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Resumen

La controversia de los ritos chinos conforma un tema de investigacion analizable desde 6pticas
tan diferentes como la historia, la sociologia, la teologia o las modernas teorias sobre la traduc-
cion lingiiistica y cultural. Este articulo se concentra no solo en la controversia en si misma,
sino también en el contexto histérico en que se conocid, asi como en el conflicto y las relacio-
nes de poder entre diferentes misioneros y modelos de misién que dieron lugar al conflicto. Asi-
mismo, se explican las razones y los motivos que dieron lugar a la llegada a China del
comisionado vaticano Carlo Ambrogio Mezzabarba en 1720. Se analiza, particularmente, la
figura del misionero como un mediador entre culturas y explica estrategias de traduccion lin-
giifstica y cultural adoptadas por los padres jesuitas. Dichos procesos de adaptacién y media-
ci6én produjeron problemas derivados de las malas interpretaciones culturales y conceptuales, y
la interpretacion china del catolicismo, ademads del choque entre diferentes modelos de mision.
Como resultado de esta controversia, la Compaiia de Jesus fue suprimida en 1773, si bien seria
restaurada en 1814. Este articulo analiza las estrategias de traduccion cultural desarrollada en
dichos contextos durante los siglos XVII-X V111, un tema central para explicar la concrecién y las
consecuencias de los intercambios culturales que implicaba la accién misionera en Asia, asi
como su configuracién como frontera cultural de la accion misionera catdlica.

Palabras clave: ritos chinos; traduccién cultural; hibridacién cultural; jesuitas; dominicos; cho-
que cultural; misiones.

Resum. Els missioners jesuites, traductors culturals: les fronteres culturals de la missié catoli-
ca a la Xina del segle xvin

La controversia dels ritus xinesos conforma un tema d’investigacié analitzable des d’optiques
tan diferents com la historia, la sociologia, la teologia o les modernes teories sobre la traduccio
lingiifstica i cultural. Aquest article es concentra no només en la controversia en si mateixa, sind
també en el context historic en qué es va coneixer, aixi com en el conflicte i les relacions de
poder entre diferents missioners i models de missi6é que van donar lloc al conflicte. Aixi mateix,

*  Primeras versiones sobre contenidos que se incluyen en este texto fueron presentadas por el
autor como ponencias en los congresos internacionales Colonial (mis)understandings (CHAM,
Lisboa, 2013) y en la sesién 87 del 45° Convegno Annuale della Association for Spanish and
Portuguese Historical Studies (Mddena, 26-29 de junio de 2014).
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s’expliquen les raons i els motius que van donar lloc a I’arribada a la Xina del comissionat vati-
ca Carlo Ambrogio Mezzabarba el 1720. S’hi analitza, particularment, la figura del missioner
com un mediador entre cultures i explica estrategies de traducci6 lingiiistica i cultural adoptades
pels pares jesuites. Aquests processos d’adaptacié i mediacié van produir problemes derivats
dels malentesos culturals i conceptuals i la interpretaci6 xinesa del catolicisme, a més del xoc
entre diferents models de missié. Com a resultat d’aquesta controversia, la Companyia de Jests
va ser suprimida el 1773, si bé seria restaurada el 1814. Aquest article analitza les estratégies de
traduccio cultural desenvolupada en aquests contextos durant els segles XVII-XVIII, un tema cen-
tral per explicar la concrecio i les conseqiiencies dels intercanvis culturals que implicava I’accié
missionera a 1’ Asia i la seva configuracié com a frontera cultural de I’accié missionera catdlica.

Paraules clau: ritus xinesos; traducci6 cultural; hibridaci6 cultural; jesuites; dominics; xoc cul-
tural; missions.

Abstract. The Jesuit missionaries, cultural translators: The cultural boundaries of the Catholic
mission in 18"-century China

The Chinese Rites controversy is currently a hot topic in many different fields related to the his-
tory of religions, translation or intercultural mediation. This study examines not only on the con-
troversy itself, but also the context and the conflict between different missionaries and missionary
models that gave rise to the controversy, as well as the reasons and motives that led to the arrival
of the Vatican Commissioner Carlo Ambrogio Mezzabarba in China, such as the letters sent to
the Vatican from the Dominican fathers Navarrete, Morales and Ribera. The study focuses on the
figure of the missionary as an intercultural mediator and the cultural translation strategies used
by the Jesuits as well as terminological problems such as the adaptation of the concept of ‘God’
or ‘Soul’ and how the missionaries overcame such challenges. This led to subsequent problems
as a result of cultural and conceptual misunderstandings between both cultures and the under-
standing of Christianity by the Chinese, as well as the collision between different missionary
models. The arguments of the great debate on this topic in the Vatican against the Jesuits led to
the extinction of this religious missionary society in 1773, although it would be restored in 1814.
The article provides a general approach to cultural translation strategies developed in these con-
texts during the 17" century and the first half of the 18" century; a particularly rich topic for
the analysis of cultural translation and cross-cultural exchanges in early modern times, as
well as the establishment of China as a cultural frontier for the Catholic missions.

Keywords: Chinese Rites; cultural translation; cultural hybridization; Jesuits; Dominicans; cul-
tural encounters; missions.
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Misiones y contaminacién cultural (Idolatria, misién o poder?

Polémicas entre cat6licos en China, ;un Referencias bibliograficas
caso de idolatria?

Este articulo analiza variada documentacién relacionada con la querella de los
ritos chinos que se encuentra disponible en archivos vaticanos, principalmente en
el Archivo de la Sacra Congregacion para la Doctrina de la Fe. Ademads, se han
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analizado otros documentos manuscritos e impresos concernientes a la larga y
compleja querella sobre las concreciones histéricas de las misiones jesuiticas en
China. Se examina el proceso misionero y la controversia misma como un pro-
blema de traduccion cultural, concentrando el andlisis en las estrategias de inter-
cambio cultural llevadas a cabo por los misioneros jesuitas a fin de convertir a la
poblacién nativa, asi como las diferentes concepciones que otros misioneros
tuvieron de esas practicas de traduccion cultural desarrolladas por los padres de
la Compaiiia de Jesus.

Mi estudio, apoyado sobre otros previos realizados con diferentes enfoques
por Jonathan Spence (1985) o Ronald Po-Chia Hsia (2010 y 2012), que dotan
elementos de encuadre imprescindibles, analizara estrategias de hibridacién y
asimilacién cultural desarrolladas por miembros de la Compaiiia de Jesus, asi
como elementos que desencadenaron el proceso legal iniciado por dominicos o
los agustinos contra la accion de los jesuitas en la regioén; un problema cuyo des-
enlace se sumé a otros que concluirian con la supresion de la Compafiia de Jesus
en 1773 y su previa expulsion de los territorios europeos y coloniales de las
potencias catdlicas de la Europa occidental.

La progresion de la mision desarrollada por los miembros de la Compaiiia
de Jests fue favorecida por la sensibilidad de los jesuitas para adaptarse a la
cultura nativa y buscar lenguajes comunes que sirvieran de puente por el que
conducir elementos de dogmadtica y moral catélica. Estas bases, que generaron,
no obstante, controversias dentro de la propia Compaiiia, llevaron a los prime-
ros misioneros a adoptar algunas practicas y costumbres chinas. Los jesuitas
sirvieron igualmente como transmisores de conocimientos occidentales en el
Imperio Chino, en cuya corte inicialmente fueron tenidos como hombres sabios
venidos de lejanas tierras. De este modo, tal y como afirma Po-Chia Hsia
(2010: 247), «cuando muri6 en Beijing, hacia mucho tiempo que Ricci habia
cambiado sus ropas de monje por las de un reverenciado intelectual confucia-
no». Bstas practicas y el poder que la Compaiifa de Jests estaba acumulando en
aquellos territorios, debido en gran medida a la integracidén de los misioneros
en la sociedad nativa, despertaron las sospechas y recelos por parte de otras
ordenes religiosas.

Se analizan aqui los usos de la lengua desde una perspectiva tan compleja
como la de la misidn jesuita en China cuando esta era fruto de una profunda con-
troversia dentro del catolicismo. La atencién se concentra particularmente en un
momento concreto de la evolucién del conflicto cuando los argumentos se fueron
cargando contra las préicticas de los jesuitas, como fue la primera mitad del siglo
X V11, aunque sin perder la referencia del encuadre global del problema. El cuida-
do también se extrema en identificar elementos de la traduccién cultural que
implicaba el contacto de los misioneros con la sociedad china del periodo.

Existe la necesidad de adoptar ciertas precauciones metodolégicas que
implican una reduccién de la escala de observacion, para delimitar los episo-
dios y traducir los textos documentales utilizados y sus significaciones en el
contexto singular que lo produjo. De alguna forma se trata de un ejercicio de
microandlisis en términos que fueron descritos y ensayados hace ya varias
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décadas por las aportaciones investigadoras mas influyentes dentro de este
género de historia.' Igualmente, supone enfrentarse al anélisis de una materia
que, ineludiblemente, debe impregnarse de la moderna traductologia que, en los
dltimos afios, ha subrayado la relevancia de los estudios desarrollados en este
campo y la necesidad de enfoques interdisciplinares, como los de Rafael (1993),
Robinson (1997), Valde6n (2013) o Vidal (2013), por citar algunos notables y
conocidos ejemplos.

Los misioneros jesuitas se esforzaron por hacer llegar la fe cristiana de una
Iglesia militante, como era la romana, y, de forma mas vasta, la cultura europea, a
las gentes, a los gentiles nativos y la corte imperial china. En estos territorios y
entre los nativos, los padres de la Compaiifa de Jesus se esforzaron por sintetizar
principios éticos confucianistas con los cristianos. En este estudio se analizan
algunos documentos que fueron utilizados en el proceso articulado contra los
jesuitas por acusaciones de idolatria, permitiendo comprobar no solo aspectos
que han llamado la atencion de historiadores especialistas en este periodo histori-
co sino también los significados y las consecuencias de los procesos de hibrida-
cién y asimilacion cultural, asi como de apropiacién, que protagonizaron los
padres de la Compaiiia de Jests, considerando al misionero jesuita como el depo-
sitario consciente —y, al tiempo, agente y difusor— de una cultura hibrida, lo
que caus6 incontables problemas a los miembros de la Compaiia de Jests si se
considera comparativamente esta materia con otros modelos de misién, ya fueran
impulsados por otras érdenes religiosas, o con la propia Santa Sede a través de
instituciones especificas dispuestas a tal efecto, como era el caso de la Sacra Con-
gregacion de Propaganda Fide.

En este estudio se analiza la problemadtica enunciada en tres partes. La prime-
ra expone la situacién de los procesos misioneros en la edad moderna, asi como
la expansién de la cristiandad por China y otros contextos, caracterizando el
modelo jesuitico de mision, que suponia la adaptacion y traduccién cultural, ade-
mads del uso de estrategias de hibridacion, a fin de convertir a la poblacién nativa.
Se analizan igualmente las facetas en que este proceso derivé en formas de conta-
minacién cultural que, a la postre, ocasionaron problemas a los jesuitas con otras
6rdenes religiosas y ante la Santa Sede.

La segunda parte del articulo es un andlisis de la documentacién y de las criti-
cas procedentes de misioneros de otras 6rdenes religiosas al modelo de misién
jesuita, destacando en este apartado la importancia de la correspondencia enviada
a la Santa Sede por misioneros como los padres Navarrete, Morales o Ribera,

1. Las obras de Carlo Ginzburg analizando la escatologia del molinero Menocchio, el andlisis de
Giovanni Levi (1990) sobre los esfuerzos de Giovanni Chiesa para asumir una herencia inmate-
rial, desmadejando toda una reticula tupida de relaciones sociales en la sociedad piamontesa del
siglo xvI1 o los problemas derivados de la construccion de la identidad, las capacidades de elec-
ci6én y el universo emocional de Martin Guerre y Bertrande de Rols en la Francia de la segunda
mitad del siglo xvI son, como es bien sabido, excelentes ejemplos: El queso y los gusanos. El
cosmos segiin un molinero del siglo xvi (Ginzburg, 1991). Sobre los impactos de esta orientacién
historiografica, ver Serna y Pons (1993). Tomds Mantec6n (2013) ha realizado una reciente
reflexién de conjunto sobre esta forma de analisis historico.
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visién critica sobre el modelo jesuita, que permitia a los conversos preservar cier-
tos ritos tradicionales. Esta segunda parte analizard la posicién defendida por
otras 6rdenes y su concepcion critica del modelo jesuita y de las estrategias de
mediacién intercultural, destacando las polémicas y controversias gestadas entre
ejemplos alternativos para concretar la misién y enfrentarse a la accion pastoral
en esta region del globo. En la tercera parte se analiza la faceta del misionero
como objeto de estudio especifico que permite concretar los rasgos de un fend-
meno de traduccidén, mediacion intercultural e hibridacion cultural en la China
del siglo xviIr.

Misiones y contaminacion cultural

A fin de comprender en su complejidad el desarrollo y crecimiento de los proce-
sos misioneros catdlicos en la edad moderna en sus diversas concreciones, es pre-
ciso explicar los diferentes procesos de asimilacion y biculturalismo en ciertos
individuos e, incluso, en ciertos proyectos de misién. El caso de los misioneros
jesuitas en China, a pesar de su complejidad, es una pieza mds de una historia
mads general, la del desarrollo de procesos similares en otros entornos de frontera
cultural, como América, Africa o Filipinas. Otros fendmenos mostraban elemen-
tos de mediacién y traduccién intercultural de no menos complejidad. En este
sentido, hemos de tener en cuenta los procesos de mediacién protagonizados no
solo por los misioneros, sino también por algunos nativos, como los lenguas o
lenguaraces, en el caso del Nuevo Mundo, quienes en ocasiones adoptaban parte
de los nuevos conceptos del catolicismo y las tradiciones europeas y los integra-
ban en su sistema cultural, abandonando parcialmente e hibridando sus tradicio-
nes locales con las del entorno de integracién. Estudios como los de Broggio
(2004) o Valdedén (2013) han permitido avanzar de forma muy notable en el
conocimiento de estas fronteras culturales asociadas a la presencia de europeos y,
principalmente a la misional, en encuadres y culturas muy diversas, generando
formas de mestizaje cultural particulares.

En el contexto asidtico, el contraste entre modelos y experiencias resulta, apa-
rentemente, ain mas notable que en los otros ejemplos sefialados. Por ejemplo,
en el Japon de comienzos del siglo xvii, el riesgo del martirio era una perspectiva
que tanto los misioneros como los nativos conversos conocian ampliamente; asi-
mismo, tanto en Filipinas como en Africa, se exponian a grandes riesgos.> A
pesar de ello, generando concreciones diversas, las interacciones e intercambios
culturales dieron como resultado apropiaciones de valores que permitian ocasio-
nalmente superar barreras de la intolerancia o crear nuevos canales de comunica-
cioén. Esos son entornos que caracterizamos aqui como fronteras culturales,
subrayando no solo la definicién de frontera como limite o confin que separa,
sino también como dmbito poroso, de friccién, que provoca apropiaciones 'y
mestizaje o hibridacién cultural.

2. Sin 4nimo de resultar prolijo, obviamente, puede obtenerse una imagen sobre esta problemdtica
en: Alvarez Delgado (2012), Rafael (1993) o Robinson (1997).
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Desde los primeros momentos de la mision jesuitica en China, apenas funda-
da en 1582, con la llegada de Ricci, comenzd a tratar sobre los ritos propios «de
dicha nacién para separar los licitos de los ilicitos»,® para lo cual la reflexion teo-
16gica habia sido muy profunda, concluyendo que podian permitirse ciertos ritos,
lo que debia propiciar puntos de encuentro entre cristianismo y el universo cultu-
ral confucionista, principalmente con las corrientes mas tradicionales de este. Las
primeras aproximaciones de los misioneros fueron hacia el budismo, para tratar
de acercar su propuesta a las elites nativas. Ya en tiempos de Ricci, no obstante,
en la primavera de 1595, se produjo una reorientacion al confucianismo, hacia el
que giraban también segmentos muy importantes de las elites chinas. Este giro
dado por los misioneros propiciaba nuevos horizontes y avanzaba en la construc-
cion de la asociacién entre los misioneros jesuitas y hombres sabios confucianos.

Ya en los primeros contactos, el peligro de mestizaje con el budismo o, cuan-
do menos, la confusién que podia llegar a provocarse, generd cierto escepticismo
dentro de los hombres de la Compafiia de Jesus en China. Una cosa era ser mas
facilmente integrados en la sociedad nativa para, asi, facilitarse la labor apostoli-
ca y otra muy distinta era que los jesuitas fueran asociados a monjes budistas o
filésofos confucionistas y, sin embargo, en la practica, «vivian como monjes,
cortaban su cabello, llevaban faldas, guardaban el celibato, y venian del Oeste, es
decir, probablemente de la India».* As{ habia ocurrido desde los tiempos en que
llegara a China el padre Michele Ruggieri, que anticip6 a Ricci, también miem-
bro de la Compaiiia de Jesus. Otro jesuita, Niccold Longobardi, que recibiera el
encargo como superior de la misién china después de la muerte de Ricci, desde
el principio, no obstante, mostr6 su desacuerdo con el camino trazado por su pre-
decesor y con las practicas de integracion.

Los misioneros de otras 6rdenes religiosas que fueron llegando a China se ali-
mentaron de esta discrepancia latente dentro de la Compaiiia de Jests, que acab6
por expulsar a los jesuitas del pais en 1617, para poco tiempo después regresar. A
pesar de ello y del retorno de la orden a las posiciones de Ricci. posteriormente, a
partir de 1631, la llegada de los primeros dominicos procedentes de Filipinas
abrié una brecha que centré una larga querella sobre la relacién entre los ritos
chinos y el cristianismo. Esta discrepancia llend de papeles los archivos vaticanos
durante mas de un siglo y de controversias las salas de la Santa Sede y de muchas
universidades europeas. Lo que subrayaban los criticos con la légica desarrollada
por los primeros jesuitas en China era la mutua inculturacién de nativos y misio-
neros implicita a las adaptaciones del cristianismo realizadas por los pioneros de
la misién en China, lo que implicaba porosidad cultural y eso dilufa la linde o
confin de la ortodoxia catdlica.’

3. «Di quella nazione per separare i leciti da gl’illeciti» indicaba uno de los documentos pontificios
en el proceso sobre los ritos chinos en el Vaticano. Archivio della Congregazione per la Custo-
dia della Fede (ACDF), sig. P4b, Varie relative alle questioni cinesi, 1665-1818.

4. Ver Cervera Jiménez (2002: 212-215, 221-222).

5. Lainculturacion implica, como ha explicado Carl Starkloff (1994: 69), un proceso de transfe-
rencia cultural de doble direccion por el cual, en este supuesto, el cristianismo transformaba la
cultura receptora (aculturacion), pero, a su vez, recibia influjos transformadores de esta (encul-



Los misioneros jesuitas, traductores culturales Manuscrits 32, 2014 135

Para comprender la totalidad del proceso que llev6 a esta situacion, hay que
recordar que Matteo Ricci, cuando llegé a China, lo hizo ocultando su intencién
de propagar una religion extranjera e instaldndose en la ciudad de Zhaoqing, pro-
vincia de Cantén, se empleé primeramente en el estudio de la lengua china y el
conocimiento cartografico, adoptando progresivamente pautas de vida confucia-
nistas, algo que se hizo evidente ya cuando se trasladé a la misién de Nanchang en
1595, momentos en que se dejo crecer la barba y vistié al modo de los letrados
confucianos. Tres afios en Nanchang y otros tres en Nanjing supusieron su mayor
integracién en la cultura china y su reelaboracién del pensamiento confuciano. En
1601 el emperador Wan Li le invit6 a la corte imperial de Beijing y, alli, en 1602,
Ricci elabord, a peticién imperial y con la colaboracién de cartégrafos y traducto-
res chinos, el mapa Kunyu Wanguo Quantu, que aunaba los conocimientos carto-
gréficos europeos y orientales y conocié numerosas ediciones posteriores.®

Ricci moriria en 1610, dejando como legado, aparte de sus conocimientos
cartograficos y matematicos, sus técnicas de adaptacion y asimilacion cultural,
asf como muchos de los términos cristianos utilizados atin hoy en dia por los cris-
tianos chinos, como _E# (Shangdi, «Dios») y K (tian, «cielo»). La relacién con
el cristianismo también ayudé a que el confucianismo apropiara ciertas connota-
ciones. La imagen de Confucio también fue reconstruida por los misioneros y as{
se concibid en sus proyecciones tanto en China como en Europa (Jensen, 1997);
pero esta reconstruccién e intercambio en la frontera cultural no solo se dieron
en los planos descritos, sino también en la cosmovision.

Sobre la creacion del término Shangdi por parte de Ricci habla Kim,” indican-
do que «el término confucionista Shangdi (Shangdi en Pinyin), que significa El
Mas Alto, es el equivalente semdntico al nombre en latin para Dios, Deus». Segtin
este autor, sin embargo, el uso que hizo Ricci del término fue «una de las traduc-
ciones interculturales mds innovadoras hechas en una misién», y era asi «para el
Dios cristiano, que habia sido traducido de un modo diferente por grupos cristia-
nos anteriores en China, como los nestorianos». Shangdi no era una simple rees-
critura del término chino para referirse a Dios ni un préstamo lingiiistico. Era

turacion). Esta acepcion antropolégica del término inculturacion, en los términos que utilizo
aqui, es distinta a la desarrollada generalmente por la propia Iglesia catdlica en nuestros dias,
suele utilizar el término para aludir a la insercién de la fe cristiana en sociedades nativas, si bien
es cierto que supone, igualmente, la incorporacion de elementos culturales de estas en el cuerpo
de la Iglesia. El limite de estas apropiaciones de culturas indigenas por parte de la Iglesia es
siempre controvertido, pero esta doctrina asentada con posterioridad al Concilio Vaticano II,
cuando menos reconoce interacciones culturales (Anthony, 2012: 236-244). Algunos autores,
como Paul Gifford (2008: 18-34), han subrayado las limitaciones de los intercambios culturales
que encierra la acepcion catélica del término inculturacion.

6.  Una reproduccion del detallado mapa original custodiado por en la Biblioteca Apostdlica Vati-
cana fue publicada en 1938 por Pasquale d’Elia. Sobre las aportaciones cientificas de Ricci en
esos afios es fundamental la investigacion de Engelfriet (1998), asi como la de Cervera Jiménez
(2001 y 2002).

7. El estudio realizado por Kim (2004) resulta un excelente andlisis del proceso que llevé al padre
Ricci a tomar la decision de elegir ese término para denominar a Dios a la hora de expandir el
Evangelio por China.
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mucho mds que eso, una decisién verdaderamente arriesgada para la traduccion,
ya que podia llegar a causar confusion entre los chinos acostumbrados a asociar
el término con las creencias nativas que giraban en torno al confucianismo, o irri-
tar a los intelectuales chinos, quienes podian tachar esta decisién de una proceso
de apropiacion y deformacién o reconstruccion de sus creencias por parte de Ricci.
Este, por su parte, tampoco renuncié a utilizar la palabra mds genérica de Tian
como metéafora de Dios, incluso el término Tianzhu (sefior del cielo) para precisar
mads las connotaciones cristianas del mismo. En 1704 la Santa Sede, sin embargo,
prohibiria utilizar los términos Shangdi y Tian.

El Dios cristiano pasaba a identificarse, entonces, con el término Tianzhu que
rezaba en el catecismo de Ricci impreso cien afios atrds. A la difusion e influen-
cia de este texto coadyuvo, ademads del gran esfuerzo del jesuita por conciliar el
antiguo confucianismo con el cristianismo, el hecho de que el autor ya fuera teni-
do como un carismético hombre sabio en la sociedad china. Desde el punto de
vista de Kim (2004), no obstante, fue el etnocentrismo de Ricci lo que «le llevé a
asumir que Shangti era el nombre que recibia Dios en China durante su pasado
monoteista». Esta percepcidn justifica la decision de Ricci de emplear el término
Shangdi para traducir el concepto de Dios cristiano.

Fueron los intelectuales chinos, precisamente, los que observaron que Shang-
di «<no compartia el pasado histérico del Shangti cristiano» y que podria apreciar-
se quizd incluso hasta diferencias entre el Shangdi confucianista y el cristiano,
puesto que «al decidir usar Shangti como el nombre divino del Dios cristiano, los
chinos cristianos comenzaron a reinterpretar el cristianismo en la tierra de Confu-
cio». Basta comprobar, en este sentido, que no por azar precisamente Ricci obvié
toda referencia a la crucifixién de Cristo en su catecismo (Tianzhu Siyi), con el
propdsito de lograr acomodo al cristianismo en la sociedad china. La muerte de
Cristo en la cruz no era facilmente explicable en clave cultural china.

A fin de contextualizar el estado de las misiones jesuiticas en ese momento
histérico, cabria citar que estaba ya ampliamente experimentada su opcién de
practica misional. En Africa, su expansién se estaba produciendo sobre todo en
Etiopia, donde el Seltan Seged solicitaba misioneros, impulsando asi el catolicis-
mo en su reino. En Asia, en 1580, el sexto nieto del gran Tamerlan, Mahamet
Sladin Equivar, que lideraba el imperio del Gran Mogol, tras conocer las misio-
nes jesuitas en Goa, envié a emisarios al padre provincial de la Compaifiia de
Jests para tratar de convencer a algunos de sus miembros de que se trasladaran a
su corte y hacerle participe de los «grandes secretos» y conocimientos que se les
atribuian. La embajada jesuitica enviada a la corte del emperador tartaro no
contd, sin embargo, con el vigor suficiente para combatir el islamismo imperante.
A pesar de ello, los misioneros percibieron haber creado un minimo sustrato ético
y cultural sobre el que podrian edificarse progresos misionales posteriores.

Un excelente ejemplo de estos métodos de hibridacién cultural aplicados a la
expansion de la fe catdlica por parte de la Compafiia seria el del padre lusitano
Benito de Goez, antiguo soldado, que en 1603 fue uno de los misioneros encami-
nados hacia la citada corte tartara. Adoptando el nombre de Abdula Isai, habito
oriental e instrucciones concretas del pontifice Paulo V y Felipe III de Espaiia,
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siendo su viaje y experiencias predecesoras de las del padre Ricci, realizé un
periplo que no fue muy fructifero, ni tampoco largo, muriendo el 11 de abril de
1607. Después de una peregrinacion de tres afios por la region, se adentrd en las
tierras de China y el Tibet, en la zona llamada del Gran Catayo. El mismo camino,
lleno de dificultades, fue continuado a la corte del Gran Mogol por otros jesuitas,
que adoptaban vestimentas y apariencia lo mds integrada posible con las de los
lugares y regiones por las que pasaban.

Los primeros contactos en estos territorios tibetanos, sin embargo, no fueron
optimos, pero el hecho de que los jesuitas se presentaran como hombres de ciencia
de exdtica y remota procedencia, para anunciar «grandes nuevas» y «maravillosos
secretos» a los soberanos asidticos, ayud6 a aumentar la curiosidad de los nativos.
Un excelente ejemplo de la llegada de misioneros jesuitas a China y cémo adopta-
ban en parte los usos y costumbres chinos, asi como su estética podemos extraerla
de las palabras del dominico Fray Domingo Navarrete, que afirma que «los missio-
narios primeros de China (...) usaron tiempo del traje y vestido de los bong¢os. Para
predicar la ley de Dios todos, fue pésimo aquel medio. En China no ay vestido mas
sucio ni mancado que el de los bongos, si bien secundum se y materialites es
muchas vezes bueno y graue y honesto pero moraliter muy malo.»®

Como se ha indicado ya, los misioneros jesuitas basaban el éxito de su misién
en su capacidad de asimilacién y adaptacion a las culturas nativas. Muchos llega-
ron a Asia siguiendo el ejemplo de las experiencias previas de Benito de Goez y
del padre Ricci, adoptando el habito, aspecto y costumbres de los nativos y pre-
sentdndose con la apariencia de sabios, hombres de ciencia o mercaderes. Porta-
ban regalos para las autoridades, se interesaban por las costumbres locales,
ofreciendo a las sociedades que les acogian sus novedosos conocimientos mate-
madticos, musicales y cartograficos. Ese método de formar parte de la sociedad
para luego tratar de convertirla a su fe, amolddndose tanto ellos como su religion
a cada objetivo fue una préctica desarrollada de forma caracteristica por los
padres de la Compaiia de Jesus.

Un excelente ejemplo del mestizaje cultural que implicaban estas formas
de mision es mostrado por Mantecén (2012), quien relata cémo un miembro de la
misién de Xensi halla en la zona de Singan,’ en China, una inscripcién en una
estela en la que se aludia a referencias bdsicas de la dogmadtica cristiana formula-
das de una manera diferente a la ofrecida por la tradicién occidental. La inscrip-
cion, conocida como Kim Kiao, hacia referencia a que «aquello que fue siempre
verdadero y eterno sin tener principio ni fin, con su poder creativo, habia sido
origen de todas las cosas que conocemos; que eso era Dios, es decir, una esencia
y tres personas, una sustancia, una divinidad, origen y principio de todo» (Mante-
c6n, 2012: 315). En el texto se aludia a esta entidad divina como Osédyv, que en
caldeo se referia como Elaha, palabra de la que deriva también el actual término
de Ald utilizado por el Islam.

8. ACDF, sig. PP4b, s.f.
9.  Sang-ugan en la fecha en que se escribi6 la inscripcion, en la fecha en que se escribi6 el docu-
mento Singan y hoy en dia Sigan-fu.
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La inscripcién continuaba afirmando que esta entidad «dividi6 el mundo en
cuatro partes, segun la figura de la cruz. De este modo, creé el cielo y la tierra,
colocando el sol y la luna para iluminar el dia y la noche. Cre6 al hombre y le dot6
de gracia para colocarse en el centro del universo, pero el género humano sufrié
una caida desde su feliz estado originario, de modo que, por esta razon, se pertur-
b6 la paz y complic el equilibrio de todas las cosas debido a que el hombre no
domind sus propias pasiones. Esta caida provocé una ruptura de la armonia origi-
naria y dio lugar a la génesis de diversas sectas que desplazaron la adoracién debi-
da al Dios dnico hacia otros como el sol, la luna o diversas criaturas. Todo esto fue
fruto de la perversién o imperfeccion del entendimiento humano».

El relato va mds alld y nos narra cémo «una de las personas de la Santa Trini-
dad, llamado el Mesias, hecho hombre y nacido de una virgen [...] porté el cono-
cimiento y la perfeccion de la verdadera fe para todos los hombres, destruy¢ la
muerte y dio vida al mundo, llevando la confusién a todos los demonios que en €l
habia. El Mesias habia ordenado el bautismo de agua y espiritu, para lavar los
pecados del hombre y guiar el alma hacia su purificacion. Este Dios, encarnado
hombre, hacia uso de la cruz para contener con sus cuatro puntas a todo el género
humano. Sus ministros se hacian la corona en la cabeza para mostrar a los demds
que no estaban dominados por las pasiones, a las que mortificaban para elevarse
a través de la practica de la oracidn siete veces cada dia, ademds de hacer sacrifi-
cio cada siete dfas para la purificacién del alma» (Mantec6n, 2012: 315).

El relato leido por este jesuita en esas lejanas tierras indicaba que en el afio
636, bajo el gobierno de un rey llamado Taycum ven Huandi habia llegado al
reino un hombre de gran virtud procedente de Judea llamado Olopvuen!® y con él
habfa portado la ley de la doctrina santa. El soberano habia recibido de forma
hospitalaria a este hombre, encargandose de que se conocieran sus doctrinas en el
palacio, propiciando asi su difusién por medio de una ordenanza regia. De este
modo, la nueva religidn, a pesar de la oposicién de los gentiles, miembros de la
mads alta nobleza, se dio a conocer por China. La inscripcion leida por el jesuita
proclamaba haber sido escrita justamente para recuerdo de las circunstancias del
conocimiento de esta antigua religiéon en Oriente.

De este extracto podemos deducir que el modelo de misién jesuitico ya pare-
cia estar ensayado por los misioneros nestorianos que llegaron a China casi un
milenio antes que los padres de la Compaiiia de Jesids, como el hombre llamado
Olopvuen. Estos misioneros, asimilados por los nativos como sabios, ofrecian a
estos unas reglas de vida y espiritualidad que se adaptaban a los principios que
latian en la sociedad china. La lectura que, de los contenidos de la inscripcion de
Singan hizo el misionero jesuita, muestra un fascinante didlogo, al que podriamos
catalogar de traduccidn, ya no solo intercultural, sino también intrahistdrica, entre
la misién nestoriana y la jesuitica, separadas por casi un milenio.

La proyeccion oriental de un cristianismo primitivo y su arraigo cultural en la
regién habrian formado un excelente sustrato cultural sobre el que cimentar la labor

10. Dicho misionero nestoriano ha recibido diversas denominaciones como Alopen, Al Oben, Olo-
pen o Olopvuen.
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misionera contrarreformista. Los jesuitas se encontraron con un cristianismo ale-
targado que podia despertar debido a la accién misional. A este fin colaboraba
indudablemente el equivoco aspecto con que se presentaban los misioneros,
incorporando en su hébito elementos locales, asi como atendiendo a los conven-
cionalismos sobre la forma de comportarse y relacionarse, permitiendo la conti-
nuacién de ciertos usos y costumbres, tal y como explica Po-Chia Hsia (2010:
247), describiendo la llegada a China de los dos primeros jesuitas, los padres
Ruggieri y Ricci:

Los dos jesuitas se vistieron y afeitaron como si fueran monjes budistas; los chinos
crefan que lo eran y lograron algunas conversiones entre la gente humilde. Proba-
blemente algunos de ellos aceptaron el cristianismo creyendo que se trataba de
alguna variante del budismo o del taoismo, tres religiones que prometian salud,
riquezas y longevidad.

Estos contactos culturales y religiosos entre Asia y Europa crearon un sustra-
to cultural que facilité que los asidticos comprendiesen los contenidos de las pre-
dicaciones de los padres jesuitas, gestando un clima favorable a la misién
apostodlica catolica. Los padres de la Compaiiia de Jests eran conocedores de la
existencia de una especie de «cultura cristiana durmiente» en China, que facilita-
ba que sus propuestas fueran comprendidas. Los jesuitas eran, por supuesto,
conscientes del alto riesgo que este proceso de apropiacién implicaba, asi como
de la posibilidad de contaminacién cultural que este sustrato cristiano habia deja-
do en las sociedades nativas.

Polémicas entre catélicos en China, ;un caso de idolatria?

La organizacion de la misién comenzada por los jesuitas y los modelos adoptados
les causé grandes problemas, puesto que la labor apostélica de los padres de la
Compafia no implicaba renunciar a sus estrategias de hibridacién cultural. Por
supuesto, su objetivo final era la expansién del Catolicismo, pero este fin era una
justificacion insuficiente, a ojos de otros misioneros, para el mestizaje cultural.
Este mestizaje jesuita y el fendmeno de la hibridacién hicieron a algunos misio-
neros llegar a reconstruir sus propias identidades personales. Sin embargo, otros
misioneros, particularmente los mendicantes, llegaron a considerar que las practi-
cas impulsadas por los jesuitas llegaban a constituir idolatria, puesto que el riesgo
del mestizaje, sincretismo o cualquier género de hibridacién cultural en materia
religiosa llevaba aparejada una distorsion de la doctrina, derivando asi en cultos
hibridos, como los estudiados por Butler (1978 y 1997). Esta materia dio lugar a
incontables controversias entre las 6érdenes religiosas y provocé mediaciones
pontificias que continuaron hasta muy entrado el siglo xviir. En cualquier caso,
con todos estos condicionantes, la apuesta apostdlica de los jesuitas propicié el
avance del catolicismo en la sociedad china.

En el contexto histdrico y cultural presentado hasta el momento comienzan a
llegar al Vaticano informes y memoriales en los que se acusa a miembros de la
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Compaiifa de Jesus de llevar a cabo practicas heréticas, en su intento de aproxi-
marse a las culturas nativas para avanzar en la extension del catolicismo en esas
sociedades. Entre otras, cabe citar las acusaciones realizadas a la Compafiia por
parte de los padres Navarrete, Morales y Pedrini. Una de las primeras acusacio-
nes a la Compafiia de Jesus fue la realizada por el padre Pio Baptista Morales, un
dominico enviado como misionero a China, que tras su retorno a Roma en 1645
presentd en la Santa Congregacion de la Propaganda Fide informacién sobre
«que en aquel reino se practican y predican por parte de los misioneros algunas
cosas que parecen contrarias a los verdaderos dogmas de la fe catdlica»,'' opinion
sobre los ritos chinos que habia expresado ya en 1639 al visitador de la Compaififa
en China. Un grave problema se asentaba sobre los despachos de la Santa Sede.

El Papa Inocencio X promulgd, en septiembre de ese mismo afio, un decreto
para que se siguiera estrictamente la dogmatica cristiana catdlica en la predica-
cién misionera en China, so pena de excomunién. A partir de ese momento, la
tension entre los mendicantes y los jesuitas se intensificd. Las denuncias conti-
nuaron en los afios siguientes, una polémica sin precedentes estaba abierta y tenia
una solucién complicada, puesto que se acusaba de idolatria a misioneros que se
estaban aplicando a la predicacion catélica. Morales retornd a China en 1649, la
tensién se agudiz6. Los jesuitas mandaron por procurador a Roma al padre Marti-
no Martin. Este, en 1655, represent6 alli la diversidad de pareceres sobre diversos
ritos chinos, mostrando la complejidad del problema para adoptarse una decisién
global. El afio siguiente, el Santo Oficio confirmé la aprobacién de algunos de los
ritos chinos incorporados a la practica catélica por los jesuitas. Morales insisti6
en 1661 con sus acusaciones y luego otro dominico, el padre Polanco, que se
llegé a Roma en 1669, incidi6 en la necesidad de evitar practicas heterodoxas que
pudieran derivar en idolatria.

Asimismo, llegaron a la Santa Sede relatos sobre practicas confucianistas
que son presentadas a examen teoldgico en Roma para saber hasta donde podian
o no ser tolerables dentro de la ortodoxia catdlica. La mayor parte de las acusa-
ciones giraban en torno a los honores que los confucianistas daban a los muertos
y el culto que se les debia, puesto que algunos maestros confucianistas difuntos
recibian culto divino y eso desde el punto de vista catdlico constituia idolatria.
Todo esto alimentaba la controversia sobre las misiones en China y los modelos
adoptados por los agentes de Roma encargados de llevarlas a efecto. El influjo
confuciano no era el unico problema. China era también objeto de contamina-
ciones religiosas procedentes del Islam, puesto que esta opcién religiosa era
tolerada en China. El didlogo producido entre la Compaififa de Jests y el Islam
en China fue un fértil campo de estudio sobre el que ha trabajado con gran acier-
to Benite (2012) mostrando cémo los musulmanes chinos incorporaron parte de
las ideas jesuitas a sus propios trabajos y se interesaron por la fe jesuita no por
ser esta una fe monoteista y similar a la suya, sino por ser un credo occidental, a
través del que podian desarrollar nuevos puntos de vista. Eran también objeto de

11.  «Che in quel regno si pratticauano e pridicauano di missionarii alcune cose che pareuano contra-
rie alli ueri dogmi della fede catélica». ACDF, sig. PP4b, s.f.
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controversia ciertas ceremonias chinas en las que se practicaban sacrificios de
animales mediante los que se convocaba la presencia y favor de Confucio, el
primo maestro. En este encuadre hay que entender la obra del padre dominico
Navarrete (1656).

En 1658 el papa Alejandro VII destiné por vicarios en China a hombres de su
confianza, entre los que se encontraba Carlo Maigrot, para atenuar las controver-
sias y optimizar los esfuerzos misioneros.'? En 1692 un bando reconocia a todos
los misioneros el ejercicio publico de la religién cristiana, pero Maigrot, en
marzo de 1693, public6 un edicto en su vicariato «prohibiendo con esto varios
ritos permitidos por Alejando VII y declarando falsa la exposicién hecha a Su
Santidad por el padre Martini».!* Luego prohibié el uso de las palabras Jien o
Tian y Xam-Ji o Shangdi para referirse a Dios, que eran utilizadas por todos los
misioneros hasta ese momento, y la tabella Kim-Jien mandada ya por el empera-
dor en 1655 a los jesuitas en sefial de su benevolencia bajo la religion cristiana.
Prohibi6 también la tabella mortuale,'* que conectaba el cristianismo con el culto
dado tradicionalmente a los difuntos. Navarrete (1656) hace especial hincapié en
el caso de Cantdn, donde, en 1668, se hizo una junta para tratar de «establecer la
uniformidad» entre los misioneros. A fines de ese afio se insistia en la observan-
cia que debia seguirse en los acuerdos conciliatorios.

La querella se recrudeci6 progresivamente con nuevas cascadas de acusacio-
nes de idolatria y supersticién que supuestamente se hallaban insertas en las préc-
ticas nativas tradicionales reconocidas y transigidas por los jesuitas. En 1700, a la
muerte de Inocencio XII, la causa quedaba en suspenso. Ya circulaban algunos
textos escritos producidos por misioneros jesuitas incluso en lengua china. Los
ecos de la querella llegaron hasta, cuando menos, los afios cuarenta del siglo
xvil. En realidad, el debate sobre la incorporacién o no, o el simple reconoci-
miento de la legitimidad nativa de practicar ciertos ritos locales, prosigui6 hasta
entrado el siglo X1x, tras la restauracion de la propia Compaifiia de Jests.

A mediados del siglo xvii, el padre Navarrete en su texto se presenta como
un observador ecudnime, puesto que en otras ocasiones habia relatado los
«obsequiosos frutos» que se derivaban de la misién de los jesuitas y su labor en
otros lugares y contextos. Incluso ya en Cantén, afirma que durante cuatro afios
todos los religiosos colaboraban juntos en la misién de la promocién del catoli-
cismo y luego:

En cinco annos de persecucion en los quales vivimos los de las tres religiones
[dominicos, franciscanos y jesuitas] tan unos, tan conformes, con tanto amor y
hermandad como si realmente fuéramos hermanos carnales y ain mucho mds, sin
que fuesse impedimento el que cada uno siguiesse en las ocasiones su escuela,

12.  ACDF, PP4b, 217-224 v°

13. «...proibendo con questo varii riti permessi da Alessandro VII e dichiarando falsa 1’esposizione
fatta a Su Santita da P. Martini». ACDF, PP4b, s.f.

14. Mantengo el término tabella, que en realidad es tabelle, tal como estd en el documento. Se trata
de las tablillas con escritos en chino que cumplian fines rituales dentro del ceremonial confucio-
nista.
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maestro y opinién, y mds concurriendo tanta diferencia de naciones y diversidad
de reynos y coronas, que si bien suelen ser motivos para discordias entre munda-
nos, no lo son empero para los que caminan levantados de la tierra.'

El padre Navarrete mostraba en los documentos dirigidos a la Santa Sede su

disconformidad con las précticas llevadas a cabo por la Compaiiia de Jesus, afir-
mando que:

Supimos los de las dos religiones que los de la Compannia nunca aufan permitido
a sus cristianos asistir a los solemnes sacrificios que los letrados hazian a su maes-
tro Confucio, no obstante que dichos padres a 1o menos los mas suponen que no
son sacrificios.'®

Las opiniones acerca de este controvertido tema en la época fueron muy

diversas: hubo quienes afirmaron que los jesuitas si permitian a los conversos
participar en estos ritos; otros dejaban hacer sencillas ofrendas a Confucio e
incluso algunos decian que se les permitia portar como ofrenda las sobras de su
comida, como al parecer llegd a afirmar uno de los jesuitas de Cantén en esos
afios, el padre Hurtado, viceprovincial de la orden alli. Asi, el padre Navarrete
decidi6 tomar cartas en el asunto e informar globalmente de estas practicas que se
estaban llevando a cabo, al considerarlas heréticas, tal y como narra:

Abiendo entrado en esta mission y enterddome de todos me fuy a nuestro P.V. Pro-
vincial y le dixe: a V.M. y a todos los demds missionarios se les lleua el diablo por
estas doctrinas. Respondiome: padre, vemos y sabemos la dificultad, pero qué cami-
no ay? Fuime al monitor, dixele lo mesmo, ahora me uoy a Macao y haré sabidor de
todo al padre visitador, yo no quiero estar en la missién que no esta bien."”

A su acusacion de idolatria afiadia que:

Siempre veneré mucho al padre Matheo Riccio, pero siempre quedo admirado pre-
dicasse por nuestro Dios al que ni lo es ni puede ser, y mas me admira que todos
los suyos, conociendo ser assi, consientan a éste continuamente predicando con
sus escritos, sin tratar de enmendarlos. Esto no es ensefiar a idolatrar a los Chinas?
Sobre este cimiento qué iglesia se puede fundar? Ni cémo han de ser verdaderas
las revelaciones que algunos escriven tuvo aquesse padre?'®

Junto con los ritos funerarios, en las acusaciones vertidas ante la Santa Sede a

las practicas de la Compaiifa de Jesds estdn las acusaciones derivadas de las
denominaciones que da la Compaiiia a ciertos términos como Dios o Santo; en
este caso, Navarrete se pronuncia afirmando que:

15.
16.
17.
18.

ACDF, PP4b, s.f.
ACDF, PP4b, s.f.
ACDF, PP4b, s.f.
ACDF, PP4b, s.f.
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La voz Xing non significa verdadera santidad, ni el chino la conoce ni ha conoci-
do. Assi lo sienten los missionarios de la Compannia, lo tienen escrito y lo dizen a
cada passo; y el doctor Paulo dezia en confirmacion desto que hom Xing, auia
auido muchos en su reyno de la China, pero santo ninguno. Otro letrado y buen
christiano me dixo a mi que no aufamos de nombrar a nuestros santos con la voz
xing, sino con la nuestra, santos, porque la primera no equivale a la segunda."

Pese a estas voces, muchos misioneros, no solo jesuitas, se esforzaban por
hacer ver que su aceptacién de algunos ritos confucionistas suponia despojarlos
de su significado religioso, lo que avanzaba a favor de la expansion del cristianis-
mo. El agustino fray Juan Nicolds de Ribera mostraba su parcial acuerdo con
ciertas practicas llevadas a cabo por los misioneros de la Compaiifa el 30 de
marzo de 1693 al vicario apostélico Juan Basset indicando que:

En cuanto a permitir las tablillas de los abuelos a los chinos cristianos, ni yo ni
otro alguno de mi religién las a permitido con la letra xIn, y al presente después de
aver consultado la materia y por experiencia haver visto que los chinos idolatran
en los abuelos, asi el padre vicario provincial [al margen se dice: era il padre
Rubio] como yo avemos mandado quitar las dos letras xin vuy xin chi® etc. y ain
el permitirse las desta suerte es adduritiam cordis que de buena gana si pudiera se
las quitara del todo, tampoco les e permitido ni permito que agan pdy a los abuelos
ni en el templo ni fuera del a las tablillas, ni menos que agan sacrificios, ni ofertas.
Solo en los sepulcros les permito que hagan el pdy, advirtiéndoles primero cémo
lo an de ager, y desta manera procedo en esta materia y asi el que dijere que los
padres de San Agustin permiten las tablillas con las dos letras xin viy etc. se enga-
fia y estd mal informado.”!

El propio agustino, misionero en Cantén, mds adelante, en esa misma corres-
pondencia de marzo de 1693, advierte al vicario apostdlico de la provincia de
Tochien, Carlo Maigrot, que en la querella sobre los ritos religiosos chinos ellos,
los agustinos, estdn «con las manos atadas», puesto que no pueden apoyar las
précticas de los jesuitas ni tampoco repudiarlas cuando han favorecido la expan-
sién del cristianismo y ya muchos nativos convertidos al catolicismo las tienen
por ortodoxas. Lo dnico que les queda es no ensefarlas ni permitirlas en sus
misiones y tratar de hacer converger las formas y contenidos de la misién. Este
mismo agustino explicaba en otra de sus cartas que las practicas que se realizaban
en templos confucianistas eran conducidas por ministros competentes y en altares
dispuestos para ello —con ayuno de meditacién y abstinencia de cépula matri-
monial— con el fin de:

Conseguir quietud interior y regular los afectos desordenados del coracon, con la
ceremonia de bajar los espiritus de las qualidades universales in yang en que se
resolvieron las almas de sus aquellos; y ruego que la califiquen, que ya estoi segu-

19. ACDF, PP4b, s.f.
20. O Xing, dependiendo de la graffa, palabra usada por los jesuitas para denominar a los santos.
21. ACDF, PP4c, ff. 200-201, 219.
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ro abrd pocos que contradigan la calificacion que io le doi de ciertamente ser sacri-
ficio; porque averiguada bien esta oblacion sinica poco se diferencia en el ojecto
de las que ofrecian los caldeos a los espiritus de los elementos, a las quales ningu-
no les negd la idolatria y los chinos ofrecen la suia a los espiritus de las qualidades
fria y célida, himeda y seca, etc. Que son su in yang a do suponen se resolvieron
los cuerpos y almas de sus aquellos como queda probado, y si lo alli dicho no bas-
tare avisenme y alegaré las autoridades que bastaren.?

A pesar de todo, Maigrot publicé un edicto, dado en Pido Changlo el 26 de
marzo de 1693, inspirado en los principios que se exponen a continuacién. La
polémica continué.”® Los agustinos insistian en el punto de la idolatria de algunas
practicas que eran consentidas a los chinos cristianizados por otros misioneros.
Ast, el propio Ribera escribia al franciscano Fr. Pasquale en esas mismas fechas
explicando que:

La oblacion que los chinos infieles ofregen a sus abuelos en el templo es sacrificio
idoldtrico, [...] 1a oblacién que desde el reynado han hasta el tiempo presente ofre-
cen los gentiles a sus aguelos es asi [es decir: la oblacién que se ofrece en honor de
alguna criatura en templo a ella dedicado por ministro para tal oblacién destinado
y en altar preparado para ofrecerla es sacrificio], luego es sacrificio.**

Tal y como afirma el agustino, nadie duda que con las palabras ¢ii tdng alu-
den a los templos de los ancestros y estos, en algunas ceremonias «los untan con
sangre de gallinas, como yo lo e visto».” Esto lo hacen para «bajar los espiritus»
y la ceremonia, consistente, ademads, en colocar arena y un manojo de paja sobre
el que derraman vino. Todo esto en «la mesa de los olores». Esta ceremonia «es
antiquisima» y adquiria significaciones de ofrenda instrumental. El agustino
menciona algin ejemplo concreto; asi, en uno de los libros religiosos sobre los
que se apoya el ceremonial, el Iyky indicaba que: «El emperador por la tercera
luna a de ofrecer un pescado llamado goey a sus aguelos [podria traducirse como
antepasados o ancestros] para pedir que grane el trigo [...]. [M4s adelante afiade:]
saliendo el rey a la guerra y quando hacia junta de regulos ofrecia el sacrificio
¢had para pedir a sus aguelos el buen acierto».?® Explica este agustino que:

La major dificultad (para los europeos que no ojean sus libros) estd en averiguar
qué espiritus son esos que vajan al sacrificio. La ragén de dudar es porque todo la
escuela sinica concuerda que en muriendo el hombre el alma y el cuerpo se reducen
a las dos qualidades universales que llaman in yang, y lo mds puro, sutil y asendra-
do destas qualidades ensefian que son los espiritus. A lo puro de la qualidad yang
Ilaman espiritu xin y en este se resuelve el alma; y a lo puro de la cualidad in lla-
man kuey, y en éste se resuelve el cuerpo [...]. Esto pues savido las almas o los

22. ACDF, PP4c, f. 118.

23. ACDF, PP4c, ff. 266-285 v°.
24. ACDF, PP4c, f. 234.

25. ACDF, PP4c, f. 234 v°.

26. ACDF, PP4c, f. 235.
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espiritus que dicen bajan a su oblacién son los dos espiritus kuey xin, que son las
dos qualidades 1n yang en que cuerpo y alma se resolvieron; y a esto es a quien va
dirigida su oblacién. Esto no lo digo segtin el error comtn de los populares, que
ellos puede ser que jusgen vienen las almas de sus agiielos; digalo segtin la escuela
sinica, desde los letrados del reinado han, hasta los del sung y desde éstos hasta
todos los modernos, que en este punto ninguno se aparta de ellos.”

Por esa razén estas ceremonias resultaban peligrosas para el catolicismo, no
por lo que creyera la gente, sino por lo que significaban dentro del confucianismo.
Entre enero y marzo de 1702, se proseguia el debate. El 20 de noviembre de 1711
hubo una declaracién formal del general de los jesuitas, el padre Michelangelo
Tamburini, a Clemente XI exponiendo lo injusto de las acusaciones de vehemen-
tes adversarios sobre los misioneros de la Compaiifa, haciendo énfasis en la acu-
sacion de idolatria y proponiendo un debate mds profundo para lo que nominaba
a un grupo internacional de procuradores que representaran el punto de vista de la
Compaiifa. Clemente XI tomé posiciones en torno al particular y los jesuitas res-
pondieron para limpiar toda duda que atn resonaba ya no tanto en el punto de la
idolatria como en el de la supersticién.?®

De este modo, hemos de estudiar este fendmeno analizando no solo el proce-
so histdrico, sino también otros factores conectados con las relaciones de poder y
las concepciones del otro. Mi propuesta para estudiar el proceso seria, de este
modo, analizar las relaciones de autoridad y poder entre diferentes compaiiias a la
hora de desarrollar sus propios modelos de mision, asi como considerar las rela-
ciones de los distintos modelos de un modo complementario, en lugar de una
concepcién competitiva. Asi, se han analizado los limites de la libertad individual
de cada misionero para cumplir con el mandato apostélico de la misién y expan-
sion de la fe, analizando casos individuales de misioneros. Finalmente, hemos
conocido la definicién y aceptacion de un modelo misionero ortodoxo por parte
de la Santa Sede. Todo este proceso cultural fue entendido desde una perspectiva
catdlica y europea, como un problema analizable desde la optica de la fe y el dog-
matismo. Sin embargo, si analizamos el proceso desde un punto de vista més
amplio, este ha de ser considerado como un problema de traduccién, mediacidn,
contacto e hibridacion entre culturas.

.Idolatria, mision o poder?

El veredicto pontificio, expresado en Praeceptum super omnimoda absoluta inte-
gra et inviolabili observatione eorum que alias a Sanctitate Sua in causa rituum
seu ceremoniarum siensium (Roma, 1715) por Clemente XI,% recogia el parecer
agustino en la interpretacién de los rituales sefialados, aunque sin hacer acusacio-
nes o imputaciones concretas a misioneros de ninguna orden. Fue transmitido a

27. ACDF, PP4c, £. 236.
28. ACDF, PP4c, ff. 418-425, 481.
29. ACDF, PP4c, ff. 533-538.
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los generales y provinciales de las 6rdenes religiosas la primavera de 1715. Se
apoyaba en una mayor sujecion de los misioneros a la estructura eclesiastica ordi-
naria en la zona; sobre todo, realizada por medio de comisarios, visitadores apos-
télicos y obispos.*

Un decreto posterior de la Sacra Congreatio de la Universales Inquisitionis
Romanae, dado el 24 de enero de 1720, acordado en Santa Maria supra Minerva,
oida la relacién y censura de libros, se pronuncidé con censuras sobre un impreso
sin autor y con el titulo: Informatio pro veritate contra iniquiorem famanm spar-
sam per Sinas cum calumnia PP. Societatis lesu, per detrimento Missionis comu-
nicata missionariis in imperio sinensi anno 1717. Parece ser que la querella sobre
los ceremoniales y ritos chinos no habia acabado completamente, a pesar de los
esfuerzos realizados y las montafias de papel y rios de tinta vertidos desde el ini-
cio de la misién alli. La acogida que recibieron los misioneros en China, sobre
todo los acusados jesuitas, contrasta con la experiencia y el modelo que se cono-
cieron en Japon (Mantecén, 2012) y América (Valdedn, 2013).

En estos casos, desde los primeros contactos imperaba el espiritu latente en
las bulas pontificias de 1493, en que se reconocia una legitimidad a los misione-
ros para extender la pietas entre las gentes de los Nuevos Mundos (Pagden,
1995). En ambos ejemplos, las diferencias son claras con respecto al caso chino:
en el caso nip6n, la represion a los catdlicos, desde los tiempos de san Francisco
Javier en 1549, por parte de los daimios y los bonzos se hizo evidente. Muchos
de los misioneros jesuitas en Japon encontraron allf el martirio. Por el lado ameri-
cano, en cambio, debido a la mayor fragilidad militar de los nativos americanos y
a la distinta concepcién que los europeos tenian tanto de la cultura de estos nati-
vos como de sus practicas religiosas, las conversiones fueron masivas, imponien-
do los conquistadores su fe a la poblacion autéctona. A fin de hacer ver las
diferentes concepciones que los europeos tenian de los nativos americanos y de la
poblacidn asidtica, cabe citar las palabras de José de Acosta (1894: 160):*!

Haéllase en las naciones de la Nueva-Espafia gran noticias y memoria de sus anti-
guallas. Y queriendo yo averiguar en qué manera podian los Indios congervar sus
historias y tantas particularidades, entendi, que aunque no tenfan tanta curiosidad
y delicadeza como los Chinos y Japoneses, todavia no les faltaba algtin género de
letras y libros, con que 4 su modo conservaban las cosas de sus mayores.

El hecho de que Acosta destacara la curiosidad y delicadeza de los chinos y
japoneses, a los que consideraba culturalmente superiores a los nativos america-
nos, resulta un interesante tema de discusion en torno a la construccién de arque-
tipos en la edad moderna a la hora de fabricar culturalmente la identidad del
otro. Resulta, asimismo, curiosa esta percepcion y la que podia derivarse de una
observacion directa en el caso de choques culturales en territorio asidtico ya no
solo en el caso de China y Japon, sino en el caso de los complicados procesos de

30. ACDF, PP4c, ff. 492-499 v°.
31. Citado por Gravier (2007).
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mediaci6n intercultural e interétnica y conversion en Filipinas (Alvarez Delga-
do, 2012).

Estas relatadas percepciones y arquetipos, ademds de las tensiones entre los
diferentes modelos de misidn de las distintas 6rdenes y las politicas vaticanas,
tuvieron como resultado un desarrollo diferente de los modos de actuacion vy,
finalmente, de los resultados de cada misién, que mostré los limites de la toleran-
cia catdlica y su capacidad para acomodar el cristianismo a los encuentros cultu-
rales, probablemente porque los proyectos de misién no eran completamente
convergentes, lo que resulta opuesto a las peticiones del padre Navarrete, solici-
tando unidad entre las diferentes compaiifas. Esto era una finalidad también en
las disposiciones pontificias. Sin embargo, las diversas 6rdenes no fueron capa-
ces de utilizar las mismas estrategias y herramientas para penetrar en los entornos
culturales nativos. Esto, que también era un hecho, dejé su impronta en las con-
creciones de la mision en cada uno de los dmbitos en que ésta se proyectd y desa-
rroll6 en China.

Finalmente, a lo largo del presente estudio hemos analizado varios concep-
tos relacionados con la expansién de la fe catdlica en el imperio chino y los dis-
tintos modelos de mision y estrategias de hibridacién cultural llevadas a cabo
por los misioneros. Se ha analizado el significado del apostolado misionero en
la linea de los estudios de Hsia, Pagden y Broggio, adoptando la concepcién
de catolicismo como cristianismo con una proyeccién universal, que fue lo que
movid a la combativa Iglesia de la Contrarreforma, reforzada tras el concilio
de Trento y dirigida desde Roma, especialmente tras la fundacién de las con-
gregaciones especializadas en la Propagacién de la Fe en los afios veinte del
siglo XVII.

La constante tensién entre modelos de misién con objetivos distintos, aparte
del interés comun por la expansién del catolicismo, podria explicar las tensas
relaciones entre diferentes compaififas. El modelo jesuita, que implicaba inter-
cambios e hibridacién cultural, fue el resultado de la adaptacion de los jesuitas a
las tradiciones, costumbres y usos de la sociedad china, utilizando de un modo
muy inteligente lo que hemos denominado a lo largo del presente estudio un
«cristianismo durmiente» en la sociedad china, basado en una larga tradicién de
intercambios culturales entre Oriente y Occidente. La presencia de estos substra-
tos culturales que hallaron los primeros jesuitas que se acercaron a China y el
Asia interior favorecian la incorporacion del cristianismo dentro de los encuadres
de tradiciones ancestralmente asentadas en estas regiones y flexibilizaban las
fronteras culturales a que se enfrentaban los misioneros catdlicos, quienes, a su
vez, como se ha tenido ocasién de comprobar en las paginas anteriores, también
llegaban a construir fronteras entre si, lo que no siempre favoreci6 la progresion
del catolicismo entre los nativos.

Por ultimo, el final del proceso, como explicamos al comienzo de este estu-
dio, la supresioén de la Compaiifa de Jests en 1773 reflejaba la consolidacién de
un modelo administrativo en la Iglesia, reforzando la dependencia de toda la
estructura respecto de Roma. Esta administracién tomé como pilar basico la homo-
geneidad de los objetivos y de las vias para alcanzar dichos objetivos por parte de
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la Iglesia Apostdlica Romana, estabilizando el control de las érdenes catdlicas
bajo la batuta del pontifice. También suponia la connivencia con intereses de las
principales monarquias catdlicas occidentales, en cuyos territorios europeos y
ultramarinos la Compafifa habia encontrado dificultades que incluso llevaron a
enconados y cruentos episodios y conflictos mds permanentes.

La querella que llevé implicita la misiéon en China ponia de manifiesto la
complejidad y la importancia crucial de la traduccién e incluso de la hibridacién
o mestizaje cultural en los contactos entre misioneros y poblacién nativa en las
distintas regiones del globo. Ciertamente, la preservacién de la ortodoxia, incluso
en todo caso que implicara el desarrollo de una misién apostélica, se presentaba
como un problema, un necesario contrapunto al mestizaje cultural en la medida
en que este podia llevar aparejados o provocar fendmenos de sincretismo dificiles
de superar ulteriormente. De este modo, si algunas de las formas de interaccién
flexibilizaban las fronteras culturales y enfatizaban la importante labor realizada
por cualificados traductores culturales como eran los misioneros que desarrolla-
ban el apostolado mds a ras de suelo dentro de las sociedades nativas, otras impli-
caban la ereccién de otras firmes fronteras culturales cuya superacion, a su vez,
planteaba nuevos retos.

Esta querella sobre fronteras culturales ocupé a diversas congregaciones y
autoridades vaticanas durante mas de un siglo, implic6 la participacién de cualifi-
cados te6logos y hombres de misién, llené montafias de folios y rios de tinta, sin
embargo, obviamente, ni todo esto, ni siquiera su aparente cierre con la extincién
de la Compaiiia de Jesus logré cicatrizar la herida provocada por tan diversas
expresiones de incomprension cultural e intolerancia.
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