y la
utopfa. Independientemente del modelo de
Reino de Dios que opere en su imaginario, el
fraile aspira a un Reino de Dios que supone
comparte con la Corona y la Mitra.

Pedro Simon

El franciscanismo del siglo XV1I pretendia
regresar a los origenes en el sentido profético,
porque la Iglesia de los siglos XV y XVI habia
abandonado ese rol. Ante los franciscanos
aparecia la posibilidad del Nuevo Mundo
como el lugar para una nueva Iglesia con
un nuevo profetismo. Los franciscanos
observantes del siglo XVI herederos de una
perspectiva milenarista, consideran el Nuevo
Reino de Granada como un lugar propicio
para la venida del Mesias y la instauracién del
Reino de Dios. Este lugar que, como pocos,
reunia todas las condiciones, sin los pecados
de Europa, con la inocencia propia de estas
gentes, era —sin embargo— tierra habitada y
dominada por el Diablo; por tanto es nece-
sario extirparlo y organizar el pueblo sin su
influencia para construir el Reino de Dios.
Pero, si estas gentes no tienen alma (la bula
Sublimis Deus de Pablo I11 1537) no es posi-
ble evangelizar, por consiguiente es necesario
demostrar que la tienen, que son un pueblo
elegido pero abandonado y que con ellos el
Mesias se hard presente.

En varios pasajes pondrd de relieve dos
rasgos que caracterizan la feliz condicién de
los indios: uno relativo a su organizacién
social, el comunismo de los bienes; el otro,
propio de cada individuo, la cordura y el
valor personal; ambas condiciones bésicas
de cualquier utopfa. Del examen de los po-
blamientos se concluye que los aborigenes y
los europeos pertenecen a la misma "familia”,
el origen divino se debe al mismo Dios y el
terrenal a los mismos patriarcas, entre ellos
Noé y las doce tribus de Israel, aunque se
trate de pueblos perdidos, extraviados, dis-
tanciados de Dios que pueden volver a ser
lo que originalmente fueron. En este caso, el
asunto no es tener o no alma sino desandar
el camino de la idolatria hasta la Ley de Dios
y la luz del Evangelio.
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La conquista de cuerpos y almas exigfa la
expulsion del paraiso de todo lo que tuviese
visos de satdnico. Asi lo comprendié Ginés
de Septlveda, adalid tedrico de la monarquia
castellana. El clérigo cordobés, en su famosa
Democrates alter (1547), interpreté que no
s6lo los indios no vivian en ‘aquel pacifico rei-
no de Saturno que fingieron los poetas sino que,
por el contrario, eran unos bdrbaros destinados
a ser siervos por naturaleza, cuyo sojuzgamiento
era plenamente legitimo” (Sepilveda, 1979).
La violencia conquistadora transformé ra-

pida y convenientemente al “noble salvaje”
en un ser “naturalmente” vago y vicioso,
melancélico, cobarde, embustero, holgazdn,
id¢latra, libidinoso y sodomita. Bartolomé
de las Casas combate vehementemente estas
opiniones.

El requerimiento contiene, paraddjica-
mente, algunos elementos bésicos para la
construccion de una utopfa: La hermandad
fundamento de la fraternidad, pues todos
somos hermanos hijos del mismo Dios,
declaracién que viene de la mds genuina
vertiente franciscana; la jerarqul'a, necesaria
para la construccién de un imperio, en
este caso de un Reino, que procede de la
representacion del mundo estratificado de
la Corona y la Mitra, mas no propiamente
de Francisco de Asfs; el fundamento divino
del poder terrenal, que procede de la repre-
sentacién mitica del origen de los poderes
terrenales que van desde la divinidad hasta
el soberano, pasando por el pontifice; la
obediencia y la humildad como condicién
no sélo para el buen gobierno sino para la
salvacién de las almas; y, por consiguiente,
la aceptacién de la voluntad del soberano
como palabra de inspiracién divina para la
construccién del Reino so pena de la sancién
legitima y severa. El Reino tiene inspiracién
divina, su estructura es jerdrquica (Iglesia,
pontifice, soberano, predicadores y militares)
y la promesa es la libertad, el respeto, la paz
0, en caso de desacato, la guerra, la esclavitud
y la muerte, por culpa del sibdito.

Se concluye, entonces, que uno de los pro-
pésitos mds importantes del requerimiento
consiste en ofrecer legitimidad y legalidad a
las acciones conquistadoras y evangelizado-
ras. Ambas condiciones permiten salvar la
conciencia de la Corona, de los capitanes,
encomenderos y sacerdotes. Sin embargo,
spor qué es necesario salvar la conciencia?
Porque hay conciencia de la extrema grave-
dad de las acciones conquistadoras y la mag-
nitud de la violencia que implica. De otra
parte, el requerimiento también expresa el
triunfalismo con que viene la Iglesia luego de
derrotar a los moros y judios, encontrdndose
con una nueva realidad en la que también es
necesario imponer la fe y el vasallaje con la
misma fuerza y argumentacién. Como en
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otras noticias, Simén, parece hablar por boca
ajena, especialmente a través de los voceros
de los indios al responder al requerimiento.
Los acontecimientos relatados no son vividos
directamente por Simon, se trata de créni-
cas recogidas de versiones ajenas. Ademds,
Simén coloca en boca de los indigenas un
discurso que no es propio de ellos, quiere
expresar su opinion por interpuesta persona.
Laldgica del pregonero no es la de los nativos
y ello puede mostrarse en diferentes apartes,
pues hacen referencia a Dios (el Dios de los
espafoles que no es el suyo) como quien
los cred, dicen de la tierra como suya en un
concepto de propiedad que no es indigena
sino conquistador. Simén es un cronista y
como tal deberia ser neutral pero no puede, el
requerimiento no alcanza a salvar su concien-
cia y por ello los indios en su crénica dicen
lo que desde su condicién no podrian decir
porque recurren a la l6gica y a los argumen-
tos del espafiol. Ademds, tanto la respuesta
del pregonero como la reiteracién intil del
requerimiento muestran que se trata de una
farsa, que es una diligencia indtil, sin eficacia
persuasiva. De este modo Simén condena
la actitud y la accién del conquistador y del
encomendero y pide el resarcimiento como
condicién para la paz, pues los indios tenfan
buenos argumentos para una guerra justa. El
relato de Simén deja entrever la existencia de
derechos exigibles apoyados en buenos argu-
mentos. Simén no condena explicitamente la
guerra contra los indios porque son idélatras
y pecaminosos pero se entiende que este no es
un punto de partida que justifique la guerra
pues si no se les quemaran las casas ni se
esclavizaran sus mujeres e hijos podrian ser
evangelizados y asimilados a la Corona como
buenos hijos de Dios que son. En ese caso la
evangelizacién hubiera sido posible por vias
pacificas o con menor resistencia y hubiera
sido posible construir la utopia.

Los misioneros

El comportamiento de los misioneros
franciscanos que arriban al continente
americano durante el siglo XVI, no serd una
conducta espontdnea y coyuntural; respon-
derd a una posicién histérica. Su opcién a

favor de los indios, la organizacion social
que adoptan para los pueblos misioneros
que fundan el modelo de Iglesia que trata-
rén de plasmar en el Nuevo Mundo, todo
ello se inscribird dentro de las mds caras
tradiciones franciscanas. Tomar partido por
los pobres y oprimidos, compartir la vida
de los marginados, la comunidad de bienes,
el rechazo a la violencia, descartar para la
evangelizacién el poder coercitivo, querer
una iglesia de acuerdo con los pardmetros
de la comunidad apostdlica primitiva y un
estilo de vida no basado en la produccién y
el consumismo son, efectivamente, rasgos
predominantes de la alternativa franciscana.
Si el proceder de los frailes en la América de
la Conquista se compara con la respuesta
que en la Europa del siglo XIII dieran los
franciscanos, se constatard como, a pesar del
tiempo y las circunstancias, ambas actitudes
se corresponden.

Los franciscanos que llegan a América, no
s6lo traen en su corazén los viejos ideales de
su Orden sino también las ideas que, tributa-
rias de estos ideales, circulaban en la Europa
de entonces. El Humanismo renacentista
serd tefiido en muchas de sus vertientes por
la atmésfera de renovacién franciscana que
por esos tiempos se respiraba. Los francisca-
nos observantes llegados a Nueva Granada
antepusieron como condicién para su traba-
jo, el derecho a una vida libre de los indios,
en consonancia con su dignidad humana,
recalcando la ilicitud de imponerles cual-
quier tipo de servicio personal que implicase
alguna forma de esclavitud. Son didfanos los
testimonios en este sentido. Cuando fray
Jerénimo de San Miguel y fray Juan de San
Filiberto denunciaban el trabajo de remeros
del Magdalena a que eran sometidos los
indios, véase lo que dice el segundo: “..que
los envian al desembarcadero y a otras partes
por cargas y les llevan el precio de su trabajo y
no les dan nada ni aiin, apenas maiz crudo
que coman en el camino y los traen con canoas
cargadas doscientas leguas por el rio arriba y no
se lo pagan y les dan muy mal de comer. Porque
si se lo pagasen y les diesen bien de comer, los

indios se holgarian de ganar algo para llevar a
sus casas” (AGI, 1550).
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Y proclamaban que este suplicio superaba
al que hacfan “sufrir los mahometanos a los
cristianos”; conclufan que mientras no se
impidiese absolutamente tal opresién, era
intdil tratar de inculcar el amor cristiano en
el corazén de los naturales. Hay en fray Jeré-
nimo de San Miguel denuncias muy fuertes,
comparables solamente con el sermén de
Montesinos o las crénicas de Bartolomé de
las Casas:

“..INo haria yo lo que debo, ni cumpliria
con lo que a mi conciencia conviene, si no
diese cuenta a vuestra real alteza de lo que
toca a los tratamientos de los naturales. Y
primeramente quiero decir que en este reino,
aungue es poca la tierra, se han hecho tantas
y tan grandes crueldades, que si yo no las
supiera de raiz y tan verazmente, no pudiera
creer que en Corazon cristiano cupieran tan
crueles y fieras inhumanidades. Porque no
hay tormento tan cruel ni pena tan horrible
que de estos, que de muy servidores de vuestra
alteza se precian, no hayan experimentado
en estos tristes y pobrecitos naturales, porque
unos los han quemados vivos, otros, les han
con muy grande crueldad les han cortado
manos, narices, lenguas y otros miembros;
otros, es cierto haber atracado gran niimero
de ellos, asi hombres como mujeres; otros, se
dice, que han aperreado indios y destetaco
mujeres y otras crueldades, que en solo
pensarlo tiemblan las carnes a los que algo
de cristianos tienen. Estos son, los servicios
que acd a vuestra alteza se hacen y por las
cuales piensan en ser remunerados” (AGI,

1550).

No sélo se encuentran estas denuncias al
inicio mismo de la provincia, siendo todavia
custodia; también al ser ya una provincia ma-
dura, en el ano de 1575, cuando fray Pedro
Aguado alertaba, en su memorial, al Consejo
de Indias, sobre las cosas que impedian cual-
quier fruto de la doctrina cristiana y sefalaba
entre éstas la excesiva carga de tributos a que
eran obligados los indios y el oneroso peso
de los servicios personales; decia categérica-
mente que sin una prohibicién dristica de
tales cosas, ‘ni los infieles se convertirdn, ni los
convertidos aprovechardn ni atin hay para que
vayan personas eclesidsticas que los enserien”

(AGI, 1575).

Posteriormente, en 1582, cuando fray
Pedro de Azuaga escribia con angustia al Rey
que o tengo grande escripulo de conciencia
de ver cudn poco fruto hacen los religiosos en
las doctrinas ni se espera hacer” (AGI, 1582),
inmediatamente agregaba la razén por la
que no se cumple la prohibicién acerca de
los servicios personales y la mucha sujecién
en que tienen los encomenderos a los indios.
Avanzando en enérgica defensa del indio,
el padre Azuaga en su denuncia sintetizard
la afligida situacién de los naturales en el
siguiente texto:

“Lo primero y principal que es el principio

de su aprovechamiento es, que totalmente se

quite el servicio personal de estos naturales,
porque no hay esclavonia en el mundo se-
mejante. Son tantos los servicios en que los
ocupan en las sementeras y criar ganados
de sus amos, que no les queda tiempo para
hacer sus labranzas ni para tejer una manta
para pagar las demoras, a sus mismos amos,
ni para seguir la doctrina, segiin los tienen
ocupados y molestados por sus calpixques,
sacdndolos de sus tierras para hacer sus
haciendas en otras tierras donde tienen sus
estancias y ganados, zarpandolos por donde
vienen a morir muchos. Y si a alguno le
dan una manta al cabo del ano, paga el
desventurado dos y tres para cumplir con
la demora. Y son en esto tan acosados que
aiin el dia de fiesta les sacan para Trabajar.

Y aunque Vuestra Majestad manda reme-

dien esto, no lo hacen. Esto importa mucho

para el descargo de vuestra Real conciencia”

(AGI, 1583).
El siglo XVII hasta 1630 es el periodo

cumbre de rompimiento con la perspectiva
utdpica de origen mesidnico y milenarista,
proveniente de la peninsula ibérica, a través
de los frailes franciscanos llegados a Nueva
Granada. Este rompimiento se da, entre otros
factores, gracias a la criollizacién de la Orden.
De hecho, uno de los cronistas de cabecera,
fray Pedro Simén, sélo relata hasta 1620; la
recopilacién de fray Pedro de Aguado va hasta
1582, Asensio hasta 1585; Gonzaga ratifica
lo que Asensio dice; y aunque Almanza va
hasta 1789, aporta poco. En 1618, el obispo
de Santafé es un criollo: don Hernando Arias
de Ugarte y entre los afos 1636 y 1645, se
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dan en la provincia tres provinciales criollos,
prueba fehaciente del proceso de criollizaciéon
de la Orden en el Nuevo Reino de Granada.
El siglo XVII se caracteriz6 tanto dentro de
la Orden como de la Iglesia, por el conflicto
permanente entre espafioles y criollos, sus
disputas se daban por herencias, por cargos
incluso por devociones. Los franciscanos por
ejemplo, promueven los cultos a la “Pasion de
Cristo” y el de la “Inmaculada Concepcién”,
este tltimo, gracias a la voluminosa obra de
Juan Gil, sobre los “Conversos y la Inquisi-
cién Sevillana” (Gil, 2000), se sabe que fue
un misterio patrocinado por los conversos en
su afdn de mostrar verdadera catolicidad.

Los jesuitas se ponen del lado de los fran-
ciscanos y los dominicos se enfrentan a ellos
aliados con los agustinos:

“Los de las érdenes todos estin encontrados
unos con otros, hechos facciones y bandos:
franciscanos y de la compania por una parte,
dominicos y agustinos por otra. Y de esta di-
vision no sélo resulta el mal ejemplo que nos
dan con sus encuentrosy con no comunicarse
entre si, ni acudir a las fiestas solemnes de sus
casas, sino la nota gravisima de murmurarse,
ofenderse y maltratarse con denuestos dirigi-
dos a las personas y a las comunidades, mds
descubiertamente que en los piilpitos, donde
disfrazan siquiera sus pasiones con mds caso
de la doctrina evangélica. De aqui nace
partirse también la grenia los seglares por
devocidn que tienen a unas u otras religiones
y particulares dependencias de unos u otros
religiosos, y en estas parcialidades no entra
s6lo el vulgo, sino lo mds granado de todos los
estados, con que viene a peligrar la quietud
de la repiiblica, asi en lo espiritual como en
lo temporal, que para tierras muy antiguas
y asentadas en la fe fuera de notable riesgo,
cuanto mds para este Reino nuevo, donde
las plantas son tiernas, y hasta su tiempo, el
cuidado de que vegeten y crezcan no ha sido

muy vivo” (Salazar, 1946).

Cacique Tundama

Uno de los documentos mds interesantes
en la reconstruccién de la voz de los nativos
se encuentra en las Crénicas de Pedro Simén,

Capitulo XXIII de la Quinta Noticia. Simén

registra la declaracion del cacique Duitama
en los siguientes términos:

“No perdié palabra el Tundama de cuan-
tas hablé el Baltasar Maldonado [alguacil
mayor encargado por Ferndn Pérez de Que-
sada para la pacificacion de los indios de la
provincia de Tunja (1541)] que no oyera y
entendiera y comenzara desde las primeras
a revolver razones en su pecho para darle
respuesta acomodada a sus intentos, bien
otros de los espanoles. Y asi en altas voces dijo:
No pienses soy tan bdrbaro que no conozca
el bien de la paz y de los muchos que salgan
de ella y la estimacion que debo hacer de la
amistad que es bien se tenga con vosotros.
Lo que diera desde luego si no conociera
vuestras manas que con palabras blandas
meternos en vuestra amistad y dentro de
ella hacernos reventar con pesadas cargas de
tributos -si- pagdrselos al Rey de Castilla, a
quien vosotros decis lo pagan tantos reyes y
principes, fuera tolerable. Pero a sus criados
y siervos, como vosotros los sois, serd desa-
tino un gran principe como yo, sujetarme
a pagarlo, ayuddndome a estos intentos el
conocer los vuestros, ejecutados con malas
obras, malos tratamientos y muertes, de
que tenemos a la vista claro ejemplo con los
campos baiados de sangre de la que habéis
derramado en Sogamoso y sus comarcas, con
que habéis cebado vuestros perros, dando
otros crueles y afrentosos tormentos en las
partes deshonestas, donde se echa de ver
cudnto lo sedis todos vosotros. Ni son para
mi de ninguna importancia los ejemplos
de risa que me traéis de los muertos, pues
si ellos no supieron disponer de resistencia
que os pretendieron hacer, caiga sobre ellos
el mal suceso, que pretendo despachar de
mi ddndoos a entender que no lo habéis
~de tratar- con muertos, mds con vivos, y
que habéis menester todo vuestro valor y
Suerzas de que tanto blasondis, para con
las de Tundama, tan conocidas de todos sus
convecinos. Y para que desde luego, vosotros
que lo queréis ser nuestros por fuerza las
conozcdis, reparo de este tiro que os envio
de mi mano” (Simén, 1981).

Obviamente no se trata del discurso de
un cacique sino, en el mejor de los casos,
de una interpretacién que hace el cronista
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de sus palabras. En este caso, Pedro Simén
hablaria por boca del cacique manifestando
su propio parecer y cosmovisién como
misionero franciscano que responde a las
realidades del requerimiento en particular
y de la Conquista en general. Pedro Simén
ve en los indigenas a personas inteligentes
que reconocen en el Rey una autoridad con
la que desean relacionarse directamente sin
la intermediacién de los capitanes y enco-
menderos. Por consiguiente, implicitamente
se reconoce la existencia de un proyecto de
la Corona y el papel obstaculizador de los
capitanes y encomenderos, sin los cuales
podiria llevarse a cabo el proyecto civilizador
y evangelizador cristiano.

Una primera pregunta obligada se refiere
a las razones que asisten a Tundama para
afirmar enfiticamente la distincién con el
bérbaro, especialmente sostener ante el otro
que no es como se lo supone que es. Pero
hay algo mds, pues no se trata de cualquier
declaracion protocolar sino de una asevera-
cién vehemente, considerada oportuna por
Tundama y especialmente relacionada con
la condicién de humanidad: se encuentra en
juego el mds crucial asunto en las relaciones
entre el conquistador y el conquistado. Sa-
bido es que siempre el conquistador ha uti-
lizado el recurso de la descalificacidn del otro
como el argumento maestro para su accién
“civilizadora” y “salvadora”. Por supuesto,
hay de por medio una conciencia explicita de
las diferencias entre barbarie y no-barbarie,
ante las cuales es necesario tomar distancia
desde puntos de vista éticos; en cierto sentido
ambas partes comparten la necesidad de la
distincién, de la declaracién y del dominio
de algunos criterios diferenciadores, aunque
—por lo general— no los comparten. Y este
disenso es comprensible, pues los criterios
que distinguen la civilizacién de la barbarie
no son los mismos, de otro modo no seria
posible la legitimacion del acto civilizatorio y
salvador. Especulando con certidumbre sobre
este enunciado podria afirmarse que Tunda-
ma dice: “Td supones que soy un barbaro,
yo sé que no lo soy y td no te has percatado
de ello; es mds, tal vez sea posible que ti seas
un bérbaro en contraste con mi humanidad”.
Por supuesto que se hace referencia al bérbaro

de los siglos XV y XVI en el imaginario del
europeo de entonces; en términos generales,
bérbaros eran considerados los pueblos no
europeos de la época. La condicién de huma-
nidad y barbarie se encuentra formulada en
diferentes documentos oficiales de la Corona,
especialmente en sus cartas y el requerimien-
to, con los que serd necesario contrastar la
declaracion de Tundama.

“...que no conozca el bien de la paz y de los
muchos que salgan de ella...”. Un criterio de
distincién entre la humanidad y la barbarie
se refiere al reconocimiento de la paz como
un preciado bien y de sus consecuencias,
en clara alusién a los beneficios derivados
de vivir en comunidad, en buena vecindad,
en intercambio equitativo. Es un Cacique
—un Principe- que se reconoce conocedor
del valor de la paz y reclama de sus inter-
locutores este reconocimiento. Un pueblo
barbaro no reconoceria los beneficios de la
paz significando con ello que la condicién
de no-barbarie pasa por la profesion de una
politica pacifica como la que Tundama dice
reconocer y profesar...

“...y la estimacion que debo hacer de la
amistad que es bien se tenga con vosotros”.
Tundama dice estimar la paz y la amistad, y
aspira a ellas como un bien preciado que de-
sea compartir con el otro. No cabe duda que
la paz y la amistad van de la mano aunque
en las relaciones politicas no se impliquen
simétricamente, pues puede haber paz sin
amistad, pero la amistad implica la paz.
Tundama lo entiende y lo proclama, al fin y
al cabo es un jefe politico y militar...

“Lo que diera desde luego si no conociera
vuestras manas...”. Pero Tundama es un caci-
que, un lider responsable de una comunidad
sometida, que ha conocido la conquista y
objeta, por ello no reconoce las posibilidades
de una amistad con el otro mafoso que ha
conocido en sus practicas... se conocen mu-
tuamente y la conflanza estd minada por los
horrores de guerra santa de los invasores...

“...que con palabras blandas meternos en
vuestra amistad...”. La méscara del engafio es
la de siempre, la mentira, la mana ladina, la
distancia entre las palabras y los hechos que
Tundama conoce, el conquistador ofrece
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amistad con buenas maneras pero miente,
es més sus palabras mafiosas son la mdscara
de la violencia...

“...y dentro de ella hacernos reventar con pe-
sadas cargas de tributos...”. Lo que le interesa a
los encomenderos y agentes de la Corona es el
tributo escondido tras palabras “blandas” que
esconden las pesadas “cargas”. Obviamente,
Tundama juzga por los hechos no por las
declaraciones ampulosas de sus interlocutores
ni por las intenciones explicitas consignadas
en las Cédulas reales.

“...=si- pagdrselos al Rey de Castilla, a quien
vosotros decis lo pagan tantos reyes y principes,
fuera tolerable”. Tundama expone sus argu-
mentos con una ldgica sencilla: pagan los po-
derosos a los poderosos que son quienes con
mayor razén deberfan reconocer la soberania
del Rey, no las personas sencillas a quienes
Tundama representa. Contintia:

“Pero a sus criados y siervos, como vosotros
los sois, serd desatino...”. Pero, exigirlo para
ser pagado al criado y al vasallo, es un des-
atino, ya no hay paridad en la relacién, no
hay igualdad ni equidad entre pares; por ello
Tundama entra en desacato y desobediencia,
pues no pagard tributos a quienes no tienen
la majestad ni el poder que dice tener el
Soberano.

“...un gran principe como yo, sujetarme a
pagarlo...”. Si ha de pagarlo, Tundama lo
harfa al rey porque Tundama es un principe;
esa es la regla de paridad, igualdad y equidad
entre pares. Si bien la proclama de Tundama
s6lo tiene como contenido una respuesta ala
asimétrica relacion entre las partes, muestra
los valores sobre los que funda su cacicazgo
y condena a su adversario por los antivalores
que practica. No hay una prefiguracién de su
propio pensamiento utdpico pero si devela
las contradicciones entre el deseo de la Co-
rona y la realidad de la Conquista.

El Diablo

Desde finales del siglo X1I, a causa del cre-
cimiento de las herejfas en Europa central, la
Iglesia se obsesiona en la lucha contra el Dia-
blo, considerado como fuerza sobrenatural y
principal enemigo de la cristiandad. Minois

muestra con detalle la actitud beligerante de
la Iglesia frente al Diablo (Minois, 2002). El
IV Concilio de Letran lo discute en 1212 y
por primera vez se organiza la caza de brujas

en Alemania hacia 1230. Como no se puede
echar mano del Diablo, es necesario perseguir
y quemar sus acdlitos, brujos, brujas y herejes
brujos. En Lorena (1408), en el juicio a Juana
de Arco (1431), contra Gilles de Rais (1440)
y contra las brujas de Brescia (1457), la iglesia
mostrd su determinacién en la lucha contra el
Diablo. Esta constante cacerfa se mantendrd
incluso durante el Renacimiento. De acuerdo
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con Jaime Humberto Borja “la obsesion llegé
a limites desesperados con el ascenso del
humanismo y la secularizacién en los siglos
XV y XVI, siglos en los que Dios estuvo mds
amenazado que nunca’ (Borja, 1998). Ino-
cencio VIII expidié en 1484 la bula Summis
Desirantes, llamada “el canto de guerra contra
el infierno”, en la cual autoriza actuar con
rigor en el combate contra el enemigo, el
Diablo. En 1500, Alejandro VI expresa su
preocupacion por los progresos de la brujeria
en Bohemia y en Moravia; en 1513, Julio II
pide que se persiga todos los que adoraban
al Diablo, al igual que Leén X, Adriano VI
y Clemente VII entre 1521 y 1526.

En 1536, el concilio de Colonia excomul-
ga a los clérigos que se dedican a la brujeria;
en 1538 el Concilio de Treveris entrega a la
justicia a los que adoran a Satdn; en 1565 el
Concilio de Cambrai prohibe las pricticas
mdgicas y la brujeria; en 1583, el Concilio
de Reims excomulga a los brujos. En 1585 la
bula Coeli et Terraey en 1623 la Ommnipotentis
Dei, reiteran todas las condenas. Situacién
similar se vive en el mundo “reformado”,
en las provincias unidas, es asi como entre
1520 y 1620 se desarrollan quince sinodos
que condenan la brujerfa.

De otro lado, las autoridades civiles man-
tienen la misma politica. Carlos V en 1532
promulga la Nemesis Carolina, que persigue
a quien practica encantamientos o tengan
relaciones con el Diablo; las ordenanzas de
1570, 1592, 1595 y 1606, son “una especie
de c6digo antisatdnico”. Hay una extraordi-
naria literatura de lo que podria denominarse
manuales de demonologfa, pero la gran
ctspide se encuentra en Malleus Maleficorum
de 1486, en el que se ratifica que todos los
medios son buenos para luchar contra la in-
fluencia satanica; esta obra tuvo 28 ediciones

entre 1487 y 1600.

La perspectiva mesidnica de los Poverellos
del siglo XV1, convencidos de que el Dia-
blo se habia refugiado en estas tierras y era
triunfante, se proponen desterrarlo, labor que
se inicia extirpando idolatrfas, en las cuales
se manifestaba claramente la soberania del
demonio. “Pero antes de esta victoria [la de
Jests en la cruz a la muerte y el demonio], y

antes que en este reino entrase la palabra de
Dios, es muy cierto que el demonio usaria de
su monarquia, porque no quedd tan destitui-
do de ella que no le haya quedado algtn ras-
tro, particularmente entre infieles y gentiles,
que carecen del conocimiento del verdadero
Dios; y estos naturales estaban y estuvieron
en esta ceguedad hasta su conquista, por lo
cual de demonio se hacia adorar por dios de
ellos, y que se le sirviesen con muchos ritos y
ceremonias’. Esta descripcién de Rodriguez
Freile en el Carnero, confirma el esquema
de las mentalidades teoldgicas medievales y
avanza en la linea de los anteriores cronistas,
reconociendo el indigena como ser huma-
no pleno, pero poseido por el demonio y
desviado de la senda evangélica del bien y
la verdad. En ese orden de ideas, la tarea
misionera era, en primera instancia, rescatar
almas, difundir el Evangelio y acompafar
la labor civilizadora de los conquistadores.
En palabras de fray Pedro de Aguado en su
memorial de 1576, “..el mayor obstdculo para
la conversion lo constituia su obstinacion en
conservar con protervia el culto de sus idolos”

(AGI, Santafé 233).

Se cumplird nuevamente la profecia del
Apocalipsis: ...pero los sobrevivientes, los
que no fueron exterminados por estas plagas,
no renunciaron a sus practicas: continuaron
adorando a los demonios, con esos idolos de
oro, plata, bronce, piedra y madera, que no
pueden ver, oir ni caminar. No se arrepin-
tieron de sus crimenes, ni de sus brujerias,
ni de su inmoralidad sexual ni de sus robos.

(Apocalipsis, 9, 20-21)

La utopia

Las corrientes humanistas y utépicas han
dejado vestigios significativos de su activa
presencia en el Nuevo Mundo. Rastrear estas
huellas, que en calidad y niimero impor-
tante se ofrecen a quien quiera observarlas,
conduce a descubrir el “camino” que estos
frailes quisieron escoger para llevar a cabo
la evangelizacién del Nuevo Mundo, en
procura siempre del tan esperado Reinado
de Dios. Asi como no cabe duda sobre su
intencionalidad y esfuerzos heroicos por su
construccién, tampoco puede negarse que

76 < Universidad de San Buenaventura, Cali, Colombia



Imaginarios y utopia franciscana en Nueva Granada en el siglo XV, pp. 61-77

no es una propuesta triunfante; lucharon
incansablemente por este proyecto durante
todo el siglo XVI, pero en el siglo XVII, los
resultados fueron distintos. Las conclusiones,
a manera de hipdtesis, para ser demostradas
posteriormente, intentardn dar claridad del
por qué de su crisis.

Lo primero que debe decirse es que la
orden franciscana debe gran parte de su es-
tructuracion en el Nuevo Reino de Granada,
a fray Luis Zapata de Cédrdenas, obispo fran-
ciscano, en una clara perspectiva tridentina
de estructuracion de su Iglesia.

El segundo elemento, que aunque es una
constancia en los franciscanos desde 1550,
es la extirpacion de idolatrias, preocupacién
central en quienes estaban convencidos del
sefiorio del “Demonio” en estos pueblos.
Gran parte de su lucha y casi su obsesion,

estd en extirpar idolatrias, forma fehaciente
de desterrar el “Diablo”.

El tercer elemento tiene que ver con lo que
se ha denominado la vertiente testimonial,
en la que los franciscanos con sus prelados,
estaban convencidos que estos indios sélo po-
dfan ser convencidos desde el testimonio, de
espiritualidad, de cercania y de una manera
predominante de pobreza.

Los tres elementos que se ha querido
resaltar como sintesis programdtica de la
propuesta de construccién del Reinado de
Dios, resultaron ser los grandes factores de
quiebre de la propuesta misma.
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