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Es mucho lo que falta por conocer de la presencia o ausencia y de la influencia de
San Bernardo y la orden del Cister en el Nuevo Continente. Pretendemos ahora dar tan
s6lo un avance que abra nuevas vias de investigacion en el futuro. Lo que no cabe duda
es que el desarrollo humanista americano algo debe al Cister, a través de la influencia
que ejercieron sus prelados o de las obras de los monjes que llegaron hasta América.
Pretendemos, pues, abrir un camino en el que luego se han de buscar los frutos
maduros.

1. LA AUSENCIA DE MONACATO EN AMERICA'

Los intentos de establecer un monacato masculino en la América espafiola fraca-
saron pronto’. Tras las primeras tentativas llevadas a cabo por los cartujos y los jeré-
nimos’ vinieron las expresas prohibiciones reales. Sélo los benedictinos llegaron a tener
cierto éxito. Fundaron un monasterio en Lima, en 1601, que pervivié hasta 1822, pero
sin posibilidad de acoger novicios ni ampliar la casa, por lo que dependi6 siempre de
los 10 o 12 frailes que suministraba el monasterio de Monserrat, del cual dependia. La
influencia de éste -dice algin autor- que llevo al virrey Amat a declarar esa Virgen
patrona de las milicias de Lima‘. No sabemos en que medida influyé el monasterio
peruano, pero si es evidente que €l era cataldn, que su familia residié en Vacarisses,
cerca de la montafia de Monserrat, y que tenfa dos hermanas benedictinas en el monas-
terio de las Puelles de Barcelona®. Un afio después, y con las mismas caracteristicas que
el de Lima, se erigia otro en México.

Hubo otros intentos de instalarse en América por parte de benedictinos, cartujos y
jerénimos, pero no fructificaron. Los cistercienses, por lo que sabemos, hicieron sus
tentativas muy a finales del siglo XVIII. Quienes pretendieron fundar sin éxito en 1794
y 1810 fueron los monjes franceses de Valsainte. Después, fray Bernardo de
Sotomayor, de Santa Susana de Zaragoza, en visperas de la independencia, intenté esta-
blecerse en Chile con una casa de ejercicios que pretendi6 convertir en una trapa, pero
el fracaso hizo que regresase a su antiguo monasterio®.

Por tanto, puede parecer algo fuera de lugar esta ponencia al plantear la presencia
del Cister en América, cuando hubo una ausencia crénica de tal institucion. Pero la
labor espaiiola en el Nuevo Mundo también iba a afectar de una forma u otra a esta
Orden, a través de rentas, regalos’, obispos, pensamiento, iconografia, etc.
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Las obras de San Bernardo abundaron en las bibliotecas americanas, asi como las de
algunos otros monjes escritores de la Orden; como ejemplo ilustrativo podemos citar la
biblioteca del leonés Valenciano de Quifiones, en Cuzco, al que persiguié la
Inquisicién, y en cuyos fondos, a finales del siglo XVI, encontramos citada del santo
fundador, la Opera Omnia*. También es habitual encontrar citado algin Floretus. En
México, por ejemplo, sabemos que un tal Antonio Lépez tenia un Cipriano entre los
libros que debian ser recogidos en 1573° haciendo alusion al humanista Cipriano de la
Huerga, que tampoco fue ajeno a la actividad indiana, pues elabor6 un informe sobre la
esclavitud, junto con otros prestigiosos tedlogos, que estamos a punto de publicar',

La iconografia cisterciense, contra lo que se pueda decir, no fue muy abundante en
América. Existen algunos ejemplos, pero son casi nada si los comparamos con lo que se
produjo de las ordenes mendicantes. Quiz4 el tema mas repetido es el de San Bernardo
recibiendo la leche del pecho de la Virgen, sin que sea un motivo generalizado en el
arte, siendo de especial calidad el oleo que con ese tema se conserva en la coleccién del
Filanbanco de Guayaquil (Ecuador). Podamos citar como de gran interés iconogrifico
aquel yeso que hubo en San Bernardo de México, en que el Santo aparecia representado
cuando entraba en la iglesia de Spira, clamando ;Oh Clemens! jOh Pia! ;Oh dulcis
Virgo Maria!"'.

El Cister también se hizo presente en la América colonial a través de la orden
militar de Alcdntara, cuyos caballeros profesaban como los cistercienses. Aunque éstos
fueron inferiores en niimero a los de Santiago y Calatrava, durante todo el periodo colo-
nial se aproximaron a los 100", sin contar los que iban desde Espafa. como el famoso
virrey don Francisco de Toledo, que llegé a fundar en Oropesa un colegio con la deno-
minacion de San Bernardo.

La presencia fisica de los cistercienses, exceptuando a los prelados, no fue del todo
nula. Veremos mds adelante los monjes que acompaiiaron a fray Pedro de Oviedo, pero
también nos ha surgido el nombre del zamorano fray Pacifico de las Cabezas, que pasé
a Guatemala, donde su hermano era obispo; concretamente consta en los libros de pasa-
jeros el 6 de septiembre de 1611%. El prelado que llamé a su hermano a las Indias era el
dominico Juan de las Cabezas Altamirano, primero obispo de Cuba (1603-1610), luego,
entre 1610-1615, de Guatemala y, por fin, nombrado para la didcesis peruana de
Arequipa a la que no llegé a ir, pues moria en Centroamérica en diciembre de 1615.

En cuanto a influencias, la propia transcendencia de la Orden dentro de la cris-
tiandad hacfa inevitable que existiesen connotaciones sobre la misma y que los nuevos
territorios no pudiesen sustraerse al cien por cien de algo que palpitaba en toda la
Europa Occidental. Su ausencia, de todos modos, fue unida a la del monacato mascu-
lino en general. La situacién no mejoré mucho tras la independencia, entonces ya,
quizd, por falta de tradicion, pero también porque la mentalidad criolla contribuyé a
ello. De este modo, aunque hoy dia existen algunas fundaciones, sigue habiendo un
gran vacio, si lo comparamos con el desarrollo de las tradicionales 6rdenes que traba-
jaron en América y con otras nuevas, cuyo principal fin es el docente o el puramente
misional.

El por qué los monjes no fueron a las Indias puede tener varias explicaciones, todas
ellas vilidas en alguna medida y, probablemente, ninguna concluyente. Quizd una de
las principales es que el monacato habia entrado en crisis. El nimero de monasterios no
aumentaba o lo hacia muy débilmente, si lo comparamos con el desarrollo habido en la
Edad Media o el que en esa misma Edad Moderna estaban teniendo otras 6rdenes.
Causas habia muchas, pues la mentalidad del hombre occidental habia sufrido impor-
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tantes transformaciones. Una de las mds llamativa era que el fenémeno urbano habia
adquirido limites insospechados y ello obligaba a replanteamientos que potenciaron a
los mendicantes, ya que los monjes estaban mucho mds apegados al dmbito rural, a
pesar de que tuvieran alguna presencia en las universidades y en la Corte. Esto también
puede servirmos en América, puesto que la colonizacién tendi6 a ser ante todo urbana y,
por tanto, la vida monacal tenia poco sentido, mas cuando se traté de evitar por todos
los medios una convivencia estrecha de espaiioles e indios para salvaguardar a estos
iltimos. Las conexiones entre ambas razas se hacian muchas veces a través de los doc-
trineros, pero su actividad, aunque fuesen frailes, estaba mas de acuerdo con las carac-
teristicas del clero secular, al que promocionaban Corona y obispos por todos los
medios, a veces en abierta lucha con los regulares.

Otra de las causas de la prohibicién mas o menos expresa pudo ser el que los
monjes en Espaiia habian acumulado grandes propiedades rurales, lo que probable-
mente hacia temer su instauracién en América. Tales posesiones revestian formas ya
caducas que se quisieron erradicar sobre todo con Felipe II y que ademds no aportaban
ninguna ventaja para los monasterios, en los que en muchos casos se creaban conflictos
con las poblaciones circundantes. El problema era tal que se traté de evitar por todos
los medios que se vendiesen tierras a las comunidades religiosas, hasta el punto que
Felipe 111 lleg6 a pedir al Papa que los regulares no pudieran adquirir bienes raices".

Otra razén que creemos también vilida para la no instauracién de monacato en la
América espaiiola es la propia actividad misionera, bastante ajena a los intereses del
monacato espaiiol. Es cierto que los mendicantes tampoco tenian tradicién misionera",
pero su flexibilidad y reconversién eran mucho mds féciles, como de hecho quedé
demostrado. La labor emprendida por algunas érdenes no hubiesen sido capaces de rea-
lizarla los monjes, por su propio dinamismo y por las propias caracteristicas que dife-
rencian al monacato de los demds regulares. A ello hay que afadir la relativa autonomia
de cada monasterio, que evitaba el desarrollo de un poder central fuertemente institu-
cionalizado con el que la Corona pudiese pactar.

La actividad y el desarrollo acelerado de franciscanos, dominicos, agustinos, merce-
darios y jesuitas hizo que en la Corte se temiese mucho a los regulares -exentos de tri-
butacién-, siempre enfrascados en América en luchas internas, lo que a la larga también
afect6 a la consideracién sobre los monjes. Felipe 11, que fue el rey mds puntilloso en
estos asuntos, intenté poner freno a las érdenes y potenciar la Iglesia secular, mucho
mds débil frente al poder que los omnipotentes frailes. Por tanto, si los monjes no
entraron pronto en la dindmica, con Felipe II y sus sucesores las cosas se iban a hacer
mds problemdticas, ya que incluso se trataron de suprimir conventos en las Indias,
como queda claro en Pert en tiempos del marqués de Montesclaros, en el informe de
1612,

Se ha dicho a menudo que los prelados monjes no se interesaron por hacer funda-
ciones de su orden. Probablemente era un hecho asumido por imposicién o por convic-
cién que no debian elevarse monasterios en América. Pero también hay que recordar
que entre los obispos y el clero regular tendi6 a haber problemas, incluso cuando perte-
necian a la misma orden. Curiosamente, cuando un religioso adquiria el rango de pre-
lado, comenzaba a interesarse mds por los asuntos de los seculares que de los regulares
y de ello tenemos miiltiples ejemplos, como el del prelado que vamos estudiar, fray
Pedro de Oviedo. Este llevé con €l algunos monjes, aunque nunca consta que para
intentar hacer ninguna fundacién cisterciense en ninguna de las tres didcesis que
regento.
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Pero a parte de las cortapisas habria que considerar la propia opinién de las érdenes
mondsticas, que todavia no nos es muy conocida. Quizd algo de luz en esto nos puedan
dar los monasterios femeninos, puesto que casi todos se fundaron con personal ameri-
cano y parece desprenderse en muchos casos que habia una negativa por parte de los
centros espanoles de enviar religiosas, como parece que ocurrié con el monasterio de
San Bernardo de México, que luego veremos.

Se ha especulado también que contra las prohibiciones expresas para instalarse
alguna orden en América, éstas reaccionaron con la politica de hechos consumados o
presionando hasta conseguir sus propésitos. Los monjes, salvo los benedictinos, no
recurrieron a esto, puesto que tampoco tenian grandes intereses ni su nimero era tan
boyante como para permitirse una sangria en los monasterios, que ademas comenzaban
de forma sistemadtica a dedicarse a las tareas del campo, porque sus rentas no daban
para sustentarse.

La ausencia de monasterios masculinos no limit6 las necesidades monacales ameri-
canas, y, si bien hubo algunos ejemplos de criollos que pasaron a la Peninsula para pro-
fesar en nuestros monasterios, también es cierto que en Indias abundaron las recoletas o
casas de recogimiento. Uno de los ejemplos mds ilustrativos en este sentido nos lo
ofrece la ciudad de Quito, donde todas las 6rdenes masculinas tenfan la suya".

2. LA DISCUTIDA INFLUENCIA DE JOAQUIN DE FIORE EN AMERICA

Nos encontramos ante uno de los fenémenos sobre los que mads tinta se ha vertido
en el americanismo de los tltimos tiempos. Las posturas encontradas sobre la transcen-
dencia que las teorias del cisterciense Joaquin de Fiore jugaron en la cristianizacién de
América alin siguen vigentes. Los franciscanos fueron los més implicados a través de
las pervivencias de las tesis de los “espirituales” en la reforma llevada a cabo por fray
Juan de Guadalupe en la custodia de San Gabriel de Extremadura.

2.1. Vida y obra de Joaquin de Fiore

Joaquin de Fiore habia nacido hacia 1135 en Celico (Calabria). Era hijo de un
notario de la corte de Sicilia y él mismo sirvié a Guillermo I, que le habia enviado con
otros stibditos de su Corte a Constantinopla, donde reinaba Manuel I Commeno; de alli
viajo a Tierra Santa, y en el Monte Tabor se dice que recibi6 el llamado “conocimiento
pleno”. Cuando volvié a Italia se dedicé a la predicacién y se establecié como visitante
en el monasterio cisterciense de Sambucina. Después pasaria al monasterio benedictino
de Corazzo, donde se ordend, y en el que llegd a ser abad en 1177, cambiando el
carisma de San Benito por el de San Bernardo y pasando a ser la abadia filial de la de
Fossanova. En 1183 se trasladaba a Casamari, lugar en el que conoceria a su gran disci-
pulo Luca Campano y donde se dice que escribi6 sus tres grandes obras: Liber
Concordia Novi ac Veteris Testamenti, Expositio in Apocalypsim y Psalterium decem
chordarum. Visit6 por dos veces al Pontifice, la una a Lucio III, en 1184, y la otra a
Clemente 111, en 1188. Ambos le aconsejaron que terminase sus escritos. Se retiré por
fin de Corazzo, en 1189, a las montanas de Pietralata, donde, con los que se le fueron
uniendo, fundaria la orden y abadia de San Juan de Fiore, que destruirian anos mas
tarde los monjes griegos de un monasterio cercano. Su ruptura con el Cister no se pro-
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dujo al abandonar Corazzo, sino después del afio 1192. No muri6 la fundacion tras el
ataque de los ortodoxos gracias a algunas dddivas, como las de Tancredo de Lecce y del
emperador Enrique VI. El 25 de abril de 1196 Celestino III aprobaba la nueva orden y
poco después, en 1202, Joaquin de Fiore entregaba su alma a Dios, con fama de haber
sido una persona de gran humildad, devocion e, incluso, con don de la profecia. No es
de extrafiar que a partir de 1346 se pensase en su canonizacién, que nunca fructificd,
aunque figure en la Bibliotheca sanctorum. Su nueva fundacién monacal no tuvo un
gran desarrollo y, en 1505, sus monasterios se acabarian vinculando a los cartujos,
dominicos y, principalmente, al propio Cister.

La fama de que goz6 en vida, se vio dafiada tras su muerte, cuando su doctrina trini-
taria fue condenada por el IV Concilio de Letrdn, debido a la critica que habia hecho
sobre el mismo asunto a Pedro Lombardo, acusindole de cuaternidad en una de sus
obras desaparecidas, De unitate seu essentia Trinitatis. Probablemente en aquella con-
dena lateranense, y sin que haya datos concretos, jugd un importante papel la Orden
Cisterciense. Pero mds dafio harfa a la fama de que gozé en vida la actividad de algunos
franciscanos, especialmente Gerardo de Borgo San Donnino, que al glosar sus obras
incurrié, incluso, en herejias. De todos modos, sus escritos principales nunca fueron
condenados por la Iglesia, a pesar de que si lo fueran por una comisién de 1255 y por el
Concilio Provincial de Arlés, de 1263.

El Liber Concordia novi ac veteris Testamenti trata de reflejar el paralelo entre el
Viejo y el Nuevo Testamento, cuya clave de comprension es el Apocalipsis, ya que
cada uno de esos periodos histéricos se representa por la apertura de los siete sellos y,
por tanto, piensa que en su época ya estd cercano el fin de la Historia de la Humanidad,
cuyos signos serfan: la vuelta de los ortodoxos a la unidad, la conversién de los judios y
la persecucién de la Iglesia. Como punto final a todo esto, la manifestacion de la
Trinidad. En este libro ya introduce la idea de las tres épocas y el dominio en cada una
de ellas de una persona de la Trinidad, que era la clave de su teoria.

La Expositio in Apocalipsim, fue impresa en Venecia en 1527, y es en realidad un
prélogo a la obra anterior. En ella vuelve a plantear las tres edades, que relaciona mds
directamente con los dos Testamentos. Habla de una tercera etapa en la vida del
hombre, que ain no habia llegado. Seria el tiempo del Espiritu Santo o tiempo de la
comprension espiritual, con un dominio de la Iglesia de los religiosos, que aboliria a la
Iglesia terrenal. Las otras dos etapas anteriores eran la del Antiguo Testamento (tiempo
de Dios Padre o época de la iglesia secular) y la del Nuevo Testamento (tiempo del
Hijo o de la Iglesia de los sacerdotes, que duraba hasta 1260). Precisamente ese tltimo
tiempo seria abierto por un segundo Cristo, que no habria que desvincular de la figura
de San Francisco, de ahi la aceptacién que sus teorias tuvieron entre los serdficos,
aunque el nuevo Mesias se adjudicé a diferentes personajes. La visién del acontecer era
apocaliptica; en el quinto sello estaba Babilonia, identificada con la Iglesia, que seria
destruida en el sexto sello. Después los fieles verfan a Dios y se iniciaria el Reino del
Espiritu Santo con lo que daria comienzo el Milenio. En esa nueva época del reinado
mondstico desaparecerian las Escrituras y los Sacramentos y s6lo existiria una adora-
ci6n puramente interior, la del Evangelio Eterno “porque la letra mata y el espiritu vivi-
fica™. Se entraba asi en una iglesia antijerdrquica, pobre y dominada por los religiosos
para dirigir el fin del Mundo.

El Psalterium decem chordarum, editado en Venecia en 1527, sigue en la misma
linea de las obras anteriores, pero con claras connotaciones musicales, en las que el ins-
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trumento es el Padre, los salmos cantados el Hijo, y la melodia producida por el instru-
mento y los cantos el Espiritu Santo".

No fueron estas las tinicas obras de Joaquin de Fiore, ya que cuando le sorprendi6 la
muerte estaba preparando el Tractatus super Quatuor Evangelia o presentacion de los
evangelios como apoteosis de diferentes épocas histéricas. Ademds es de destacar el
Adversus ludaeos, o preparacién del pueblo judio para su definitiva conversién. Otras
muchas obras son atribuidas a él o muy influenciadas por su teoria, como el Liber
Figurarum, Super Hieremiam, Super Esaiam y De Septem Sigillis. Su fama fue tanta, y
su virtud tan alabada, que Dante lo colocé en el Cielo, junto a San Buenaventura, San
Francisco y otros personajes de pro™.

Sus planteamientos trinitarios, esenciales en su teoria, hay que relacionarlos con una
Historia providencialista de la Humanidad, ya que es la Historia la que permite com-
prender tal dogma, pues es ese mismo misterio el que condiciona su desarrollo. No es
de extrafar, por tanto, que algunos autores consideren los escritos de Joaquin como una
“gran Filosofia de la Historia™'. Esos planteamientos buscaron también su apoyo, de
una manera mas o menos firme, en las obras de algunos autores cristianos como en el
De Trinitate de San Agustin y el De Consideratione de San Bernardo.

2.2. Joaquin de Fiore y la evangelizacion de América

Las posturas de los estudiosos del fenémeno evangelizador americano, respecto de
las influencias ejercidas por el cisterciense, estin muy divididas. Han sido los autores
extranjeros los que principalmente han dado valor a la presencia joaquinita en la evan-
gelizacion americana. Algunas de las tesis mds favorecedoras son las de John L.
Phelan, Marcel Bataillon, Georges Baudot y H. de Lubac®. No hay que descartar, sin
embargo, la presencia de hispanohablantes en la defensa de tales tesis, como J. A.
Maravall, F. Martin Herndndez y J. Arcelus Ulibarrena®.

Frente a esos defensores de las citadas influencias, que serfan aportadas al Nuevo
Continente principalmente por los franciscanos, otros autores apoyan que aquellos
menores respondian plenamente a la propia espiritualidad que vivia la Orden de San
Francisco o a la situaciéon del momento. Entre algunos de ellos hay que destacar a L.
Go6mez Canedo, a M. Andrés Martin, a J. I. Saranyana, a A.de Zaballa y a E. Sylvest'.
Por lo general, son autores ligados mds directamente al mundo eclesidstico y a los que
preocupa, a veces sin demasiado fundamento, la ortodoxia catélica.

Existen, evidentemente, posturas intermedias, que sin negar la influencia joaquinita
en el Nuevo Mundo, no le conceden la transcendencia que le dan algunos de los autores
citados en primer lugar. En esa situacién podemos considerar a Alain Milhou y a E. C.
Frost®.

No eran los franciscanos los tinicos imbuidos del espiritu del monje calabrés. Se ha
especulado también con las influencias de Joaquin de Fiore en Cristébal Colén®. Parece
que el Almirante, lo mismo que el cisterciense, crey6 disponer del espiritu de profecia,
que coincidia con el de inteligencia. Es decir, no se trataba de profetizar nada “per se”,
sino de comprender el sentido oculto de la Escritura. En la tercera época de Fiore seria
cuando se desarrollara la plena inteligencia espiritual, en que se revelaria el Evangelio
Eterno, es decir, el no escrito o la interpretacién intelectual del Evangelio escrito’. Pero
también ahora tenemos una inteligencia espiritual que puede permitir desentraiar la
verdad oculta en la Palabra de Dios. Pues bien, Col6n habia visto en la Biblia las profe-
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cias que anunciaban la toma de Jerusalén, el descubrimiento y la conversién de las
Indias, ya que habia recibido el “espiritu de la inteligencia”, de ahi que algunos autores
hayan aceptado influencias joaquinitas en su Libro de las Profecias®. Milhou, a pesar de
todo lo anterior, duda de tal influencia directa de Fiore en el Descubridor, aunque
plantea que probablemente le haya podido llegar a través de Arnau de Vilanova, al que
habia leido, ademds de a otros autores medievales lejanos al fiorismo, como Nicolds de
Lira®. Otros autores, sin embargo, lo ven desde una perspectiva judaica, ya que para
ellos Colén hace una interpretacion literal de la Escritura, puesto que sus ideas mesid-
nicas se plantean desde la éptica de Isafas y no desde la de San Juan®.

Pero si algo tuvo transcendencia en el mundo americano del abad Joaquin, fue la
influencia que sus teorias ejercieron en determinados sectores del franciscanismo. El se
habia caracterizado durante su vida por su defensa y practica de la pobreza y del rigo-
rismo mondstico. Creemos que cuando Fiore alteré en Corazzo el carisma de San
Benito por el de San Bernardo, lo hacia en funcién de la mayor observancia del Cister.
Esta exaltacién de la observancia y la pobreza coincidia con la vida del propio
Francisco de Asfs, en el que algunos creyeron ver el Mesias de la tercera edad anun-
ciado por Joaquin.

San Francisco pudo conocer los planteamientos de la obra de Fiore y ver en ella una
posibilidad para el desarrollo de sus ideas, aunque sin abandonar nunca la ortodoxia e,
incluso, institucionalizando su fundacion. Si puede plantearse la duda de que el
Poverello se viera influenciado por el fiorismo, no ocurre lo mismo con algunos sec-
tores de sus frailes, que, efectivamente, desde muy pronto mostraron tendencias joaqui-
nitas -vuelta a la pobreza, mesianismo, etc.-, a veces, cOmo ya dijimos, distorsionadas.
El regreso al espiritu de pobreza original ya se habia manifestado en vida del seréfico,
que a la hora de su muerte expresaba nostdlgicamente en pasado: “Y los que venian a
tomar esta vida daban a los pobres todo lo que podian tener, y se contentaban con una
tiinica remendada por dentro y por fuera; con el cordén y los calzones™'. Lo cierto es
que el fiorismo habia campado entre los hijos del de Asfis desde casi los inicios hasta el
generalato de San Buenaventura. Este intenté borrar toda mancha joaquinita y, sin
embargo, algunos estudiosos han visto en €l ciertas influencias del monje calabrés®”, de
manera muy especial en el Exdmeron™, aunque algin autor apoya que la influencia es
s6lo formal y no como aceptacién de las tesis*. Sin embargo, en la Legenda Maior del
doctor seréfico se aprecia bastante claramente la presencia fiorita, y a través de ella la
influencia pasaria al De conformitates de Bartolomé de Pisa, con lo que se extenderia la
tradicién apocaliptica franciscana por toda la Orden, ya que San Buenaventura identifi-
caba a San Francisco con el dngel del sexto sello™.

De los enfrentamientos que vivié la Orden franciscana por sus deseos de retomar el
espiritu primitivo, el que més nos interesa es el de los espirituales del siglo XIV y sus
intentos de restaurar la pobreza, ademds de reavivar el milenarismo de Fiore, cuya
figura ms interesante iba a ser Juan de Juan Olivi, que poco antes de 1300 escribia la
Lectura super Apocalypsim™, con el planteamiento de San Francisco como Nuevo
Mesias. Evidentemente, aquel movimiento espiritual estaba llamado al fracaso y Juan
XXII condené a quienes se acogiesen a €l, ordenando su disolucién. Con ello, sin
embargo, no acababa el problema, pues el espiritualismo franciscano habia dejado sus
raices, y en el siglo XV San Bernardino de Sena, entre otros, organizé el movimiento
observante que acabaria reconociendo Leén X en 1517. De hecho, los franciscanos
siempre se vieron muy relacionados con los movimientos espirituales que se dieron
desde la plenitud de la Edad Media™.

635




El vinculo de influencias del fiorismo y de los espirituales con la Corona de
Castilla, se iba a hacer, sobre todo, a través de los franciscanos del reino de Aragon y
de manera muy especial de Francesc Eiximenis, que llegé a plantear, incluso, el pro-
blema de las tres edades del mundo™. A Phelan no le cabe ninguna duda de que el tras-
vase de ideas de los espirituales a los observantes se dio®”. Ademds de Eiximenis no fal-
taron otros autores cercanos a las teorias joaquinitas, como Vilanova, Rocatallada y
Alamany.

Pero el brote de fiorismo mds importante entre los franciscanos de los reinos de
Castilla se va a producir casi al mismo tiempo que el descubrimiento de América. No
en vano por entonces Cisneros se empefaba también en la reforma. Pero el hecho cru-
cial va a ser el movimiento iniciado por fray Juan de Guadalupe, que calé sobre todo en
los franciscanos de la provincia de Santiago®. El deseo de fray Juan y sus ideales de
regresar a la primitiva tradicién franciscana darian lugar a la ereccion de la custodia de
San Gabriel (1517), que se convertiria en provincia en 1519, tras una dura lucha entre
espirituales y observantes. Coincide ademds ese afio con la publicacion de la obra de
Joaquin de Fiore del Liber Concordia Novi ac Veteris Testamenti, publicado en
Venecia por Sim6n de Luere. También ese afio se inicié la conquista de México por
Cortés y los reformados de la provincia de San Gabriel iban a ser los llamados a la con-
version de aquellas gentes. El renacimiento joaquinita entre aquellos franciscanos iba a
confluir, pues, con su vocacién americanista. De alguna forma la conquista de México
podia anunciar la llegada del Milenio, y de la conversién de los indios dependia el cum-
plimiento de las promesas del Apocalipsis. Era necesario, por tanto, vincular a los habi-
tantes de las Indias con el linaje de Adédn y con los pueblos del Antiguo Testamento, de
ahi que algunos autores expliquen el interés de los franciscanos por la historia prehispa-
nica’. Ademds, Mendieta, uno de los autores serdficos en quien mds se ha apreciado la
posible tendencia joaquinita, vio en Cortés a un Nuevo Moisés al que hizo coincidir con
los designios de Dios*.

Tras el intento fallido de ir a México de fray Francisco de Quifiones por su ascen-
sién a altos cargos de la Orden, él mismo eligié para sustituirle a otro leonés, fray
Martin de Valencia, provincial de San Gabriel. Atn asi fray Francisco dio a sus frailes
las famosas Instruccion y Obediencia, que podrian contener algunas disposiciones de
marcado cardcter fiorita.

Martin de Valencia, que simbolizaria el vinculo entre la evangelizacién activa y el
suefio del Milenio®, partié con los famosos doce apdstoles de México. Su suefio mile-
narista nos lo relata su biégrafo fray Francisco Jimémez, que puso en su boca las pala-
bras “;No seria yo digno de ver este convertimiento, pues ya estamos en las visperas y
el fin de nuestros dias, y en la iiltima edad del Mundo?*. El, como otros de los francis-
canos que pasaron a México, creia estar en los albores del tiempo del Espiritu Santo,
como introduccién al Milenio, de acuerdo con la ideas joaquinitas.

Era el tiempo de la conversion de los gentiles, de la exaltacién de la pobreza, del
dominio de los religiosos. Es mds, parece que entre los libros que poseia o que habia
leido estaba el De conformitate beati Francisci ad vitam Domini Jesu, que al decir de
Lubac era como los Hechos de los Apdstoles del monaquismo mendicante, que Joaquin
de Fiore habia profetizado como vehiculo del Evangelio Eterno de la tercera edad del
mundo®.

Los signos que manifestaban alli el camplimiento de la teoria de Joaquin de Fiore,
en un primer momento, ademds, eran bastante claros. La pobreza indigena, puerta para
la salvaci6n frente a la avaricia espafiola. Esta era una de las causas por las que los fran-
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ciscanos apoyaron la separacion de ambas razas para con los naturales construir la cris-
tiandad del reinado del Espiritu Santo. Se opondrian a los diezmos, favorecerian la
ensefianza en la propia lengua, etc. Asi, estos misioneros parece que asociaron las ideas
de Nuevo Mundo, Fin del Mundo y Renovacién de la Iglesia®. El mejor ejemplo es que
Mendieta cita al propio Eiximenis y su obra el Libro de los Angeles, por la mala labor
espaiiola en la evangelizacion de los indios", tal y como lo recoge Milhou*.

El milenarismo franciscano consistiria en una iglesia de indios dirigida por la propia
Orden, que anunciaria una nueva etapa con una nueva Jerusalén que no hay que desvin-
cular de México, tal y como lo hace Motolinia en su Historia de los Indios de la Nueva
Espania. Pero las cosas fueron ain mds lejos, pues el mismo Francisco de Quifiones
pudo haber obtenido la jurisdiccion espiritual y temporal de aquellas tierras, con lo cual
se hubiese estado mds cerca de una de las premisas de la tercera edad fiorita, la del
gobierno de los religiosos®. Ademds, con la salvacion de los gentiles en la tercera
época, que sostenfan Fiore y San Pablo, se salvaria Israel®. Era, por tanto, misién de la
Iglesia llevar el Evangelio a toda la Tierra, tras lo cual, cuando hubieran pasado los mil
afios. Satands con los suyos saldria a extraviar a las naciones, pero descenderia fuego
del cielo y los devoraria®. El problema, sin embargo, surge en que los franciscanos no
atacaron el poder de los espafioles en América, al menos de algunos de ellos, y en que
el avance misional no fue tan idilico como pensaron en un principio.

Por nuestra parte creemos que la influencia de las teorias fioritas en la evangeliza-
cién de Nueva Espaiia parece probada por quienes asf lo han defendido. Muchas veces
con exageracién y olvidando tendencias propias del momento, que debian tenerse en
cuenta en la medida que las influencias evangelizadoras no partian de un solo presu-
puesto y de una tnica necesidad escatolégica, apocaliptica o milenarista, sino que las
situaciones eran mucho mds complejas, pero ello tampoco debe hacer que cerremos los
ojos de forma total a las influencias del cisterciense. Evidentemente, no es un fiorismo
puro el que nos vamos encontrar, pues ha sido ya muy tamizado por los siglos y reinter-
pretado por muchos autores, cuando les llega a los franciscanos de San Gabriel.
Ademds, las teorias del abad Joaquin mantienen todavia cierta importancia en la pri-
mera mitad del siglo XVI para ser atacadas o defendidas y, de hecho, es entonces
cuando se publican algunas de sus obras, como ya vimos. Que el problema tenia cierta
actualidad en Espafia, lo prueba, por ejemplo, el hecho de que Pedro Sdnchez Ciruelo,
en su obra, editada en 1538, se plantea el problema de la llegada de la ley del Espiritu
Santo, que sucederia a la del Padre y el Hijo®. Cierto es que su respuesta es negativa,
pero no se privé de alabar a Joaquin de Fiore y su obra De concordia. También
Gonzalo de Arredondo demostro su estima por el calabrés™.

Pero para una mayor precision diremos, que ademds de algunas obras de corte joa-
quinita que los propios franciscanos dicen haber leido y que ya hemos citado, existian
algunas otras en las bibliotecas serdficas de México. Asi, en la de Texcoco el Arbor
Vitae de Ubertino de Casale, las ya citadas Conformidades de Bartolomé de Pisa, y, lo
que es mds importante, “dos tomos de Joachim™. En Huexotla -lugar donde escribié
Mendieta- aparece otra vez la obra de Ubertino de Casale y las Conformidades™. Por
Giltimo, en Tlamanalco existia un “Joachim abad sobre Jeremias™. Gomez Canedo dice
que son pocas obras de tendencia milenarista. Pero hay que pensar que corresponden a
un inventario de la segunda mitad del siglo XVII, en que los franciscanos mexicanos ya
han pasado por muchas vicisitudes, 1o mismo que ocurrid, probablemente, con sus
bibliotecas y los fondos de las mismas.
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Ademds de esta cuestién, Saranyana nos trae a colacién en su obra el famoso cuadro
ya estudiado por Santiago Sebastidn de “La profecia” de San Francisco de Cuzco”, Es
una obra del siglo XVII en que, en torno a la figura principal de San Francisco, aparecen
la Sibila Eritrea, San Juan, San Buenaventura y Joaquin de Fiore. La interpretacion fio-
rita, a pesar de lo que diga el autor de la obra, me parece evidente y sin necesidad de
hacer grandes conjeturas. La Sibila Eritrea, no es una iconografia ajena a Joaquin, pues
precisamente uno de los escritos pseudojoaquinitas que tuvieron cierta difusién en su
¢época fue el Vaticinium Sibillae Erithreae (1250)*; San Buenaventura como vidente de
San Francisco con el Angel del sexto sello y San Juan como el autor del Apocalipsis,
libro tan ligado a las teorias Fiore y sus seguidores. Por otro lado, todos los personajes
que rodean al seréfico tienen que ver con la visién mesianica franciscana. Pero la apari-
cion de San Francisco, San Buenaventura y Joaquin de Fiore no era tampoco nueva,
puesto que, como ya dijimos, Dante los habia colocado a los tres juntos en el Paraiso.

De todo esto seria exagerado, por el momento, concluir en una fuerte presencia del
fiorismo en el Alto Pert, pero al menos si hay que conceder que la teoria no habia
muerto y que todavia tenia cierta relevancia sobre algunos franciscanos de aquellos
territorios en la decimoséptima centuria, cuando en Meéxico, probablemente ya habia
entrado en crisis. Alli también el dominico Francisco de la Cruz habia desarrollado teo-
rias milenaristas de cardcter fiorita, si bien con una clara mentalidad criolla, aunque él
no lo fuera®.

Parece, por tanto, absurdo, restar toda importancia a la incidencia de Fiore en el
fenémeno evangelizador americano, lo mismo que parece poco serio decir que el pro-
blema preocupaba minimamente a los tedlogos del siglo XV y XVI, “a quienes robaba
todo el tiempo las polémicas conciliaristas y el luteranismo™, Desde el americanismo,
esta aseveracion nos parece una barbaridad, que no merece ni siquiera que le dedi-
quemos alguno de los cientos de ejemplos que podrian contradecir esto en el propio
plano americanista.

3. FRAY PEDRO DE OVIEDO

De los procesos més teéricos de la influencia joaquinita en América, pasamos a algo
mds concreto. Vamos a dedicarnos a un humanista de especial relieve en el mundo
americano de la primera mitad del siglo XVIL. Se trata de un prelado, Quiz4 el mas
relevante de los que la Orden de San Bernardo cedi6 al Nuevo Mundo. Hombre docto y
conciliador ocupé tres sedes de la mayor importancia: Santo Domingo, Quito y
Charcas. Salvo en la dltima, donde su prelacia fue muy corta y le sorprendi6 la muerte,
en todas dejé una profunda huella que merece una mayor atencién de la que se le ha
dispensado hasta ahora por parte de los historiadores de la Iglesia. Este olvido de fray
Pedro de Oviedo proviene, en buena medida, de que no pertenecié a una de las institu-
ciones mendicantes que trabajaron en América y a que su propia Orden ha permanecido
pasiva a la actividad e influencia que de una forma u otra pudo tener en el Nuevo
Mundo.

3.1. Fray Pedro en Espaiia

Este prelado nacié Madrid en el afio de 1578. Fueron sus padres José de Oviedo y
Maria Falcon®', pero se desconoce casi todo sobre sus primeros afios de vida, hasta que
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ingresé en la Orden del Cister, profesando en el Monasterio de Santa Maria de Huerta
el 11 de diciembre de 1592, de manos del abad fray Luis de Rivera. Hizo sus estudios
de Filosofia en el monasterio de Meira (Lugo), desde donde pasaria al de San Bernardo
de Alcala para continuar sus estudios en aquella Universidad. Después sabemos de su
labor al frente de la abadia de San Clodio, en la que también fue lector de Artes en
1611. Del monasterio gallego debié pasar a la Complutense, donde en 1613 se prepa-
raba para obtener el grado de maestro, por lo que la Orden le asigné una cantidad que
debia salir de las arcas de la Congregacién®. Fue abad de aquella casa y en 1614 era
elegido definidor por votacién y mantuvo su cargo en succesivas elecciones hasta ser
nombrado arzobispo de Santo Domingo, en que le sustituyé fray Pedro de Ledesma®.
Sin embargo, ya con anterioridad, en 1620, habia pedido ser sustituido en tal cargo,
parece ser que debido a que habia perdido su poder dentro de la Congregaci6n, aunque
su renuncia no fue aceptada®.

De su actividad universitaria, de momento, no se conoce mucho por la falta de estu-
dios, aunque si sabemos de su intervencién en 1605 a favor de fray Pedro de Lorca, en
la oposicion a la cdtedra de Scoto frente a Juan Pardo, en que el primero puso objecion
de inhabilidad a algunos de los votos®. En 1615 obtuvo la citedra de Visperas de
Alcal4, casi al mismo tiempo que Manrique obtenia la de Scoto en Salamanca®. Su
citedra menor, la habia obtenido a la muerte del que debia ser su gran amigo y maestro,
el citado fray Pedro de Lorca.

Fue elegido por Felipe III como arzobispo de Santo Domingo, el 11 de enero de
1621. Parece que la causa por la que se le designd para tal cargo fue la de convocar un
Concilio”, pendiente desde hacia muchos aiios, lo que de alguna forma nos da idea de
la fama de que podia gozar en la Corte. Fue consagrado en el noviciado de la
Compania, en Madrid, por el cardenal Spinola®. En la sede dominicana permanecio
durante ocho afios, tras lo cual el rey le prometid, a través del presidente del Consejo de
Indias, don Fernando Carrillo, que volveria a Espafia compuesto por aquellos y otros
servicios que habia prestado”. Sin embargo, como veremos, fray Pedro nunca regreso a
la Peninsula.

Su obra escrita parece que es toda de origen espafol; asi su /n Dialecticam
Aristototelis; et Physicorum Aristotelis libros Comentaria; In prima partem Sancti
Thomae; In priman secundae eiusdem. Probablemente la actividad que se vio obligado
a desarrollar en sus sedes de Indias no le permitieron seguir con su labor intelectual.

3.2. Fray Pedro en la archidiécesis dominicana

Cuando pas6 a las Indias le acompafaron tres religiosos de su Orden y dos
clérigos™, ademads de Felipe Calderdn, oficial de rentas, que procedia de la montafa de
Santander. Llevaba consigo doce criados, cuatro de ellos casados’. De todo aquel
séquito que formaba parte de la corte del prelado se iba a distinguir el cisterciense fray
Juan Maroto, preocupado enormemente por el desarrollo del polémico colegio-semi-
nario de la isla de Santo Domingo.

La iglesia metropolitana de La Espanola, junto con las de México y Lima, se pro-
yectd en 1545 y fue aprobada por Pablo I11 el 12 de febrero de 1546. Con ello comen-
zaba la andadura del arzobispado mds pobre de América, menos apetecido que la mayor
parte de los obispados.
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La pobreza de la sede dominicana se podia apreciar en que sus rentas apenas alcan-
zaban los 1500 ducados™. El propio arzobispo Oviedo se habia tenido que empefiar en
3000 para pagar todos los gastos que iban anejos a la ocupacién de una mitra ameri-
cana. Ademds, el oficio de metropolitano iba unido al de Primado de las Indias, tal y
como le denomina el Concilio que celebré en la sesién primera. La iglesia dominicana
la formaban, ademds del prelado, cinco dignidades, diez canénigos y dos racioneros.

En lo civil la isla tampoco era un destino apetecible y durante su estancia al frente
de la Archidiocesis pasaron tres presidentes de Audiencia por aquella jurisdiccién’,
Cuando €l lleg6 ocupaba el cargo Diego Gomez de Sandoval (1608-1623), pariente del
duque de Lerma, que murid en activo. Le sucedié Diego de Acuiia (1624-1626), que
fue promovido a la gobernacién de Guatemala. Por tltimo, los postreros afios de su pre-
latura coinciden con la presidencia de Gabriel Chavez Osorio (1626-1630), caracteri-
zado por sus malas relaciones con la Iglesia, lo que obligé a la Corte a enviar como
visitador a Alonso Hurtado. Fue con ese tltimo presidente de Audiencia con el que el
arzobispo tuvo peores relaciones. La situacion de abuso por parte de la autoridad civil
llegd a tal extremo, que se incauté el seminario, alegando que estaba en malas condi-
ciones, con el fin de ddrselo a la Compaiia de Jesiis™. Las buenas artes del prelado con-
siguieron triunfar, aunque hubo de reconocer ante el Rey que el edificio estaba en
ruinas y que habia una endémica falta de rentas para su mantenimiento’.

Durante su estancia en la Isla de Santo Domingo, fray Pedro hizo algunas funda-
ciones, quizd una de las mds significativas fue la de la parroquia de Ozama, que regent6
el que fue su gran protegido, Cristébal Mateo Revelo™, al que luego veremos acompa-
narle en Quito.

Su actividad pastoral tampoco estuvo exenta de dificultades, sobre todo por la reti-
cencia de asistir a misa durante el dia de muchos de sus feligreses. La gente acudia a los
oficios religiosos antes del alba, alegando que no tenfa ropas decentes. Fray Pedro, para
evitar abusos, prohibi6 tales misas, pero ello no solucioné los problemas de asistencia,
de los que se seguia quejando al rey en 16277,

La pobreza de La Espaola y en concreto de su sede hicieron que fray Pedro, como
otros prelados, hubiese de dedicar algo de su tiempo a algunos negocios comerciales
para con ello poder pagar sus gastos personales y los de su casa. Para tales menesteres
recurrié a enviar hacia Sevilla jengibre y cuero, dos de los principales productos que
podian ser exportados de aquellas latitudes™.

Su marcha de Santo Domingo tampoco estuvo exenta de problemas, pues dejé para
gobernar aquella Iglesia al arcediano Francisco Serrano Vardez, que no fue aceptado
por el cabildo y trajo consigo algunos altercados entre este organismo eclesidstico y la
Audiencia”.

3.3. El Concilio provincial de Santo Domingo®

La principal labor que iba a afrontar fray Pedro de Oviedo en la sede primada de
América era la convocatoria de un Concilio, ya que su nombramiento, como él mismo
reconocid, se debié en buena medida a la necesidad de la celebracién de tal evento®'.

Trento habia tratado de resucitar la importancia de los tradicionales concilios pro-
vinciales, de los que se benefici6 gran parte de la iglesia americana desde muy pronto,
sobre todo las archidi6cesis de Lima y México. Santo Domingo, sin embargo, no llevé
a cabo tan pronto los proyectos tridentinos y hay que esperar a que Fray Pedro de
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Oviedo sea nombrado arzobispo, ya en pleno siglo XVII, aunque habia habido un
sinodo en 1610. A pesar del distanciamiento temporal de aquel Concilio, las alusiones a
Trento son continuas a lo largo de todos los textos.

Las causas de aquel retraso con el que se convocé la magna reunién dominicana se
han achacado a la pirateria que infestaba el Caribe, unida a la insularidad de Santo
Domingo®. Los propios padres conciliares asi lo manifestaron al rey en la carta de 4 de
febrero de 1623*. Pero no parece que éste sea motivo suficiente para justificar tanta
dilacién. Creemos que también hay que pensar en el territorio del arzobispado, tan
dispar y con unos intereses tan diferentes, que hacia dificil coordinar los esfuerzos. De
hecho, como dijimos, la Corte recurrié a nuestro cisterciense para que puediera hacerse
lo que algunos prelados anteriores habian intentado infructuosamente.

El Concilio se inaugurd el 21 de septiembre de 1622 por el arzobispo Oviedo, para
el que actué como secretario el latinista Diego de Alvarado Bracamonte. A él acudieron
los obispos sufragdneos de Coro (Venezuela), Gonzalo de Angulo; Puerto Rico,
Bernardo de Balbuena -el obispo poeta-; ademds del abad de Jamaica, Francisco de
Medina Moreno, que solamente asistié a la primera sesién inaugural, dejando en su
lugar a Francisco Serrano; el obispo de Cuba, Alonso Enriquez de Toledo y
Armenddriz, envié como su representante a Agustin Serrano Pimentel. Debido a los
asuntos del patronato, en representacion del Rey asistié el gobernador Diego Gémez de
Sandoval®.

Const6 de 8 sesiones. En la primera, que tuvo lugar el 21 de septiembre de 1622,
fray Pedro de Oviedo hizo la profesién de fe tal y como lo mandaba Trento, y tras de él
la hicieron el resto de los prelados asistentes.

Las actividades legislativas se iniciaron con la segunda sesién, el 6 de noviembre
del mismo afio. Se comenz6 por los asuntos relativos a los sacramentos. Uno por uno
fueron todos ellos examinados y se fueron dando las conclusiones pertinentes, haciendo
alusiones continuas a las tridentinas. No es nuestro motivo analizar cada una de las
partes, pero si apreciar la importancia que se dio a los llamados “etiopes™ o negros, de
los que se hace frecuente mencién por su rudeza, y para los que se determina que deben
ser catequizados nada mds llegar a puerto. También se prohibia bautizar a aquéllos que
ignorasen la doctrina cristiana, salvo a los citados negros, para los que se estipulé que
s6lo debian conocer los misterios y los medios de la salvacién y tener dolor de los
pecados. Otro ejemplo llamativo se nos vuelve a ofrecer en el sacramento del Orden
Sacerdotal, en que se aclara que no pueden ser admitidos los de tal raza al sacerdocio, a
no ser que disten del tronco etiope tres generaciones, lo mismo que los indios, aunque
respecto a estos dltimos se aclara que, por ser “inclinados a la ebriedad, lujuria e idola-
tria” y ademds porque “son despreciados por todos... en su comparacién, los esclavos y
los etiopes aparecen como seres superiores”. Para que quien llevase sangre india
pudiese acceder al Orden Sacerdotal, debia ser, al menos, nieto de mestizos.

Incluso en el sacramento de la Penitencia también se fue mds licencioso con los
negros, hasta el punto de que se decidia que podian ser absueltos por los confesores
ordinarios en los casos que para los demds eran reservados a los prelados.

Loégicamente, las disposiciones sacramentales que dio el Concilio Dominicano
fueron muchas mds; unas sujetas a Trento y otras de cardcter mas préctico, adecudndose
a la zona, como, por ejemplo, sucedia con la Eucaristia, en que se dijo que los parrocos
debian sustituirla cada ocho dfas “para evitar los peligros provenientes de la humedad
que se padece en estas tierras™,




La tercera sesion se celebré el 13 de noviembre de 1622. En ella se trataron los
mandamientos de la Iglesia y otras cosas relativas a tal institucién. Curiosamente aqui
parece adivinarse la influencia clara de nuestro arzobispo al tratar de la Misa, pues
cuando se toca la prohibicién de juegos en las mafianas de los dias festivos se cita a San
Bernardo en la frase “feste divo Bernardo, qui in persona Christi ait: ego vos acquisivi
manibus crucifixis, et vosmetipsos consummitis manibus ludo dicatis™*. En esta sesi6n
se pidié también que los negros asistiesen al menos seis veces al afio a misa y que
pagasen los diezmos. Se traté ademds de los ornatos religiosos y del culto a las imd-
genes, muy dentro de la linea marcada por el tridentino.

El 21 de Noviembre de 1622 se reuni6 la cuarta sesion, que trato de los ministros y
oficiales de la Iglesia. Desde sus costumbres hasta las obligaciones y limosnas que
debian percibir.

La sesi6n quinta se celebrd el 19 de diciembre de 1622. En ella se trataron dife-
rentes aspectos, como las capellanias; los testamentos; los difuntos y sus sepulturas; los
pleitos y problemas de salvacién; las excomuniones, suspensiones y entredichos; las
causas reservadas; los cabildos, parroquias, cofradias y limosnas. Se nombraron tam-
bién para los obispados los jueces para las causas provenientes de Roma, en que cada
prelado eligio a los suyos. Pedro de Oviedo a Juan Mancera Talavera, dedn y comisario
de la Santa Cruzada; a Pedro de Bardeci y Mella, arcediano y comisario del Santo
Oficio; a Pedro Serrano Pimentel, candnigo y vicario general; a Lope de Torquemada,
chantre; y a Luis de Medrano, tesorero’.

La sesion sexta tuvo lugar el 28 de diciembre de 1622. Se tocaron cosas pertinentes
a los indios en cuestiones religiosas y la proteccién de los mismos.

La séptima sesion traté del cumplimiento del Concilio y se celebré el 1 de enero de
1623. El dia 26 de aquel mismo mes, en la sesién octava, se clausurd el evento con las
palabras de fray Pedro de Oviedo:

“Reverendisimos Padres y respetabilisimos procuradores: se hicieron todas las
cosas que, segiin el uso de la Santa Iglesia Romana suelen hacerse en concilios
semejantes. Y declaro que con ello estd dada la mano a este Concilio ™.

Aunque algin autor mantenga que el motivo principal de aquel Concilio fue la cris-
tianizacién de la poblacién negra y no tanto de la india®, no estamos muy de cuerdo
con tal opinién. De hecho a la poblacién indigena se le dedicé gran parte la sesién
sexta. Lo que si resulta evidente, es la sensibilidad que demostré este acontecimiento
eclesidstico respecto de los africanos; tema, que sin duda abord6 mucho més profunda-
mente que los concilios mexicanos y limenses, pues no en vano, frente al decaimiento
de la poblacién natural, el vacio demogrifico se iba supliendo con poblacién negra en
casi todos los territorios que comprendian los obispados dependientes de la metropoli-
tana de Santo Domingo.

Las disposiciones de aquel Concilio nunca iban a ser confirmadas. Segiin algiin
autor, porque las actas no fueron enviadas al Papa, si bien el rey tenia poder para
aprobar el Concilio, lo cual hizo, aunque la Audiencia lo oculté®. Estas suposiciones ya
han sido descartadas, pues en realidad hubo un envio a Roma y repetidas reclamaciones
del Consejo de Indias a los diplométicos hispanos en la Ciudad Eterna para que se apro-
base. Parece que nada se consiguié del papado™, pues por aquellos afios habia surgido
la Congregacién de Propaganda Fide (6 de enero de 1622), dirigida entonces por
Francesco Ingoli, cuyo personalismo parece que pudo chocar con el Patronato Regio
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espaiiol. Las consecuencias de tal tirantez afectaron muy directamente al Concilio
Provincial de fray Pedro de Oviedo™.

Légicamente, no todo lo que se trat6 aparece en las Actas, como ya seiala el P.
Armellada, poniendo como ejemplo el traslado de la sede episcopal venezolana de Coro
a Caracas”. Dicho traslado, sin embargo, no seria aprobado hasta el 20 de junio de
1637, cuando fray Pedro ejercia su labor pastoral en Quito. Para el nuevo obispado
venezolano, curiosamente, se eligié a otro monje, éste benedictino, Mauro de Tovar,
que ejercid sus labores de 1639 a 1642.

La aplicacién del Concilio fue muy irregular, pues si, por un lado, el obispo de
Cuba y el abad de Jamaica parece que nada hicieron; por otro, los obispos de Venezuela
y Puerto Rico se apresuraron, atin sin las aprobaciones pertinentes, a poner en préctica
las disposiciones conciliares™. El espiritu de este evento, por otro lado, va a estar muy
presente en el famoso Sinodo de San Juan de Puerto Rico de 1645%.

3.4. En la diocesis de Quito

En 1629 el prelado fray Pedro de Oviedo abandonaba su pobre archidiécesis domi-
nicana y salfa hacia Quito. El camino lo hizo por Nueva Granada, por lo que la primera
ciudad que visit6é de su obispado fue la de Pasto, en la que permaneceria casi un mes.
No pudo tomar posesién de la diéeesis hasta el 15 de enero de 1630, momento en que
llegaron sus bulas de confirmacion. Alli iba a permanecer 17 afios como sucesor del
débil Francisco de Sotomayor y conservando el titulo de arzobispo.

Su llegada a Quito coincide con un momento de crisis de la produccion textil de los
territorios de la Audiencia, que ademds iba acompaifiada con un importante aumento
demografico. Se ha calculado que en 1630 habia 425.000 habitantes, de los que 85.000
eran tributarios®. Por tanto, la situacién era, si no excelente, al menos mejor que la de
Santo Domingo.

Se encontré con una diéeesis pricticamente abandonada a su destino tras los con-
flictos creados por el visitador Mafiosca, la prepotencia del clero regular, y la apatia del
obispo Sotomayor. Pedro de Oviedo, que no era un nedfito en los asuntos americanos y
siempre se habia caracterizado por su prudencia, trat6 de evitar toda conflictividad en
su gohbierno, pero sin abandonar las tareas propias de su rango, de ahi que en aquellas
tierras se le considerase como “insigne predicador, amable y respetado por su manse-
dumbre, paz y limosnas que hizo™.

A Quito le acompanaba su protegido Cristébal Mateo Revelo, al que ya hemos visto
en Santo Domingo y que llegé a candnigo de la quitense, donde se le conocia como
Cristébal Mateo Zambrano. En su afin de proteccién a este clérigo, el cisterciense
comenz6 haciéndole parroco de San Roque y luego cura y vicario de las ciudades de
Loja y Guayaquil, amén de otros cargos; hasta el punto de que, cuando Oviedo fue tras-
ladado al arzobispado de Charcas, qued6 él como gobernador general de la diocesis™.

Su mayor problema, como sucedié con otros prelados, iba a ser la relacion con las
ordenes religiosas, siempre dispuestas a enfrentarse a las disposiciones episcopales y
manteniendo la tradicional guerra regulares-obispado. De todas ellas, sin duda, la mas
fuerte era la de los hijos de San Francisco. El propio Oviedo llegé a decir que en Quito
habia dos obispos: el provincial franciscano y é1%.
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El mayor problema con los religiosos se lo causaron los polémicos agustinos, que
mantuvieron una continua confrontacién interna entre ellos a lo largo de casi todo el
siglo XVII'™. Para solventar aquellos problemas, producto del enfrentamiento
espaioles-criollos, el Consejo de Indias permitié al prelado cisterciense y a su provisor
que pudiesen intervenir en las causas de aquel convento, lo que no gustoé a los hijos de
San Agustin, que se enfrentaron al obispo y éste, siempre tratando de evitar las disen-
siones, pidi6 el 30 de abril de 1634 que se enviase un reformador agustino desde
Espafia™. También los hijos del Santo de Hipona se vieron envueltos en problemas
durante su prelacia con los omnipotentes jesuitas, protegidos por la Audiencia y que
iban acumulando cada dia més riquezas'®.

La Compaiifa de Jestis fue la mds protegida por el prelado, y su episcopado coincide
con su gran expansion en los territorios de la Audiencia. Pretendieron abrir casas en
Ibarra, Latacunga y Cuenca, ademds de en Popayédn'®, a lo que acabaria accediendo
Felipe IV, en 1633. Después intentaron crear la viceprovincia de Quito, que no fructifi-
caria durante el episcopado de Oviedo, pues, a pesar de que llegé a erigirse en 1634,
fue abolida por las autoridades romanas de la Orden.

Coincide este prelado con la época dorada de la expansion de la Compaiiia hacia el
Oriente. Por un lado, en la regién del Maraiién, donde el cisterciense hizo pérroco al
superior de la misién de Borja, en 1638. Casi al mismo tiempo que los jesuitas los fran-
ciscanos se internaban también en la Amazonia, pero sus esfuerzos no se vieron com-
pensados, pues aquellas misiones serfan entregadas también a los hijos de San Ignacio.

Las monjas, de igual modo, le causaron problemas en los largos afios de su estancia
en Quito. La relajacién de los monasterios era un grave asunto para el obispo. Sin
embargo, también contribuyeron a su alegria, pues en su tiempo vivieron las dos
mujeres mds transcendentes del periodo colonial quitefio: la concepcionista Mariana de
Jesis Torres Berriochoa, de quien se cuentan grandes cosas, muchas de ellas de cardcter
muy dudoso, pero que entablé amistad con el prelado, que oficié su entierro en el
Monasterio de la Limpia Concepcién de Quito'™. La otra mujer fue la primera quitefia
elevada a los altares, la seglar Mariana de Jesiis Paredes, cuya vida coincidié en gran
parte con el episcopado quitefio del cisterciense.

Falta mucho por conocer de las aportaciones a la cultura que fray Pedro pudo hacer
al frente de aquel obispado quitefio, aunque algo si podemos adelantar. Quizé producto
de ello es el manuscrito que le dedica Fernando de Montesinos en 1642, titulado
Memorias antiguas i nuebas del Perii'. También el 1 de enero de 1639 habia dado su
aprobacién para la publicacién de la segunda edici6n de la obra del Jjesuita Sandoval,
De instauranda Aetiopum Salute'™.

No podemos resefiar mucho todavia sobre sus intervenciones en las artes plésticas.
Pero su prelacia coincide con la gran actividad de los arquitectos-frailes de Quito, de
los que los mds destacados son el agustino Manuel de Escarza y los jesuitas Marcos
Guerra y Francisco Ayerdi. Entre tanto, en pintura destacard la figura de Hernando de
la Cruz, pues Miguel de Santiago habia nacido en 1630 y apenas tenia 14 anos cuando
nuestro prelado salié para tierras bolivianas.

Dentro de su afén en promover el culto a la Virgen del Quinche, se dice que colocé
su imagen en un rico retablo y contribuyé a la construccién de su templo, ddndole un
ornamento de tela roja a su costa'”. M4s tarde embellecié su santuario con dos orna-
mentos de tela rosa y blanca, 12 candeleros de plata, una cruz de plata y una alfombra
grande. Su interés por esta advocacién mariana le incité a enviar cada afio 200 pesos
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desde Charcas, en el poco tiempo que alli estuvo, para reparos y adorno de su culto
divino'®,

Su fama como obispo en Quito hizo que 27 de abril de 1638 el cabildo lo recomen-
dase al rey para ocupar la metropolitana de Lima, tras el fallecimiento del arzobispo
Hernando Arias Ugarte. La eleccién no iba a recaer en él, sino en don Pedro de
Villagémez'”. Probablemente aquello desilusioné a fray Pedro, que debié permanecer
en la sede quitefia unos cuantos afios mds. Cuando ya llevaba trece al frente de la cris-
tiandad del Pichincha sinti6 la necesidad de regresar a Espafa. Pidi6 al rey que le pro-
veyese el obispado de Burgo de Osma, alegando que era uno de los obispos mds anti-
guos que habia en América. Pero por si la precision de su peticion no calaba en el
monarca, el cisterciense se contentaba con que se le trasladase a cualquier otra diécesis
peninsular, aunque rentase mucho menos que la de Quito, que por entonces venia pro-
duciéndole unos 25.000 pesos al afio. Entre tanto se decidia sobre su destino pedia
licencia para volver a Espafia. El Consejo se opuso a esto el 18 de enero de 1641 por no
crear precedentes en otros prelados, aunque en compensacién se pedia al monarca que
se le pudiese hacer alguna merced'".

La compensacién prometida, que quizd el no deseaba, le vino unos afios mds tarde,
cuando tenia 68 de edad. En 1646 abandonaba su diécesis quitefia camino de nuevo
hacia el sur, a la archidiécesis de Charcas, poco después de que le hubiese tocado vivir
de cerca el famoso terremoto que destruy¢ la ciudad de Riobamba, en 1645, y sobre el
que nos da cumplida noticia el P. Velasco'".

No dedicamos un apartado a su labor en tierras bolivianas, porque el cisterciense
fallecié apenas habia regentado aquella mitra durante tres afios, de modo que fallecia en
Chuquisaca en 1649, a los 71 afios, después de suceder en el cargo al benedictino
Francisco de Borja.

4. EL MONACATO FEMENINO CISTERCIENSE

La ausencia de monjes cistercienses no supuso que, por otro lado, las religiosas de
la misma Orden no gozasen en América de una presencia efectiva. Sin duda, la proble-
mética que podian plantear los monasterios de varones no se ampliaba a los de mujeres,
para los que evidentemente no hubo tantas reticencias, ya que éstas, en buena medida,
para su fundacién necesitaban solamente de la voluntad de los particulares, a los que
luego habia que dar los permisos pertinentes, que no siempre se conseguian, y que-
daban casi siempre bajo jurisdiccién del ordinario. También hay que considerar que, si
bien no hay una relacién directa entre monasterios femeninos y conventos masculinos
en América'’, si se aprecia una relacion directa entre desarrollo del monacato femenino
y la presencia de la rama masculina del mismo. Asi, son minimas las representaciones
de benedictinas, cistercienses, jerénimas, etc. Por tanto, hay que considerar que la pro-
teccién masculina era importante para el desarrollo de las ramas femeninas'"”.

Vamos a dejar ahora a un lado el problema planteado con las Concepcionistas, fun-
dadas por Santa Beatriz de Silva con la regla del Cister en visperas del descubrimiento
de América, pero que les fue muy pronto alterada y llegaron a gozar de regla propia
gracias al Cardenal Quifiones'".

El tnico convento Bernardo que se fundé durante el periodo colonial fue el de la
Santisima Trinidad de Lima, sobre el que se presenta una comunicacion en este mismo
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Congreso y que, por tanto, no vamos a ampliar demasiado, aunque si toquemos sobre €l
algunas cuestiones de cardcter general. Otro intento de fundacién se dio en la ciudad de
Meéxico, que no fructific6 por las causas que veremos mds adelante, pero del que ha
quedado su nombre hasta nuestros dias, “San Bernardo”. En Argentina, en la ciudad de
Salta, desde 1586 existia una capilla dedicada a San Bernardo, la cual en el siglo X VIII
se quiso convertir en casa de recogidas con adscricién cisterciense; no fructificé la idea
y aquella capilla pasé al hospital de San Andrés'. Se ha especulado también con la
fundacién en Chile, en la ciudad de Osorno, de otro monasterio femenino del Cister,
pero que creemos responde a un convento de clarisas que nada tuvo que ver con la regla
benedictina y orden de San Bernardo.

Tanto la Trinidad de Lima, como San Bernardo de México tuvieron, como otros
monasterios femeninos americanos, unos origenes muy parecidos, que explican de
alguna manera dos de las causas principales por las que se fundaban monasterios en
América: recoger a las hijas y nietas de conquistadores pobres y dar cabida a determi-
nadas mujeres de estratos sociales altos, que preferian optar por la vida religiosa, bien
por vocacién o bien para apartarse del mundo. La primera premisa se daba prictica-
mente en todas las fundaciones como forma de justificacion de las mismas. La segunda,
presentaba mds variantes, y buen ejemplo de ello nos lo ofrecen las dos fundaciones
cistercienses. El de la Trinidad nace debido al estado de viudedad en que quedaron sus
fundadoras, que quisieron acogerse a la severidad que les ofrecia el Cister y no a otras
reglas mds llevaderas; de hecho, cuando algunas religiosas se quejaron de los rigores de
la regla, se pretendio sustituirla por la de San Agustin'®.

Tanto el monasterio de México como el de Lima se fundaron en funcién de una
obra pia propia de la mentalidad barroca del siglo XVII.

En ambos casos la adscripcién de las fundaciones a una orden, como sucedia casi
siempre, se hizo por la voluntad de los fundadores. El de la Trinidad porque asf era el
expreso deseo de Lucrecia de Sdnsoles y Mencia de Vargas. El de México porque lo
quiso el donante'”. Por tanto, no hay una intencionalidad en la obra fundacional por
parte de la propia Orden o como consecuencia de unas necesidades determinadas que
aconsejasen la adscripcion a una regla. Es l6gico que se piense también que, a pesar de
ser actitudes de cardcter privado, se hagan en funcién de cubrir vacios carismaticos o
simpatias despertadas por muy diferentes motivos.

El mayor problema fundacional se iba a dar con el de San Bernardo de México,
pues si el permiso para su adscripcion al Cister ya lo habia dado Felipe IV el 12 junio
de 1625, el arzobispo Manso de Ziifiga alter6 los designios del fundador y del propio
monarca, ya que decidié ponerlo bajo la regla de la Orden Concepcionista. No sabemos
por el momento qué causas profundas indujeron a esto, puesto que para entonces en la
ciudad de México ya existian varios monasterios de esa orden, como los de La
Concepcion, Regina Coeli, Jesis Maria, La Encarnacién, Santa Inés y San José de
Gracia. Probablemente el prelado se atuvo a razones précticas, pues nunca llegaron las
cistercienses espafiolas que debian ayudar en la fundaci6n y las nuevas monjas iban a
salir de Regina Coeli, por lo cual parecia lo més I6gico que mantuviesen una regla y un
carisma que conocian de antemano.

Quien fundaba adquirfa unas obligaciones crematisticas que obligaban a dotar a los
monasterios, aunque pocas veces tales dotaciones resultaban medianamente suficientes.
En el caso de México el donante, Mirquez de Orozco, dejaba la suma de 300.000 pesos
para la fundaci6én'*. En Lima la cantidad fue mucho mds limitada y por ello, mientras el

646




de México, vemos como acelerd sus construcciones, el de Lima se vio mas limitado por
la pobreza.

En contraposicién, el fundador obtenia siempre una serie de prebendas en el monas-
terio, no s6lo espirituales, sino también relacionadas con la administracién del mismo y
con la admisién de las nuevas vocaciones. En Lima, por ejemplo, se daba preferencia a
las mujeres de determinadas familias, lo cual a la larga hacia que las luchas claustrales
se agudizasen en algunas ocasiones, como veremos que sucedié en México en el
monasterio de Regina Coeli y que, en buena medida, producto de aquello fue la funda-
cién de San Bernardo. De alguna forma las ricas élites de la colonia querian emular a la
nobleza peninsular y seguir sus mismas costumbres.

Esas fundaciones privadas, como expresamos, ligaban al monasterio con una serie
de obligaciones casi siempre de cardcter espiritual, en las que estaba presente la idea de
salvacién del que las fundaba y, tanto en México como en Lima, se estableci6 la obliga-
cién de misas y demds actividades religiosas por los benefactores y sus familiares. Las
variantes en este sentido dependian de los propios fundadores. En México la obligacion
era de una misa cada sdbado, ademds de las fiestas marianas, Navidad, San Bernardo y
dia de difuntos, a lo que se afiadirian otras obligaciones del mismo tipo por el protector
del monasterio. El de Lima obligaba a tres misas semanales por las almas de sus pri-
meros benefactores'”.

Otra cuestién de importancia en los monasterios era la eleccién de los patronos. El
de Lima opt6 por el inquisidor Antonio Gutiérrez de Ulloa, como consta en el trabajo
de 1a Dra. Viforcos. El de México, incluso, pudo haber tenido un patrén de tanto pres-
tigio como el marqués del Valle, descendiente de Herndn Cortés; pero aquella proposi-
cién no fue aceptada y el patronato recayé en don José de Retes Largache, apartador
general de plata y oro y sindico de la provincia de San Diego de México'. Seria este
caballero de Santiago quien se comprometeria a levantar la nueva iglesia bajo la advo-
cacion del Dulce Nombre de Maria y San Bernardo™. El templo no se pudo acabar en
vida de aquel patrén, sino en la de su yerno e hija nica y se inaugur6 el 13 de junio de
1690, para cuyo evento compuso algunas poesias la famosa monja jerénima y poetisa
Sor Juana Inés de la Cruz, alusivas varfas de ellas al mismo fundador del Cister, como
por ejemplo la copla que dice:

A vuestro nombre, Maria
Bernardo le da su templo:
que no lo tenia por suyo
hasta tenerlo por vuestro'.

La vinculacién de familia-fundacién, hizo, como en la mayor parte de los casos, que
las primeras abadesas fueran las fundadoras o miembros muy allegados a la familia del
benefactor. Asi, mientras Lucrecia de Sdnsoles era abadesa perpetua de la Trinidad de
Lima, para México se habfa elegido a una hermana del hombre que dejé los bienes para
la erecci6én del monasterio, Bernardina de la Santisima Trinidad, que a la saz6n era
monja concepcionista en Regina Coeli. En este segundo caso se ejemplifica muy bien
algo que ya antes habfamos insinuado, el control de los monasterios por parte de deter-
minadas familias. El fundador, sin duda, quiso elevar a su hermana al mds alto rango y
por ello pensé que, mejor que una donacién al monasterio en que esta vivia, era el crear
uno para que ella pudiese seguir adelante con su vocacion religiosa.
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Pero esa situacién no sélo sirvié para el propio encomio familiar, sino que también
ayudé a liberar tensiones dentro del dmbito claustral. De hecho, en el monasterio de
Regina Coeli se estaba viviendo un enfrentamiento entre las hijas del marqués de
Salinas y las deudas del virrey Lope Diaz de Aux y Armenddriz, marqués de Cadereyta.
La fundacién de San Bernardo favoreceria la solucién de las cosas, pues la salida del
bando de las de Salinas contribuyé a la pacificacién monacal.

Por otro lado, las 6rdenes peninsulares tendian a desentenderse de las fundaciones
americanas. Sabemos que en contadas ocasiones fueron monjas espafiolas para llevar a
cabo las nuevas erecciones. Por lo general, se recurria a monjas existentes ya en
América, que pasaban de un convento a otro o de una regla a otra en funcién de las
necesidades fundacionales. Evidentemente, este es el caso que nos encontramos en el
Cister. En México queda patente que se pidié ayuda a algiin monasterio espaiiol, pero
las monjas necesitadas para la fundacién nunca llegaron y, como venimos diciendo, se
echo mano de las Concepcionistas de Regina Coeli -Bernardina de la Trinidad, Marfa
de Jesis y Juana de la Encarnacién-, a las que por fin se impuso la regla de las hijas de
Santa Beatriz. Tampoco a Lima llegaron monjas del Cister y ellas mismas se encar-
garon del desarrollo de sus constituciones.
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