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    Introducción 
 
      
 
    Hablar de la recepción de la antigüedad grecorromana en el Nuevo Mundo resulta siempre una tarea compleja; sobre todo desde la perspectiva lejana del cono Sur, separado temporalmente por más de dos mil años de historia y a lo menos cinco mil kilómetros de distancia de las admiradas civilizaciones de Grecia y Roma.  
 
      
 
    Uno podría preguntarse entonces, qué interés puede tener para los habitantes de las costas del Caribe, del Sur Atlántico o Pacífico las vidas lejanas de los habitantes del mar Mediterráneo del siglo V antes de nuestra era. Esta es una pregunta que más de algún estudiante se habrá hecho mientras repasaba pesados libros de Historia, tratando de buscar la relación entre esas civilizaciones, en apariencia pétreas y ajenas al presente, con el devenir histórico de una sociedad joven y dinámica como la latinoamericana. 
 
      
 
    Ciertamente los académicos han reflexionado con profundidad sobre estas mismas relaciones, considerando que en la civilización clásica grecolatina encontramos el origen de la actual civilización occidental y como herederos de esta tradición, se nos han legado importantes ideas, entre las que encontramos la misma noción de política, república o democracia, sin dejar de lado por supuesto la filosofía, base del pensamiento occidental, así como las destacadas manifestaciones artísticas reflejadas en la pintura, la escultura o la arquitectura, por mencionar solo algunas. 
 
      
 
    El historiador Jorge Cañizares-Esguerra realizó una apasionante defensa sobre la importancia de estudiar la recepción de la antigüedad en Latinoamérica, considerando que diversos aspectos de la Roma clásica se reproducen incluso con mayor fidelidad en Quito, su tierra natal, que en Londres[1]. No tan solo coincido con las palabras de Jorge Cañizares, sino que también considero que estas reproducciones de la tradición de griegos y romanos siguen siendo visibles a lo largo de toda la historia de Hispanoamérica desde el siglo XVI hasta el presente. 
 
      
 
    Motivada por estas cuestiones y por la idea de hacer visible el legado de la antigüedad en el Nuevo Mundo, realicé en 2014 una tesis doctoral titulada El legado clásico en cronistas y evangelizadores del siglo XVI americano, defendida en la Universidad Autónoma de Madrid. Este libro es en gran parte el producto de esa investigación realizada ya hace cuatro años. 
 
      
 
    Durante la realización de este trabajo se hizo cada vez más patente que todo este gran acervo cultural proveniente de la antigüedad clásica llegaba al continente americano de la mano del proceso de descubrimiento y conquista y que son justamente los conquistadores y evangelizadores europeos quienes, imbuidos en mayor o menor medida de las ideas del Renacimiento cultural del Viejo Continente, trasladaron el prisma clásico con el que vieron la asombrosa naturaleza y las culturas del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Un elemento central en la trasmisión de esta influencia clásica a América es el contexto histórico cultural de Europa de fines del siglo XV y siglo XVI, influido por el Renacimiento, movimiento que generó profundas transformaciones culturales y revalorizó notablemente la antigüedad grecorromana como modelo digno de ser imitado y reinterpretado. Es gracias al Renacimiento que lo clásico se convierte en sinónimo de modelo, lo que quedó plasmado en el arte y la arquitectura de la época, así como también en la búsqueda de las proporciones anatómicas de Da Vinci o los frescos de la capilla Sixtina de Miguel Ángel. A este proceso contribuyó también el redescubrimiento y difusión de textos de la antigüedad entre los principales círculos intelectuales europeos[2]. Gracias a ello se revalorizó la obra de Heródoto y se redescubrió a Lucrecio y a Tácito, por mencionar a algunos. 
 
      
 
    Fermín del Pino Díaz señala que el mundo clásico se comenzaba a conocer de modo sistemático en esta época gracias a los manuscritos antiguos hallados en algunos monasterios, como también por los árabes y sabios bizantinos migrados a Occidente. Gracias a la profundización del conocimiento de la lengua latina, griega y hebrea se pudo disponer de ediciones originales fiables, aprovechando asimismo la reciente invención de la imprenta que difundió los textos a un gran número de lectores. Es por esta vía textual que se fue recuperando el saber antiguo, pero refiriéndose no solo a cuestiones textuales o monumentales (literarias, jurídicas, artísticas), sino también a su conocimiento y experiencia del mundo natural y de la tecnología en general (minera, agrícola, náutica, hidráulica, militar, arquitectónica, etc.)[3]. 
 
      
 
    Pese a que ciertas investigaciones tradicionales han considerado que la influencia del Renacimiento en el imperio español se dio de forma escasa o tardía[4],  investigaciones de los últimos años demuestran que el Renacimiento ejerció una influencia significativa desde fines del siglo XV e inicios del siglo XVI generando gran impacto en la época[5]. Esto explica que, inevitablemente, quienes se aventuraron a cruzar el océano en busca de nuevas oportunidades en tierras lejanas, llevaron en mayor o menor medida, su conocimiento del mundo clásico. De esta forma, conquistadores y evangelizadores explicaron una realidad desconocida que se desplegaba ante sus ojos recurriendo a los moldes clásicos que hicieron comprensible lo ininteligible. De esta forma, la naturaleza exuberante y las poblaciones nativas podían asemejarse a aquellas descripciones de tierras lejanas y seres maravillosos que hicieron los antiguos clásicos grecolatinos mil quinientos años atrás. Esto explicaría el énfasis que los cronistas pusieron en la grandeza de los imperios azteca e inca como un intento de postular estos Estados como un equivalente cultural e histórico de las antiguas Grecia y Roma[6]. 
 
      
 
    Este uso de modelos clásicos utilizado por los conquistadores y evangelizadores para interpretar el Nuevo Mundo ha sido una cuestión investigada por destacados académicos. Para el reconocido hispanista John H. Elliot, los europeos del siglo XVI vieron con demasiada frecuencia lo que querían ver, lo que se explica de la necesidad de la mente humana de apoyarse en los objetos que le son familiares y en las imágenes tipo para adaptarse al choque con lo desconocido[7]. También nos señala que existió una naturaleza y un criterio de selección del Renacimiento basado en dos tradiciones: la tradición judeo-cristiana y la tradición clásica. Ambas sirvieron para absorber e interpretar una parte sustancial de América[8].  
 
      
 
    Para Sabine Mac Cormack, este uso de la tradición clásica en América se convirtió en una conversación fructífera a través del tiempo y el espacio que unió a la antigüedad grecorromana con el Nuevo Mundo en el siglo XVI. Para la autora, la resonancia de la antigüedad contribuyó incluso a dar grandeza a la historia del Perú[9]. Algo similar observó el historiador David Lupher para la historia de México, quien demostró que tanto griegos como romanos especialmente, estuvieron a la mano para la conquista mexicana, empaquetados en la maleta mental de muchos de los conquistadores. Para el autor, los romanos estuvieron en México no para conquistar sino para ser conquistados[10].  
 
      
 
    Por otra parte, los investigadores también se preguntan sobre el alcance y evolución de esta influencia de los clásicos en el proceso de conquista y también en etapas posteriores.  
 
      
 
    Para Anthony Grafton, la experiencia que genera el descubrimiento hace que las grandes verdades ya no solo puedan ser conocidas a través de la visión de los clásicos, que hacía el siglo XVII habrían perdido parte de su poder y autoridad; por lo tanto, el mundo ya podía ser conocido directamente sin intervención de los textos antiguos. Desde esta perspectiva, Grafton considera que estos habrían servido tanto de herramientas como de obstáculos para el conocimiento[11]. Una reflexión también basada en el alcance de los clásicos en la conquista americana realizó años antes el destacado intelectual José Antonio Maravall (1911- 1986) en su ensayo Antiguos y Modernos (1966). En este estudio se encuentran varios elementos destacados, entre ellos la completa explicación de la idea de los modernos como enanos montados sobre hombros de gigantes, atribuida a Bernardo de Chartres en el siglo XII. Esta consistía en que los modernos, como enanos, eran más pequeños que los gigantes antiguos sobre cuyas espaldas iban, pero alcanzaban a ver más lejos que éstos porque parten sobre su altura. Desde esta perspectiva, los modernos valen menos por sí que los antiguos, pero también que unos y otros caminan en la misma dirección y que de esa continuidad y marcha en que unos y otros avanzan resulta el progreso[12]. 
 
      
 
    Para Maravall, la intencionalidad del estudio de lo clásico es el interés en la búsqueda de lo nuevo y su función paradigmática va a ser la de mover emuladoramente a los modernos hacia las nuevas metas de una marcha progresiva. Para el caso americano, el autor sostiene que el entusiasmo por el descubrimiento y conquista de las Indias da lugar a que la valoración de lo moderno se imponga a la Antigüedad clásica. 
 
      
 
    La influencia de los clásicos en el Nuevo Mundo también se ha estudiado desde la perspectiva antropológica interesada en los primeros contactos de tipo etnográfico realizado por los evangelizadores en pos de la conversión de los nativos. John Howland Rowe, puso en evidencia que, durante el Renacimiento, las diferencias culturales existentes entre la antigüedad clásica y el presente fueron posteriormente utilizadas al momento de describir culturas no occidentales como sucedió para el caso americano donde la antigüedad clásica se convirtió en un elemento comparativo para describir culturas desconocidas[13]. Asimismo, el legado clásico es valorado por Anthony Pagden[14], quien destaca su importancia en los inicios de la etnología comparativa, colocando como referente los trabajos de François Lafitau y José de Acosta. En la obra de estos religiosos, la diferencia cultural se refleja a través de las posiciones que las distintas sociedades humanas habían alcanzado en una escala temporal histórica.  
 
      
 
    Cabe mencionar también como significativo el trabajo de Fermín del Pino Díaz[15]. En sus obras destaca la influencia del humanismo clásico en los jesuitas y la importancia de sus trabajos etnográficos de amplia difusión en Europa, donde lo clásico se adopta como base de una concepción global del mundo. El autor plantea que, una vez establecido como modelo cultural paradigmático, los humanistas podrían asomarse al mundo desde él, pudiendo así construir entonces un “mundo nuevo”.  
 
      
 
    De igual importancia son las contribuciones al legado clásico realizadas desde la literatura. Un caso significativo lo constituye la Araucana de Alonso de Ercilla, un poema épico profundamente renacentista que ha sido motivo de interés de especialistas como Gilbert Highet, Rosa Lida de Malkiel o Isaías Lerner.  
 
      
 
    Durante el último tiempo no tan sólo el estudio de la tradición clásica en América se ha plasmado en artículos y libros, sino que también es visible a través de exposiciones, seminarios y congresos.  Ejemplo de ello fue la exposición temporal presentada en 2014 por el Museo de la Independencia Casa del Florero en Bogotá, Colombia. La exposición se tituló Los héroes de los héroes. Grecia y Roma en la primera república colombiana (1810-1816), donde se muestra la influencia de la tradición clásica en la nueva realidad política de la República. 
 
      
 
    Asimismo, durante el 2015 se celebró el congreso Recepción de la Antigüedad Clásica, América y los Clásicos. Los Clásicos y América, organizada por la Pontificia Universidad Católica de Chile, donde se reunieron diversos expertos nacionales e internacionales en torno al tema de la tradición clásica en el proceso de conquista y evangelización de América. Por otra parte, durante el año 2016 se efectuó el Congreso Internacional Ecos y Resplandores Helenos en la Literatura Hispana. Siglos XVI-XXI, organizado por la Academia Boliviana de la Lengua y la Universidad Complutense de Madrid, que reunió en Atenas a diversos expertos provenientes desde distintas disciplinas en torno a las influencias de la tradición clásica, especialmente griegas. 
 
      
 
    Durante el año 2017 se celebró el Congreso de Estudios Clásicos organizado por la Universidad Autónoma de México. En este congreso, los estudios sobre tradición clásica tuvieron un lugar importante. De especial relevancia para el área fue la exposición del Dr. Ricardo del Molino, de la Universidad Externado de Colombia, quien realizó un estudio destacando la importancia de los ideales clásicos para proyectar el futuro de las repúblicas de Hispanoamérica en el siglo XIX[16]. 
 
      
 
    Como se ha podido observar, el estudio de la tradición clásica en el Nuevo Mundo ha suscitado el interés de diversos historiadores, antropólogos y literatos, quienes desde sus respectivas áreas han reflexionado sobre el impacto del legado clásico en la comprensión de América durante el siglo XVI en adelante, y se ha avanzado en este campo gracias a diversos congresos, investigaciones y publicaciones científicas que dan cuento de ello. 
 
      
 
    Este libro tuvo su punto de partida en la investigación doctoral realizada en 2014 y quiere constituir una humilde contribución al estudio de la tradición clásica en América, reflexionando sobre el valor y uso de este legado en el Nuevo Mundo en los autores aquí escogidos. Esta segunda edición ha sido revisada y actualizada, incorporando las sugerencias de los expertos y nueva bibliografía sobre la temática. A lo largo de estas páginas, veremos cómo algunos conquistadores y evangelizadores españoles plasmaron en sus obras lo visto y vivido en el Nuevo Mundo teniendo a la antigüedad clásica como un referente de autoridad tan valioso como su propia experiencia. 
 
      
 
    En esta investigación se ha realizado un tratamiento general de las crónicas de algunos conquistadores para buscar ejemplos del uso del legado clásico. Sin embargo, se ha profundizado más en los evangelizadores, eligiendo obras específicas de cuatro religiosos: Bartolomé de Las Casas, Bernardino de Sahagún, Jerónimo de Mendieta y José de Acosta. El motivo de ello es tratar de acotar un tema que podría resultar amplísimo por el gran número de crónicas de Indias y otras obras existentes y también porque se ha elegido tener como centro la visión de los evangelizadores con respecto a la tradición clásica para ver sus particularidades con respecto a otras crónicas y porque, al tener la evangelización como principal motivación, manifestaron un interés especial por la cultura indígena y las antigüedades del Nuevo Mundo, a las que se aproximaron muchas veces con los ojos del mundo clásico.  
 
      
 
    Es por ello que se busca indagar en la intencionalidad que esconde el uso de ese legado clásico, así como también identificar qué elementos se utilizan (filosofía, mitos, historia, leyendas) y cuáles son los autores clásicos que se privilegian en cada una de las obras analizadas, para encontrar así la forma en que esta tradición se plasma en los autores estudiados.  
 
      
 
    La primera parte de este estudio trata sobre las pervivencias del mundo clásico en el proceso de conquista y evangelización de América, donde se analizarán aspectos como la geografía y toponimia del Nuevo mundo influenciada por el prisma clásico, así como la presencia de seres mitológicos trasladados desde el mundo grecorromano. La segunda parte estará centrada en el legado clásico en conquistadores y cronistas, seleccionando algunos ejemplos de relatos que evidencian un uso importante de esta tradición. La tercera y última parte se dedica al análisis de la tradición de la antigüedad en algunos evangelizadores, tema que se tratará en mayor profundidad para luego dar cabida a las reflexiones generales de este estudio. 
 
      
 
    A pesar de incluirse las observaciones, sugerencias y críticas que el comité de expertos ha realizado a mi investigación, ciertamente los lectores que lean este libro con toda seguridad encontrarán carencias: importantes autores del siglo XVI tuvieron que quedar de lado por motivos de tiempo y delimitación del trabajo de investigación o porque se trataba de cronistas ya ampliamente y mejor estudiados, como es el caso de Gonzalo Fernández de Oviedo. No obstante, esta omisión permite a otros emprender la tarea de completar y mejorar el análisis de la recepción de la antigüedad clásica en cronistas y evangelizadores.  
 
      
 
    Me parece importante señalar que tampoco he tratado los debates sobre los conceptos de tradición, legado o recepción de la antigüedad, optando por la utilización de estos como sinónimos, punto que ciertamente podría ser discutible para varios expertos. Para una completa comprensión de esta materia, se recomienda el libro de Francisco García Jurado, Teoría de la tradición clásica. Conceptos, historia, métodos (UNAM, México, 2016). Este libro se centra en el concepto de tradición clásica, término genérico para referirse a las relecturas del pasado y para la cual se han de considerar otras etiquetas tales como “legado”, “herencia” y “pervivencia”, además de “influencia” y “recepción”.  
 
      
 
    De acuerdo a García Jurado, cada una de estas etiquetas pertenecería a distintas metáforas. Legado y herencia pertenecen a la metáfora hereditaria de la entrega, pues considera lo clásico como algo transmisible en un sentido único que discurre desde el pasado al presente. La pervivencia pertenece a la metáfora de la larga duración, pues tiene que ver con algo que trasciende a través de los siglos de manera ininterrumpida o bien que revive en una determinada época. A su vez, la influencia es parte de la metáfora del contagio, que supone un influjo que discurre en sentido único, desde el autor más antiguo al más reciente. Por otra parte, la recepción corresponde a la metáfora democrática —en cuanto lo antiguo es asumido como propio—, ya que son lecturas o recepciones motivadas por diversas circunstancias históricas las que permiten crear nuevos sentidos. De esta manera, los receptores se convierten en verdaderos protagonistas de la tradición. 
 
      
 
    Esperamos en un próximo estudio, considerar mayormente en el análisis las interesantes teorías sobre tradición clásica planteadas por el Dr. García Jurado, que tanto están contribuyendo al desarrollo teórico de este campo de estudio. 
 
      
 
    Por motivos de orden práctico, este libro que aquí presentamos es más breve que el trabajo original, adaptándose el texto para una lectura más fluida. Asimismo, se han omitido varias citas, a la vez que se ha prescindido de las normas de citas de clásicos empleadas en la tesis doctoral (Greek English Lexicon y Latin Dictionary de Lewis& Short).  
 
      
 
    Por todo lo expuesto anteriormente, hago mías las palabras que en el prólogo de su Histórica relación señalara mi compatriota, el jesuita chileno Alonso de Ovalle:  
 
      
 
    “No pido al que se dignare pasar los ojos por esta obra agradecimiento de mi trabajo, porque no le juzgo digno de tanto premio; ni aun de que le tome en las manos; pero le ruego se aya con piedad en la sentencia y censura de sus faltas”[17].  
 
      
 
    Dicho esto, espero que este libro permita continuar con las diversas reflexiones que suscita el estudio de la recepción de la antigüedad en América, que imaginariamente nos permite ver cómo los antiguos griegos y romanos, desembarcaron en lejanas costas de ultramar, junto con los conquistadores y evangelizadores del siglo XVI, para construir un legado indeleble en la formación cultural de Hispanoamérica. 
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    I. Las pervivencias del mundo clásico en el proceso de conquista y evangelización en América 
 
      
 
    A través del análisis de los escritos de los conquistadores y evangelizadores y de las descripciones que hacen de este nuevo continente es posible indagar sobre la pervivencia del mundo clásico en el proceso de conquista y evangelización. En esta primera parte, es de especial interés profundizar en la mirada clásica que los europeos dirigen a América teniendo en cuenta los aspectos geográficos, la toponimia, los mitos y las teorías de poblamiento y así ver cómo se proyectó el pasado de griegos y romanos como elemento interpretativo de una nueva realidad. Posteriormente, se analiza de forma general esta influencia en algunas crónicas de época y poemas épicos que por su importancia y difusión en el contexto americano ha sido necesario tener en cuenta para luego hacer referencia al papel del legado clásico en la labor de los misioneros y la forma en que transmiten este conocimiento al Nuevo Mundo[18]. 
 
      
 
    A través de esta investigación se ha podido constatar que incluso las primeras percepciones de las nuevas tierras descubiertas estuvieron fuertemente marcadas por el mundo clásico junto a los mitos y leyendas del medievo que se manifestaron a través de la influencia de John de Mandeville (1300-1372) con su relato de viaje Libro de las maravillas del mundo (2011) y Marco Polo (1254-1324) en Los viajes de Marco Polo (1928), quienes describen un mundo remoto y fantástico que también influye en la visión de los conquistadores españoles, junto a los relatos de caballería[19]. Michelle Molllat los define como mitos motores del descubrimiento y estos son los “datos comunes, especie de componentes de una “imagen de mundo”, recibida de los “geógrafos” de la antigüedad tardía y de la alta Edad Media, recopilados por compiladores, algunos de los cuales, en el siglo XIII, tuvieron el genio de la síntesis”[20].  
 
      
 
    No obstante, pese a la variedad de influencias que pueden haber actuado en el imaginario de los europeos, este estudio busca centrarse en aquellas derivadas del legado clásico donde el Renacimiento jugó un papel esencial en el rescate de este acervo y su proyección hacia América. 
 
      
 
     Resulta interesante la idea de Antonello Gerbi, que considera que esta ampliación del mundo físico más allá del océano experimentado durante los siglos XV y XVI fue puesta inmediatamente en paralelo con la expansión del horizonte histórico resultante del redescubrimiento de la antigüedad clásica[21]. Esto tal vez explica la percepción que tienen muchos investigadores de que los viajeros de los siglos XV y XVI fueron a América con ideas precisas de lo que podrían encontrar allí. Se tiende a pensar que tanto Cristóbal Colón como los conquistadores que le siguieron a lo largo del siglo XVI, proyectaron en América lo que ellos creían que debía ser: una imagen inspirada en gran medida en lo que señalaban autores clásicos como Plinio o Heródoto[22]. De allí que, como nos señala Pagden: 
 
      
 
    “Los viajeros del siglo XVI fueron a América con ideas precisas de lo que podrían encontrar allí. Fueron buscando hombres salvajes y gigantes. Amazonas y pigmeos. Fueron en busca de la fuente de la Eterna Juventud, de ciudades pavimentadas en oro, de mujeres cuyos cuerpos, como lo de los hiperbóreos, nunca envejecían, de caníbales y hombres que vivían más de cien años”[23].  
 
      
 
    Peter Mason reconoce que hay un acuerdo entre los académicos de que los informes sobre el Nuevo Mundo no contienen una descripción del contacto entre europeos y nativos sino un conjunto de imágenes de lo que los europeos esperaban encontrar allí, basado en tradiciones de larga data. No obstante, el autor considera que discusiones recientes tienden a cambiar el énfasis hacia una aproximación arqueológica argumentando que las representaciones de América podrían ser fácilmente enmarcadas dentro de una discusión de alteridad. También el autor tiene en cuenta que cualquier observación de otras gentes y culturas está inevitablemente atada a las limitaciones de los observadores humanos, quienes clasifican antes de ver[24]. Cualquier acto de percepción humana involucra una reducción de lo que es novel a los parámetros de lo familiar. Para el autor, la tradición grecorromana constituye en sí misma un acervo en el cual era posible dibujar a las gentes del Nuevo Mundo. Todo intento de asimilar las novedades del nuevo continente haciendo comparaciones con Europa estaba obligado a presentar una nota de estancamiento, “una sensación de dèja vu”[25].  
 
      
 
    Para J.H. Rowe, la antropología, interesada en las diferencias entre los hombres, juega un papel fundamental. Esta habría tenido sus comienzos en la Italia renacentista de los siglos XIV y XV y más específicamente con el desarrollo de la anticuaria. A través de esta se observa una primera diferencia reconocida como significativa para una comprensión general de la humanidad: las diferencias culturales y lingüísticas entre la antigüedad clásica y el presente. Así, si se aprendían a ver las diferencias con el pasado, podrían verse también en el presente y desde esta perspectiva, esto también explica que este modelo haya sido trasladado a América en la búsqueda de la comprensión de sociedades diferentes[26].  
 
      
 
    Para el caso americano, se ven trasladada toda una serie de concepciones geográficas, míticas y literarias propias del mundo clásico con las que Europa intenta explicar una nueva realidad. A continuación, se analizan algunos de los diversos aspectos en los que es perceptible este legado clásico en este proceso de descripción y explicación del Nuevo Mundo.  
 
      
 
      
 
    La Geografía del Nuevo Mundo 
 
      
 
    Uno de los primeros puntos donde se observa la transmisión del legado clásico es en la geografía de los siglos XV y XVI, una etapa que se caracteriza por la ampliación de los límites geográficos más allá de Europa a través de la navegación y exploración de nuevos territorios. Es una época de importantes avances en la disciplina, donde la influencia del legado clásico comenzaba a ganar terreno. Según John Elliot, la lectura de Estrabón y de Ptolomeo, junto con el testimonio proporcionado por la experiencia portuguesa hicieron posible que el florentino Lorenzo Bonincontri lanzase la teoría de la existencia de un cuarto continente en 1476[27]. 
 
      
 
    El redescubrimiento de la obra de Ptolomeo es esencial; se trata de un astrónomo y matemático que vivió en Alejandría en el siglo II d.C., haciéndose célebre por un tratado de astronomía en trece libros, escrito en griego: La Gran Sintaxis o Composición Matemática[28]. 
 
      
 
    En el siglo IX este se tradujo al árabe con el nombre de Al- Magisti (“El más grande”, conocido como Almagesto en castellano). El octavo de esos libros contiene el tratado de Geographia, cuyos ocho libros fueron traducido del griego al latín por Manuel Chrysoloras y Jacopo d’Angiolo della Scarperia[29], de un manuscrito traído a Florencia desde Constantinopla en 1406[30]. Este último traductor cambió el título de Geographia por el de Cosmographia, aunque durante el siglo XV y XVI se emplearon los dos nombres[31]. 
 
      
 
    La adopción de la geografía ptolemaica en Europa generó importantes desafíos de cara a los nuevos descubrimientos, ya que incluir a América dentro de este sistema no resultaría tarea fácil para los geógrafos. Sumado a esto, el nombre de Ptolomeo acarreaba tanto prestigio que los editores rivalizaban unos con otros para producir mapas de las áreas recién descubiertas, incluso tratando de acomodarlas a los mapas de Ptolomeo como eran conocidos desde tiempos bizantinos[32] . Por otra parte, Oswald S. Dilke y Margaret S. Dilke nos señalan que el impacto de los nuevos descubrimientos fue más lento en los atlas ptolemaicos que en los manuscritos, ya que un número de estos últimos apareció a partir de 1502[33]. Según Carlos Pérez, en 1507 se realiza una nueva edición de la Geografía de Ptolomeo que incluyó seis mapas modernos de Italia, España, Francia, Palestina, los países del norte de Europa y Europa del este[34]. Sin embargo, en ella no aparece nada de los nuevos descubrimientos hasta el año siguiente donde se efectúa la misma tirada, pero ampliando la obra con un mapamundi obra de Johan Ruysch basado en un grabado de G.M. Contarini, que incluía la representación de los recientes descubrimientos de españoles y portugueses.  
 
      
 
    En 1513 tenemos la edición de Estrasburgo, que contenía “20 mapas nuevos junto a los 27 ptolemaicos. A este conjunto cartográfico se le ha considerado el primer atlas moderno del mundo, y su elaboración se le atribuye a Martín Waldsemüller, autor que preparó 11 mapas para esta edición”[35]. Es también Waldsemüller quien propone el nombre de América para las tierras recién descubiertas[36].  
 
      
 
    Además de la obra de Ptolomeo, había también conocimiento de un manual geográfico clásico llamado De situ orbis, de Pomponio Mela, en auge tanto en Portugal como en Castilla en los primeros años del siglo XVI, que defendía la posibilidad de circunnavegar África[37]. Asimismo, los avances en la navegación contribuyeron a generar un importante desarrollo de los mapas portulanos, como nos señala Morán Turina: 
 
      
 
    “La aparición de los portulanos hizo cambiar de repente el aspecto del mundo (…). Los continentes empezaron a mostrar su verdadero contorno y las extensiones sin fin que iban descubriendo los exploradores en su avance hacia el Oriente. Estos mapas, hechos para uso de los navegantes, recogían con la máxima fidelidad las distancias y el perfil de las costas, pero al igual que hacían los relatos de los viajeros con ese ambiguo territorio del “nos han contado”, y del “hemos oído decir”, cuya realidad era imposible de constatar”[38]. 
 
      
 
    Es interesante recordar que esta actitud frente a las áreas geográficas inexploradas también se manifiesta en Heródoto, un importante precedente clásico, cuyos métodos y veracidad eran temas de debates en el siglo XVI[39].  Heródoto se acerca a las realidades de lo que narra a través sus propias experiencias y la de sus informantes. En la Historia, se identifican en diversos pasajes expresiones como “es lo que me dijeron”, “me contaron” o “se dice que”[40]. A través de esta información que recibe de lugares poco o nada conocidos va configurando parte su obra. 
 
      
 
    Sin embargo, junto al desarrollo de la cartografía y el desafío de ajustar los mapas a una nueva realidad, con el descubrimiento se producen también cambios en los conceptos geográficos utilizados hasta ese entonces. Para W.G.L. Randles, uno de los primeros conceptos que experimentaron transformación fue el de orbis terrarum. El descubrimiento de inmensas tierras de enorme tamaño llevó al colapso la noción de una solo poblado, oikoumene u orbis terrarum, como un bloque de tierras unidas de forma continua[41]. Cada parte del orbis terrarum se fue convirtiendo progresivamente en “continente”, concepto no conocido en la antigüedad según el autor, ya que la palabra continens hace referencia solo a la parte principal del oikoumene[42] . 
 
      
 
    Por otra parte, hasta que las costas americanas no fueron bien exploradas por los navegantes a lo largo del siglo XVI, las nuevas tierras presentaron más interrogantes que certezas. Recordemos que Cristóbal Colón defendió hasta su muerte que las tierras descubiertas en el Atlántico eran en realidad parte de Asia, aunque, como recuerda W.G.L. Randles, no todos los españoles compartieron esta creencia. Podemos citar como ejemplo a Antonio de Nebrija que en la obra In Cosmographiae libros introductorium, consideró incorrecto el nombre de Indias, así como Rodrigo de Santaella en su introducción a la traducción de Los Viajes de Marco Polo, publicada en Sevilla en 1503, declaró que era un error considerar que las Indias fueran las tierras recién descubiertas por los Reyes Católicos[43]. 
 
      
 
    En el contexto geográfico, comenzó a tomar fuerza el concepto de “antípodas”, el cual “surge en el contexto de las discusiones cosmológicas de la filosofía griega, para designar un punto diametralmente opuesto al del observador en la esfera terrestre. Las antípodas implican la noción de la esfericidad de la tierra; a partir del momento en que el modelo se impone, toma forma la hipótesis de la existencia de tierras y tal vez de pueblos en el hemisferio austral”[44]. Este es un concepto que lo encontramos en autores clásicos como Plinio, que indica, por ejemplo, que a la Tapróbana se la identificaba con el nombre de antíctones[45] por tratarse de otro mundo.  
 
      
 
    Bajo este concepto de antípodas se entendieron las tierras y quizás pueblos ubicados al otro lado del mundo, un lugar simétricamente opuesto a Europa, una especie de anti-mundo o anti-tierra, para el caso americano. Hay autores como Juan de Solórzano Pereira quien señala que hay muchas zonas del Nuevo Mundo que “son antípodas de los demás españoles y europeos”[46] y que sobre su existencia afirmaron muchos antiguos entre los que cita a: 
 
      
 
    “Cicerón, Pitágoras, Plinio, Pomponio Mela, Servio, Orígenes y muchos otros que citan Simón Maiolo y Tomás de Malvenda, admitían, sin embargo, que jamás ha sido posible conocer dichos antípodas y la situación de la tierra que habitaban y pensaban que eran de otra estirpe de mortales, no de la nuestra; porque, a causa del calor de la zona media interpuesta, que llamaron tórrida, ninguno de los nuestros ha podido llegarse hasta ellos o ninguno de ellos hasta nosotros”[47].  
 
      
 
    Asimismo, las antípodas se convierten en un lugar apto para situar a aquellos seres maravillosos descritos por los antiguos. Las maravillas del mundo también fueron ubicadas geográficamente por los clásicos justamente en el oriente, en la India o Etiopía, “pues la caliginosa nube de misterio que envuelve a toda frontera hacía que ambas comarcas fueran intercambiables, se decía que las tierras abundaban en prodigios de toda índole”[48].  
 
      
 
    Colón, al mantener la creencia de que se encontraba en las Indias, comienza también a manejar una serie de supuestos sobre lugares mencionados por los clásicos, entre ellos tenemos el caso de Tapróbana, una tierra de Oriente ya citada anteriormente por Plinio y Pomponio Mela, como señala Juan Gil: 
 
      
 
    “Si el almirante conocía de antes el libro de Ptolomeo, por fuerza había de saber que existía la Tapróbana, isla riquísima y pareja en la Antigüedad a la Cipango del Medievo, y su imaginación tan proclive a sistematizar todo, no podía dejar de asociarlas. Tengo el conocimiento, en efecto, de que para Colón la isla de Cipango no sólo era Ofir y Társis, sino también la Tapróbana Clásica”[49].  
 
      
 
    Se encuentran interesantes referencias a este territorio en autores clásicos como Pomponio Mela quien señala: “Tapróbane o es una isla muy extensa o el primer lugar de otro orbe. Esto se dice con cautela, porque es casi cierto porque está habitada y se cuenta que nadie la ha bordeado”[50]. Mientras que Plinio dice: 
 
      
 
    “Tapróbane se ha pensado durante mucho tiempo que era otro mundo, por su apelativo de Antíctones. La época de Alejandro Magno y sus hazañas demostraron claramente que era una isla. Onesícrito, almirante de su flota, escribió que allí nacían elefantes mayores y más belicosos que los de la India. Megástenes dijo que estaba dividida en dos por un río, que los habitantes se llamaban paleógonos y que eran más ricos en oro y perlas de gran tamaño”[51]. 
 
      
 
    Al respecto también nos da noticias Solino, que refiere casi la misma información que Plinio: 
 
      
 
    “Durante largo tiempo, antes de que la audacia humana desplegase su confianza en los mares ya explorados, existió la creencia de que la isla de Tapróbane constituía otro mundo, y en concreto imaginaban que lo habitaban los antíctones. Pero la valentía de Alejandro Magno no toleró que el desconocimiento nacido de una equivocación colectiva se perpetuara, sino que prolongó la historia de su nombre hasta aquellos remotos lugares. Así pues, el destacado Onesícrito, comandante de la flota de Macedonia, nos permitió conocer informaciones exactas sobre este territorio, cuáles eran sus dimensiones, qué cosas producía y de qué modo se hallaba organizado. Tiene una extensión de siete mil estadios de largo y cinco mil de ancho. Está cortada hacia su mitad, por un río. En realidad, una parte de Tapróbane se encuentra llena de fieras y elefantes, mucho mayores que los que crecen en las Indias: la otra parte es ocupada por la población. Abunda en perlas y en toda suerte de gemas. Está situada entre el oriente y el ocaso. Comienza en el Mar Oriental y es paralela a la India”[52].  
 
      
 
    En tiempos modernos, la tierra de Tapróbana no es mencionada solo por Colón, sino que aparece también en el poema épico de Miramontes y Zuázola sobre los viajes de Magallanes, pero no para indicar que esta tierra correspondiese a América, sino que para señalar que el navegante visitó en su vida lejanos parajes:  
 
      
 
    “Vio la antigua y famosa Trapovana 
 
    y la que de oriental el nombre alcanza, 
 
    poblada de la gente lusitana, 
 
    de donde navegó a Buena Esperanza; 
 
    luego, por Cabo Verde y la africana 
 
    costa; se arroja al puerto de bonanza, 
 
    bojado habiendo el mundo; y, en Sevilla, 
 
    del celebrado Betis vio la orilla”[53]. 
 
      
 
    Junto a los seres extraños, América se irá convirtiendo en el lugar donde algunos conquistadores quisieron ver constatada la existencia de ciertos lugares mitológicos, como el caso de la Atlántida, que será puesta en relación con las nuevas tierras descubiertas. Sin embargo, antes de ver los usos que se hacen de esta relación América- Atlántida, es pertinente citar en extenso lo que se dice de esta isla en el propio Timeo de Platón:  
 
      
 
    “En esta isla Atlántida se formó una grandiosa y admirable potencia integrada por reyes que dominaban toda la isla, otras más y algunas zonas del continente. Además de esto, gobernaban sobre los que vivían en el interior de Libia hasta Egipto, y de Europa hasta Tirrenia. Toda esta potencia, tras concentrarse en una sola, intentó en una ocasión esclavizar vuestra tierra, la nuestra y la que está situada dentro de la desembocadura de un solo ataque. Fue entonces, Solón, cuando la fuerza de vuestra ciudad llegó a ser manifiesta a todos los hombres en virtud y poder. Pues aventajó a todos en coraje y en el arte de la guerra; en algunos momentos estuvo al frente de los griegos, en otros, ella misma se quedó sola por la necesidad cuando los otros se apartaron (…) En el tiempo siguiente sobrevinieron un violento seísmo y un cataclismo; sucedió durante un día y una noche terribles, y toda vuestra casta guerrera se hundió bajo la tierra, y la isla Atlántida, tras hundirse de igual manera bajo el mar, desapareció. Por ello ahora el mar de allí es inaccesible y desconocido, teniendo como obstáculo el lodo de muy poca altura que la isla asentada produjo”[54]. 
 
      
 
    Para este mito en particular, Platón es la única fuente y todas las referencias se basan en él. Se ha intentado buscar en el mito atlántico argumentos que pudieran convencer de la veracidad del relato, entre ellos, uno que pone en relación la Atlántida con la Creta Minoica y en especial, con la erupción volcánica en la isla de Tera, devastada por una enorme destrucción hacia el año 1.500 a.C. “y que Platón podría reflejar en sus diálogos bajo la forma del imperio de la Atlántida como un recuerdo legendario de un acontecimiento pasado”[55]. 
 
      
 
    En el siglo XVI, los cronistas de Indias fueron los primeros en recuperar la narración de Platón que parecía explicar algo decisivo para ellos: la vinculación que había entre los aborígenes del Nuevo Mundo y los descendientes de Adán y Eva, ya que para la mentalidad cristiana resultaba inconcebible la existencia de una humanidad que no apareciese en el relato del Génesis[56]. Para otros, está relación con la antigüedad clásica es más que nada un elemento de prestigio. Según Maravall, Agustín de Zárate se refiere al mito de la Atlántida con especial mención al Timeo platónico y a los comentarios al Timeo, de Marsilio Ficino, pues “se trata de insertar los hechos en una referencia clásica y desde ella llegar a superar la herencia de la Antigüedad. De ahí que también Cervantes de Salazar y otros muchos repitan la alusión al mito platónico”[57].  
 
      
 
    Franklin Pearce recuerda que el cronista y navegante Pedro Sarmiento de Gamboa:  
 
    “Dedica un considerable espacio al tema de la Atlántida en los capítulos 3, 4, y 5 de su Historia Indica. Avanza en ellos minuciosos datos y argumentaciones concluyendo tajantemente que “queda aquí averiguado que las Indias de Castilla fueron continentes con la isla Atlántica”. Agrega que “los de los ricos y poderosísimos reinos del Perú y cotérminas provincias fueron atlánticos, los cuales fueron deducidos de aquellos primeros mesopotamios o caldeos, pobladores del mundo”[58]. 
 
      
 
    Sin embargo, no todos los cronistas de Indias están dispuestos a creer en la Atlántida: José de Acosta en su Historia Natural y Moral de las Indias cuestiona su veracidad considerando que este cuento “tiene mas arte de fabula que de historia, dizen, que todo aquello se ha de entender por alegoria, que asi lo pretendio su divino Philosopho. Destos es Proclo y Porhyrio, y aun Origines”[59].  
 
      
 
    Por otra parte, tenemos en el padre Gregorio García un vehemente defensor del mito platónico en su obra Origen de los indios de el Nuevo Mundo e Indias Occidentales (1607), donde se afirma en la autoridad del filósofo para sostener que los primeros pobladores de las Indias provenían de la isla Atlantis y: 
 
      
 
    “Que el Occeano Atlantico no se puede navegar, pensando que la Isla que se hundiò, fue la causa que aquel Mar tuviese muchos Baxios. Lo segundo que refiere el sobredicho Autor, es confirmacion de lo que dicen Aristoteles, i Platon de esta Isla que se anegó: conviene à saber, que cuando D. Christoval Colon descubrio las Indias, i Nuevo Mundo, hallò por espacio de algunos Dias tanta abundancia de Grama sobre la mar, que cercada toda la Armada de ella, parecia que navegaba como en Prados mui verdes, i frescos de ierva”[60].  
 
      
 
    Pero el autor no se queda en estas comparaciones y utiliza otros ejemplos para sostener su teoría, como que en la Nueva España Atl significaba “agua” en lengua mexicana y para él, aunque sean las tres primeras letras del nombre Atlantis “significan substancia, i realidad, lo proprio que el Mar Atlantico, pues todo es Agua”[61]. No obstante, pese a barajar hipótesis tan poco en boga en la época en que escribe (principios del siglo XVII) no desconoce las teorías del padre Acosta, muy por el contrario, las cita a lo largo de su libro solo que no concuerda con ellas. Sabe que para el jesuita: 
 
      
 
     “La Isla Atlantica tiene mas arte de Fabula, que de Historia, i asi algunos, para salvar la autoridad y respeto de Platon, lo explican alegoricamente, i entre ellos Torquemada y otros, principalmente el P. Acosta, lo tienen por disparate, i hace el sobredicho Padre burla de ello con mucho donaire, i aun de los que lo tienen por verdadero”[62]. 
 
      
 
    Pero García no se ve convencido por las opiniones de Acosta e intenta devolver la autoridad a Platón en estas materias. 
 
      
 
    Junto a la Atlántida, se encuentra la identificación de algunos lugares de América con El Dorado. El siglo XVI es testigo de los apetitos que genera la propagación de esta leyenda, una tierra lejana y escondida en Indias, la cual nadie sabía con exactitud dónde se encontraba y que se caracterizaba por su magnífica abundancia de metal precioso. Muchas empresas de conquista se formaron, de alguna manera, inspiradas por la esperanza de encontrar este fantástico lugar de increíble riqueza. La propagación de estas historias encendía el ánimo de los conquistadores y acrecentaba sus expectativas de volverse ricos en un día no muy lejano.  
 
      
 
    Esta leyenda se fundamentaba en la edad de oro clásica y en la felicidad del estado natural. Antelo dice que los antecedentes del mito clásico de la edad de oro se encuentran en Hesíodo[63], referencia que podemos encontrar en los Trabajos y Días: 
 
      
 
    “Al principio los Inmortales que habitan mansiones olímpicas crearon una dorada estirpe de hombres mortales. Existieron aquellos en tiempos de Cronos, cuando reinaba en el cielo; vivían como dioses, con el corazón libre de preocupaciones, sin fatiga ni miseria; y no se cernía sobre ellos la vejez despreciable, sino que, siempre con igual vitalidad en piernas y brazos, se recreaban con fiestas ajenos a todo tipo de males. Morían como sumidos en un sueño; poseían toda clase de alegrías, y el campo fértil producía espontáneamente abundantes y excelentes frutos. Ellos contentos y tranquilos alternaban sus faenas con numerosos deleites. Eran ricos en rebaños y entrañables a los dioses bienaventurados”[64]. 
 
      
 
    Para el autor, esta edad de oro pagana se concilia con el mito de Adán, uniéndose así la antigüedad clásica y las Sagradas Escrituras. De allí que el indígena, como hombre primitivo, fuera visto en estado de inocencia como un arquetipo de esta edad de oro, idea idílica presente en Colón y su Diario, y que posteriormente será sostenida y defendida por Las Casas y que se materializa en la búsqueda de una tierra mítica y en el estado de inocencia de los indígenas como un paradigma de esa edad de oro. 
 
      
 
    Para Carmen Mena el mito de El Dorado toma forma por primera vez en Tierra Firme (región del Darién, América Central) a través de Vasco Núñez de Balboa quien va a la búsqueda del reino mítico de Dabaibe[65] penetrando en el golfo de Urabá en la desembocadura del río Atrato (localizado en la actual Colombia) que él denominó Río Grande de San Juan. Para los nativos Dabaibe era la madre del dios creador del sol, la luna y los elementos naturales:  
 
      
 
    “Tenía un templo de oro macizo en su honor en el que se celebraban sacrificios humanos. La leyenda, tan sugestiva como la de El Dorado, lo ubicaba en el corazón de la montaña y a las orillas del Atrato, aproximadamente a unas cuarenta leguas del poblado español de Santa María de la Antigua”[66].  
 
      
 
    Otros lo identifican en una pars ignota entre el río Orinoco y el río Amazonas, donde: “se suponía que en ella estaba asentado otro imperio americano que por desconocido se creía aún más rico que el de los aztecas o el de los incas, hasta el punto de que se le había dado el nombre de El Dorado”[67]. Al respecto, encontramos algunas noticias en el libro III de la Historia Natural de José de Acosta, cuando habla de la expedición al Amazonas de Pedro de Orzúa al señalar: “y creyendo que el Dorado que buscarian, estava adelante, no quisieron poblar alli: y despues se quedaron sin el Dorado (que nunca hallaron) y sin aquella gran provincia que dexaron”[68]. 
 
      
 
    Entre las tierras míticas de la antigüedad buscadas por los conquistadores en América tenemos también a las Hespérides. El nombre Hespérides, según García, provenía de Hespero, que según la mitología fue duodécimo rey de España[69]. Se trataba de unas islas lejanas y fabulosas para la antigüedad mediterránea que tomaban el nombre de este rey, quien las había mandado descubrir más de tres mil años antes[70].  
 
      
 
    Gregorio García defiende la existencia de las islas Hespérides en el Nuevo Mundo, señala que Ortelio, en su Tesoro Geográfico intuye que “las dos Islas, que Plutarco pone en el Mar Atlantico, de quien arriba hicimos mencion, son las que llama Plinio, con autoridad de Estacio Sevoso, Hesperides, porque tambien dice el Plinio, que son dos, i que estàn en el Mar Atlantico”[71]. Según García, estas corresponderían a las Islas La Española (actuales República Dominicana y Haití) y Cuba, que al igual que las referidas por Ovidio en el libro cuarto de su Metamorfosis, estarían llenas de oro[72]. 
 
      
 
    Para Brading, Gonzalo Fernández de Oviedo “recurrió a la historia del falso Berosio, texto recién “descubierto” es decir, inventado por fray Jacobo Annius en 1497 (Fray Giovanni Nanni, llamado Anio de Viterbo), en que decíase que el décimosegundo rey de España, Hespero, había descubierto las islas de las Hespérides, archipiélago situado en el Atlántico e identificable con las Antillas[73]. 
 
      
 
    Para López de Mariscal, estos mitos tienen una gran movilidad y no se encuentran todos en todos los textos, sino que se desplazan según el espacio que se recorre, las mitologías locales y las metas que pretenden alcanzarse[74]. Por ejemplo señala que la fuente de la juventud aparecerá en los relatos que narran los descubrimientos de la Florida y el Caribe[75]; las siete ciudades y la Ctíbola, en las Antillas y en el septentrión mexicano; el mito del Dorado cobra vida en los textos que narran la conquista del Perú y de nuevo en La Florida; las amazonas y los caníbales parecerían omnipresentes, ya que los encontramos en las narraciones de la zona circuncaribe, en la Tierra Firme, en la Nueva España, y en los textos que narran la conquista del Perú y el descubrimiento del río Marañón. Para Morán Turina, cuando no era posible una explicación que solucionara de manera satisfactoria las dudas que se les planteaban, los conquistadores y cronistas optaron por ir confinando el terreno de lo maravilloso en unas regiones geográficas cada vez más remotas de tal manera que aún pudiera convivir el nuevo conocimiento cada vez más preciso que se tenía de la tierra con la vieja geografía fantástica, inspirada en el mundo clásico[76]. 
 
      
 
    No obstante, esta influencia de la tradición clásica no solo se manifiesta en la búsqueda e identificación de lugares del Nuevo Mundo con los míticos lugares narrados por los clásicos, sino que también es posible encontrar la influencia de la antigüedad en la denominación de lugares como Nueva Roma y Nueva Atenas y en la toponimia inspirada en la antigüedad greco-romana. 
 
      
 
    Nueva Roma, Nueva Atenas y toponimias de inspiración clásica  
 
      
 
    Durante el siglo XVI es observable cómo algunas ciudades del Nuevo Mundo comienzan a recibir el apelativo de Nueva Roma o Nueva Atenas y a otras se les otorga una toponimia particular de inspiración clásica.  
 
      
 
    Para Maravall, la relación de nuevos lugares con la antigua Roma o Atenas tiene que ver con la idea de la translatio studii, el desplazamiento del centro del saber (Grecia o Roma) hacia uno nuevo, así como: 
 
      
 
     “Tomás de Irlanda, dominico de fines del siglo XIII, explica que los estudios primeramente fueron transferidos de Grecia a Roma y después de Roma a París, en tiempos de Carlomagno, donde posteriormente el bienhadado San Dionisio les dio tal auge que hizo de París una segunda Atenas”[77].  
 
      
 
    Ciertamente, no postulo en ningún caso que América en el siglo XVI haya sido el centro de transferencia de ese poder; sin embargo, la denominación de ciertos lugares como Nueva Roma o Nueva Atenas, le proporcionarían cierto prestigio en su contexto geográfico. 
 
      
 
    Se identifican también dos motivos principales para obtener la denominación de Nueva Atenas o Nueva Roma. Para el primer caso, es el florecimiento cultural de la zona en cuestión lo que determina el nombre. Para Ana María González de Tobía:  
 
      
 
    “La capital de la Isla Española se hizo acreedora según la leyenda local, al título de “Atenas del Nuevo Mundo”. El nombre se fundaba en la enseñanza universitaria, en el saber de los conventos, del palacio arzobispal, de la Real Audiencia”[78].  
 
      
 
    Por otra parte, recordamos que, en España, Sevilla fue llamada “Atenas española” por el florecimiento cultural que experimentó esa ciudad tras el descubrimiento[79]. 
 
      
 
    En cuanto al concepto de Nueva Roma u otra Roma, encontramos que este se encuentra presente para señalar la grandeza territorial o política de la nueva ciudad. Como ejemplo de ello tenemos a Fray Toribio de Benavente, Motolinía, quien intenta exaltar la importancia cultural de la Nueva España, llamando a México “la Roma del Nuevo Continente”[80], señalando asimismo que la lengua de sus habitantes “es como el latín, universal y común en relación a las lenguas románicas”[81].  
 
      
 
    Vemos que Miramontes de Zuázola en su poema utiliza también estos conceptos para enaltecer a Lima: 
 
      
 
    “Por metropolitana, fue destino 
 
    del cielo, que sus cosas prosperando, 
 
    queriendo fuese a lo inmortal vecino, 
 
    todas sus obras iban enderezando, 
 
    cual el famoso Rómulo Quirino, 
 
    fue otra suntuosa Roma levantando, 
 
    en el valle de Lima, a cuya vega 
 
    le da su nombre el río que la riega”[82]. 
 
      
 
    La idea de otra Roma también se utiliza para referirse al antiguo imperio incaico. Un ejemplo claro lo tenemos también en el Inca Garcilaso de la Vega, que mantuvo el paralelo entre Cuzco y Roma: “Como natural de la ciudad del Cozco, que fue otra Roma en aquel imperio, tengo más larga y clara noticia de lo que hasta ahora los escritores han dado”[83].  
 
      
 
    Se encuentran también interesantes casos de toponimia relacionados con el mundo antiguo. Uno de los más conocidos es el del río Amazonas, descubierto por Francisco Orellana en 1541 y conocido a través del relato de Fray Gaspar de Carvajal, quien formaba parte de la expedición. En su relato aparecen mencionadas las Amazonas —de las que hablaremos a continuación en el apartado de criaturas míticas— haciendo referencia a un pueblo de mujeres que recibían tributos de los pueblos cercanos. Carvajal señala que habrían entrado en territorio de las Amazonas[84] con las que incluso dice haberse enfrentado en batalla[85]. Aunque Gaspar de Carvajal no menciona en su crónica que el río haya sido bautizado por Orellana con ese nombre (aparecen los nombres de Río Grande y Marañón, siendo este último uno de los nombres más antiguos), el nombre Amazonas pasará a la posterioridad, evocando así a las míticas guerreras de la antigüedad clásica identificadas con las indígenas guerreras descritas por Carvajal.  
 
      
 
    Es bien mencionado el nombre de Mérida como otro caso de legado de antigüedad clásica. En 1518, la expedición de Juan de Grijalva se detuvo en una isla de la costa de Tabasco que llamaron Isla de Sacrificios. Aquí, de acuerdo al capellán Juan Díaz, encontraron algunos edificios grandes y parte de un edificio del mismo material que el de un viejo arco en Mérida[86]. En 1542, Francisco Montejo y León, quien antaño había participado en la expedición de Juan de Grijalva, estableció el nombre de Mérida para la nueva capital administrativa de Yucatán en honor de los edificios mayas de la antigua ciudad de T-hó, cerca de donde la ciudad quedó establecida[87], los que le recordaban en parte a la arquitectura de la antigua Mérida.  
 
      
 
    En Chile, el hallazgo de unas águilas bicéfalas en una villa, supuestamente idénticas a las insignias del imperio romano, hizo que fuera llamada posteriormente la Imperial (actualmente Carahue o La Antigua Imperial) en conmemoración al evento[88], como lo relatan Alonso de Góngora y Marmolejo y Pedro Mariño de Lobera[89].  
 
      
 
    Encontramos también casos de nombres que no llegaron a concretarse, como cuando Juan Ponce de León le brindó a Ovando:  
 
      
 
    “La oportunidad de bautizar la ensenada donde se había plantado la primera casa y a frey Nicolás, cacereño al fin y al cabo, lo atrajo la idea de que la bahía y el puerto se llamase de Cáparra, el recuerdo del impresionante tetrástilo romano estaba sin duda grabado de manera indeleble en su memoria. No obstante, muy desatinado anduvo Ovando en la designación propuesta, y no es de maravillar que, nada más aparecer el oro, la intempestiva remembranza de Cáparra pasara sin remisión a la historia, sustituida por un nombre infinitamente más sonoro y sugerente: Puerto Rico”[90].  
 
      
 
    De esta manera vemos que el nombre de Cáparra quedó solo en una propuesta poco atractiva para la actual Puerto Rico. 
 
      
 
    Criaturas míticas trasladadas a América  
 
      
 
    La existencia de extrañas criaturas que habitaban tierras remotas se encontraba avalada tanto por la tradición clásica como por la bíblica. Para Paz Cabello Carro la compleja simbología de la heráldica europea también debió influir en la síntesis de significados y formas, de manera que “las características del león pasaron al jaguar, las del águila al halcón y de otras aves rapaces, y las del grifo al dragón o animal lunar característico de la cultura chimú de la costa norperuana”[91]. 
 
      
 
    Hay una importante tendencia a buscar en las especies americanas los animales descritos por los autores clásicos, un caso ejemplar es el de los grifos, animales mitológicos descritos por Cesare Ripa: 
 
      
 
    “Su cabeza, sus alas y sus garras han de ser semejantes a los que tienen las águilas, pintándose en cambio el resto de su cuerpo, así como la cola y las patas traseras, en todo similares a las de los leones”[92]. 
 
      
 
    De ellos también informa Plinio diciendo que son:  
 
      
 
    “Una especie de fieras con alas, según la tradición general, que extrae oro de galerías subterráneas, siendo admirable la avidez que ponen las fieras en custodiarlo y los arismapos en arrebatárselo; lo escriben muchos autores, pero los más famosos son Heródoto y Aristeas de Proconeso”[93].  
 
      
 
    Heródoto dice en su Historia que los grifos son “guardianes del oro”[94], también señala que:  
 
      
 
    “En el norte de Europa es donde hay una mayor abundancia de oro. Ahora bien, tampoco puedo precisar a ciencia cierta cómo se consigue, únicamente que, según cuentan, los arismapos, unos individuos que sólo tienen un ojo, se apoderan de él, robándoselo a los grifos”[95] y que “son los isedones quienes hablan de la existencia de los hombres que sólo tienen un ojo y de los grifos que guardan el oro”[96]. 
 
      
 
    Estas extrañas criaturas de la antigüedad hacían su aparición en el Nuevo Mundo y algunos conquistadores creían divisar sus huellas, como ejemplifica Juan Gil sobre una expedición donde la presencia de este animal mitológico: 
 
      
 
    “Provocó la desbandada de una cuadrilla que había salido a explorar el interior de Cuba en 1494. Todavía en la cuarta navegación, cuando los mareantes vieron que los indígenas del puerto de Huibá hacían su morada encima de los árboles, se pensó que la causa de tal novedad se debía al pavor a los grifos que por cierto, infestaban según se decía la tierra del Labrador descubierta por Corte Real; y aún al apacible Motolinía le alcanzaron inquietantes nuevas sobre la existencia de tales monstruos”[97].  
 
      
 
    Pero los grifos no solo se identifican en Centroamérica sino también en la cordillera de los Andes. Al respecto, Domingo Ledezma señala que:  
 
      
 
    “El jesuita Juan Eusebio Nieremberg al discutir en su historia natural, la existencia de los grifos sostiene: «sin dificultad afirmaría que los grifos son aquellas aves llamadas cóndores en las Indias, o unas similares» (1635: 90). Nos encontramos aquí con un ejemplo de asimilación cultural, el cóndor, especie desconocida en Europa se reviste de una imaginería y una tradición fácilmente reconocible por un europeo”[98].   
 
      
 
    Para Ledezma, la relación entre el grifo y el cóndor concede al Nuevo Mundo un significado mítico deseable para la imaginación europea al ser los grifos animales fantásticos que cuidan tesoros y en la simbología cristiana, los que vigilan los caminos de la salvación[99], lo que explica en extenso Cabello Carro: 
 
      
 
     “El grifo es un animal fantástico de la mitología europea pre-cristiana, con cabeza y alas de águila y cuerpo y orejas de león, que reúne el simbolismo del rey de las aves (representa el cielo e implica preeminencia) y el rey de los animales (significa poder y realeza). En su vertiente cristiana ambos simbolizan a Jesucristo, y la unión de ambos representa las dos naturalezas de Cristo: la divina bajo el águila y la humana bajo el león”[100].  
 
      
 
    Desde esa perspectiva, su presencia en América era el testimonio de que tras la existencia de tesoros y riquezas se escondían significados religiosos y espirituales. Otro testimonio lo encontramos en Gregorio García, quien se refiere a otras criaturas extrañas, esta vez bueyes, siempre teniendo como referente lo expresado por Plinio en el libro VIII de su Historia Natural: 
 
      
 
     “Plinio refiere, que ai en la India Oriental Bueies, que tienen las uñas enteras, sin hendir, i solo tienen un Cuerno. En la Tierra de Quivira, que es Tierra-firme de Nueva España, refiere Gomara que ai Vacas, i Bueies de el tamaño, i color de nuestros Toros, aunque no de tan grandes Cuernos. Tienen una gran giba sobre la cruz, i mas pelo de medio adelante que de medio atras”[101].  
 
      
 
    Efectivamente, constatamos que en la Historia Natural de Plinio se señala que, “En la India nacen también los bueyes de pezuña compacta, con un solo cuerno”[102], información que como vemos, era conocida por Gregorio García. 
 
      
 
    También encontramos la presencia de la Hidra clásica, como señala Ledezma: 
 
      
 
    “Cerca de los lagos Areclona y Coacao, Nicolás Federman halló una hidra, de fama siniestra, que había emergido de un río vecino. En las riberas de éste se hallaba un poblado desierto, abandonado por sus habitantes a causa del terrible y potente monstruo de múltiples cabezas que paulatinamente había devastado todo. Los soldados de Federman oyeron los silbos y bramidos de la monstruosa serpiente. Y hubo algunos que afirmaron haber visto sus múltiples cabezas (1635: 244)”[103]. 
 
      
 
    Virgilio en su Eneida menciona la Hidra de Lerna, “de silbidos horribles” como una de las fieras que habita en el vestíbulo del infierno[104]. Sobre ella cuenta Hesíodo que fue hija de la ninfa Equidna y de Tifón y que fue alimentada por Hera:  
 
      
 
    “La aniquiló el hijo de Zeus con su implacable bronce, el Anfitriónida Heracles, con ayuda del belicoso Yolao, según los planes de Atenea amiga de botín. La Hidra parió a la terrible, enorme, ágil y violenta Quimera, que exhala indómito fuego. Tres eran sus cabezas: una de león de encendidos ojos, otra de cabra y la tercera de serpiente, de violento dragón”[105].  
 
      
 
    También dice Lucano en la Farsalia que “a este monstruo le tuvo terror su propio padre y segunda divinidad de las aguas, Forcis, su madre Ceto y sus propias hermanas, las otras Górgonas; ella pudo ser amenaza para el cielo y el mar de una insólita paralización y petrificar el universo”[106]. 
 
      
 
    Franklin Pease también destaca las referencias a las sirenas:  
 
      
 
    “Originadas en célebres páginas homéricas, asociadas claramente con los manatíes que se venían observando en América desde los tiempos colombinos; generalmente, se ocuparon de éstos los autores antillanos como Gonzalo Fernández de Oviedo, aunque en el caso de los Andes fueran mencionados por escritores como el jesuita Bernabé Cobo; éste recordó que se les llamaba pejemulier. Finalmente, las cartas de Juan de Salinas Loyola, explorador del río Ucayali, mencionaron la presencia del manatí en la cuenca de aquel río”[107]. 
 
      
 
    Pero, además de los animales mitológicos, aparecen también seres de la mitología clásica como las Amazonas de las que se hizo una primera mención. Se trata de un pueblo de mujeres solas habitantes del Asia Menor, conocidas por tener relaciones sexuales con sus vecinos únicamente con el fin de la procreación y para criar solo a las hembras. Señala William Blake que las amazonas entraron en la historia ática después del 575 a.C. como adversarias de Heracles en pinturas de vasos con figuras negras[108]. Su nombre se interpretaba como “sin pecho”, pues se comprimían el pecho derecho para disparar con soltura. Hay algunos episodios que involucran a las Amazonas, lo que las sitúa entre la historia y la leyenda como “la famosa visita que hizo a Alejandro Magno la reina de las Amazonas (…) que quería tener de él descendencia, y acompañada de trescientas de las suyas”[109]. 
 
      
 
    En el Epítome de Justino, encontramos también referencias a estas amazonas:  
 
      
 
     “Después, ganada la paz con las armas, para que su raza no desapareciera, comparten el lecho con sus vecinos. Si nacían niños, los mataban. Ejercitaban a las doncellas en sus mismas costumbres, no en el ocio ni en el trabajo de la lana, sino en las armas, los caballos y la cacería, después de quemarles, de niñas, la mama derecha, para que no les impidiera el lanzamiento de las flechas; por lo que se llamaron amazonas”[110].  
 
      
 
    Así también se encuentran en la obra de Paulo Orosio: 
 
      
 
    “A continuación, una vez conseguida la paz mediante las armas, inician tratos carnales con extranjeros: matan a los hijos varones que les nacen; alimentan con interés a las hembras tras quemarle los pechos del lado derecho, para que no tuviesen impedimento al lanzar las flechas. De ahí que se llamen Amazonas”[111]. 
 
      
 
    Juan Gil señala que las Amazonas aparecen en el diario de Colón el 6 de enero, donde decía haber, al este de la española, una isla solo habitada por mujeres bautizada como Matininó[112]. En la obra de Oviedo, la existencia de las amazonas estaba corroborada por testigos oculares como fray Gaspar de Carvajal que aseguraban haberlas visto y haberse enfrentado a ellas[113].  
 
      
 
    No obstante, Oviedo se mantiene cauteloso con respecto a las supuestas Amazonas, aunque relata lo que de ellas se escucha:  
 
      
 
    “Lo que se pudo saber de los indios que con ellas contractan, fue que aquella provincia en que están esas mujeres, es pequeña y poca tierra, y las mujeres son allí señoras y las que mandan, y los hombres los súbditos y los mandados. Son poca gente ellas, e tierra caliente en la que viven; y ellas son las que pelean, aunque eso dice el licenciado Gonzalo Jiménez que no lo cree, porque los indios lo cuentan de dos o tres maneras. Tienen oro, encima de la tierra, en joyas, y debajo de la tierra lo sacan de minas. Esto es lo que se pudo saber destas mujeres que los nuestros, en aquellas partes, llaman amazonas”[114].   
 
      
 
    Para Franklin Pease, las amazonas habrían terminado avecindadas definitivamente en la geografía peruana y brasileña, en el gran río Amazonas, en el mismo lugar donde los conquistadores se afanaron por la búsqueda de El Dorado[115]. 
 
      
 
    Kathleen March y Kristina Passman brindan una interesante explicación de los antecedentes del mito en los Andes, pues, hasta antes de la llegada de los españoles, las mujeres andinas eran tradicionalmente compañeras en responsabilidades, trabajo y liderazgo con los hombres. Cuando fueron obligadas por los españoles a abandonar su cultura, algunas mujeres resistieron y escaparon a las tierras altas, donde crearon una comunidad separada, evitando el contacto con los hombres, característica que se asoció a la figura clásica de las amazonas[116].  
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    Teorías del poblamiento americano desde la perspectiva de la antigüedad 
 
      
 
    El descubrimiento del Nuevo Mundo planteó diversas interrogantes para los europeos y una de ellas fue el origen de las poblaciones americanas, cuestión que generó una serie de teorías a lo largo del siglo XVI y XVII y que nuevamente intentaban vincular a América con el pasado de la antigüedad clásica. Hay un desconocimiento total del origen de estos pueblos y también de su historia como lo señala Pedro Mariño de Lobera en su introducción a la Crónica del Reino de Chile (original de 1598), donde dice respecto a los naturales de las Indias que:  
 
      
 
    “Ni sabemos el origen, ni de qué parte, o por qué vía hayan aportado a estos reinos; y andamos conjeturando acerca desto, sin atinar con el rastro de la verdad, no con poco disgusto de los hombres políticos, y curiosos, solamente por faltar historias antiguas desta tierra (…) Y es esto de tanto inconveniente, que aun los que sabemos las cosas que han pasado de dos o tres mil años a esta parte entre los lacedemonios, atenienses y espartanos, y en otras regiones remotísimas (…) andamos a ciegas en las cosas que sucedieron ahora ochenta o noventa años en los mismos reinos que habitamos”[117]. 
 
      
 
    Llama la atención cómo el cronista se lamenta de saber tan poco del lugar donde habita, conociéndose muy bien por otra parte, las historias de la antigüedad clásica. Y los que creen adivinar el origen del poblamiento en cierta medida recurren a esta antigüedad, para buscar respuestas. Una de las teorías más populares fue aquella que afirmaba que los indígenas provenían de los pueblos antiguos, como nos señala Morán Turina:  
 
      
 
    “Pensaban que se había producido una antigua emigración cartaginesa a América, lo que se presentaba como un argumento legitimador de la conquista, pues los derechos de Cartago pasaron a Roma, cuando la venció, y posteriormente a España a través de la bula de Alejandro VI. También se propusieron hipotéticas emigraciones fenicias— en las que se identificaba de forma parecidamente curiosa lo fenicio con lo español— y judías como el origen de la cultura prehispánica”[118]. 
 
      
 
    Ejemplo de esto último lo tenemos en Jerónimo de Mendieta, quien habría sugerido que el conocimiento que tenían los indios sobre el diluvio universal, así como la idea de Quetzalcóatl como Salvador prometido eran hebraícos en origen:  
 
      
 
    “Quetzalcóatl era en realidad el Mesías que esperaban los judíos al levantarse contra el gobierno romano. Los indios eran los descendientes, no de los judíos del Viejo Testamento que fueron desterrados por los asirios, sino más bien de alguno de los judíos que escaparon después de la destrucción de Jerusalén por Vespasiano y Tito, en el año 71 de nuestra era”[119].  
 
      
 
    Por otra parte, Gregorio García en su libro Origen de los indios de el Nuevo Mundo e Indias Occidentales, señala entre otras teorías que explica en su obra, que:  
 
      
 
    “Los primeros Pobladores de las Indias fueron de España, en tiempo del Rei Hespero, ò como parece sentir el P.M. Fr. Tomás Maluenda, en tiempo de Tubal, Hijo de Japhet, i Nieto de Noé: de quien todos afirman con Beroso, que fue el primero, que despues del Diluvio pobló en España”[120]. 
 
      
 
    En estas teorías se encuentra una interesante contradicción: por un lado, se exponen sin censura, pero por otra parte, Hampe Martínez nos señala que ya en 1578 en el virreinato del Perú, un dominico, Francisco de la Cruz y su grupo de seguidores, fueron condenados a morir en la hoguera por defender la idea de que “los indios eran herederos de las tribus perdidas de Israel, pero caídos en un estado infantil y necesitados de la tutela de los españoles para conformar una nueva cristiandad”[121]. Curiosamente tan solo a principios del siglo XVII (1607) Gregorio García publicó un libro que daba crédito a estas teorías, aunque religiosos como José de Acosta, rechazaron el origen hebraico de los indígenas, pues para el jesuita “el linaje de los hombres se vino pasando poco a poco, hasta llegar al nuevo orbe, ayudando a esto la continuidad o vecindad de las tierras, y a tiempo alguna navegación, y que éste fue el orden de venir”[122]. 
 
      
 
    Junto a la posible migración cartaginesa y judía está la propuesta de un antiguo poblamiento romano en América que sería posible por la cercanía de las costumbres entre los antiguos romanos y los indios del Nuevo Mundo. Al respecto, García señala algunos ejemplos como el uso del bermellón: 
 
      
 
    “Quanto á lo primero, los Romanos celebraron, i tuvieron en mucho el Bermellon, teniendolo por color sagrado, como refiere Plinio, i asi dice, que solian teñir con él el Rostro de Jupiter, i los cuerpos de los que triunfaban”[123]. Y al respecto comenta que los Indios del Perú tenían una costumbre bastante parecida ya que “labraron gran tiempo las Minas del Açogue, sin saber del Açogue, ni conocerle, ni pretender otra cosa, sino este Bermellon, que ellos llaman Llimpi, el cual preciaban mucho para el mismo efecto que Plinio ha referido de los Romanos, que es para pintarse, ò teñirse con èl los rostros, i cuerpos suios, i de sus Idolos”[124].  
 
      
 
    Otra similitud encuentra en los monasterios de Doncellas y Vírgenes existentes en el Perú, los que son “semejantes al de las Vestales de Roma”[125] donde recurre a las descripciones presentes en las obras de Gómara, Acosta y Torquemada. También compara los templos del Sol que había en el Perú con el Panteón de Roma (conocido en la España de la época como Santa María la Redonda): “lo primero, en que como aquel era mui principal, magnifico i rico, asi lo era el del Cuzco”[126]. Lo mismo sucede con los caminos y calzadas romanas “muy semejantes à los que havemos referido de los Romanos, mandaron hacer los Ingas, Reies del Perù”[127], y también en el tema del Tahuantinsuyo: “de manera que como en España hacian los romanos division de toda ella, por Provincias: asi los Ingas, i sus Vasallos, para contar las que havia en Tierra tan grande, lo entendian por sus caminos”[128]. 
 
      
 
    Pero García no solo da crédito a la teoría que apunta a la descendencia de romanos, sino que también cree posible que los indios procedan de griegos:  
 
      
 
    “Averiguando Yo en el Perù, si havia algunas antiguallas, o congeturas, por donde constase haver tenido los Indios letras, fui informado de un Español, que trataba en las Minas de Çamora (…) està una Peña alta con un pico, à bordo salido fuera, en cuia frente estan esculpidos quatro renglones, cada uno de vara i media de largo, cuias letras parecen Griegas”[129].  
 
      
 
    Y sobre los que pudieran cuestionar que los indios no tenían letras, García explica que tal vez podrían haberlas perdido en algún diluvio, así como los griegos las perdieron en algún tiempo, como lo dice Platón, o bien por guerras como también habría sucedido en España.  
 
      
 
    Además de estas reflexiones aporta más pruebas, ya que señala que en unos edificios antiguos del Perú también se encontraron ciertas letras que parecían griegas y utiliza el testimonio de Platón en el Timeo refiriéndose a la costumbre de los griegos de cantar sus historias desde muchachos: “lo qual hacian los Indios de Nueva España,  porque segun el P. Acosta, tenian los Mexicanos grande curiosidad, en que los Muchachos tomasen de memoria los parlamentos que hacian los Oradores y Retoricos Antiguos, i muchos Cantares, que componian sus Poetas”[130]. Y no deja escapar detalles simples como la costumbre de los griegos de traer las orejas horadadas y con pendientes, cualidad de la cual los indios del Perú también hacían gala.  
 
      
 
    Para Acosta en su Historia Natural y Moral de las Indias, el origen del poblamiento americano no tiene ninguna relación con posibles migraciones griegas o romanas, como veremos más adelante. Acosta postula un poblamiento por el sur siguiendo el modelo de Abraham Ortelius donde la terra australis tiene continuidad con la isla de Salomón[131]. Acosta es consciente de la existencia de una serie de teorías que relacionan el poblamiento americano con la antigüedad y los mitos, sin embargo, los niega. Se muestra cauto y no se adhiere a ninguna teoría definitiva, teniendo claro que se trata de una cuestión difícil de averiguar por falta de fuentes tal como expresaba Mariño de Lobera en la primera cita de este apartado. 
 
      
 
    A continuación, se presentan algunos ejemplos emblemáticos donde las crónicas y primeros libros de Historia de América, a la par que narran los acontecimientos del Nuevo Mundo, van plasmando una relación continua con el mundo clásico que integra los elementos de la realidad americana con la tradición grecorromana. Claramente los autores seleccionados no son los únicos, es más, constituyen una pequeña muestra de cronistas entre muchos otros posibles que han quedado fuera de este estudio. Por motivos de espacio y delimitación de esta investigación, se han querido destacar como ejemplos los escritos de Francisco López de Gómara, Bernal Díaz del Castillo, el Inca Garcilaso de La Vega, Alonso de Ercilla y Zúñiga, y Alonso de Góngora Marmolejo, autores que serán analizados desde la perspectiva del uso que cada uno de estos cronistas realiza sobre la antigüedad clásica.  
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    II. El legado clásico en los conquistadores y cronistas 
 
      
 
    El legado clásico es claramente perceptible en las crónicas de los conquistadores, donde los elementos de la tradición de la antigüedad presentes en las narraciones aparecen entremezclados con las descripciones del Nuevo Mundo y los hechos de la conquista. Entre los diversos especialistas dedicados a esta materia destaca el estudio de Sabine Mac Cormack, “Conversations across time and space: classical traditions in the Andes” (2001), título sugerente sobre la relación de los conquistadores con el pasado grecorromano, lo que se evidencia a través de importantes ejemplos. El primer de ellos es el caso de Gonzalo Fernández de Oviedo, cronista de Indias y administrador de la Corona, quien plasmó la influencia de Plinio el Viejo en su obra Historia General y Natural de las Indias (1535). Él es, al igual que Plinio, un admirador de la figura de su emperador: Si Plinio le dedica con sentimiento la obra a Vespasiano, lo mismo hace Oviedo con Carlos V que, a ojos de sus contemporáneos, es directo sucesor de los antiguos emperadores romanos. El cronista también se ve identificado con el programa práctico de Plinio, que se encuentra al servicio del imperio[132]. 
 
      
 
    Pero la influencia de lo clásico no se limita solo al naturalista romano, sino que se manifiesta a través de otros autores que emergen en su obra a partir de ciertos hechos de su presente: hasta Santo Domingo le llegan las noticias de los sucesos del Perú, las guerras entre pizarristas y almagristas, que son puestas en relación con la antigüedad evocando la guerra civil entre César y Pompeyo. Este tópico también aparece en la Crónica del Perú (1553) de Pedro Cieza de León. El uso del legado clásico que hacen tanto Oviedo como Cieza le confiere a la historia de Perú cierto toque de grandeza y cualidades de ejemplaridad y es también una manera de comprender los complejos hechos políticos de ese momento[133].  
 
      
 
    Sabine MacCormack ha logrado recopilar ejemplos significativos dentro de una amplia gama de posibilidades, considerando no obstante que difícilmente un estudio pueda abarcar la gran variedad de ejemplos clásicos que es posible encontrar en las crónicas de Indias.  
 
      
 
    Es por ello que el estudio que actualmente se lleva a cabo es apenas un intento de recopilar y ahondar un poco sobre usos del legado clásico en algunos cronistas, seleccionados en parte como representantes de zonas diversas que nos hablan de las experiencias vividas desde Centroamérica hasta el sur Austral, llevando a diversos extremos del continente la evocación del pasado de griegos y romanos. 
 
      
 
    El legado clásico y los cronistas 
 
      
 
      
 
    En este punto analizaremos las visiones particulares de una selección de cronistas. Algunos de ellos son conquistadores y testigos del proceso que relatan como: Gonzalo Fernández de Oviedo, Bernal Díaz del Castillo, Alonso de Góngora Marmolejo o Alonso de Ercilla; pero también se incluyen a otros, como López de Gómara, cuya obra, pese a que su autor no fue testigo directo, logra reconocimiento y difusión. Tenemos también a un representante de la unión de dos mundos, como es el Inca Garcilaso, quien entrega una particular visión y testimonio de la historia del Perú. Ciertamente que la selección podría haber sido más amplia, ya que son muchas las crónicas que ofrecen importantes muestras del uso de la tradición clásica, sin embargo, el presente estudio nos obliga a limitarnos a elegir algunas de ellas, consideradas representativas, donde se busca identificar el uso que se hace de este legado por parte de los cronistas.  
 
      
 
     Gonzalo Fernández de Oviedo 
 
      
 
    Uno de los primeros cronistas de Indias fue Gonzalo Fernández de Oviedo (1478-1557), de cuya vida se conocen en detalle diversos aspectos. De origen madrileño, en su juventud estuvo al servicio de los Reyes Católicos[134] como mozo de cámara del heredero, el príncipe don Juan. Tras el fallecimiento de su señor trabajó como escribano y en 1504 recibió su primer encargo como cronista, el Catálogo Real de Castilla y de todos los Reyes de España. En los años siguientes ejerció el oficio de notario inquisitorial. Pasó también una temporada en Italia (1498-1512), donde disfrutó “de extraordinarias oportunidades intelectuales que habrían de influir de manera duradera y decisiva en su formación como futuro escritor”[135]. Un ejemplo de ello es dado por Alexandra Coello, quien nos cuenta que Fernández de Oviedo:  
 
      
 
    “Tuvo la oportunidad de leer la Historia Naturalis de Plinio en la prodigiosa Biblioteca d’Aragona, formada cuidadosamente en el Castell dell’ Ovo, en la bahía napolitana, por Alfonso V— apodado “el Magnánimo” y muerto en 1458— de Aragón, I de Nápoles y llevada a Valencia por el duque de Calabria”[136]. 
 
      
 
    En la obra de Fernández de Oviedo, Historia General y Natural de las Indias, Islas y Tierra Firme del Mar Océano (1535), además de las constantes y numerosas referencias al mundo antiguo, se encuentran los nombres de Dante, Petrarca, Bocaccio, Bruni, Nebrija o Pedro Mexía. Coello habla también del conocimiento que Oviedo tenía de los clásicos grecolatinos como Homero, Hesíodo, Tucídides, Teofrasto, Ptolomeo, Estrabón o Lucano, que provenían de fuentes indirectas, a través de traducciones italianas o españolas[137]. La influencia más destacada de Oviedo es Plinio, quien según López Mariscal es citado en más de cien ocasiones en su Historia general y natural de las Indias[138], y aparece a lo largo de todo el texto como modelo a seguir: “Constantemente encontramos citas en las que el autor declara que ha escrito su obra «a imitación de Plinio», «como Plinio escribe», «hablando Plinio de…», con las que deja clara su filiación con su predecesor y modelo y también como el continuador de su obra cuando expresa: “mucho dejó Plinio por decir: y razón es que le ayudemos a escribir lo que él no supo ni halló escripto en las partes australes e occidentales destas nuestras Indias ni en las otras regiones dellas”[139]. 
 
      
 
    Oviedo tiene además una postura más escéptica hacia los mitos, de hecho, considera erróneo llamar Amazonas al supuesto pueblo de mujeres, que según las historias de los indios mandaban a los hombres y luchaban en las guerras[140]. Según Coello, Oviedo rompe con el exceso de imaginación de Colón para ir en busca de “lo verdadero” rechazando los mitos. Utiliza también procedimientos jurídicos legales para comprobar la veracidad de los informes recibidos, para el autor: “dichos procedimientos eran similares a los que utilizó Tucídides (455- 395 A.C) en la elaboración de su Historia de la guerra del Peloponeso, consistentes en el interrogatorio de testigos y en la comparación sistemática de versiones diferentes sobre un mismo acontecimiento”[141]. 
 
      
 
    Oviedo se vale de los clásicos para enaltecer el pasado de España, sosteniendo que los mismos romanos provienen de los antiguos españoles. Cuenta que los romanos loaban su origen considerándose descendientes de los troyanos y principalmente de Eneas, pero Oviedo dice que: 
 
      
 
    “Ese tan señalado varón de quien toma su principio, no le hallo yo tan alabado en la historia troyana como romanos le loan (…) otro más honesto, otro mayor, otro mejor, otro más noble, otro más antiguo, otro más famoso y estimado origen se les puede atribuir; porque de los brigos de España, es opinión notable que hobieron principio los frigios, que son los mismos troyanos[142]. Para Oviedo, los brigos “son los mismos españoles”[143]. 
 
      
 
    Esto significaría que el origen de Roma se encuentra en España. Este uso de los clásicos intenta enaltecer las raíces de España y reivindicar su posición de imperio, al convertirse en el origen de los mismos romanos. Algo parecido hace el autor con Galicia, asegurando que los gallegos son más antiguos que los romanos, pues su principio vendría:  
 
      
 
    “De los griegos, que después del fin de la guerra de Troya, Teucro, por la muerte de su hermano Ayax, venido en odio de Talamón su padre, no le rescibiendo en el reino, fuése a Epiro y edeficó allí una cibdad llamada Salamina por el antiguo nombre de su patria. Después, sabiendo la muerte de su padre, volvió a la patria lo cual le contradijo y vedó Eurice, hijo de Ayax, e fuese en España, e tomó aquel lugar e puerto donde al presente es la nueva Cartago; e después pasó a Galicia, e puso allí su silla, e dio nombre a aquella gente, e fueron llamados, parte de aquellos de Galicia, amphiloces, etc. Esto e otras cosas escribio Justino en la abreviación de Trogo Pompeyo[144]. Así que este es el origen de los gallegos conforme a este auctor”[145].  
 
      
 
      
 
    Sin embargo, Oviedo cree que el origen es aún más antiguo, pues Teucro habría encontrado poblada aquella tierra “e caso que él los hiciese llamar gallegos e a la provincia Galicia, ni deja de confesar, por lo que es dicho, ser tan antigua o más Galicia que los troyanos[146]. 
 
      
 
    Este afán por acreditar mayor antigüedad que los romanos, deja en evidencia la importancia de Roma como modelo y referente. Ciertamente como señala Maravall, Oviedo sostiene la superioridad del Imperio español sobre todos los antiguos imperios por su extensión y conocimiento[147]. Sin embargo, se ve en la necesidad de recurrir a griegos y romanos para validarse e incluso, postular un origen más antiguo que no solo entronca a España con Roma, sino que la convierte en su mismo origen. Por lo tanto, la idea de la superación de los clásicos en la obra de Oviedo, que es tan evidente para Maravall, no es la única interpretación posible, puesto que, si hubiera una superación total de estos, no se recurriría constantemente a ellos para legitimar el presente del imperio español. Tenemos ciertamente la presencia de la querella de antiguos y modernos. En el siglo XVI los cronistas como Oviedo admiran las obras del presente, sin embargo, casi siempre la mirada se remonta a la Antigüedad clásica como comparación y referente. Esta idea no solo está presente en la obra de Oviedo sino también en todos los cronistas que se debaten entre la admiración hacia el pasado clásico y la necesidad de valorar su presente.  
 
      
 
      
 
    Francisco López de Gómara y Bernal Díaz del Castillo, dos relatos sobre la conquista de México. 
 
      
 
    La historia de México y, sobre todo, los hechos concernientes a la conquista de Tenochtitlán pasaron a ser temáticas importantes para los cronistas de Indias. Este estudio analiza brevemente a dos de ellos; el primero, Francisco López de Gómara, un sacerdote historiador que contó con los testimonios de Hernán Cortés y que publicó una extensa obra sobre la conquista de los españoles en esta parte del mundo. El segundo, Bernal Díaz del Castillo[148], un soldado cronista, participante de los hechos que relata y que, desde sus recuerdos, trata de rescatar del olvido su propio desempeño en las conquistas y el de sus compañeros y cuya importante motivación es rebatir los escritos de López de Gómara. Ambos testimonios ofrecen pruebas valiosas del uso del legado clásico que se inserta en esta nueva realidad que tratan de explicar al lector.  
 
      
 
    Los especialistas todavía no tienen completa claridad sobre los hechos que rodean la vida de nuestro primer historiador. Se sabe que Francisco López de Gómara nació el 2 de febrero de 1511 en Gómara, Soria. Habría cursado estudios de Humanidades en Alcalá de Henares, donde luego ocupó la cátedra de retórica y se ordenó sacerdote. Es muy probable que hacia 1540 pasara una temporada en Roma y otras partes de Italia, acompañando al embajador de Castilla, Diego Hurtado de Mendoza[149]. Allí se habría visto rodeado de importantes intelectuales de su época. 
 
      
 
    Se piensa que debió conocer a Hernán Cortés en Argel, cuando formó parte de la expedición que Carlos I envió para conquistar la plaza. De la relación personal entre el sacerdote historiador y el conquistador, nacería su admiración hacia Cortés, que lo lleva a escribir su Historia de Indias y Conquista de México, terminada en 1552 y publicada en ese mismo año. Al año siguiente, el título con el que se publicó fue Hispania victrix. Primera y segunda parte de la Historia General de las Indias, con todo el descubrimiento y cosas notables que han acaescido desde que se ganaron, hasta el año 1551. Con la conquista de México de la Nueva España[150] . 
 
      
 
    Para José Luis de Rojas, parece claro que Gómara escribió una obra que al mismo tiempo eran dos. Por ello, cada una lleva una dedicatoria distinta. La Historia de las Indias fue dedicada al emperador Carlos I, mientras que la Conquista de México lo fue a don Martín Cortés, hijo y heredero del conquistador, quien lo compensó económicamente por ello[151]. 
 
      
 
    Gómara es consciente de que no conoce América, para ello se sirve de quienes estuvieron allí para obtener su testimonio, además de los datos proporcionados por Hernán Cortés a través de sus largas conversaciones. Este excesivo protagonismo del conquistador relegó su obra a un segundo plano por mucho tiempo, ya que la Corona no vio con buenos ojos algunos comentarios realizados por el historiador donde quedaban en evidencia algunas críticas al Imperio español y tampoco agradó el hecho de resaltar la figura de Cortés, visto en ocasiones como un rebelde ante los deseos de la Corona. Es por ello que su obra fue prohibida un año después de su publicación el 17 de noviembre de 1553 mediante una cédula firmada por el príncipe Felipe en Valladolid. Sin embargo, la obra es reeditada el año siguiente y alcanza una amplia difusión en Europa, donde pese a las prohibiciones es leída con interés. En ella también encontramos alusiones al legado clásico, que se manifiestan en referencia a episodios históricos de la antigüedad como aparece ya en el prólogo de la obra: “Se acabaron los reinos y linajes de Nino, Darío y Ciro, que comenzaron los imperios de asirios, medos y persas: mas duran sus nombres y famas en las historias”[152].  
 
      
 
    Aunque estos reinos se extinguieron, siguieron perviviendo los hechos que le dieron fama. Así también permanecerían para las generaciones futuras las hazañas de los conquistadores en su empeño por engrandecer el imperio español. Esto es comparable a un pasaje de Polibio, quien señala: 
 
      
 
    “La originalidad, la grandeza del argumento objeto de nuestra consideración pueden comprenderse con claridad insuperable, si comparamos y parangonamos los reinos antiguos más importantes, sobre los que los historiadores han compuesto la mayoría de sus obras, con el imperio romano (…) los romanos sometieron a su obediencia no a algunas partes del mundo, sino a éste prácticamente íntegro. Así establecieron la supremacía de un imperio envidiable para los contemporáneos e insuperable para los hombres del futuro[153]. 
 
      
 
    También guarda bastante relación con lo que Orosio señaló siglos más tarde en sus escritos: 
 
     
 
    “Entonces si de Él han salido los reinos tomados por separado, con más derecho ha salido un reino supremo al cual está subordinado el conjunto del poder de otros reinos, tal como fue en origen, el reino babilonio, y a continuación el macedonio, después el africano [cartaginés], y finalmente el romano que continúa hasta nuestros días”[154]. 
 
      
 
    Todas estas similitudes con las obras clásicas apuntan a que los cronistas realizan estas comparaciones con los grandes personajes, históricos o legendarios de la Antigüedad, para dejar constancia de la superioridad del Imperio español en sus conquistas y expansión, territorial, lingüística, religiosa con respecto a los imperios pasados. En esto coincide Maravall al afirmar que “la colosal novedad de América le hace no menos separarse de éstos [los clásicos] y dar por terminada su autoridad, por obra de los españoles, cuya acción ha permitido ampliar y certificar el saber en términos hasta entonces no sospechados”[155]. Esta intencionalidad la encontramos también cuando el autor exalta y afirma que las acciones de Hernán Cortés[156] fueron superiores a las de antiguos griegos y romanos: 
 
      
 
    “Nunca griego ni romano ni de otra nación, desde que hay reyes, hizo cosa igual que Hernán Cortés en prender a Moctezuma, rey poderosísimo, en su propia casa, en lugar fortísimo, entre infinidad de gente, no teniendo más que cuatrocientos cincuenta compañeros”[157]. 
 
      
 
    La siguiente alusión al mundo clásico, específicamente a la historia de Roma, es presentada en un discurso de Hernán Cortés a sus hombres donde se manifiesta contrario a las acciones que Pánfilo de Narváez y Diego Velázquez han cometido contra él y sus huestes: 
 
      
 
    “Que descaradamente iban contra otros españoles, levantando a los indios que los servían como amigos, y urdiendo guerras mucho peores que las civiles de Mario y Sila, ni que las de César y Pompeyo, que turbaron el imperio romano”[158].  
 
      
 
    Para Maravall, la novedad americana hace a López de Gómara separarse de los clásicos y da por terminada su autoridad por obra de los españoles, cuya acción les permite ampliar y certificar el saber hasta límites no conocidos hasta el momento[159]. Esto se manifiesta en que los españoles habrían echado atrás “los espantajos de los antiguos”[160] y esto haciendo referencia sobre todo a creencias como la inexistencia de las antípodas, la inhabitabilidad de los trópicos, la presencia de monstruos en la naturaleza o la inaccesibilidad de ciertos mares. 
 
     
 
    Esta obra, que surge desde el conocimiento de oficio del historiador que posee Gómara viene a ser rebatida por un soldado con vocación de cronista, Bernal Díaz del Castillo quien, aunque reconoce la superioridad intelectual del sacerdote, rebate con vehemencia los acontecimientos relatados por éste. Al igual que Gómara, veremos que Bernal Díaz también se basa en el mundo clásico para explicar los hechos de la conquista y ensalzar estas empresas. 
 
      
 
    En cuanto a su biografía, es poco lo que se sabe de su vida, sólo que nació en Medina del Campo en 1496 y su espíritu aventurero lo llevó a salir de Castilla en 1514 para embarcarse a Cuba en compañía del gobernador Pedro Arias Dávila. Allí se convirtió en un activo soldado en tres importantes expediciones en América (con Francisco de Córdoba (1517), Juan Grijalva (1518) y Hernán Cortés (1519), según fechas dadas por el propio cronista en su obra). Fue testigo de primera mano de los hechos que posteriormente va a narrar en su crónica, La Historia Verdadera de la Conquista de la Nueva España, donde describe con lujo de detalles la conquista de México realizada por Hernán Cortés y sus hombres. 
 
      
 
    Se puede establecer el año 1551, en el momento de su segundo regreso a México desde Castilla, como la fecha del comienzo de la redacción de esta crónica, para la cual utiliza cartas y documentos tanto privados como oficiales. En 1568 aparece la primera edición de la Historia Verdadera de la Conquista de la Nueva España, obra que rápidamente suscita el interés de las autoridades, desplazando aquella escrita por López de Gómara. A lo largo de La Historia Verdadera el autor utiliza algunos modelos clásicos, sobre todo, inspirados en Julio César y sus famosos Comentarios, que parecen ser bien conocidos por el cronista, como lo muestra en el capítulo CCXII: 
 
      
 
    “Que me hallé en muchas más batallas que el Julio César, que dicen de él sus crónicas que fue muy animoso y presto en las armas y muy esforzado en dar una batalla y cuando tenía espacio, de noche escribía por sus propias manos sus heroicos hechos”[161]. 
 
      
 
    Para Guillermo Serés, el cronista alude en este pasaje a los Comentarii de Bello Galico, dado que las cualidades que Bernal Díaz del Castillo quiere subrayar en su obra sí coinciden en principio con las de César por su sobriedad, la manera directa en que tocan los asuntos y la escasez de ornamentación oratoria[162]. Además de César, se piensa que posiblemente también tuvo a la vista las Décadas de Tito Livio, donde se realiza una defensa a ultranza de la oratio recta y del estilo humilis[163]. 
 
      
 
    También hay otros pasajes que evocan la figura aguerrida de Julio César, llegando a compararlo con las acciones emprendidas por Hernán Cortés quien arenga a sus tropas de la siguiente manera en el momento que se dirigían hacia México: 
 
      
 
    “Que no teníamos otro socorro ni ayuda sino el de Dios porque no teníamos navíos para ir a Cuba, salvo nuestro buen pelear y corazones fuertes; y sobre ello dijo otras muchas comparaciones de hechos heroicos de los romanos.” Y todos a una le respondimos que haríamos lo que ordenase; que echada estaba la suerte de la buena o mala ventura, como dijo Julio César sobre el Rubicón”[164]. 
 
      
 
    Como se ha visto anteriormente tanto en los escritos de López de Gómara como en los testimonios que brinda Bernal Díaz del Castillo, parece que existía en Hernán Cortés una cierta predilección por evocar historias de la antigüedad en los discursos que dirigía hacia sus soldados, teniendo especialmente en cuenta la historia de Roma y las gestas realizadas por Julio César. 
 
     
 
    Para Serés, con la evocación de las hazañas de César, Díaz del Castillo justifica su doble condición de cronista y soldado, intentando también resaltar el valor de lo colectivo. Esto refuerza así los tres grandes objetivos de la Crónica: declarar y explicar la magnitud de la empresa, el servicio a la Corona y la plena participación del cronista[165]. 
 
      
 
    Otro de los aspectos interesantes es que, a lo largo de La Historia Verdadera, Bernal Díaz del Castillo busca un distanciamiento con el estilo de Gómara, en quien, según el cronista, se hace evidente un excesivo protagonismo de Cortés. Bernal, por su parte, tratará de destacar la participación colectiva de todos aquellos que estuvieron en la conquista; sin embargo, para Ángel Delgado Gómez, las crónicas de Bernal siguen confiriéndole a Cortés un papel central[166], tendencia que va disminuyendo a medida que adquiere confianza y firmeza en su tesis. Pese a sus constantes intentos por tratar de contradecir y aclarar lo dicho por Gómara, el cronista comparte los valores de la Conquista sostenidos por Gómara y Cortés, que quedan plasmados en su obra que busca también el reconocimiento por parte de la Corona de los esfuerzos realizados en el engrandecimiento del Imperio español. 
 
      
 
    El Inca Garcilaso de la Vega  
 
      
 
    El Perú fue desde temprano un foco importante de pervivencia del legado clásico, gracias a la Universidad San Marcos de Lima, fundada en 1551, que se dedicó a la difusión de la cultura clásica en los campos literarios, filosófico, teológico, científico y jurídico. 
 
      
 
    Al ser uno de los virreinatos importantes, contó con protagonistas que posteriormente se convirtieron en destacados intelectuales que escribieron sobre la conquista del territorio utilizando todos los recursos de la cultura clásica como muestra de refinamiento y conocimiento. En este ámbito aparece la figura del Inca Garcilaso de la Vega, que aún hoy es motivo de debates. Andrew Laird[167] señala que la obra de este autor surge dentro de un contexto en el cual muchos indios y mestizos quisieron ennoblecer su patrimonio mediante paradigmas clásicos y el inca Garcilaso de la Vega sería ejemplo de ello; sin embargo, su figura tiene aún mayores complejidades. 
 
      
 
    De este escritor e intelectual del Perú sabemos que nació en El Cuzco el 12 de abril de 1539 con el nombre de Gómez Suárez de Figueroa. Su padre fue el capitán español de origen extremeño Garcilaso de la Vega, asentado en El Cuzco desde 1534. Su madre fue la princesa o Ñusta[168] incaica Chimpu Ocllo, prima de los dos últimos emperadores del Tahuantinsuyo, bautizada con el nombre de Isabel Suárez. 
 
      
 
    El pequeño Gómez Suárez de Figueroa vivió su infancia entre dos mundos, siendo él mismo ejemplo vivo del mestizaje, lo que le llevó a atesorar importantes recuerdos de los relatos que llegaron a sus oídos tanto de los conquistadores españoles como de sus parientes incaicos. 
 
      
 
    Sobre su formación en las primeras letras Aurelio Miró Quesada nos señala que los primeros estudios del niño Gómez Suárez estuvieron a cargo del ayo Juan de Alcobaza, que vivía en la casa del capitán Garcilaso. Pasó luego junto a otros muchachos de su edad por varios maestros hasta asentarse con el canónigo Juan de Cuéllar que les enseñó latín durante dos años[169]. Posteriormente, sirvió a su padre como escribiente entre 1554 y 1556, cuando éste fue corregidor en El Cuzco. 
 
      
 
    En 1559 su padre falleció dejándole una cantidad suficiente que le permitiera al hijo cursar estudios en España. En 1560, tras un azaroso viaje y una corta estancia en Extremadura, es bien recibido por su pariente Alonso de Vargas y la esposa de éste, Luisa Ponce, asentados en Montilla, Córdoba. 
 
      
 
    Uno de los principales intereses del joven en España es el reconocimiento oficial de los servicios prestados por el capitán Garcilaso en América y la restitución patrimonial que solicita como heredero. Para ello se instala en Madrid desde 1561 hasta principios de 1563 presentando demandas ante el Consejo de Indias, quien le dio la negativa argumentando un polémico episodio de la vida de su padre: la entrega de un caballo por parte del capitán Garcilaso a Gonzalo Pizarro para que éste pudiera salvar su vida en la batalla de Huarina[170].  
 
      
 
    Esta resolución llenó de amargura al joven, quien tuvo serias intenciones de regresar a Perú. No obstante, se desconocen las causas que lo impulsaron a quedarse en España, asentándose en Montilla en 1563, donde se encontraba cercano al apoyo de sus tíos. Es en esta época donde cambia su nombre por el de Garcilaso, firmando posteriormente sus obras como El Inca Garcilaso.  
 
      
 
    Sobre este cambio de nombre también ha habido algunas discusiones: a simple vista, pareciera estar motivado por un tema que alude a su origen, ya que según Magnus Mörner, el apellido Suárez de Figueroa no sonaba apropiado para una persona de origen tan dudoso porque correspondía a los primogénitos de la ilustre casa de los Condes de Feria y, al menos, a uno de los segundogénitos de los Marqueses de Priego, señores del Castillo de Montilla. Para el autor resulta evidente que esta fue la razón por la que el joven indiano adoptaría el apellido de su padre[171].  
 
      
 
    Fermín del Pino plantea una visión más compleja desde la antropología, viendo en este nombre doble de Inca Garcilaso una afirmación de peruanidad que se habría realizado en Andalucía posiblemente por la tradición mestiza y la combinación de culturas que había logrado a lo largo de su historia y que integraba elementos étnicos variados. 
 
      
 
    Se encontraba, además, la aspiración utópica de un grupo de intelectuales andaluces a establecer una filiación directa de la comunidad presente con el mundo romano, librándose así de lo que para ello constituiría, según palabras del autor, la vergüenza de una evidente herencia islámica[172]. Para Wulff, los musulmanes son “concebidos como unos invasores inasimilables”[173]. Fermín del Pino define esta actitud como una especie de alergia cultural que habría sido también compartida por Garcilaso[174]. En este grupo cultural del que nuestro autor formaba parte se organizaban tertulias, siendo una de las más destacadas la de Ambrosio de Morales a las que se suman las de “Juan Fernández Franco, o Francisco Fernández de Córdoba, el erudito abad de Rute, etc. Más tarde vendrían las de D. Luis de Góngora, pariente cercano del Inca, y no lejos de Córdoba, en Pozoblanco, pasaba los veranos Juan Ginés de Sepúlveda”[175]. 
 
      
 
    Entre 1590 y 1591 desarrolla una de sus primeras obras eruditas: la traducción de los Dialoghi di Amore, del judío portugués Jehudah Abarbanel, conocido en España como León Hebreo. Esta traducción le supuso al autor años de lectura y estudio que lo llevaron a aprender la lengua italiana. Para los especialistas, este primer libro sirvió para iniciar la reputación de Garcilaso como escritor y el texto fue además la primera gratificación importante que emanaba de sus esfuerzos intelectuales[176]. Para Carmen Bernand, el dominio de los temas neoplatónicos adquiridos gracias a esta traducción, fue en cierto modo, el “pasaporte” que le permitió acceder al reconocimiento de hombres prestigiosos en el campo de la lingüística y de la anticuaria, de los que obtuvo un importante apoyo para seguir su senda intelectual[177]. 
 
      
 
    Al parecer, una vez concluido este primer trabajo, Garcilaso tomó contacto con Gonzalo Silvestre, quien había participado en la expedición de Hernando de Soto a La Florida. Las anécdotas recogidas de estos encuentros más otros testimonios que quedaron grabados en su mente y que provenían de su época de juventud habrían dado origen a su segunda obra La Florida, en 1606, que es considerada como preparatoria para su obra cumbre.  
 
      
 
    En 1609 verá la luz su obra principal, los Comentarios Reales de los Incas, Reyes que fueron del Perú, publicado en Lisboa, lo que le trajo la admiración intelectual de muchos eruditos. La segunda parte de esta obra quedó concluida en 1612, recibiendo ésta posteriormente el nombre de Historia General del Perú (1617). En 1616 falleció El Inca Garcilaso sin ver impresa la segunda parte de sus Comentarios.  
 
      
 
    Los especialistas se han dedicado a analizar las diversas influencias intelectuales en la obra del Inca Garcilaso, a través del inventario de libros hallados en su biblioteca personal. Se sabe que las obras de autores griegos y romanos fueron indiscutibles en su formación[178], entre ellas se encontraron La Retórica de Aristóteles, tres ejemplares de las Vidas Paralelas de Plutarco, la Historia de la Guerra del Peloponeso de Tucídides, De Antiquitatibus de Flavio Josefo, La Vida de Alejandro de Quinto Curcio, La Conjuración de Catilina de Salustio, La Historia de Roma de Polibio, libros de Tácito, el De officio y Sentencias de Cicerón, La vida de los doce Césares de Suetonio, Las Noches Áticas de Aulio Gelio y comedias de Terencio[179].  
 
      
 
    Junto a los clásicos se encontraba también una colección de obras de autores italianos del Renacimiento que comprendía obras de Dante, tres ejemplares de obras de Petrarca, aparece también el neoplatónico Marcilio Ficino y cinco ejemplares de Los Diálogos de Amor de León Hebreo. De poetas de Italia estaban entre su colección la Eneida de Virgilio, una lectura que fue considerada obligada en el Renacimiento y que en palabras de Miró “coincidía con el ánimo de Garcilaso en La Florida”[180]. 
 
      
 
    De los historiadores clásicos más citados está Julio César, llegándose a pensar incluso que el título mismo de Comentarios Reales (1609) que usó El Inca Garcilaso, haya sido en parte un homenaje a sus admirados Comentarios de Julio César. Además, encontramos en la obra del Inca algunas comparaciones entre el imperio incaico y Roma: “Como natural de la ciudad del Cozco, que fue otra Roma en aquel imperio, tengo más larga y clara noticia de lo que hasta ahora los escritores han dado”[181]. Para Wolgang Haase, la misma analogía se utilizó en el antiguo imperio romano aplicado a Bizancio/Constantinopla, siendo esta una moda característica transferida a América por el Inca Garcilaso, al comparar la capital del Cuzco con “otra Roma”[182]. 
 
      
 
    En la primera parte de la obra se dedica a explicar las costumbres de los incas, deteniéndose en los diversos ámbitos de la sociedad y señalando también sus mitos y creencias. Asimismo, agrega una serie de términos en lengua quechua, algunos de ellos traducidos por el padre Blas Valera al latín y que son presentados por el autor en castellano, puesto que, en falsa modestia, se disculpa por sus pocos conocimientos de esta lengua clásica: 
 
      
 
    “Para los que no entienden ni indio ni latín me atrevía a traducir los versos en castellano, arrimándome más a la significación de la lengua que mamé en la leche, que no a la ajena latina; porque lo poco que de ella sé lo aprendí en el mayor fuego de las guerras de mi tierra, entre armas y caballos, pólvora y arcabuces, de que supe más que de letras”[183]. 
 
      
 
    Sin embargo, es posible poner en duda algunas de estas afirmaciones: aunque ciertamente sus conocimientos de lengua latina eran limitados cuando apenas era un jovencito en el Perú, en España habría tenido la oportunidad de recibir una mayor formación en esta área, así como también aprendió la lengua italiana. Con su experiencia como traductor, no es descabellado suponer que sus conocimientos de latín en su edad madura correspondieran a los de un intelectual de su época. Para Carmen Bernand, esta muestra de modestia manifestada por el Inca, sería solamente otra manera de engrandecerse[184]. 
 
      
 
    En la segunda parte de los Comentarios Reales o Historia general del Perú, se ven ensalzados a los héroes de la conquista de uno y otro bando, al igual que los antiguos Solón y Licurgo afamaban a sus héroes[185], haciendo constante alusión a la grandeza del Imperio Incaico y del Inca llamándolos “Césares en felicidad y fortaleza”[186], a la vez que considera que las gloriosas empresas que éstos emprendieron podrían “competir con los Daríos de Persia, Ptolomeos de Egipto, Alejandros de Grecia y Escipiones de Roma”[187]. Asimismo, las armas peruanas son consideradas más dignas de loar que las griegas y troyanas, por lo que se dispone a hacer una relación centrándose en lo que él denomina “las hazañas y proezas de algunos de sus Héctores y Aquiles”[188]. 
 
      
 
    Para Sabine Mac Cormack, el Inca Garcilaso dará una nueva explicación a la historia del Perú, presentando una visión particular de la guerra civil: la causa última fue la acción de la Discordia[189] y dice la autora: “perhaps in creating his figure of Discord, Garcilaso was thinking of the description of Rumour, or even of the infernal goddess Alecto in Vergil’s Aeneid, a book that he had in his library”[190]. De esta manera en la obra de Garcilaso, los criterios humanos y éticos dominan sobre los políticos. Otro rasgo distintivo de este autor es que los incas se unen a las filas de los famosos griegos y romanos como hombres capaces de orden político, en este sentido tiene en cuenta lo que Virgilio dice sobre los romanos: “Tú, romano, recuerda tu misión: ir rigiendo los pueblos con tu mando. Estas serán tus artes: imponer leyes de paz, conceder tu favor a los humildes y abatir combatiendo, a los soberbios”[191]. 
 
      
 
    A lo largo de la obra sigue haciendo alusión a la grandeza del imperio incaico, al señalar que el ingenio de esta civilización excedía incluso a otras del mundo, puesto que sin letras “pudieron alcanzar muchas cosas que con ellas no alcanzaron los Egipcios, Griegos y Caldeos”[192]. 
 
      
 
    Pero también prodiga elogios a España y su conquista, la cual considera que será engrandecida “como madre y ama de tales, tantos y tan grandes hijos criados a sus pechos con leche de fe y fortaleza, mejor que Rómulo y Remo”[193]. 
 
      
 
    Aparece también la mención de una situación referente a las disputas políticas que se libraban en el Perú; al respecto menciona que el virrey Blasco Núñez Vela “era en este caso tan odioso en la ciudad de los Reyes, cuanto lo fue el nombre de Rey en el pueblo romano después que Tarquino Superbo fue echado de Roma”[194]. 
 
      
 
    Como es posible apreciar, los conocimientos del mundo clásico del Inca Garcilaso eran considerables y los utiliza al momento de ensalzar y equiparar las hazañas de los Incas a los de otros pueblos de la antigüedad, a la vez que también dedica elogios al Imperio español, al emperador y su obra de conquista, haciendo con ello alusión a su doble origen y su condición de mestizo que lo coloca entre dos mundos.  
 
      
 
    Alonso de Ercilla  
 
      
 
    Alonso de Ercilla y Zúñiga se haría conocido gracias a su famoso poema La Araucana, obra de carácter épico en la que narra desde la experiencia personal y la posición de testigo privilegiado, los acontecimientos de la guerra de Arauco. Su creación se enmarca dentro del contexto del Renacimiento donde los poemas épicos obedecían a una exaltación de lo clásico y su obra, paradigmática de ello, hace que José Antonio Maravall lo considere como uno de los grandes clásicos modernos, junto a Garcilaso de la Vega y otros[195].  
 
      
 
    Alonso de Ercilla nació en 1533 en Madrid. Sus padres, de origen vizcaíno, pertenecieron en su época a los círculos de la corte real. Su padre, Fortunio García de Ercilla fue magistrado y miembro del Real Consejo, pero murió cuando Alonso tenía un poco más de un año. Su madre, doña Leonor de Zúñiga hubo de ocuparse de sus hijos y en 1548 pasó al servicio de la infanta doña María, hermana de Felipe II, con motivo de su casamiento con Maximiliano, rey de Hungría y de Bohemia. Es probable que hubiera conseguido que su hijo entrara como paje al servicio del príncipe Felipe, hijo de Carlos V y futuro Felipe II,  lo que permitió a Alonso de Ercilla estar en contacto con los más importantes focos intelectuales y políticos de su época, a la vez que le brindó la oportunidad de viajar a diversos lugares de Europa como Italia, Austria, Alemania o Bruselas y ampliar así aún más su bagaje cultural, permitiéndole acceder desde su más temprana juventud a una buena educación donde habrían estado presentes los clásicos latinos, las obras del Renacimiento, así como también la literatura castellana, influencias muy presentes en su obra. 
 
      
 
    En 1554, un viaje a Londres daría un giro significativo a la vida del autor: en aquella ocasión, Alonso de Ercilla, en su calidad de paje, acompañaba al príncipe Felipe con motivo de su matrimonio con María Tudor, reina de Inglaterra. Allí llegaron las noticias de la inestable situación del Perú y la rebelión de los indígenas de Chile, tras la muerte del gobernador Pedro de Valdivia a manos de los mapuches organizados por el toqui o jefe guerrero Lautaro. En aquel entonces el príncipe Felipe tenía ya a su cargo la regencia de los asuntos de Indias y, como una manera de dar pronta solución a los conflictos nombró como Virrey del Perú a Andrés Hurtado de Mendoza y a Jerónimo de Alderete, como gobernador de Chile.  
 
      
 
    Alonso de Ercilla solicitó licencia del príncipe para pasar a Indias y se embarcó desde Cádiz en 1556, acompañando a la comitiva del nuevo virrey. Sin embargo, en el camino la muerte sorprendió a Jerónimo de Alderete en el golfo de Panamá, lo que sembró importantes dudas sobre la estabilidad de los territorios al sur del Perú. Al llegar a Lima, el virrey Andrés Hurtado de Mendoza, para evitar discrepancias mayores por el puesto de gobernador, decidió nombrar como gobernador de Chile a su hijo García, quien partió al mando de un ejército con el objetivo de lograr la pacificación de los territorios del sur. En este viaje lo acompañó Alonso de Ercilla, quien estaría en Chile por un periodo de diecinueve meses entre 1557 y 1559.  
 
      
 
    Durante el tiempo que permanece en Chile se dedicaría a testimoniar los sucesos acaecidos en la llamada guerra de Arauco, un conflicto bélico que se prolongaba en el tiempo y que impedía un real dominio español en aquella región. Participó también en la expedición de García Hurtado de Mendoza al sur en 1558, que se proponía alcanzar el Estrecho de Magallanes, resultando una empresa fallida pues sólo llegaron a la zona del actual canal de Chacao frente a la isla de Chiloé. De regreso con la compañía expedicionaria, Ercilla se vio envuelto en una disputa entre caballeros que lo tuvo preso y en grave peligro de ser condenado a muerte. Una vez perdonada su vida, decidió acelerar su partida hacia el Perú.  
 
      
 
    En Lima, presentó información de sus servicios al rey Felipe II a fin de obtener rentas de repartimiento y así sufragar los gastos del tiempo que pasó en Chile. Un poco más tarde, recibiría de parte del virrey el nombramiento de gentil hombre lanza, formando así parte de un cuerpo militar que servía de escolta al virrey. Por otra parte, Felipe II le concedió un repartimiento de indios[196]. En 1563, Alonso de Ercilla decidió volver a España y, tras una detención en Cartagena de Indias por una enfermedad que lo aquejaba, zarpó para España donde llegó a mediados de 1563, concluyendo así su aventura americana, tierra a la cual nunca más regresaría. 
 
      
 
    El regreso a España significaría una nueva etapa en la vida de Ercilla donde vuelve a participar de los cercanos círculos de poder del monarca, ubicándose en un mundo de influencias políticas y culturales que se reflejan en una mejor situación económica y en su casamiento con María de Bazán, dama de la tercera esposa de Felipe II, Isabel de Valois, en 1570 y su ingreso en la Orden de Santiago en 1571. Es en este ambiente altamente intelectual donde encuentra el tiempo para redactar su obra más reconocida. 
 
      
 
    El mismo autor señala en sus escritos que los primeros registros los habría realizado en su época de soldado en el lugar de los hechos, al ir tomando notas, primero informalmente y en fragmentos, debido a los escasos materiales con los que contaba; así fue construyendo parte del poema, que luego constituirían su obra, pero fue en España donde ésta tomó verdadera forma, pues todos esos testimonios, sumado a sus recuerdos y experiencias fueron posteriormente reelaborados y corregidos en su suelo natal para su publicación, dedicados al monarca Felipe II, a quien sirvió desde su juventud y a cuyo Imperio trató de engrandecer a través de esta obra literaria.  
 
      
 
    Desde esta perspectiva, Isaías Lerner señala que “el alejamiento de los lugares de las acciones bélicas y el tiempo transcurrido en el ámbito cultural de la Corte hasta la publicación del texto, debieron sin duda influir en el resultado final y cambiar la perspectiva ideológica de la narración de los hechos”[197]. 
 
      
 
    La obra apareció publicada con gran éxito en tres partes: la primera en 1569, una segunda en 1578 y la tercera parte en 1589. Al final de este año, se publicarían las tres obras juntas. En 1597 aparecería la versión más extensa corregida por el autor, pero publicada en forma póstuma, puesto que Ercilla falleció en 1594 en Madrid a la edad de 61 años. 
 
      
 
    En su narrativa se muestra como un claro representante de la mezcla de la épica italiana renacentista con los principios de la poética latina. En la Araucana, se refleja un conocimiento amplio de autores latinos y del Renacimiento. Para algunos, resulta una epopeya atípica, puesto que no presenta la figura habitual de un héroe y que va combinando elementos históricos, legendarios, míticos y autobiográficos en la guerra de Arauco[198]. Para otros, sus testimonios serán tomados muy en serio y servirán de justificación para algunas teorías, como en el caso de Gregorio García y su Origen de los indios de el Nuevo Mundo e Indias Occidentales, donde sostiene que los frisios (pueblo del norte de Europa que corresponde actualmente a los Países Bajos), habrían poblado Chile y parte de las Indias utilizando como referente los versos de Ercilla:  
 
      
 
    “Mi nombre es Glaura, en fuerte hora nacida, 
 
    Hija del buen Cacique Quilacura, 
 
    De la Sangre de Friso esclarecida”[199]. 
 
      
 
   
 
  

 García agrega que el nombre de Chile o Chili que significa “frío” es lo mismo en Frisia, “en la Ciudad de Santiago de Chile se hallaron Aguilas de dos cabeças, como queda dicho, i en Frisia eran vulgares estas Figuras”[200], apareciendo nuevamente la referencia a las águilas bicéfalas encontradas en Chile. 
 
      
 
     En su poema, Ercilla rinde frecuente homenaje a la Eneida de Virgilio, así como también en las descripciones geográficas se ve la influencia de Estrabón, pues “el cronista hace una larga descripción de los ríos y compara su fuerza y caudal con los de Europa y Asia para exaltar el valor de la hazaña americana frente a las de la historia clásica”[201]. 
 
      
 
    Desde los primeros cantos, es observable cómo el mundo clásico está presente en su obra, ya en el canto I decide entregar su pluma al “furor de Marte” para dar testimonio de algo que conoce bien[202]. Las alusiones a este dios serán constantes para exaltar el carácter guerrero de los pueblos del sur del territorio chileno, pues en este primer canto señala que en estas tierras “sólo domina el iracundo Marte”[203] y en el canto II nos menciona: 
 
      
 
    “Acuden los contrarios de otra parte 
 
    y en medio de aquel campo y ancho llano 
 
    al ejercicio del sangriento Marte 
 
    viene el bando español y araucano”[204]. 
 
      
 
    Para Isaías Lerner, estos versos recuerdan la Eneida, ya que en los versos siguientes se compara la ardua labor de los Cíclopes en las fraguas de Vulcano en el interior del monte Etna, con los duros enfrentamientos que se dan entre españoles y araucanos: 
 
      
 
    “Arrójanse con furia, no dudando, 
 
    en las agudas armas por juntarse 
 
    y con las duras puntas van tentando 
 
    las partos por do más pueden dañarse. 
 
    Cual los Cíclopes suelen martillando 
 
    en las vulcanas yunques, fatigarse, 
 
    así martillan, baten y cercenan. 
 
    Y las cavernas cóncavas atruenan”[205]. 
 
      
 
      
 
    Uno de los episodios a los que hace referencia Ercilla se encuentra en el libro octavo de la Eneida, donde se describe la morada de Vulcano:  
 
      
 
    “A la vera de un flanco de Sicilia junto a la eolia Lípari 
 
    se alza una isla del mar enhiesta en farallones humeantes. 
 
    Resuena atronadora debajo de una caverna 
 
    Y los antros del Etna que socavan las fraguas de los Cíclopes. 
 
    A los potentes golpes el eco de los yunques devuelve su gemido. 
 
    Chirría en las cavernas la masa de metal de los Cálibes 
 
    Y jadea la llama en las hornazas. Allí mora Vulcano”[206]. 
 
      
 
    También en el canto II hay referencia a Belona diosa de la guerra para los romanos, espíritu que primaba en los fuertes y defensas de los españoles y que posteriormente se le volverá a aparecer a Ercilla como una visión que le va a develar los hechos del futuro concernientes principalmente a su monarca Felipe II y las gestas gloriosas que emprenderá en el futuro. La diosa de la guerra Belona, de origen sabino, está presente en el poema épico Farsalia, de Lucano, como es posible apreciar en la siguiente cita: “Entonces, los inspirados por la sanguinaria Belona, de brazos sajados, revelaron divinos designios, y los gelos, revolviendo su cabellera sanguinolienta, ulularon augurios funestos para las gentes”[207].  
 
      
 
    Posteriormente las menciones al mundo clásico se harán patentes al momento de referirse a sus enemigos, sus costumbres y la exaltación de su valor, en un conocido episodio donde los mapuches eligen su toqui o jefe de guerra a través de una prueba de fuerza, que consistía en ver quién lograba sostener un robusto tronco por más tiempo.  Esta prueba llama la atención del autor que no tarda en llenar su descripción de elementos clásicos, al señalar que la prueba se alargaba durante toda la noche, pero Diana, representada como diosa lunar o la luna misma, daba claridad a la noche al ocultarse el sol. Aparecen también en el mismo canto las menciones a Apolo identificado con Helios, el dios sol que nace después de la aurora:  
 
      
 
    “Viendo que Apolo ya se había escondido 
 
    en el profundo mar determinaron 
 
    que la prueba de aquél se dilatase 
 
    hasta que la esperada luz llegase”[208]. 
 
      
 
    El amanecer es un tema clásico presente en Ercilla y que destaca María Rosa Lida de Malkiel en varios pasajes de la obra del poeta[209]. Pero no sólo Apolo es identificado con el sol, sino que aparecen las menciones a Faetón como hijo de Helios, que aparece conduciendo su carruaje: 
 
      
 
    “El carro de Faetón sale corriendo 
 
    del mar por el camino acostumbrado; 
 
    sus sombras van los montes recogiendo 
 
    de las vistas del sol, y el esforzado 
 
    varón el grave peso sosteniendo, 
 
    acá y allá se mueve no cansado, 
 
    aunque otra vez la negra sombra espesa 
 
    tornaba a parecer corriendo a priesa”[210]. 
 
     
 
    Ercilla describe también con elocuencia la prueba de fuerza del cacique Caupolicán. Al respecto, Lida de Malkiel destaca la belleza de sus versos y la duración de la prueba, complementando de forma importante a Highet, quien apenas la menciona[211]. Al respecto, la autora señala: 
 
      
 
    “Creo que es en extremo eficaz: Ercilla elabora tan lenta y minuciosamente esas horas mitológico-astronómicas para subrayar la increíble duración del esfuerzo de Caupolicán, y además, para exaltarlo, narrándolo en el único lenguaje admitido por la poesía elevada”[212].  
 
      
 
    Por otra parte, tenemos las referencias al valor de sus enemigos, que se transforma casi en admiración y que— por la dificultad que significa hacerles la guerra—, quedan aún más engrandecidas las victorias de los españoles que combaten en las Indias. Estas menciones del valor enemigo se encuentran también en una obra clásica bien conocida por los autores de esta época. Se trata de Los Comentarios de la Guerra de las Galias y de la Guerra Civil, de la cual tomamos algunos extractos que guardan semejanza con la temática que exalta Ercilla. Por ejemplo, en el libro I, César reproduce un comentario de Ariovisto al momento de enfrentarse contra los romanos: 
 
      
 
    “Dice que nadie ha medido las fuerzas con él que no quedase escarmentado. Siempre que quiera haga la prueba, y verá cuál es la bravura de los invencibles germanos, destrísimos en el manejo de las armas, y que de catorce años a esta parte nunca se ha guarecido bajo techado”[213]. 
 
      
 
    En estos pasajes que hemos citado logramos identificar un importante elemento comparativo: por un lado, vemos cómo se destaca el valor militar de los bárbaros en su enfrentamiento con los romanos y en su condición de invencibles, gracias a sus dotes guerreras. Julio César más adelante, los calificará de “hombres más fieros que las fieras”[214], pero también Ercilla emula al autor clásico al hablar de los araucanos como “el fiero pueblo no domado”[215]. 
 
      
 
    Es interesante también no tan sólo la exaltación del valor por parte de ambos bandos y la admiración del arrojo enemigo, que engrandece la victoria del bando vencedor, sino que también las alusiones al valor de la libertad, vista como un bien preciado por el pueblo que no quiere ser sometido, así tenemos que Julio César se refiere a que los galos son: 
 
      
 
    “Hombres naturalmente celosos de su libertad y enemigos de la servidumbre”[216]. 
 
      
 
    Para Alonso de Ercilla también será importante destacar el valor de la libertad para el pueblo mapuche, al señalar sobre este pueblo que: 
 
      
 
    “la gente que produce es tan granada, 
 
    tan soberbia, gallarda y belicosa, 
 
    que no ha sido por rey jamás regida 
 
    ni a extranjero dominio sometida”[217]. 
 
      
 
    El poeta español ocupará asimismo su pluma para ensalzar el valor de las mujeres del pueblo araucano, lo que se ejemplifica muy bien en la súplica que le realiza Tegualda, para recuperar el cuerpo de su marido muerto en combate. Tegualda, presentada por Ercilla como la hija del cacique Brancol, es puesta al mismo nivel que otras afamadas damas de la antigüedad clásica debido a su dignidad y valor: 
 
      
 
    “¡Cuántas y cuántas vemos que han subido 
 
    a la difícil cumbre de la fama! 
 
    Iudic, Camila, la fenisa Dido 
 
    a quien Virgilio injustamente infama; 
 
    Penélope, Lucrecia, que al marido 
 
    lavó con sangre la violada cama; 
 
    Hippo, Tucia, Virginia, Fulnia, Cloelia, 
 
    Porcia, Sulpicia, Alcestes y Cornelia. 
 
    Bien puede ser entre éstas colocada 
 
    la hermosa Tegualda pues parece 
 
    en la raza hazaña señalada 
 
    cuanto por el piadoso amor merece”[218]. 
 
      
 
    Otro de los aspectos que llama la atención en los cantos de La Araucana es que son tan constantes las menciones que se hacen del mundo clásico que muchas veces se llega a perder el hilo del relato, al ver que el autor ha integrado a varios personajes del mundo greco-latino a la hora de contar alguna situación de la guerra lo que queda plasmado en el canto III de La Araucana, donde señala que ni los grandes hombres de Roma dieron muestras tan increíbles de valor como las que se daban en las tierras al sur del Perú: 
 
      
 
    “Ni los dos Publios Decios que las vidas 
 
    sacrificaron por la patria amada, 
 
    ni Curcio, Horacio, Scévola y Leonidas 
 
    dieron muestra de sí tan señalada, 
 
    ni aquellos que en las guerras tan reñidas 
 
    alcanzaron gran fama por la espada, 
 
    Furio, Marcelo, Fulvio, Cincinato, 
 
    Marco Sergio, Filón, Sceva y Dentato”[219]. 
 
      
 
      
 
    Para una cabal comprensión de las comparaciones es necesario conocer a estos personajes de la historia de Roma. De esta manera, sabemos que los dos Publios Decios, padre e hijo, pasaron a la historia por su sacrificio para salvar a Roma: el primero, contra los latinos y el segundo, contra los galos. Los menciona Lucano en su poema: “vi a los Decios, padre e hijo, almas expiatorias de las guerras”[220]. Curcio, por otra parte, se sacrificó a los dioses Manes en un terremoto, Horacio Cocles destacó por defender el único puente del Tíber que daba paso a los etruscos. Scévola era un joven patricio apresado en el campo enemigo del rey etrusco y se hizo famoso por dar importantes muestras de valor por colocar su mano sobre un brasero encendido sin dar ninguna muestra de dolor.  
 
      
 
    Se menciona también al famoso Leónidas, rey de Esparta, muerto al defender valientemente el paso de las Termópilas ante los persas. Nos encontramos con el dictador romano Furio, mencionado la obra de Tito Livio en Ab Urbe Condita[221]. 
 
      
 
    La mención a Marcelo hace referencia al general romano que venció a los cartagineses en Siracusa y Fulvius es un cónsul romano que participó en la segunda guerra púnica, como nos señala Tito Livio: 
 
      
 
    “Fueron decretadas a los Cónsules la guerra con Aníbal y dos legiones a cada uno: que uno las recibiera de Quinto Fabio, cónsul del año anterior, el otro de Fulvio Centimalo, de los pretores, las legiones, que habían estado en Luceria bajo las órdenes del pretor Emilio fuesen de Fulvio Flaco”[222]. 
 
      
 
    Asimismo, Marco Sergio luchó valerosamente en las distintas campañas contra Aníbal. Filón es mencionado por Plinio como el primer dictador plebeyo a quien se le atribuyeron victoriosas campañas contra los latinos y samnitas. Por otra parte, Sceva fue el centurión de César que defendió heroicamente una fortificación en Dyrrachium, episodio que aparece en el Comentario de las Guerras Civiles (Bello Civile)[223], del libro III, XLI y LXXIV, que vuelve a ser mencionado en otro canto:               
 
      
 
    “No con tanto hervor la tiria gente 
 
    en la labor de la ciudad famosa, 
 
    solícita, oficiosa y diligente 
 
    andaba en todas partes presurosa; 
 
    ni César levantó tan de repente 
 
    en Diracchio la cerca milagrosa 
 
    con que cercó el ejército esparcido 
 
    del enemigo yerno inadvertido”[224]. 
 
      
 
    Otro de los también mencionados es Manius Curius Dentatus, un héroe de origen plebeyo de los primeros tiempos de la república romana.  
 
      
 
    Como es posible observar, con tan constante evocación a la tradición clásica los mismos hechos de la guerra de Arauco quedan desplazados en algunos de sus cantos, al tomar protagonismo los personajes de la historia de Grecia y Roma que aparecen como elementos comparativos del valor que se ven tan frecuentemente en esta guerra. Nos señala Lupher que incluso cuando la suerte de los araucanos comienza a cambiar tras las batallas de Las Lagunillas y Millarapue, Ercilla destaca su valor, pues los indios son conducidos, por una medida estratégica, a sacrificar sus campos y quemar la tierra, comportamiento comparable con las hazañas de los antiguos[225]. 
 
      
 
    En La Araucana convergen elementos míticos e históricos de la tradición clásica que contribuyen a ejemplificar las diversas características del pueblo araucano en la guerra. Se intenta así explicar al lector europeo, los rasgos de culturas desconocidas que tal vez no puedan ser bien comprendidas si no se utilizan modelos con los cuales los intelectuales estén familiarizados y qué mejor que el legado clásico, que experimenta su auge de la mano del espíritu renacentista, para cumplir esta misión en la difusión de la realidad del Nuevo Mundo. Para Lupher, las alusiones al mundo clásico son constantes, también en el saqueo de Concepción (1555) que se compara con la invasión de los griegos a Troya[226]. 
 
      
 
    Para Alonso de Ercilla, los rebeldes araucanos de Chile fueron al menos iguales a los romanos en materias de valor, habilidad y su fiera devoción a la “patria” y sus mujeres merecen ser celebradas como Virginia, Clelia y Cornelia. En parte, la dignidad clásica que muestra Ercilla hacia los araucanos sirvió para magnificar la valentía de los españoles que los encararon, pero cualquier lector podría darse cuenta de la convicción que Ercilla muestra de que los araucanos fueron héroes de su épica y dignos competidores de los antiguos romanos. 
 
      
 
    Alonso de Góngora Marmolejo  
 
      
 
    De la vida de este autor poco se sabe salvo por algunas reseñas biográficas como la proporcionada por Miguel Donoso Rodríguez (2010) que fija la fecha de su nacimiento en 1523 en Carmona (Sevilla) siendo hijo de Juan Jiménez de Góngora y Marmolejo y de Teresa Núñez de Tanfarra. No se tiene fecha exacta de cuándo viajó a América, pero habría formado parte de la expedición de Pedro de Valdivia a las regiones australes hacia 1551.  
 
      
 
    En 1557 se reunió con don García Hurtado de Mendoza y combatió en la defensa del fuerte de Penco y en las batallas de Biobío y Millarapu. Fue nombrado por don García vecino feudatario de Cañete y regidor entre 1558 y 1559. En Cañete fue vecino y oficial real durante el gobierno de Pedro de Villagra (1563-1565). En 1571 fue corregidor de Villarica. En 1572 comenzó a redactar su obra para Juan de Ovando, Presidente del Real Consejo de Indias posiblemente siguiendo la ordenanza de 1571, “en la cual se instaba a los conquistadores a poner por escrito la historia general de los territorios descubiertos y conquistados en el Nuevo Mundo, tanto en su dimensión física o geográfica como moral. Es indudable que Góngora Marmolejo parece haberse hecho eco de tal instancia”[227], apareciendo su obra Historia de todas las cosas que han acaecido en el reino de Chile y de los que han gobernado (1575). Falleció en enero de 1576.  
 
      
 
    Con respecto a la crónica, este estudio ha privilegiado la edición realizada por Miguel Donoso Rodríguez (2010) por basarse en el original que se encuentra en la Biblioteca de la Real Academia de la Historia[228]. No obstante, dada la amplia difusión que ha tenido la obra también se considera la primera edición chilena realizada por la Imprenta del Ferrocarril en 1861, que forma parte de la Colección de Historiadores de Chile y documentos relativos a la Historia Nacional (CHCH), una reimpresión del texto de Pascual Gayangos (1852), basado en la copia del manuscrito hecha en 1786 que se encuentra en la Biblioteca del Palacio Real[229].  
 
      
 
    En la obra de Góngora Marmolejo, Miguel Donoso reconoce algunas importantes características, entre las que destacan el carácter de anonimato en la crónica donde se encuentran también la imparcialidad y distancia que se refleja en su poco apego a la falsa erudición y al abuso de recursos retóricos y, por último, la naturaleza predominantemente militar en el texto que se caracteriza por descripciones geográficas poco detalladas[230].  
 
      
 
    Hay otro aspecto que llama la atención de Donoso y que se refiere a que cada segmento de la obra tiene dos partes bien diferenciadas, una cronística y otra donde se realiza un retrato físico y moral de cada gobernador. En la primera parte se encuentra el tópico de la humildad, muy común en los cronistas de América ya que “no fundan sus relatos en la perfección retórica y estilística, sino que simplemente en lo visto y en lo vivido”[231]. El segundo aspecto hace referencia al retrato de los vicios y virtudes del personaje. Para ello Góngora Marmolejo recurre a ejemplos históricos para sus comparaciones como Milcíades y su hijo Cimón; Julio César, Pompeyo, Octaviano César o Bartolomé de Albiano “con la excepción del mitológico Orfeo”[232].  
 
      
 
    A lo largo de su obra toma como ejemplo a Pedro del Vallés y su Historia del fortísimo y prudentísimo capitán don Hernando de Ávalos, marqués de Pescara (Zaragoza, 1557), obra que continúa la tradición del género conocido como De viris illustribus: “este toma su nombre de la obra homónima de Cornelio Nepote y en la antigüedad fue cultivado por otros autores como Valerio Máximo, Lucano, Plutarco y Suetonio, y en especial por Tácito en los obituarios incluidos en sus Anales”[233]. Este género habría sido recuperado en la España del siglo XV: se citan como ejemplos obras como la de Fernán Pérez Guzmán, Generaciones y Semblanzas (1450-1455) y Fernando del Pulgar, Libro de los Claros varones de Castilla (1486). Al igual que los anteriores autores, Góngora Marmolejo busca hacer un retrato de los grandes señores, en este caso, los gobernadores de Chile. Para ello se detiene en los rasgos físicos y después los morales. Es común en este tipo de obras incluir la genealogía del personaje, pero en este caso Góngora Marmolejo prescinde de ella, tal vez por desconocimiento de esta información. 
 
      
 
    En la crónica de Góngora Marmolejo se registran algunas interesantes alusiones al mundo clásico. Ya en el prólogo de la obra hace referencia a la importancia de los hechos escritos como una manera de pasar a la posteridad, porque sin la escritura “¿Quién tuviera noticia de los griegos a cabo de tantos años, estando sus ciudades antiguas y valerosas por tierra y que casi no hay memoria dellas, mas de solo las ruinas que dan a entender haber sido algo?”[234].  Esta cita es casi la copia de un pasaje de Tucídides en que compara las ruinas de la antaño poderosa Micenas con la polis de Esparta. El contexto en el que lo menciona es para valorar el tamaño de la expedición de Agamenón contra Troya: 
 
      
 
    “No tendría uno un buen indicio para desconfiar de que la expedición no fue tan grande como dicen los poetas y mantiene la fama, si se basara en que Micenas era pequeña o en que tal ciudad de las de entonces parece de poca importancia; pues si se despoblara la ciudad de los lacedemonios y quedaran los templos y las plantas de las construcciones, me imagino que andando el tiempo los venideros dudarían mucho de su fuerza comparándola con su fama”[235]. 
 
      
 
    A continuación, cita al historiador romano Salustio y su explicación de por qué los libros de las naciones están llenos de grandes hechos, debiéndose ello a que como en aquella época se preciaba tanto de la virtud, debieron dejar constancia de todo lo sucedido en un momento para la posteridad[236].  
 
      
 
    El cronista destaca el hecho de que en las conquistas de Roma también participaron otras naciones y de cómo, pese a la complejidad de los hechos, gracias a su elocuencia se da crédito a lo que escriben los romanos, quienes son tenidos como modelo: 
 
      
 
    “Bien se entiende que lo que a ellos les acaecían por el mundo no solo los hacían los romanos, pues es cierto que en sus legiones llevaban muchos de otras naciones; defraudando la gloria para sí, no atribuyendo ninguna a los demás, dejaron la causa tan confusa que lo que hallamos escrepto aquello damos crédito; y como eran honradores de los que escrebían, halláronlos tales que con su elocuencia muchos levantaron sus hechos en tanta manera que las demás naciones los tienen por espejo y dechado”[237].  
 
      
 
    Al igual que lo hicieran los antiguos, Góngora se presta a contar los “muchos trabajos e infortunios” que ha acarreado la conquista de Chile y para ello emprende el desafío de escribir en prosa, reconociendo el trabajo previo realizado por Alonso de Ercilla en La Araucana. A lo largo del texto encontramos nuevas referencias al legado clásico: en el capítulo V, por ejemplo, se narra el envío al Perú de Alonso Monroy y su gente por orden del capitán Pedro de Valdivia. Esta expedición no estuvo exenta de problemas de todo tipo en su viaje, incluyendo la captura de los españoles por los indios del valle de Copiapó, en los que mataron a cuatro dejando con vida a Alonso de Monroy y Pedro de Miranda. Este último hábilmente tomó una flauta y comenzó a tocar y así los indios:  
 
      
 
    “Lo vieron, dióles tanto contento la voz y música della que le rogaron los vezase a tañer, y no lo matarían. Él, como hombre sagaz, viendo que no le iba menos que la vida, les dijo que lo haría y les mostraría muy bien, mas que les rogaba que al capitán Monroy no lo matasen, que era su amigo y le quería mucho. Fue tanto lo que persuadió [a] aquellos principales con la flauta que condescendieron a su petición, remedando en parte a Orfeo cuando fue en busca de su mujer al infierno”[238]. 
 
      
 
    Sobre Orfeo nos habla Lucano en su Farsalia cuando señala que: “Orfeo mitigó con su canto los aullidos del Cérbero”[239]. En otra referencia habla del origen de La Imperial:  
 
      
 
    “Porque en las casas que los indios tenían había, en unos palos grandes que subían desde el suelo encima a lo alto de las casas una braza y más, en el remate de la misma madera, en cada uno una águila con dos cabezas. Tomándolo por buen pronóstico de imperio, le puso aquel nombre de Imperial”[240]. 
 
      
 
    Así también compara erróneamente los fuertes construidos por Valdivia para combatir a los indios, a aquellos hechos por los romanos en Hispania, “remedando a los romanos cuando se hicieron señores de España, que por los muchos castillos que hicieron en la provincia se llamó después Castilla”[241]. 
 
      
 
    La siguiente referencia trata de un uso muy propio del mundo clásico que Góngora realiza sobre los retratos físicos y morales, comenzando por Pedro de Valdivia:  
 
      
 
    “Hombre valeroso y bien afortunado hasta aquel punto ¡Grandes secretos de Dios que debe considerar el cristiano! Un hombre como este, tan obedecido, tan temido, tan señor y respetado, morir una muerte tan cruel a manos de bárbaros”[242].  
 
      
 
    También encontramos un retrato de Francisco de Villagra en el capítulo XLII:  
 
      
 
    “Era Francisco de Villagra cuando murió de edad de cincuenta y seis años, natural de Astorga, hijo de un comendador de la Orden de Sant Juan, llamado Sarria (…) Gobernó en nombre del rey don Felipe dos años y medio, con poca ventura, porque todo se le hacía mal. Era de mediana ‘statura’; el rostro redondo, con mucha gravedad y autoridad: las barbas entrerrubias; el color del rostro sanguino; amigo de andar bien vestido y de comer y beber”[243].  
 
      
 
    Para Donoso, estos retratos corresponden al tópico clásico de De viris illustribus o de las Vidas ejemplares: Valerio, Máximo, Suetonio, Lucano, recuperada en las obras de retratos o semblanzas escritas por cronistas castellanos como Fernán Pérez de Guzmán en sus Generaciones y Semblanzas (1450-1455) y Fernando de Pulgar con el Libro de los Claros Varones de Castilla (1486), obras que, según el comentarista, debió conocer Góngora Marmolejo[244]. 
 
      
 
    Otro de los casos donde se percibe el legado clásico lo encontramos en el capítulo XVII donde hace referencia a las virtudes de Mencía de los Nidos al oponerse al despoblamiento de la ciudad de Concepción ordenado por Francisco de Villagra. Nos dice Góngora y Marmolejo que “si esta matrona fuera en tiempo que Roma mandaba el mundo y le acaeciera caso semejante, le hi[ci]eran templo en donde fue venerada para siempre”[245]. Donoso nos hace ver que este vocablo de matrona también es utilizado en la tercera parte de La Araucana, donde se aplica a la reina Dido[246]. 
 
      
 
    La siguiente mención clásica es muy frecuente entre los cronistas y su referencia a los conquistadores: hablamos de la comparación con César Augusto. En este caso, Francisco de Villagra frente a la aventura de navegar desde el puerto de Valdivia: “diciendo al piloto navegase a donde el tiempo le quisiese llevar, aunque no tan confiado de su ventura como Otaviano César, porque Villagra siempre fue mohíno en las cosas de la guerra”[247].  
 
      
 
    El cronista evoca también la guerra de Numancia en el episodio del cerco de Concepción, realizada por los indios bajo el gobierno de Pedro de Villagra: 
 
      
 
    “Pasose en este cerco, aunque fue breve tiempo, mucho trabajo por la mayor parte, demás de la habra, a causa de estar juntos tantas personas en tan pequeño espacio y muchos caballos, a causa de la inmundicia que hacían; había en la Conceción gran cantidad de perros que tenían los cristianos e indios de su servicio, y cuando se tocaba arma, que era casi de ordinario, aullaban y ladraban en tanta manera que no se podían entender; y para evitar esto, mandó Pedro de Villagra que cualquier soldado o indio que trajese perro muerto le diesen cierta ración de vino o de comida: con esta orden los mataron todos. Fuera mejor dar la tal ración a quien trajera cabeza de algún indio o presea de él, como hacían los numantinos en aquella guerra tan porfiada que tuvieron con los romanos”[248].  
 
      
 
    Por las menciones que realiza es probable que el autor conociera a Apiano, quien en su Iberia cuenta los hechos de la guerra de Numancia[249]. El siguiente episodio se nos brinda en el capítulo LVIII para el poblamiento de la ciudad de Castro hecho por el general Martín Ruiz de Gamboa. Para llegar al lugar debieron pasar por un brazo de mar que separaba a Osorno de la isla de Chiloé sobre piraguas, conocidas como dalcas en el sur de Chile, contando:  
 
      
 
    “En estas piraguas pasó en cuatro días trecientos caballos a nado por la mar adelante, hasta llegar a la otra costa, longitud de una legua castellana, y ciento y diez hombres juntamente con los caballos, que fue un hecho temerario porque de ninguna nación, griegos ni romanos, se halla escrito haber ningún capitán hecho caso semejante”[250].  
 
      
 
    En esta parte, Donoso nos hace ver la exageración del autor mencionando que el historiador chileno Barros Arana documenta en una carta dirigida por el cabildo de Osorno a Felipe II, fechada el 12 de mayo de 1567, que en realidad solo eran quince caballos que cruzaron a nado con los españoles[251]. 
 
      
 
    Otra mención destacada es la comparación del gobernador Rodrigo de Quiroga con Cimón, hijo de Milcíades, al hablar sobre sus virtudes:  
 
      
 
    “Nobilísimo de condición, muy generoso, amigo en estremo grado de pobres (y ansí Dios le ayudaba en lo que hacía): su casa era hospital y mesón de todos los que la querían; en sus haciendas y posesiones se pudo con verdad decir dél lo que decían los griegos de Cimón, aquel valeroso natural de Atenas, hijo del gran Milcíades”[252].  
 
      
 
    La siguiente mención viene en el capítulo LXV, cuando explica cómo el gobernador Saravia intentó desbaratar una junta de indios:  
 
      
 
    “Su general don Miguel abominaba aquella jornada y quisiera mucho no hacella, mas no se atrevía [a] declararse con Saravia, porque no le tuviesen por hombre que en un negocio importante como era aquel no quería aventurar su persona (…) era jornada aquella contra su voluntad, y que no se hacía por su consejo ni parescer, sino compelido por nescesidad que tenía de sustentar su honra y reputación, casi diciendo aquellas palabras que dijo Pompeyo en Farsalia queriendo dar la batalla a César, compelido de algunos caballeros romanos que en su campo andaban, que por ser tan notorias, no las trato aquí”[253].  
 
      
 
    El cronista, al igual que Ercilla, tenía conocimiento de la Farsalia de Lucano, haciendo referencia a una intervención de Pompeyo en el canto VII[254]. 
 
      
 
    Todos estos ejemplos permiten apreciar el conocimiento y uso de los clásicos realizado por Góngora Marmolejo en su obra, así como los anteriores autores tratados evidencian la presencia de las historias y mitos clásicos en las crónicas del siglo XVI. 
 
      
 
    El legado clásico a través de los evangelizadores 
 
      
 
    Junto a la labor de los cronistas de Indias que participaron activamente como conquistadores, destacan de manera importante los evangelizadores, quienes también desempeñaron la labor de cronistas y educadores en la fe cristiana. Ellos tuvieron un papel relevante como difusores de las obras clásicas en el Nuevo Mundo, pese a la supuesta amenaza que podría significar para el dogma cristiano el conocimiento de los clásicos, que, según Reynolds y Wilson, harían empequeñecer sus propias obras[255]. Sin embargo, en esta investigación se intenta ver cómo estos evangelizadores van utilizando a los clásicos en beneficio del proceso evangelizador en América. 
 
      
 
    En primer lugar, cabe destacar que evangelización y educación son dos acciones inseparables de los misioneros, pues para lograr la comprensión de los dogmas de la fe era necesario formar a los nativos misionados en una nueva concepción de la realidad adaptada a Occidente, desde donde entendieran los preceptos de la religión. Por otra parte, también se dedicaron a la educación de la juventud de ascendencia española y mestiza que, por la lejanía de los grandes centros educativos europeos, recibió su formación de la mano de las órdenes religiosas presentes en América. 
 
      
 
    Para llevar adelante el proceso de evangelización, los religiosos debieron superar en primer lugar la barrera idiomática que los separaba de los indígenas. Por ello, se preocuparon de aprender la lengua de los nativos y superar las dificultades del idioma en beneficio del proceso de evangelización[256].  En pos de estos esfuerzos, crearon incluso cátedras de lenguas nativas teniendo presente que la buena comprensión del mensaje evangélico debía ser la clave para la conversión de los naturales. Es perceptible también cómo a la vez que los misioneros aprenden nuevas lenguas, los indígenas van a comenzar a familiarizarse con importantes aspectos del legado clásico como el latín[257], primero a través de las oraciones y posteriormente por los libros, llegando a convertirse incluso en traductores de esta lengua como los indios educados en el colegio de Tlatelolco fundado en Nueva España (actual México) en 1536, quienes alcanzaron distinción como latinistas y botánicos, por el interés de los religiosos en difundir conocimientos y oficios de los europeos[258]. Según Jorge Cañizares los franciscanos formaron un grupo formidable de humanistas indígenas expertos en gramática, lógica y retórica y capaces de escribir en latín, español y náhuatl en escritura alfabética, a la vez que traducían textos clásicos y de la Biblia[259]. 
 
      
 
    De esta manera, el legado del mundo clásico en América se comienza a manifestar a través de la evangelización, siendo los primeros misioneros los encargados de difundir, junto con la religión, las lenguas clásicas, especialmente el latín, que se enseñaba en las escuelas fundadas por los religiosos americanos para los indios. A los pocos años de la conquista comenzó ya a enseñarse el latín y los monjes dominicos obtuvieron del Papa Paulo III la Bula In Apostolatus Culmine, que elevaba al rango de universidad el estudio que tenían en su convento en 1538[260] creado, como era costumbre, a modelo de la Universidad de Salamanca donde se asentaron las facultades tradicionales de teología, derecho, medicina y artes. Como nos recuerda Gloria Mora, “ya desde el siglo XIII existían cátedras de “lenguas sabias” (hebreo, árabe, siríaco, griego) en las universidades de Valladolid y Salamanca”[261]. Esto sin duda ejerció una importante influencia en su posterior labor en América. Tendremos la posibilidad de abordar en este estudio las obras de dos religiosos que se formaron en las universidades españolas y allí adquirieron conocimientos que posteriormente traspasaron a América como es el caso de Bernardino de Sahagún y José de Acosta. 
 
      
 
    En México, el latín fue estudiado asiduamente desde el primer cuarto del siglo XVI y los franciscanos fundaron colegios para enseñar latín a los jóvenes de la nobleza indígena. Al lado de la predicación en castellano y en lenguas nativas, florecía la oratoria sagrada y académica en latín y junto a la literatura en castellano se producía una literatura en lengua latina, favorecida, como ya se ha señalado, por la temprana fundación del colegio de Tlatelolco. Por ello, Andrew Laird señala que “los indios produjeron gramáticas, diccionarios y sermones en latín; tradujeron tanto autores clásicos como textos cristianos en náhuatl”[262].  
 
      
 
    Ejemplo de esta esmerada formación de las escuelas franciscanas sería Diego Valadés (1533-1582). Su padre era un conquistador y su madre pertenecía a la nobleza tlaxcalteca, estudió teología y filosofía en las escuelas franciscanas de México y su obra, Rhetorica Christiana (Perugia, 1579), fue el primer libro escrito por un americano que se editó en Europa[263]. Junto a esto, José Antonio Izquierdo nos señala que, en 1572, con la llegada de los jesuitas a la Nueva España se “formó un sistema de colegios de latinidad que cubriría el territorio novohispano”[264]. Quedó establecido así un sólido plan de estudios de latinidad que se extendería a los siglos venideros. 
 
      
 
    El Perú fue también desde temprano un foco importante de pervivencia del legado clásico, gracias a la Universidad San Marcos de Lima, fundada tempranamente en 1551, que se dedicó a la difusión de la cultura clásica en el campo literario, filosófico, teológico, científico y jurídico. 
 
      
 
    En la misma ciudad también se encontraba el Colegio de San Pablo, fundado por los jesuitas en 1568, un centro dedicado a las enseñanzas de las humanidades, donde tenían un papel importante la difusión de las lenguas clásicas, la filosofía y la retórica. Allí los jóvenes, tanto descendientes de españoles como mestizos o indígenas “leían a Cicerón y Homero en voz alta o jugaban en el patio de la escuela de humanidades (…) cincuenta estudiantes más avanzados asistían a los cursos de Filosofía y prácticamente la mitad seguían con regularidad las lecciones sobre Teología”[265], impartidas en aquel entonces por el gran intelectual jesuita José de Acosta. En sus rutinas, los alumnos “luchaban con las complejidades de la gramática latina, mientras los estudiantes más avanzados leían a los autores clásicos de la antigüedad”[266]. Había ocasiones en las que la escuela ofrecía al público en general alguna representación clásica que podía consistir en un pasaje de la historia antigua, una declamación de textos de Cicerón o fragmentos seleccionados de Homero o Virgilio. 
 
      
 
    Debido a la gran aceptación que tuvieron en la ciudad y su creciente popularidad entre la juventud limeña ávida de conocimiento, el Colegio se enfrentó con los intereses de la Universidad de San Marcos de Lima, problema que fue solucionado hacia 1580 cuando San Pablo se convierte en la escuela preparatoria oficial para la Universidad de San Marcos. Vemos así que durante el siglo XVI los religiosos formaron parte de la intelectualidad de América. 
 
      
 
    Legado clásico en la obra de algunos evangelizadores 
 
      
 
    A continuación, analizaremos el legado clásico en las obras de cuatro evangelizadores: Bartolomé de Las Casas, Bernardino de Sahagún, Jerónimo de Mendieta y José de Acosta. A través de los escritos de cada uno de ellos, se busca analizar los diferentes usos que realizan de la tradición clásica. 
 
      
 
    Ciertamente, el número de religiosos que escribió sobre materia americana en el siglo XVI es considerable[267]. No obstante, se han elegido estos cuatro religiosos por tres motivos: el primero, es la necesaria delimitación de la investigación; el segundo, la diversidad de ejemplos que ofrecen sus escritos sobre esta temática, y en tercer lugar, porque unos y otros se valen del legado clásico de manera diferente, lo que permite el contraste, dando así mayor riqueza al análisis.  
 
      
 
    El primero de los evangelizadores tratados en esta investigación es Bartolomé de Las Casas, y los escritos que surgen de la controversia de Valladolid.  
 
      
 
    1. Bartolomé de Las Casas (1474-1566) y la controversia de Valladolid 
 
      
 
    Ateniéndonos a un orden cronológico de las vidas y obras de los religiosos, el primer cronista y evangelizador tratado en esta investigación es Bartolomé de Las Casas, quien destacó en el ámbito religioso e intelectual de su época por la vehemencia con la que realizó la defensa de los nativos del Nuevo Mundo contra los abusos de los conquistadores, dedicando gran parte de su vida a demostrarle a la Corona la necesidad de legislar sobre estos temas para así promover una conversión pacífica.  
 
      
 
    La trayectoria de Las Casas ha sido estudiada por diversos especialistas a lo largo del tiempo, siendo su biografía ampliamente conocida. Entre algunos de los que han tratado la vida de este dominico destacó en el siglo XIX Antonio María Fabié (1832- 1899) con su obra Vida y escritos de fray Bartolomé de Las Casas, obispo de Chiapas (1879), en la que dio especial énfasis a los años finales del religioso[268]. A su vez, Fabié utilizó biógrafos anteriores, entre ellos a Manuel José Quintana y las obras de Arturo Helps, The life of Las Casas the Apostle of the Indies (1867) y Carlos Gutiérrez, Fray Bartolomé de las Casas, sus tiempos y su apostolado (1878). 
 
      
 
    En el siglo XX uno de los historiadores más destacados en la tarea de investigar sobre la vida del religioso fue Lewis Hanke (1905- 1993) quien escribió diversas obras entre las que se cuentan Las Casas, historiador: estudio preliminar a la historia de las Indias (1951), realizando también una obra conjunta con Manuel Giménez Fernández, Bartolomé de las Casas, 1474- 1566: bibliografía crítica y cuerpo de materiales para el estudio de su vida, escritos, actuación y polémicas que suscitaron durante cuatro siglos (1954), además de Bartolomé de las Casas: letrado y propagandista (1965)[269]. En esta época encuentra también la obra de las Casas a uno de sus más famosos detractores, Ramón Menéndez Pidal (1869- 1968)[270], quien no duda en culpar al religioso de contribuir a la leyenda negra de la conquista española, afirmando que “nació a la luz de la fama matando la fama de su patria, como el viborezno que al nacer desgarra las entrañas de la madre”[271].  
 
      
 
    Menéndez Pidal en su obra El Padre Las Casas. Su doble personalidad (1963), manifiesta según sus propias palabras, una intención crítica que no intenta identificarse ni con la leyenda negra ni con la leyenda áurea, sino que busca una posición intermedia y denuncia “cuán incauto es el proceder de las biografías que sistemáticamente aceptan como artículo de fe todo relato lascasiano”[272], manifestando también las inexactitudes históricas en las que cae el religioso. 
 
      
 
    La biografía de Las Casas sigue despertando interés en el siglo XXI y algunos autores han dado luz a diversos trabajos sobre el tema buscando los rasgos que contribuyeron a hacer de su figura una de las más conocidas y polémicas de la historia de la conquista[273]. Sin embargo, aunque no se pretende indagar de forma pormenorizada sobre las extensas referencias bibliográficas que hablan del padre Las Casas, se considera pertinente señalar los rasgos biográficos más destacados del religioso como un contexto importante para abordar el análisis del legado clásico en su obra y específicamente, en el episodio de la controversia de Valladolid, objeto de estudio de la primera parte de este capítulo. 
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    Vida de Bartolomé de Las Casas 
 
      
 
    Bartolomé de Las Casas nació en Sevilla hacia 1474. Su padre, Pedro de Las Casas, era un comerciante minorista en esa ciudad. Con el descubrimiento de América, Sevilla se convirtió en un lugar de encuentro entre América y Europa: allí llegaban primero los navegantes y las noticias del Nuevo Mundo, lo que abría importantes perspectivas a los interesados en aventurarse hacia las nuevas tierras. Es por ello que el padre de Bartolomé zarpó en 1499 con destino a las Antillas, regresando posteriormente a España. En 1502, un joven Bartolomé decidió emprender también el viaje a América en compañía de su padre con destino a La Española.  
 
      
 
    Bernard Lavallé explica que durante esos primeros años en América no se supo casi nada de las actividades de Bartolomé, aunque es altamente probable su participación como soldado en campañas bélicas, cuyo objetivo era la captura de mano de obra servil que empezaba a escasear. Asimismo, tenía una propiedad en la Vega Real y, al igual que los otros colonos, vivía de las actividades económicas de la extracción del oro[274].  
 
      
 
    Tampoco hay claridad sobre la fecha en que fue ordenado sacerdote: en una carta de 1534, el propio Bartolomé afirma que predica y confiesa desde hace veintiocho años, de manera que su ordenación se sitúa en 1506, pero todavía quedaban preguntas por responder: ¿Dónde se ordenó? ¿Desde cuándo tenía las órdenes menores? Al respecto, existen varias hipótesis contrapuestas:  
 
      
 
    “Para unos, Las Casas se ordenó en Sevilla con motivo de su regreso. Es la versión más probable; era natural de esta ciudad, allí podía aportar sin dificultad los documentos y testigos necesarios, y además el arzobispo de la capital andaluza tenía autoridad sobre las Indias, pues no se había fundado allí todavía ninguna diócesis” [275]. 
 
      
 
    Otras teorías postulan que se ordenó en Roma como lo sostiene Pedro Borges y que señala 1506 como el año de ordenación[276], pero Lavallé hace notar que no existía ningún vínculo con esa diócesis, al igual que aquella teoría que apunta que fue ordenado en las Antillas por el primer obispo de Puerto Rico, Alonso de Manso, único habilitado en aquel entonces para ordenar en América. Sin embargo, el cotejo de las fechas no corresponde[277]. 
 
      
 
    En sus recuerdos de juventud Las Casas concede especial importancia a la llegada de los misioneros dominicos a la Isla y en su contacto con el jefe de la misión, Pedro de Córdoba, que junto a fray Antonio Montesinos[278], fueron los primeros en denunciar los abusos que se cometían contra los indígenas, antecedente importante para el posterior trabajo de Las Casas. 
 
      
 
    Entre 1512 y 1515 fue capellán del ejército en La Española con las huestes de Diego Velázquez y allí recibió un repartimiento, dedicándose a las actividades de minería, cultivo y ganado, las que conjugó con su labor de sacerdote. En esa época experimentó una transformación espiritual, tomando conciencia de que resultaba incompatible su discurso de protección de los indios con la posesión de un repartimiento, motivo por el cual devolvió a los naturales que tenía asignados. En 1515 regresó a Sevilla y comenzó la ruptura definitiva con su pasado colonial. En los años siguientes estuvo enfrascado en los debates con las nuevas autoridades de España encabezadas por el joven rey Carlos I. En aquella época impulsó un proyecto fallido de colonización productiva para disminuir la presión sobre los indios y planteó un proyecto de evangelización pacífica en la Costa de las Perlas, el que también fracasaría por el escaso apoyo recibido por las autoridades.  
 
      
 
    En este tiempo se produjo una importante discusión intelectual con el obispo de Darién, Juan Quevedo (1519), quien aseguraba que los indios eran esclavos por naturaleza, según la antigua definición que aportaba Aristóteles en su Política. Esta declaración motivó a Las Casas a demostrar la falsedad de esta afirmación y presionó al rey para que prohibiese la esclavitud en las Indias. 
 
      
 
    En 1521 regresó a América y en los años siguientes residió en La Española, ingresando a la Orden predicadora de los dominicos. En 1527 estuvo dedicado a la redacción de su Apologética Historia, permaneciendo en el monasterio de Santo Domingo dedicado a labores de predicación. En 1534 vio la luz su obra De Unico Vocationis Modo, texto en el que cita a los padres de la Iglesia y en especial a Aristóteles y Santo Tomás de Aquino. Para Lavallé este escrito sería el producto de la cultura que había adquirido durante su regreso a España y gracias al contacto con sus hermanos de Orden. 
 
      
 
    Entre 1534 y 1535 se vio nuevamente involucrado en los planes de evangelización pacífica en América Central y en un proyecto frustrado de evangelización en el Perú. Entre 1536 y 1538 realizó sus labores de sacerdote en Nicaragua y Guatemala. A fines de ese año, asistió al Capítulo provincial de su Orden en México, regresando a Guatemala a fines de 1539. Desde allí decidió volver a España para buscar mayores medios en las labores de evangelización, fijando su residencia en Valladolid. Entre 1540 y 1542 se dedicó a promocionar la evangelización pacífica y ejerció su importante influencia en la promulgación de las Leyes Nuevas que prohibían la perpetuidad de las encomiendas y restringían los privilegios de los encomenderos, medida que resultó muy impopular entre los colonos del Nuevo Mundo. Asimismo, comenzó la redacción de la Relación sobre la destrucción de las Indias, publicada en 1552 bajo el título de Brevísima relación de la destrucción de las Indias, donde realiza una denuncia sobre la violencia de los conquistadores con los indígenas. 
 
      
 
    En 1543 aceptó ser prelado en el obispado de Chiapas, uno de los más pobres y desabastecidos de América en aquel momento, que además abarcaba una zona de colonización tardía no controlada por los españoles. Después de un largo periplo y de una serie de contrariedades sufridas en el viaje, Bartolomé de las Casas llegó a Ciudad Real de los Llanos, sede de la diócesis de Chiapas, el 12 de marzo de 1545. Su actitud intransigente frente a los encomenderos le acarreó una gran impopularidad entre la escasa población española que allí vivía. Desde su diócesis, salió para realizar trabajos misioneros, solo regresando al cabo de siete meses para volver a salir prontamente con destino a España. En 1547 se instaló en Valladolid, en el convento de San Pablo y el colegio de San Gregorio, lugares que constituían “una de las cumbres del pensamiento dominico de la época”[279]. Desde allí, asistía también a las deliberaciones del Consejo de Indias a la vez que se encargaba del reclutamiento de misioneros para el Nuevo Mundo. En 1551 participó en la controversia contra Juan Ginés de Sepúlveda (1490-1573) y las ideas por él defendidas en su Democrates Secundus cuyo núcleo trataba sobre la legitimidad de las guerras que ocurrían en América, tema que se analizará de forma más extensa. 
 
      
 
    Entre 1552 y 1559 estuvo integrado en el Colegio de San Gregorio de Valladolid como colegial honoris causa, lugar donde se formaban los teólogos dominicos más destacados. Habían terminado para él las aventuras americanas, aunque nunca dejaría de preocuparse de los asuntos del Nuevo Mundo. Durante esta época, realizó una serie de publicaciones sin preocuparse ni siquiera de obtener las licencias previas, situación que generó las críticas de sus detractores. Es en este periodo donde se dedica a escribir su Historia de las Indias, obra monumental que abarcaba treinta años de la conquista del Nuevo Mundo (1492-1552) y que mantenía el carácter combativo de sus ideas integrando también aspectos autobiográficos. 
 
      
 
    Cuando Madrid pasó a ser la capital de España (1561)[280], fray Bartolomé se trasladó allí, estableciendo su residencia en el convento de nuestra Señora de Atocha[281]. Desde su nueva residencia en la capital, siguió preocupado por los asuntos americanos, lo que queda plasmado en dos obras: De thesauris in Peru (1563) y Las Doce Dudas o Doce Cuestiones Peruanas (1564). En ellas manifiesta su preocupación por el expolio arqueológico y la profanación de tumbas realizada por los conquistadores, así como por los derechos de propiedad de los indígenas. Ambas obras, constituyen, según Ángel Losada “un sumario de toda la doctrina de Las Casas, todo ello dedicado a Felipe II”[282]. 
 
      
 
    Hacia 1565, Las Casas era ya un octogenario pero que no carece de energía: en ese año realizó su testamento y corrigió su Historia de las Indias. Asimismo, solía recibir visitas procedentes de América que le servían para mantenerse al tanto de la situación en el Nuevo Mundo. Falleció al año siguiente en el convento de Nuestra Señora de Atocha, aunque las polémicas generadas por sus ideas y el conocimiento transmitido por sus escritos vivirán hasta el presente. 
 
      
 
      
 
      
 
    Legado clásico en la obra de Bartolomé de Las Casas 
 
      
 
    A continuación, se busca identificar el uso del legado clásico en las obras de Bartolomé de Las Casas con especial énfasis en la producción intelectual derivada de su participación en la controversia de Valladolid (1550-1551). Dentro de este legado se consideran las menciones y citas de los autores clásicos, así como también las referencias históricas al pasado de griegos y romanos. Se incluyen también algunas menciones bíblicas de interés sobre la antigüedad que sirven de paralelo para la interpretación de la realidad americana, así como las referencias a la antigua Hispania. Se mencionan también fuentes de valor que aparecen en la obra del dominico como es la importante influencia de Santo Tomás de Aquino[283], así como San Agustín, Orosio y Eusebio de Cesarea. Todos ellos testigos del ocaso del imperio romano y los primeros tiempos de la Iglesia y que ofrecen también juicios y relatos históricos provenientes de autores antiguos que serán trasladados por el dominico a la nueva realidad americana.  
 
      
 
    Como una primera aproximación, hemos revisado la obra de David Brading, Orbe Indiano (1991), en el cual destaca variados ejemplos sobre el uso de la tradición clásica en el pensamiento lascasiano, reconociendo que el religioso:  
 
      
 
    “Había aplicado a los indios el esquema ciceroniano del ascenso del hombre, a partir de la caza y las cavernas hacia la agricultura y las ciudades, esquema que presuponía que los mexicas tenían unos antecedentes bárbaros en los nómadas chichimecas del norte”[284]. 
 
      
 
    Asimismo, según este autor, Las Casas habría tomado de Cicerón (106- 43 a.C.) la afirmación de que los hombres de todas las naciones son esencialmente los mismos en naturaleza, como lo señala el escritor y orador romano en Las Leyes (De Legibus)[285]: 
 
      
 
    “No hay en efecto una sola cosa tan semejante, tan igual a otra como todos los hombres lo somos entre nosotros. Y si la perversión de las costumbres, si la variedad de opiniones no desviara y acabara de torcer la debilidad de los espíritus hacia donde hubiera comenzado a llevarla, nadie sería tan semejante a sí mismo como todos lo son entre sí”[286]. 
 
      
 
    Jaime González nota también la presencia de Cicerón en la Historia de las Indias, señalando que “está presente en el prólogo de manera preeminente con su frecuentemente reproducida definición de la Historia y como fuente estoica para intentar demostrar históricamente la capacidad de todos los pueblos y razas para la cultura”[287]. Esta idea de que los hombres son todos semejantes entre sí se convierte en un importante apoyo para Las Casas, ya que una figura de autoridad como Cicerón emite un juicio que sirve para ver a los indígenas como semejantes a los españoles. 
 
      
 
    Las Casas argumentó también que los naturales de las Indias habían pasado por una secuencia similar al desarrollo cultural que se observaba en el mundo antiguo. En este sentido, el religioso trata de demostrar que los incas y los aztecas eran tan civilizados como los antiguos griegos y romanos[288], ideas que plasma en su Apología. Comienza así una tendencia que será seguida por otros religiosos como Sahagún, Mendieta o Acosta, quienes también buscaron similitudes que les permitieran relacionar a los pueblos nativos de América con la antigua civilización greco-romana. Algunos han visto en esto una tendencia a la desmitificación de lo antiguo, principalmente de lo romano para sustituirlo por el mito del indio que “según él, aventajó en casi todo, al menos en religión, a los antiguos”[289]. 
 
      
 
    Otro de los temas que llaman su atención, como a tantos otros religiosos y conquistadores es el de los sacrificios humanos[290] realizados por los nativos. Las Casas no tan solo los excusa recordando a sus lectores que tanto griegos como romanos practicaron esta costumbre en su día, lo que también era constatable en Hispania como señala en su Apología: “lo mismo ocurrió en Numancia, celebérrima ciudad de España: viéndose los numantinos oprimidos y asediados por Escipión, agotados de hambre, consumieron cadáveres”[291]. Con esta evocación a la historia antigua, busca una mayor comprensión de sus lectores hacia el tema de los sacrificios en las Indias.  
 
      
 
    Desde la perspectiva del religioso, estos sacrificios encarnaban el deseo del hombre de servir a Dios, que se manifiesta en la entrega de la vida en sacrificio. De esta manera, también estarían de cierto modo justificados en parte, los sacrificios humanos realizados por los antiguos griegos y romanos, temas que estarán presentes en el análisis de los escritos de la controversia. Fermín del Pino llama a esto “comparación a efectos compensatorios” y nos explica que: 
 
      
 
    “Esta comparación entre la religión americana y la de los tiempos clásicos de Europa tiene a compensar el mal efecto que puede producir en el lector europeo la descripción de creencias o ritos extraños, chocantes y a veces horribles”[292]. 
 
      
 
    Otro de los puntos importantes del legado clásico en el pensamiento de Las Casas se relaciona con Aristóteles y la figura del bárbaro. En los años ’50 Lewis Hanke en su obra Aristotle and the American Indians (1959) hace notar que a primera vista la conjunción entre Aristóteles y el Nuevo Mundo parecería absurda y se pregunta por qué los españoles del siglo XVI vinieron a aplicar las ideas de un griego que vivió siglos antes de Cristo, a la conquista americana. Desde la perspectiva actual, esta conjunción se vuelve cada vez más pertinente y crece la importancia del pensamiento de Aristóteles en el Nuevo Mundo, lo que se entiende debido al interés que siguió teniendo la obra del filósofo durante el Renacimiento, quien también estuvo presente en las discusiones generadas en torno al tema indígena y especialmente a través de las ideas expresadas en el libro I de la Política sobre la esclavitud natural. Para Pagden: 
 
      
 
    “También se puede ver fácilmente lo atractiva que era la teoría de Aristóteles, tomándola íntegramente o en parte, para aquellos que no podían encontrar un lugar en su imagen del mundo para formas culturales como las de los indios americanos, tan diferentes de las suyas que desafiaban las mismas premisas sobre las que basaban el comportamiento humano”[293]. 
 
      
 
    Junto a la Política, también son utilizadas su Metafísica y Acerca del Alma, sobre todo en lo referente a la idea de la potencia y el acto, a la que hace mención tanto Ginés de Sepúlveda como Las Casas cuando discuten el tema de las competencias de la Iglesia Católica sobre aquellos nativos del Nuevo Mundo que aún no han sido convertidos al cristianismo.  
 
      
 
    Este valor de lo clásico en las obras de Las Casas no es visto por todos los especialistas como un rasgo de admiración hacia ese pasado, por ejemplo, para Maravall, el dominico no utiliza el paradigma de los clásicos y sitúa el sentido de su construcción argumentativa en las siguientes ideas:  
 
      
 
    “Los antiguos tuvieron muchos vicios y defectos, a pesar de la estimación que se les tributa, mientras que los hombres en estado natural que pueblan las Indias poseen muchas más virtudes y valores que aquellos, razón por la cual hay que estimarlos tanto o más que a los pueblos cultos. La disputa pues, sobre antiguos y modernos toma aquí un cariz nuevo: frente a los “clásicos”, los “primitivos”, sólo que éstos aparecen representados en unos pueblos que viven al presente y en función de tales adquieren el carácter de modernos”[294].  
 
      
 
    Sin embargo, es posible considerar que Las Casas utiliza paradigmas clásicos por motivos de admiración del pasado greco-romano y porque en este pasado y en sus autores, encuentra los argumentos de autoridad para validar su pensamiento, lo que es observable en sus obras. Jaime González señala que hay textos claves en las obras de Las Casas “que se repiten constantemente y que se sabía casi de memoria; estos textos claves son los siguientes; el de Cicerón sobre los orígenes bárbaros de Roma; un texto de Diodoro Sículo sobre la explotación de las minas por los romanos en Hispania, y unos textos de Trogo Justino sobre la rudeza de los primitivos habitantes españoles”[295].  
 
      
 
    No obstante, la indagación realizada en esta investigación lleva a plantear que Las Casas manejaba más textos de los que aquí se citan. Un ejemplo interesante lo encontramos en Los Tesoros del Perú (c.1563)[296], donde el dominico se refiere al historiador judío Flavio Josefo (37- c. 101)[297]. Esta obra fue elaborada como un testamento dirigido al rey Felipe II y allí manifiesta su inquietud por el expolio arqueológico y la profanación de objetos de valor que aparecían enterrados junto a la nobleza indígena en el Perú. Las Casas, además de mostrar su admiración por estos objetos, plantea que, al ser la sepultura algo tan sagrado, nadie tiene derecho a apropiarse de ellos y para validar su posición cita a Flavio Josefo en sus Antigüedades Judaicas, libro XVI, 179, en el episodio en el que Herodes penetra en los sepulcros de David y Salomón al enterarse de que su sucesor Hircano, ya lo había hecho extrayendo de allí tres mil talentos. Las Casas prácticamente transcribe lo que nos dice Josefo: 
 
      
 
    “Entró en él de noche, cuidándose mucho de que no se enterara la ciudad, por eso llevó consigo sólo a sus más fieles amigos. A diferencia de Hircano, Herodes no encontró dinero allí depositado; sin embargo extrajo de allí muchos objetos preciosos y vasos de oro. Ahora bien, mientras, con todo su empeño y diligencia en su búsqueda, intentaba introducirse más hacia las urnas en que estaban colocados los cuerpos de David y Salomón, dos de sus satélites fueron inflamados por las llamas que partían del interior. Entonces Herodes, atemorizado y presa de terror, salió de allí. No hubo después nadie que pudiese encontrar los restantes nichos, aunque hasta hoy existe la creencia de que hay grandes tesoros escondidos en los sepulcros de David y Salomón”[298]. 
 
      
 
    Flavio Josefo es el autor que ofrece a Las Casas más herramientas para defender su posición contraria al saqueo de los templos o huacas, pues deja claro que se trata de una acción indigna. Además, los que cometen estos actos experimentan un castigo, en este caso Herodes, y prueba de ello es que: “dos miembros de su escolta fueron aniquilados al alcanzarlos según entraban una llama”[299]. 
 
      
 
    Las Casas vuelve a utilizar a Josefo en el capítulo XVIII de su obra, donde expone la importancia de obtener de los indios el libre consentimiento, para lo que será necesario convencerlos y atraerlos con buenos razonamientos. Sin ese consentimiento, dice Las Casas, “no puede dárseles o designarse otro nuevo rey por encima de sus reyes naturales”[300]. Para el desempeño de la potestad real deben existir dos elementos: ser elegido por la Divina Providencia y por parte del pueblo. Esto se puso de especial manifiesto en el nombramiento de los dos primeros reyes: Saúl y David. Saúl, además de ser ungido por Dios, fue aclamado rey por el pueblo y David, no se desempeñó con propia autoridad en el reino hasta después de la muerte de Saúl:  
 
      
 
    “Tras ser ungido rey por las tribus de Israel, “Josefo en el Libro 7º de “Antiquitates Judaicae” (cap. 2) dice que por unánime consentimiento (las tribus de Israel) confirmaron a David en su reinado”[301].  
 
      
 
    A continuación, se pretende especificar aún más el legado clásico de este religioso a través de la producción intelectual generada por la controversia de Valladolid, suceso histórico en el cual Las Casas tuvo activa participación y donde volvió a evocar la historia y la filosofía de los clásicos para defender a los indígenas del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    La controversia de Valladolid 1550-1551 
 
      
 
    El contacto de los españoles con la diversidad cultural de los indígenas del Nuevo Mundo generó en España importantes debates intelectuales a lo largo del siglo XVI. Los cuestionamientos en torno a la conquista se diversificaron llegando incluso a cuestionarse la legitimidad de la misma. Un importante antecedente en esta materia lo constituyen las ideas del religioso Francisco de Vitoria (c. 1483- 1546) quien se mostró contrario a la teoría de que los indios eran esclavos por naturaleza. Vitoria se inclinaba a pensar que los indígenas eran racionales pues poseían propiedades y leyes y eran gobernados por monarcas debidamente constituidos, aunque fueran idólatras, hecho que no ofrecía ningún motivo para despojarlos de su autoridad[302]. Estos monarcas poseían entonces un derecho natural a la propiedad.  
 
      
 
    Vitoria, al igual que Las Casas, reinterpreta a Aristóteles sin atacarlo, sosteniendo que el filósofo al decir que algunos hombres eran esclavos por naturaleza, se refería a que debían ser gobernados por otros; por lo tanto, su doctrina no ofrecía ninguna justificación para la esclavitud[303]. Sin embargo, ve como conveniente que los reyes de España los gobiernen teniendo en cuenta la caridad cristiana. Por otra parte, el Papa tampoco tendría el derecho a disponer de estos reinos ni de cederlos a Castilla. Asimismo, no tenía derecho sobre los infieles sino solo sobre los cristianos y el derecho de descubrimiento solo podía aplicarse a tierras que estuviesen despobladas.  
 
      
 
    Además de la legitimidad de la misma conquista entró también en tela de juicio si era lícito o no hacer la guerra contra los indios. Al respecto, es de suma relevancia la obra de Juan Ginés de Sepúlveda (1490-1573) destacado humanista y cronista del emperador Carlos V, quien sostenía que las guerras indianas eran lícitas y efectivas, lo que defendía en su Democrates secundus o De las justas causas de la guerra contra los indios. Esta obra era la continuación o aplicación del Democrates Primus o De la conformidad de la milicia con la religión cristiana, que trataba de legitimar las guerras europeas del emperador. A fines de 1549, a instancias de Sepúlveda, el emperador Carlos V “dispuso que se convocara una reunión en Valladolid, el año 1550, donde tanto Las Casas como Sepúlveda fueron invitados a exponer sus razones ante una junta de teólogos y juristas y el Consejo Real de Indias”[304].  
 
      
 
    Esta controversia se gestó en torno a unas reuniones realizadas en el colegio dominico de San Gregorio entre 1550 y 1551[305] cuyo tema central discurría sobre la legalidad de someter a los indios mediante la guerra como un paso previo a su conversión y si acaso los indígenas se encontraban en la condición de siervos por naturaleza, según la teoría planteada por Aristóteles en su Política. En la capilla del colegio se invitó a Juan Ginés de Sepúlveda y a Bartolomé de Las Casas a que presentasen sus ideas, ausentándose cada uno de ellos durante la intervención del otro.  
 
      
 
    Los jueces asignados eran los teólogos dominicos Domingo del Soto, Melchor Cano y Bartolomé Carranza, el franciscano Bernardino de Arévalos, y varios consejeros y obispos[306]. Sepúlveda explicó durante tres horas su posición basándose en la argumentación de la Apología escrita por él. Las Casas, que se expresó a continuación, leyó durante cinco días la respuesta a la Apología que había redactado en respuesta a la de Sepúlveda[307]. Tras la primera semana de trabajo se interrumpieron las sesiones mientras fray Domingo de Soto (1494-1560), destacado humanista de la época, se encargaba de realizar el resumen.  
 
      
 
    Las discusiones se reanudaron a mediados de abril sin que ninguna de las dos posiciones resultara realmente ganadora, ya que la Corona no se pronunció oficialmente sobre esta materia. Sin embargo, Las Casas pudo seguir publicando a lo largo de su vida, mientras que Ginés de Sepúlveda fue perjudicado por la censura. No obstante, para Menéndez Pidal, el ganador de la controversia fue Sepúlveda, señalando que:  
 
      
 
    “El resultado de la votación fue, pues, favorable en principio a Sepúlveda, salvo por parte de los tres dominicos que chocantemente no quisieron emitir su parecer, y aun así Fray Domingo del Soto, actuando de relator, a pesar de su obligada neutralidad, deja ver alguna simpatía por Sepúlveda y no puede menos de contradecir a Las Casas en el punto esencial de la disputa”[308].  
 
      
 
    Pese a esta opinión, la bibliografía consultada mantiene la postura de que el debate no tuvo un claro ganador y que este tema siguió siendo objeto de discusión en la época y también en los siglos venideros. 
 
      
 
    En busca del legado clásico: análisis de la controversia 
 
      
 
    En el análisis llevado a cabo, además de revisar la obra de Las Casas, busca también involucrar las ideas de Ginés de Sepúlveda, sin las cuales no es posible comprender la controversia en su totalidad, y permite rastrear mejor el legado clásico. 
 
      
 
    De esta forma, el análisis que a continuación se emprende está basado en varios documentos que intervienen en la disputa; en primer lugar, la Apología de Juan Ginés de Sepúlveda contra fray Bartolomé de Las Casas y de fray Bartolomé de las Casas contra Juan Ginés de Sepúlveda y el documento cuyo título aparece como Aqui se contiene una disputa o controversia entre el ... Bartolome de las Casas o Casaus ... y el doctor Gines Sepúlveda colonista del Emperador ... sobre q[ue] el doctor contendia q[ue] las conquistas de las Indias contra los indios eran lícitas y el obispo por el co[n]trario [de]fendio y affirmo aver sido y ser i[m]possible no serlo ..., impreso en Sevilla en 1552.  Utilizamos para este último documento, la versión original digitalizada por la Biblioteca Nacional de Chile y el texto editado por Lorenzo Galmés (1992). 
 
      
 
    En base a estos documentos, se han creado apartados con los temas tratados en la controversia donde es posible identificar el legado clásico. Desde este punto de vista, el análisis de la Las Casas y la controversia difiere al realizado en la obra de los otros cronistas que serán objeto de estudio en esta investigación. El motivo de ello lo explican la variedad de documentos involucrados: la existencia de dos apologías más el documento de la disputa que consta de tres partes donde intervienen dos posiciones distintas. Además, parte de la disputa está contenida en el resumen realizado por el maestro del Soto, quien indica las grandes dificultades que tuvo para expresar en papel las ideas expuestas en los días de debates. 
 
      
 
    Por lo tanto, ha sido necesario analizar previamente los textos para identificar y desglosar aquellos puntos de la discusión donde se ha plasmado en forma importante el legado clásico. De este análisis se han extraído cuatro temas, en ningún sentido excluyentes, en los cuales ha sido posible identificar el uso de la tradición clásica, entre los que se encuentran: (1) la naturaleza servil y bárbara de los indígenas, (2) los sacrificios humanos, (3) la idolatría y (4) la intervención de la Iglesia en materia de conversión. 
 
      
 
    En estos cuatro puntos presentes en la controversia, se han encontrado las mayores referencias, y las más interesantes, sobre la tradición clásica, que se analizan a continuación. 
 
      
 
    1) La naturaleza servil y bárbara de los indígenas 
 
      
 
    La convicción de que los indígenas tenían una naturaleza servil y bárbara es uno de los principales argumentos que utiliza Sepúlveda para justificar las guerras en el Nuevo Mundo. Para ello sigue el modelo de Aristóteles en el libro I de la Política donde establece la idea de la esclavitud natural, pues algunos habrían nacido para mandar y otros, para obedecer, siendo que ambas situaciones obedecían a un interés común, como queda expresado en la siguiente cita: 
 
      
 
    “El que es capaz de prever con la mente es un jefe por naturaleza y un señor natural, y el que puede con su cuerpo realizar estas cosas es súbdito y esclavo por naturaleza; por eso al señor y al esclavo interesa lo mismo”[309].  
 
      
 
    Las Casas está en desacuerdo considerando que también “entre algunos bárbaros hay reinos verdaderos y naturales reyes y señores y gobernación”[310], como habría sido señalado en el tercer libro de la Política. 
 
      
 
    No obstante, encontramos que esta reinterpretación resulta un tanto forzada y lejana del verdadero pensamiento de Aristóteles[311]. Aunque esta idea se puede deducir de la Política, el objetivo del filósofo es otro: menciona a los bárbaros pues le sirven como ejemplo para explicar las tiranías, un tipo de gobierno propio de estas naciones, acostumbradas a ellas por su condición servil, destacando especialmente el caso de los pueblos de Asia, que aceptan los gobiernos de esta naturaleza, como lo expresa en varios pasajes del libro I: 
 
      
 
    “Por eso también al principio las ciudades estaban gobernadas por reyes, como todavía hoy los bárbaros: resultaron de la unión de personas sometidas a reyes, ya que toda casa está recogida por el más anciano, y, por lo tanto, también las colonias a causa de su parentesco”[312].  
 
      
 
    Más adelante, en el libro III, vuelve a hacer mención a las monarquías de los pueblos bárbaros: 
 
      
 
    “Todas ellas tienen un poder casi igual al de las tiranías, pero son legales y hereditarias, pues al ser los bárbaros por su carácter naturalmente más serviles que los griegos, y los de Asia más que los de Europa, soportan el gobierno despótico sin ningún desagrado. Por eso estas monarquías son tiránicas, pero son firmes al ser hereditarias y legales”[313].  
 
      
 
    Y luego en el libro IV señala que: 
 
      
 
    “En cuanto a la tiranía, en el examen que hicimos de la monarquía, distinguimos dos formas, porque su poder coincide de algún modo con la monarquía, por estar ambas formas de gobierno de acuerdo con la ley (pues entre algunos pueblos bárbaros eligen monarcas absolutos, y en los tiempos antiguos entre los primitivos griegos hubo algunos monarcas de esta clase a los que llamaban aisymnetas)”[314]. 
 
      
 
    Sepúlveda, como gran conocedor de Aristóteles, manifiesta su discrepancia con la interpretación que Las Casas hace del filósofo, sobre reconocer entre los bárbaros, gente con gobierno[315]. Para Sepúlveda, “el Filósofo no entiende por sabios ni prudentes a los menos bárbaros, sino a los que son entre las gentes políticas y humanas, como lo declara en el primero de la Política, hablando de los bárbaros”[316]. Efectivamente, en el primer libro de la Política queda clara la posición de Aristóteles sobre la esclavitud natural, como se ha visto en la cita anterior, que se complementa con la siguiente: 
 
      
 
    “Mandar y obedecer no sólo son cosas necesarias, sino también convenientes, y ya desde el nacimiento algunos están destinados a obedecer y otros a mandar. Y hay muchas formas de mandar y de obedecer y siempre es mejor el mando sobre subordinados mejores; por ejemplo, mejor sobre un hombre que sobre una bestia, porque la obra llevada a cabo con mejores elementos es mejor. Dondequiera que uno manda y otro obedece hay una obra común”[317].  
 
      
 
    Sepúlveda encuentra en Aristóteles y en su idea de la esclavitud natural argumentos sólidos que le sirven de aplicación para el nuevo imperio español y en este sentido lo traslada a la situación del Nuevo Mundo: los mejores están destinados a mandar a los inferiores[318]. Al contrario de Las Casas, Sepúlveda no necesita reinterpretar al filósofo para ganar argumentos. Por otra parte, este último fue uno de los más destacados traductores de Aristóteles de su época, situación que le da una posición aventajada en su conocimiento.   
 
      
 
    Pero el dominico no está dispuesto a centrarse solo en el filósofo, más bien, trata de centrar su atención en otros aspectos relacionados con las Sagradas Escrituras, como lo señala en la Apología: “mandemos a paseo en esto a Aristóteles, pues de Cristo, que es verdad eterna, tenemos el siguiente mandato: “Amarás a tu prójimo como a ti mismo (San Mateo, 22)”[319] y más adelante nos señala que “aunque en verdad fue un gran filósofo, no fue digno de llegar mediante sus elucubraciones a Dios a través del conocimiento de la verdadera fe”[320].  
 
      
 
    Las Casas busca también recursos en la historia de la antigüedad para señalar que tanto godos como alanos pertenecieron al tipo de bárbaros que alguna vez vivieron como fieras salvajes dentro de la categoría de los bárbaros establecidas en la Apología[321], lamentablemente en este caso, no señala fuentes que sirvan de ejemplo para probar la barbarie de estos pueblos[322]. Reconoce que probablemente algunos indígenas manifiesten estos rasgos que alguna vez manifestaron también los pueblos antiguos. Sigue considerándolos como “gente gregatil y civil”[323], sosteniendo que también castigan los pecados contra natura, algunos incluso con pena de muerte y en ciertos aspectos, parecieran superar, según su entender, incluso a los griegos y romanos de la antigüedad. 
 
      
 
    Para Sepúlveda, son bárbaros aquellos que no viven conforme a la razón natural y tienen malas costumbres públicamente aprobadas entre ellos. Concuerda con Santo Tomás en que los bárbaros pueden serlo también por falta de religión o por malas costumbres. En el caso de los indios, Sepúlveda sostiene que se trata de hombres de poca capacidad y para ello recurre a la Historia general escrita por Gonzalo Fernández de Oviedo (1478-1557), con especial referencia a los libros III y VI, donde se manifiestan estas características negativas junto con la costumbre de los sacrificios humanos, como a continuación citamos:  
 
      
 
    “Esta gente, de su natural, es ociosa e viciosa, e de poco trabajo, e melancólicos, e cobardes, viles e mal inclinados, mentirosos e de poca memoria, e de ninguna constancia”[324]. 
 
      
 
    Gonzalo Fernández de Oviedo fue, a su vez, uno de los principales enemigos de Las Casas, y este último no escatima palabras para descalificar la obra citada por su contendor Sepúlveda:  
 
      
 
    “En su falsísima y nefanda Historia que llamó general, como haya sido uno de los tiranos robadores y destruidores de los indios, según el mesmo confiesa en el prólogo de su primera parte, columna 6, y en el libro 6, cap. 8, y por ende, de los indios capital enemigo. Júzquese por los prudentes si para contra los indios es idóneo testigo”[325]. 
 
      
 
    Entre los tipos de barbarie, Sepúlveda afirma que a los indígenas les corresponde el segundo, es decir, la de aquellos que carecen de un idioma literario y de una lengua escrita, como la lengua latina. Sin embargo, Las Casas rebate esta posición recurriendo a la historia antigua, pues también tuvieron esta característica los antepasados españoles, “como Trogo Pompeyo en el fin del libro 44, y de toda la historia testifica”[326]. 
 
      
 
    Se ha buscado el Epítome de las Historias Filípicas de Trogo Pompeyo, recogidas por Justino, y es justamente el libro XLIV el que muestra las características de los hispanos como pueblo bárbaro y fiero, lo que habría inspirado a Las Casas para utilizarlo como elemento de comparación, ya que dice:  
 
      
 
    “El cuerpo de sus hombres está preparado para el hambre y la fatiga y su espíritu para la muerte. Todos son de una dura y rigurosa sobriedad. Prefieren la guerra a la inactividad y, si les falta un enemigo fuera, lo buscan en su propia tierra (…) Es un pueblo de viva agilidad y espíritu inquieto y para la mayoría son más queridos sus caballos de guerra y sus armas que su propia sangre”[327]. 
 
      
 
    El remontarse a la historia de España y señalar a sus habitantes como un pueblo bárbaro en sus orígenes, apela a cierta clase de emotividad sobre este pasado con el que pretende increpar a Sepúlveda: 
 
      
 
    “Pues la gente española era pueblo bárbaro y fiero, de preguntar es al reverendo doctor si fuera bien y lo aconsejara él, que los romanos hicieran repartimiento dellos, dando a cada tirano su parte como se ha hecho en las Indias, para que cogendo el oro y plata que entonces en España tenían perecieran todos nuestros abuelos en las ánimas y cuerpos”[328].  
 
      
 
    Para González, el argumento lascasiano resulta inteligentísimo puesto que: “si Sepúlveda está de acuerdo con lo que ahora España hace a América, también estará de acuerdo con lo que hicieron los romanos con los antiguos españoles”[329]. Encontramos que la historia de los pueblos de la antigüedad es en este caso, una lección para el presente, así como los romanos fueron los opresores de los fieros antepasados de los españoles, ahora es España que, como una nueva Roma, busca el dominio de estos nuevos nativos. Busca así la empatía de su contendor, Ginés de Sepúlveda respecto a la historia. Es, además, una idea de tintes providencialistas que volverá a estar presente, a través de ejemplos diversos, en los escritos de otros religiosos como José de Acosta. 
 
      
 
    No obstante, como nos explica Pagden:  
 
      
 
    “Los indios y los demás “bárbaros” se convertirán en seres “civilizados” en su momento, igual que los europeos ascendieron desde sus comienzos bárbaros por las civilizaciones de Grecia y Roma hasta que finalmente alcanzaron la condición de homo renatus cristiano. Los germanos descritos por Tácito, los latinos cuya cultura era ya casi demasiado compleja, demasiado civilizada para el gusto de Las Casas— “curiosísima, superflua y deleitable a la sensualidad— habían sido bárbaros una vez. También lo habían sido los griegos antes de que Lisanias les llevara la cultura. Incluso los españoles no podían haber sido muy distintos cuando llegaron a la Meseta; y decía Las Casas, hace escasamente ochocientos años, los flamencos todavía vivían en cuevas”[330].  
 
      
 
    Veremos que otro de los hechos que sirvió como argumento eficaz para Sepúlveda, y que le permitió insistir en el tema de la barbarie de los nativos, fue el de los sacrificios humanos, tema que merece un especial análisis en el segundo apartado a continuación. 
 
    2) Sacrificios humanos 
 
      
 
    Los sacrificios humanos, que presenciaron los españoles como parte de los ritos de algunas culturas americanas, constituyó uno de los temas de mayor impacto en la controversia de Valladolid. Las evidencias que probaban estos ritos en el Nuevo Mundo se convirtieron a su vez en materia de argumento para Sepúlveda en medio de este debate, ya que este hecho, a su entender, justificaría sobradamente las guerras que se hacían en Indias[331]. Desde el otro punto de vista, encontramos a Las Casas que intenta restarle gravedad a esta acción, buscando la comprensión más allá de la visión religiosa tradicional. Para Losada, el dominico se situaba no en el plano jurídico ni moral, sino en el metafísico “y veía en dichos ritos un acto de profunda religión exigido por la propia naturaleza, exigencia que no podía destruirse sino por medio de la revelación divina”[332]. 
 
      
 
    Cada uno de los contendores de esta disputa buscaban demostrar en esta materia lo legítimo de su posición basando sus argumentos en diversas fuentes y autores. Sepúlveda, por ejemplo, utilizó recursos que comprenden desde el antiguo testamento[333] hasta los propios clásicos, pasando también por autores medievales como Santo Tomás de Aquino. Por su parte, Bartolomé de Las Casas se valió para su defensa de autores cristianos como Eusebio de Cesarea y Lactancio hasta los clásicos, como Tito Livio y Dionisio de Halicarnaso, buscando así que estas prácticas que parecían tan extrañas y bárbaras, pudieran ser vistas con mayor condescendencia desde la visión europea, puesto que no serían más que la repetición de lo que un día hicieron tanto griegos como romanos y españoles en la antigüedad[334]. Es así como el religioso recuerda parte de este pasado citando a algunos autores: 
 
      
 
    “Esto de sacrificar hombres es muy general en la Antigüedad, como lo cuenta Eusebio, libro cuarto De preparatione evangelica, donde dice que aun los príncipes solían sacrificar sus hijos por hacer mayor reverencia a los dioses”[335] y más adelante señala que: “Lactancio cuenta lo mismo de los tártaros y aún de los mismos latinos, que solían sacrificar niños, y de los cartagineses dice lo mismo. Y Plutarco cuenta de los romanos que aunque topaban bárbaros que sacrificaban hombres, no los castigaban, sino prohibían que no lo hiciesen más. Trajo desto historias muchas a este propósito”[336].  
 
      
 
    En este párrafo Las Casas menciona a tres autores de la antigüedad, los dos primeros pertenecientes a la patrística cristiana (Eusebio de Cesarea y Lactancio) y un griego del siglo I d.C. (Plutarco). Para ver realmente el conocimiento de cada uno de estos autores y la pertinencia de la cita, se ha indagado en qué partes de la obra de éstos encontramos referencias importantes sobre los sacrificios humanos. 
 
      
 
    En primer lugar, se ve que en el libro IV de la Preparación evangélica[337] de Eusebio, se trata el tema de los antiguos sacrificios humanos, basándose principalmente en el tratado de Porfirio, Sobre la abstinencia de los seres que tienen vida:  
 
      
 
    “Si examinaras toda la historia de los griegos y de los bárbaros verías que unos han sacrificado a los demonios a sus hijos, otros a sus hijas y otros a sí mismos”[338], trayendo diversos ejemplos de estos sacrificios: “en Rodas, en el día 6 del mes de Metagitión, se sacrificó un hombre a Cronos”[339]. Asimismo, señala que, “en el lugar que ahora se llama Salamina, pero antes Coronis, en el mes de Afrodisio de los chipriotas, sacrificaron un hombre a Aglauro, hija de Cécrope y de la ninfa Agraulis”[340]. 
 
      
 
    Hay también en esta obra otros variados ejemplos de sacrificios a los dioses como a continuación citamos:  
 
      
 
    “Eran sacrificados hombres a Hera y se seleccionaban, como si se tratara de terneras buscadas puras y señaladas con una marca. Hacían el sacrificio tres veces al día”[341], así como también: “en Quíos y en Tenedos se ofrecía a Dionisio Omadio un hombre, después de despedazarlo, según cuenta Evelpis de Caristos. Además, Apolodoro dice que los lacedemonios sacrificaban un hombre a Ares”[342]. 
 
      
 
    Los ejemplos de sacrificios humanos continúan a lo largo del capítulo para lo cual se vale de diversos autores antiguos que dan distintas referencias sobre estas prácticas entre griegos y romanos[343], las que, para Eusebio, habrían sido verdaderamente eliminadas tras la enseñanza del evangelio. 
 
      
 
    Para el caso de Lactancio, el segundo autor citado por Las Casas, se percibe que en su obra Instituciones Divinas, realiza varias menciones al tema de los sacrificios humanos entre algunos pueblos, incluido el romano, en el libro primero señala que: “entre los chipriotas, Teucro inmoló una víctima humana a Júpiter y transmitió este rito a sus descendientes: este rito ha sido desarraigado recientemente durante el reinado de Adriano”[344]. Asimismo, señala que “entre los tauros, pueblo inhumano y cruel, había una ley en virtud de la cual los forasteros eran inmolados a Diana: y este sacrificio se celebró durante mucho tiempo”[345]. Sobre este tipo de sacrificios dice que: “ni siquiera los latinos se han visto libres de esta crueldad, ya que Júpiter Lacoar es adorado todavía ahora con sangre humana”[346]. Para Lactancio, estos hechos pueden ser comprensibles entre los bárbaros, sin embargo, recalca que estas costumbres también se dieron entre los romanos: 
 
      
 
    “De todas formas no debemos extrañarnos de que esto suceda entre los bárbaros, cuya religión coincide con sus costumbres. Pero nuestros romanos, que siempre han reivindicado para sí la gloria de la mansedumbre y del humanismo, ¿no se muestran más crueles al hacer estos sacrilegios?”[347].  
 
      
 
    Sobre ello da algunos ejemplos que muestran la antigüedad de estos ritos: 
 
      
 
    “Se sabe que este rito consistente en inmolar seres humanos es antiguo, ya que Saturno recibió culto en el Lacio con este tipo de sacrificio: no concretamente con la inmolación de un hombre ante el altar, pero sí con el lanzamiento de un hombre al Tíber desde el Puente Milvio”[348]. 
 
      
 
    Plutarco es el último de los autores citados por Las Casas y efectivamente, en las Obras Morales y de Costumbres (Moralia), ofrece testimonio de la alusión que hace el religioso, como queda escrito en el apartado de cuestiones romanas: 
 
      
 
    “¿Por qué al enterarse los romanos que los llamados bletonios, tribu bárbara, habrían sacrificado un hombre a los dioses, mandaron llamar a sus gobernantes para castigarlos pero, al mostrar que lo habrían hecho de acuerdo con una costumbre, los pusieron en libertad, y prohibieron esta acción en lo sucesivo?”[349].  
 
      
 
    Aquí encontramos la cita a la que hace referencia Las Casas, la que se complementa con el siguiente comentario del autor griego:  
 
      
 
    “Aunque ellos mismos, no muchos años antes, habían enterrado vivo a dos hombres y a dos mujeres, dos griegos y dos gálatas, en el llamado Foro Boario. Parece ciertamente absurdo que ellos hagan esto y censuren a los bárbaros que cometen acciones impías”[350].  
 
      
 
    Esta cita coincide con el testimonio de Tito Livio plasmado en el libro XXII de su Historia Romana, las que también aparecen mencionadas por los participantes del debate en torno a este tema de los sacrificios 
 
      
 
    A través de la búsqueda de los clásicos citados por Las Casas, se ha demostrado que los autores escogidos hicieron importantes menciones a los sacrificios humanos de la antigüedad, lo que sirve al religioso para exponer que, ni los pueblos más civilizados como griegos y romanos, se vieron libres de estas prácticas. 
 
      
 
    Por otra parte, Las Casas ve en estos sacrificios actos menos terribles que las mismas guerras, pues a través de estas ceremonias morían menos inocentes que en un enfrentamiento armado. Sepúlveda se manifiesta en total desacuerdo con el documento sobre el argumento de que serían mayores los males de la guerra que el de los sacrificios. Para Sepúlveda, las cifras indican otra cosa:  
 
      
 
    “A dicho de todos los que della vienen y han tenido cuidado de saber esto, se sacrificaban cada año más de veinte mil personas; el cual número multiplicado por treinta años que ha que se ganó y se quitó este sacrificio, serían ya seiscientos mil, y en conquistarla a ella toda, no creo que murieron más de los que ellos sacrificaban en un año”[351]. 
 
      
 
     Para Las Casas, en el caso de los nativos del Nuevo Mundo se encuentra hasta un principio loable en los sacrificios: “porque dando la vida a Dios, le hacen mayor subiectión y acatamiento que puedan, y por eso le ofrecen niños inocentes sin culpa”[352]. Estos sacrificios son comparados con los realizados por Abraham, como se señala en el Levítico[353] y en el Éxodo[354].  
 
      
 
    Sepúlveda se muestra inflexible en este punto y no deja lugar a la comprensión de estas prácticas puesto que, según sus palabras:  
 
      
 
    “Querer excusar por razones los sacrificios de víctimas humanas va tan fuera de cristiandad que aun de los mesmos gentiles que no eran bárbaros e inhumanos eran tenidos por abominables, de lo cual escribe Plinio en el libro 30, capítulo I, estas palabras: año DCLVI: Senatus consultum factum est en homo inmoletur palamque in templos siluit sacri prodigiosi celebratio”[355].  
 
      
 
    Así también señala Plutarco “que Gelón, tirano de Sicilia, habiendo vencido a los cartagineses, que no sacrificasen hombres: si no, que les haría guerra y los destruiría y ellos prometieron delo hacer”[356]. En cuanto a estas dos citas, se comprueba que los hechos mencionados por el humanista están presentes, tanto en Plinio como en Plutarco. El primero, señala en el capítulo primero del libro 30: 
 
      
 
    “Finalmente, año seiscientos y cincuenta y siete de la ciudad, siendo cónsules Cneo Cornelio Lentulo y P. Licinio Craso, se hizo un decreto del Senado que ningún hombre fuese sacrificado”[357], mientras que la última mención referida a Plutarco aparece en sus Obras Morales y de Costumbres (Moralia), en las máximas de reyes y generales: “El tirano Gelón, cuando hubo vencido a los cartagineses en Hímera, firmó la paz con ellos y les obligó a incluir en los pactos que dejarían de sacrificar sus hijos a Cronos”[358]. 
 
      
 
    Con el apoyo de los clásicos, Sepúlveda pretende demostrar exactamente el argumento contrario al sostenido por el religioso: para los antiguos los sacrificios humanos también constituían actos abominables[359] y, si así se manifestaba antes de la llegada del cristianismo con mayor razón era un acto que no podía ser tolerado por la Iglesia Católica. Pero Las Casas también encuentra respaldo en las obras clásicas y en la historia de los antiguos para defender su postura: 
 
      
 
    “Y más digo: que no fácilmente se les puede probar ser contra ley natural[360] ofrecer a Dios verdadero (o falso, si es tenido y estimado por verdadero) en sacrificio, víctimas humanas, antes, por buenas y probables y casi inconvencibles razones se puede persuadir el contrario (…) y por algunas dellas convencieron ciertos bárbaros a los mismos romanos cuando les prohibieron que no sacrificasen hombres, como cuenta en sus Problemas, pagina 465, Plutarco. Y ellos mismos, los romanos, viéndose vencidos y en gran manera de Aníbal atribulados, para aplacar los dioses que estimaban estar contra ellos airados, sacrificaron un francés y una francesa y un griego y una griega en el foro boario, como allí dice Plutarco y Tito Livio, en el 2º libro de la 3ª década”[361].  
 
      
 
    En la primera mención a Plutarco se refiere a la situación contada en las cuestiones romanas anteriormente citada, puesto que los bletonios hicieron los sacrificios humanos de acuerdo a una costumbre, motivo por el cual los romanos no los habrían condenado con la promesa de no volver a realizarlos. 
 
      
 
    En cuanto a la mención a Tito Livio, Las Casas busca el contexto de la segunda guerra púnica (218- 201 a.C.), momento en que los romanos, presionados por el avance de los cartagineses y los malos presagios que venían observando[362] enviaron a Quinto Fabio Pictor a consultar con el oráculo de Delfos cómo se podía aplacar a los dioses, mientras tanto procedieron, según Tito Livio, por prescripción de los libros proféticos a: 
 
      
 
     “El emparedamiento de dos galos y dos griegos, hombre y mujer, en el mercado de bueyes, en una cavidad revestida de piedras, entre las que ya anteriormente había corrido la sangre de humanos sacrificios, aunque según rito en modo alguno romano”[363].  
 
      
 
    Las Casas cita también a Dionisio de Halicarnaso, por encontrar en este autor más ejemplos sobre la materia:  
 
      
 
    “Y en Italia, por las necesidades que de hambres y otros infortunios padecían, fueron convencidos a dar las primicias de los hombres en sacrificio, aunque se les hacía de mal, según refiere Dionisio Sículo halicarnaseo en el libro 1 de la Historia de los Romanos. Y de esto, tampoco se habría librado la misma España, como lo habría indicado el mismo Estrabón[364].  
 
      
 
    Efectivamente, el conocimiento de Las Casas sobre Dionisio y Estrabón le permiten hacer una comparación pertinente. El primero de estos autores señala que:  
 
      
 
    “Dicen también que los antiguos ofrecían sacrificios humanos a Saturno, como se hacía en Cartago mientras la ciudad existió, y en nuestros días se hace todavía entre los celtas y algunos otros pueblos de occidente”[365]. Por otra parte, Estrabón señala sobre los lusitanos:  
 
      
 
    “Los lusitanos son aficionados a los sacrificios, y examinan las entrañas sin necesidad de extraerlas; también examinan además las venas del costado, y descubren los indicios mediante el tacto. Predicen también mediante la inspección de las entrañas de sus prisioneros, a los que cubren con sayos: luego cuando son golpeados por el arúspice por debajo de las entrañas, obtienen un primer presagio por la forma en que caen (amputan las manos de los prisioneros y consagran las diestras a los dioses)”[366]. 
 
      
 
    De aquí, según Maravall, se deriva su visión histórica del proceso de civilización de donde se desprende que todas las naciones fueron igualmente feroces en sus comienzos hasta alcanzar posteriormente un elevado nivel de civilización y por tanto, no habría que maravillarse del atraso en que algunas puedan encontrarse y de la perfección de otras porque esta situación cambia y puede verse invertida[367]. 
 
      
 
    La razón que argumentaban los antiguos, según Las Casas, era que, para remediar o salvar la vida de los hombres, debía ofrecerse vida de hombres para aplacar a los dioses inmortales y como prueba de ello menciona a Julio César[368] en sus famosos comentarios De bello gallico, haciendo referencia al libro VI, que nos habla de las costumbres de los galos: 
 
      
 
    “Toda la nación de los Galos es supersticiosa en extremo, y por esta causa los que padecen enfermedades graves y se hallan en batallas y peligros, o sacrifican hombres o hacen voto de sacrificarlos, para cuyos sacrificios se valen de los druidas, persuadidos a que no se puede aplacar la ira de los dioses inmortales en orden a la conservación de la vida de un hombre si no se hace ofrenda de la vida de otro”[369]. 
 
      
 
    Para Las Casas, la mayoría de las naciones en el mundo, incluidas la misma España, ofrecían sacrificios de víctimas humanas inducidas por la razón natural: “Porque a Dios eso y más se le debe por todos los hombres”[370]. Incluso siendo falso, porque es para ellos tenido por verdadero, todos están llamados a servir a Dios “Y no hay alguna diferencia cuanto a la obligación de los que conocen el verdadero Dios, como somos los cristianos, a los que no lo conocen, con que tengan o estimen por verdadero a algún Dios”[371]. 
 
      
 
    Los romanos también son ejemplo, pues vivían en el error de la idolatría como a continuación inquiere a Sepúlveda: “pregunto al reverendo doctor si los romanos eran gente política y humana según él, y si había entre ellos prudentes, filósofos y sabios”[372]. A través de este comentario, el religioso apela a la admiración y al conocimiento que Sepúlveda tenía de la antigüedad clásica para colocarlo en una disyuntiva y rebatir así sus argumentos. 
 
      
 
    3) La idolatría 
 
      
 
    Aunque los sacrificios humanos constituyen una característica de la idolatría atribuida a los naturales, se ha preferido ver de forma separada ya que las referencias al legado clásico que se hacen en cada uno de estos temas, es distinto. A lo largo de este debate la idolatría es puesta en relación con la herejía y se traen como ejemplo desde episodios bíblicos hasta el culto a los antiguos dioses griegos y romanos. 
 
      
 
    Ginés de Sepúlveda, al igual que en el tema de los sacrificios humanos, encuentra en la idolatría otra razón válida para hacer la guerra y esta se ejemplifica a través del castigo de Dios en Sodoma y Gomorra y de las abominaciones de los judíos relatadas en el Levítico 26, 27-33[373]. Asimismo, se refiere a un pasaje del Deuteronomio donde el pueblo prometido toma posesión de una tierra donde antaño estuvieron naciones consideradas perversas: 
 
      
 
    “No digas luego en tu corazón, cuando Yavé, tu Dios, lo arroje de ante ti: Por mi justicia me ha puesto Yavé en posesión de esta tierra. Por la iniquidad de esos pueblos, Yavé los arrojará de ante ti. No por tu justicia ni por la rectitud de tu corazón vas a entrar en la posesión de esta tierra, sino por la maldad de esas naciones las expulsa Yavé delante de ti; para cumplir la palabra que con juramento dio a tus padres Abraham, Isaac y Jacob. Entiende que no por tu justicia te da Yavé, tu Dios, la posesión de esa buena tierra, que eres pueblo de dura cerviz”[374]. 
 
      
 
    Esta cita bíblica que presenta Sepúlveda devela una mirada providencialista del doctor sobre el imperio español de su época al ponerlo en comparación con el pueblo escogido que avanza hacia la tierra prometida y somete a las naciones que han de ser castigadas por sus faltas. 
 
      
 
    Para defender su posición, Las Casas recurre a los mismos pasajes del antiguo testamento utilizados por Sepúlveda realizando una interpretación distinta: las guerras que aparecen en el Deuteronomio no son exclusivamente por idolatría sino porque estas naciones poseían la tierra prometida a Abraham y su linaje. Y sobre el texto del Levítico que habla de los castigos de los judíos por idólatras, señala que ellos sí pueden ser castigados, puesto que, habiendo recibido la ley de Dios, igualmente se muestran apóstatas. Por otro lado, el pecado de Sodoma y Gomorra tampoco da derecho a hacer la guerra.  
 
      
 
    Pero Sepúlveda se opone a la interpretación de Las Casas sobre los pasajes del Antiguo Testamento por él citados; para el doctor es claro que las naciones de la tierra prometida fueron castigadas por el pecado y no solamente por habitar la tierra prometida a los parientes de Abraham. En ellas se daban actos contra natura, que dan el derecho a ocupar esas tierras, como lo señala el Deuteronomio: 
 
      
 
    “No por tu justicia ni por la rectitud de tu corazón vas a entrar en posesión de esa tierra, sino por la maldad de esas naciones las expulsa Yavé delante de ti; para cumplir la palabra que con juramento dio a tus padres Abraham, Isaac y Jacob”[375]. 
 
      
 
     Encuentra también más argumentos en el Levítico, cuando Yavé habló a Moisés: 
 
      
 
     “Yavé habló a Moisés, diciendo: “Yo soy Yavé, vuestro Dios. No haréis lo que se hace en la tierra de Egipto, donde habéis morado, ni haréis lo que se hace en la tierra de Canán, adonde yo os llevo; no seguiréis sus costumbres. Practicaréis mis mandamientos y cumpliréis mis leyes; las seguiréis. Yo, Yavé, vuestro Dios”[376].  
 
      
 
    Sepúlveda ve claramente que la infidelidad y la idolatría eran motivos para ser sometidos por guerra como lo prueba el antiguo testamento en estos y otros pasajes ampliamente citados en la controversia. Sin embargo, la gran diferencia entre los pueblos del antiguo testamento y la situación de los indígenas es que la guerra a los indios no se hace para matarlos, sino que para someterlos y quitarles la idolatría y malos ritos que impiden la predicación evangélica. 
 
      
 
    Para Las Casas, los pueblos del antiguo testamento no fueron destruidos exclusivamente por idolatría, sino que la destrucción solo se dirigió a aquellos que vivían dentro de esos límites de la tierra prometida, quedando sin castigo otros pueblos idólatras que estaban fuera. El religioso no concuerda con Sepúlveda en que, así como Dios mandó destruir esas naciones, se deba asimismo hacer guerra para someter a los indios y quitarles la idolatría antes de que reciban la predicación. Considera que no hay pruebas que afirmen que los judíos hayan hecho guerra fuera de la tierra prometida por temas de infidelidad e idolatría, sino que por injurias y daños. El motivo de guerra no es la diversidad de la religión, lo que iría contra el Evangelio según cita: “Id, pues; enseñad a todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, enseñándoles a observar todo cuando yo os he mandado. Yo estaré con vosotros siempre hasta la consumación del mundo”[377].  
 
      
 
    En este sentido, Las Casas prefiere dejar atrás el Viejo Testamento y mirar hacia al nuevo, considerando que el tiempo de Abraham, se caracterizaba por ser “tiempo de tanto rigor a las naciones gentiles de todo el mundo, las cuales sin alguna diferencia mandó Cristo en este tiempo de la gracia y amor que fuesen predicadas, rogadas, convidadas y por halagos traídas a Dios”[378]. En la Apología, el religioso también dedica a promover el Nuevo Testamento por sobre el antiguo ya que muchas de las conductas allí expuestas serían sancionadas en su época, trayendo algunos ejemplos:  
 
      
 
    “El profeta Oseas cohabitó con una meretriz, queriendo tener hijos de fornicación; hoy, en cambio, de acuerdo con la ley evangélica, si alguien hiciera una cosa semejante, sería reo de hurto y lujuria y cometería un pecado mortal. Era lícito entonces tener varias mujeres; hoy quien hiciera algo semejante sería un adúltero”[379]. 
 
      
 
    Por otra parte, los indios no podían ser comparados con algunos pueblos infieles enemigos de la Iglesia, y no tenían comparación con los pueblos que al final del Imperio asolaban sus territorios (vándalos y mauritanos) ni con los herejes (maniqueos, arrianos y donatistas), de los que habla san Agustín, a través de sus Cartas[380]. El religioso está convencido de que los cambios necesarios para erradicar la idolatría en el Nuevo Mundo surgen mediante la predicación y la doctrina de la fe y que eso es lo que están experimentando los indios cada día, mostrándose optimista sobre la tarea evangelizadora.  
 
      
 
      
 
    4) La intervención de la Iglesia en materia de conversión 
 
      
 
    La intervención de la Iglesia como una institución promotora del proceso de conversión ha sido otro de los temas que es posible analizar desde el legado clásico. Esta discusión evoca los primeros tiempos del cristianismo, refiriéndose a las intervenciones de los santos de la época frente a los emperadores en la lucha contra los herejes y en la promoción de la conversión. Vemos, por ejemplo, que Las Casas acusa a Sepúlveda de sostener que, en aquellos tiempos, los santos apoyaron e instigaron a los emperadores a luchar contra los herejes, idea a la que se opone el religioso. 
 
      
 
    Como base para la defensa de su postura, Las Casas utiliza a Eusebio de Cesarea en su Historia Eclesiástica y Vida de Constantino, y Paulo Orosio con su Historia, libro VII. Con estas referencias busca probar que el emperador no hizo guerras a instancias de los santos de la época. Sobre estas obras, se ha realizado una revisión para indagar la coherencia de su argumento al momento de citar a estas autoridades, comenzando por la Vida de Constantino, donde no se encuentra ninguna mención a que el emperador haya hecho guerras a instancias de los santos ni tampoco de los obispos. Más bien queda de manifiesto en este panegírico fúnebre que fue el emperador quien controló en vida los asuntos eclesiásticos de su época interviniendo constantemente en las decisiones de los obispos. 
 
      
 
    En cuanto a la Historia Eclesiástica, tampoco se encuentran alusiones a que Constantino haya hecho la guerra a los herejes por consejo de los santos de la época, más bien, los libros IX y X de su Historia describen principalmente la persecución de los cristianos ordenada por Maximino y la llegada de Constantino al poder, lo que trae, según el autor, una época de paz y reconocimiento para los cristianos.  
 
      
 
    Por otra parte, en la Historia de Orosio, solo señala sobre el emperador que “ordenó en efecto que se cerraran los templos de los paganos sin ejecutar a ninguna persona”[381], y señalando que “a continuación destruyó, en las propias entrañas del territorio bárbaro, es decir en la región de los sármatas, a los poderosos y numerosos pueblos de los godos”[382]. Sin embargo, no menciona que estas acciones se hayan realizado a instancias de los santos de la época. 
 
      
 
     Al igual que Eusebio, Paulo Orosio percibe la época de Constantino como un periodo de felicidad para el cristianismo señalando como hitos importantes el cierre de los templos paganos y la destrucción de pueblos bárbaros, no obstante, no se han encontrado referencias a la intervención eclesiástica, más bien se destaca en la obra cómo la piedad cristiana actúa como protección frente a la invasión de Alarico. 
 
      
 
    Por lo tanto, luego de realizar el análisis de los autores cristianos citados por Las Casas, se ha comprobado que en ellos no están las pruebas contundentes que demuestren que santos y obispos instigaran al emperador a la guerra. Por otra parte, en su Apología, Las Casas intenta comprobar que Constantino hizo la guerra a los infieles no por causa de la idolatría sino por otros motivos entre los que estarían: (1) la defensa del propio territorio contra los ataques de los bárbaros, (2) la venganza de su pueblo contra los ataques de los bárbaros, (3) la venganza por el ataque de los godos a la propia urbe romana, (4) el arrianismo de los godos, (5) en tiempos de Constantino, otros pueblos bárbaros fueron cristianizados pacíficamente, (6) no es probable que el Papa San Silvestre indujese a Constantino a utilizar las armas para propagar el cristianismo[383]. 
 
      
 
    Sin embargo, Sepúlveda cree haber sido mal interpretado en este punto histórico, pues solo dijo que San Silvestre pidió a Constantino que quitase la idolatría por ley[384]. Sin embargo, considera que es oficio de prelados y especialmente del pontífice exhortar a los reyes a las justas guerras. Así, primero se les sometía y luego se les predicaba. Por otra parte, sostiene que los que no están sometidos impiden la fe al no admitir a los predicadores, una razón más que justifica la guerra justa. 
 
      
 
    Para Sepúlveda, el Papa y los prelados están llamados a exhortar a las guerras justas. Para el dominico, el único caso en que esto puede realizarse es si estos pueblos han ofendido a la Iglesia “como eran los tiranos longobardos y los poderosos herejes y cualesquiera infieles o personas grandes o chicas que presumieren de la infestar o fatigar”[385], pero no era misión del Papa seguir “el camino de Mahoma”[386] asolando a las gentes pacíficas, aunque sean infieles, pero que no hacen daño. La exhortación sería a evitar estas guerras y en Indias el fin debe ser la predicación de la fe para la salvación de esas gentes. Desde esta perspectiva, no pertenece a la Iglesia el castigar la idolatría ni cualquier otro pecado cometido en tierras apartadas entre aquellos infieles que nunca recibieron la fe, ya que no tendría la jurisdicción contenciosa para hacerlo. 
 
      
 
    El religioso rechaza también que haya sido la intención del Papa Alejandro someter a los primeros indios mediante las guerras de conquista. Destaca que sí impone la necesidad de enviar a las Indias “varones probos, temerosos de Dios, doctos, peritos, expertos para instruir a las dichas pacíficas gentes”[387]. Tampoco considera cierto que el Papa en pos de la conquista concediera bulas, facultades e indulgencias para erigir iglesias, catedrales, obispados, monasterios u otros. Se opone nuevamente a la idea de Sepúlveda, quien considera que los indios primero deben ser sometidos y luego evangelizados. Lo importante era conservarlos en la fe después que la hubieren recibido, puesto que así la Iglesia puede ejercer su jurisdicción temporal y los naturales estarían obligados a reconocer como monarcas a los reyes de Castilla. 
 
      
 
    También es importante en este debate el tema de la jurisdicción del Papa sobre los infieles, el que no ejercería solamente por un poder espiritual, sino que también temporal. Para Sepúlveda, El Papa tiene poder para predicar el evangelio a todos los infieles del mundo. Es un poder espiritual que no se excluye de las cosas temporales “en cuanto éstas se enderezan a las spirituales”[388], de esta manera a lo principal (el poder espiritual) se le agrega lo accesorio (el poder temporal). 
 
      
 
    Sin embargo, para Las Casas, Cristo no dio poder a San Pedro en todo el mundo, porque él no lo tuvo en acto sino en potencia. No obstante, Sepúlveda afirma que el derecho dado a San Pedro fue el de apacentar y gobernar sus ovejas en toda la tierra[389]. Para el doctor, decir que Cristo tuvo el derecho en potencia y no en acto es ir contra el evangelio y para ello cita a Aristóteles en dos de las obras que se refieren al tema de la potencia y el acto; estas son la Metafísica y De Anima. En la primera, Aristóteles explica lo que es la potencia o capacidad denominando así: “al principio del cambio o del movimiento en otra cosa o en la misma en tanto que otra, o al principio según el cual una cosa es movida o cambiada por otra o por sí misma en tanto que otra”[390]. Por otra parte, en Acerca del Alma (De Anima), Aristóteles reafirma uno de sus principios fundamentales que es la prioridad del acto sobre la potencia, como comenta Tomás Calvo Martínez en su introducción de la obra:  
 
      
 
    “Aristóteles introduce el principio de que nada pasa de la potencia al acto a no ser bajo la acción o influjo de un ser ya en acto, es decir, de un ser que posea actualmente, efectivamente, la perfección o forma que constituye el fin de tal movimiento. De este modo se establece la primacía del acto sobre la potencia, primacía que constituye el nervio de la argumentación aristotélica a favor de la existencia de Dios como acto o actualidad perfecta, como principio supremo del que pende todo el movimiento del universo"[391]. 
 
      
 
    En esta perspectiva del acto que prima sobre la potencia Sepúlveda ve la posibilidad de la Iglesia de intervenir en el proceso de la conversión, dado que tiene esta potencia que puede ser convertida en acto, lo que se materializaría con su intervención activa en el proceso.  
 
      
 
    No obstante, Las Casas, niega haber dicho que Cristo no diera poder a San Pedro en todo el mundo porque él no lo tuvo en actu sino en potencia. Según su versión, los infieles que nunca recibieron la fe no son del foro de la Iglesia porque no son súbditos actuales de Cristo. Sin embargo, todos los hombres y criaturas del mundo son de Cristo, pero, los que no recibieron la fe están sujetos en potencia, y no lo serán en acto, hasta que reciban la fe por el bautismo, la penitencia y la caridad, que se logra para el dominico, a través de la conversión pacífica de los naturales. 
 
      
 
    Reflexiones sobre el legado clásico y la controversia de Valladolid 
 
      
 
    Como se ha visto a lo largo de este análisis, las alusiones al mundo clásico son diversas y abundantes en la prolífica obra intelectual de Las Casas. Dentro de las amplias posibilidades de análisis que brindan las obras del religioso, resulta de especial interés en esta investigación la presencia del legado clásico en los textos involucrados en la controversia de Valladolid (1550- 1551), pues la tradición greco latina se hace presente en una disputa moral sobre el Nuevo Mundo donde los autores clásicos y las historias antiguas de griegos, romanos e hispanos se presentan como referentes en la comprensión de este nuevo continente y sus habitantes.  
 
      
 
    En Las Casas, el legado clásico tiene desde el principio una funcionalidad clara, pues a través de él, encuentra un paralelo para interpretar a las Indias y así poner en valor la nueva realidad que le toca observar. El legado clásico se convierte en el referente admirable que sirve como un elemento comparativo de peso en su argumentación, es por ello que tendemos a pensar que, pese a que el religioso considera que los indígenas han superado a griegos y romanos, se esconde en esta idea un grado importante de admiración —en ningún caso velada sino más bien evidente— de la gran influencia de la tradición clásica en su época. 
 
      
 
    Del análisis de los textos de la controversia considerados en esta investigación se han extraído cuatro ideas presentadas como subtemas, donde se considera que es posible observar con claridad el legado clásico, entre los que encontramos: (1) la naturaleza servil y bárbara de los indígenas, (2) los sacrificios humanos, (3) la idolatría, y (4) la intervención de la Iglesia en materia de conversión. 
 
      
 
    En cuanto a la naturaleza servil y bárbara de los indígenas, se observa una gran presencia de las ideas de Aristóteles y la Política sobre la teoría de la esclavitud natural. Según la apreciación de Sepúlveda, esta teoría puede ser perfectamente aplicada a los indígenas del Nuevo Mundo. En este punto es en el que difiere Las Casas, quien hace una reinterpretación de Aristóteles, buscando en el filósofo las menciones de gobiernos civiles incluso entre los bárbaros de su época. No obstante, no encuentra suficientes argumentos de peso y la reinterpretación es débil, tal vez por ello deja atrás a Aristóteles para considerar en mayor medida a autores clásicos como Trogo Pompeyo y Estrabón, en los que encuentra testimonios de que también naciones como la española fueron bárbaras en el pasado. Aquí se observa una importante relación entre el pasado de sometimiento de Hispania a Roma con el imperio español que somete a las Indias, hecho del que son testigos ambos contendores. Así la visión de Roma y su relación con Hispania es un referente para la relación entre España y las Indias. 
 
      
 
    En cuanto a los sacrificios humanos, se observa que es un tema de amplia polémica en la controversia y que le da a Sepúlveda sólidos argumentos para sostener su teoría de la legalidad de la guerra en Indias. El doctor busca su mayor apoyo en el Antiguo Testamento, mientras que Las Casas lo hace en autores cristianos como Lactancio y Eusebio de Cesarea, así como los clásicos Tito Livio, Dionisio de Halicarnaso y Estrabón, con el fin de recoger los testimonios de que los sacrificios humanos era una costumbre conocida en la antigüedad, motivo por el cual no habría que asombrarse de lo que se ve en las Indias. Por su parte, Sepúlveda también utilizará a un clásico griego, Plutarco, donde encontrará los argumentos que le permiten afirmar que también en la antigüedad los sacrificios humanos eran censurados.  
 
      
 
    En el tema de estos sacrificios constatamos asimismo que los autores cristianos constituyen una fuente para el conocimiento de lo clásico pues traen variadas referencias de autores griegos y latinos sobre todo en los temas de los antiguos ritos anteriores al cristianismo, lo que se complementa con el uso de los clásicos ya citados. A través de estos autores, el dominico busca un acercamiento a estas prácticas lo que le permite argumentar que los sacrificios humanos de los indígenas son como la repetición de lo que un día hicieron griegos y romanos, volviendo así a la idea ya expuesta de que lo clásico es utilizado como referente para la comprensión del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    En el tema de la idolatría de los indígenas apreciamos que esta temática se pone en constante relación con las herejías de los primeros tiempos del cristianismo y con el Antiguo Testamento, ampliamente utilizado por Sepúlveda, donde es posible detectar cierto providencialismo en relación con la tierra prometida de los tiempos bíblicos. De alguna manera, el Nuevo Mundo también actúa como una especie de tierra prometida para España. En el lado contrario, Las Casas desecha en parte estos argumentos y con sutileza hace un llamado a mirar el Nuevo Testamento, como el camino al verdadero mensaje que quiere transmitir Cristo. 
 
      
 
    En cuanto a la intervención de la Iglesia en materia de conversión, se recurre a tiempos de Constantino y al tema de la exhortación de los santos para que se hiciera la guerra a los herejes. Para desmentir estos hechos, el religioso utiliza la obra de Eusebio de Cesarea y Paulo Orosio, para demostrar que no hubo intención de los santos de involucrarse en esas guerras. De la comprobación de las citas coincido con la postura de Las Casas, puesto que las referencias que hacen estos autores cristianos a Constantino, hace pensar que era el emperador quien ejercía un amplio control sobre la Iglesia y no al revés. Se comprueba también nuevamente la presencia de Aristóteles, esta vez con dos obras:  Metafísica y Acerca del Alma. Con ellas se refiere al tema del acto y la potencia, pero en este caso, aplicado a las competencias de la Iglesia Católica para involucrarse activamente en la conversión de los indígenas del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    A continuación, se seguirán revisando ejemplos del uso del legado clásico, esta vez en la obra del religioso Bernardino de Sahagún. 
 
      
 
    2. Fray Bernardino de Sahagún (1499-c. 1590): Historia general de las cosas de la Nueva España  
 
      
 
    La Historia general de las cosas de la Nueva España, escrita por el religioso franciscano fray Bernardino de Sahagún, ha sido considerada uno de los mayores antecedentes para el estudio etnográfico de la Nueva España y su autor ha recibido el nombre de padre de la investigación antropológica, por su destacado trabajo etnohistórico en el Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Se sabe que este franciscano, llamado originalmente Bernardino de Ribeira, nació en la villa de Sahagún, reino de León, entre los años 1499 y 1500. Hacia 1518 tomó los hábitos franciscanos. Fue estudiante de la Universidad de Salamanca, donde podría haber estado entre los años 1523 y 1528, aunque no alcanzó ninguna titulación por norma interna de su Orden ya que: “la humildad franciscana no se permitía asimismo la adquisición de los títulos que la universidad otorgaba”[392]. No obstante, sus estudios universitarios fueron de trascendental importancia para su desempeño como investigador en América. Para León Portilla, gracias a estos, logró un “acercamiento detenido y profundo al mundo de la historia y del legado de griegos y romanos”[393], lo que habría contribuido a despertar en él su enorme interés por una cultura hasta entonces desconocida. 
 
      
 
    En 1529 llegó este franciscano al puerto de Vera Cruz, con sus compañeros de la Orden. Sobre su llegada a México, entregó importante información fray Jerónimo de Mendieta en su Historia Eclesiástica Indiana, donde dice que Sahagún: 
 
      
 
    “Pasó a esta Nueva España con el grupo de frailes encabezado por Fr. Antonio de Ciudad Rodrigo el año de mil y quinientos y veinte y nueve (…). Llegado a esta tierra, aprendió en breve la lengua mexicana, y súpola tan bien, que ninguno otro hasta hoy se le ha igualado en alcanzar los secretos de ella”[394]. 
 
      
 
    Se ve así que una de las primeras ocupaciones del franciscano en el Nuevo Mundo fue el aprendizaje intensivo de la lengua náhuatl, la que parece adquirir con asombrosa facilidad. El conocimiento de las particularidades de esta lengua le permite hacer la comparación “con los escritos de Virgilio, Cicerón y otros autores de la lengua latina”[395].  
 
      
 
    Sobre los deberes que ocuparon a este misionero en los sesenta años que permaneció en América también nos da cuenta Mendieta, señalando que: 
 
      
 
    “En este ejercicio de la lengua mexicana, desarraigando la idolatría, predicando, confesando, doctrinando a los indios y escribiendo para su aprovechamiento, empleó este varón de Dios sesenta y un años que vivió en esta tierra. Particularmente se ocupó la mayor parte de ellos en sustentar y mejorar (como mejoró y adornó) el colegio de Santa Cruz, que está pegado al convento de Tlatelulco en México, donde sin descansar un día trabajó hasta la muerte en la instrucción y doctrina de los niños hijos de principales indios que allí concurren de toda la tierra a enseñarse más perfectamente a leer y escribir, y a saber latinidad y medicina, según su menester, y cosas de policía y buenas costumbres”[396]. 
 
      
 
    Sin embargo, antes de llegar a Tlatelolco[397], las labores de Sahagún en Nueva España fueron diversas y entre ellas destaca también la construcción del convento e iglesia de Xochimilco, como señala Ballesteros: 
 
      
 
    “No puede cabernos la menor duda que la acción que inmediatamente iba a iniciar en Tlaltelolco, se va fraguando en los días que, como un maestro de obras, acompasaba su labor evangelizadora con la construcción del convento e iglesia de Xochimilco”[398]. 
 
      
 
    Pero una de sus labores más reconocidas fue su dedicación a la enseñanza del latín en el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco[399], que para Duverger se convierte en el polo intelectual y afectivo de la vida de Sahagún[400]. Es más, sus alumnos ejercieron de informantes y ayudantes en la recopilación de las tradiciones indígenas gracias al dominio que estos tenían de las tres lenguas: náhuatl, castellano y latín.  
 
      
 
    El conocimiento que tenía Sahagún de la lengua mexicana le sirvió también para actuar como traductor en un caso de la Inquisición: “el proceso que se instruye contra el “Rey” de Texcoco, Carlos Chichimecatecotl ya que, según se decía, dicho “Rey” era idólatra, y después de haber sido bautizado había recaído en la idolatría. En este caso se llama también a Fray Bernardino para que actúe de intérprete o “lengua”, traductor”[401]. 
 
      
 
    El año de 1540 sería un importante punto de partida para una nueva etapa en la vida de Sahagún caracterizada por una amplia producción intelectual, que inició con el estudio sobre las cosas de México antiguo. Entre los primeros frutos de su trabajo se cuenta una recopilación de los sermones en náhuatl, Sermones de Domínicas y de Santos en lengua Mexicana (1540). Durante estos años compaginó su labor de escritura con diversas actividades misionales por el valle de Puebla[402]. En 1543 regresó al colegio de Santa Cruz de Tlatelolco. 
 
      
 
   
 
  

 En 1557 fray Francisco de Toral le ordenó que escribiese en lengua náhuatl lo que pudiera ser útil para la doctrina, cultura y mantenimiento de la cristiandad en la Nueva España y que representara una ayuda para los misioneros. En 1561 inició la fase de redacción de su Historia general y dos años más tarde preparó en náhuatl y castellano los Coloquios y doctrina cristiana que los doce frailes de San Francisco enviados por el Papa Adriano VI y por el Emperador Carlos V convirtieron a los indios de la Nueva España. El evento descrito en esta obra dio prueba del talento oratorio de los franciscanos y fue visto como un momento clave en el proceso evangelizador. Para su elaboración, piensa Duverger que probablemente Sahagún se basaría en las minutas de las conversaciones guardadas en los archivos franciscanos. Esta obra tampoco tuvo la suerte de ser publicada: un fragmento del texto fue descubierto en 1920 por el padre Pascual Saura y conservado en los archivos secretos del Vaticano: “la publicación del texto se hará en 1924 por fray José María Póu y Martí, con el apoyo financiero del duque de Loubat”[403].  
 
      
 
    Mientras tanto, Sahagún siguió trabajando en la elaboración de su historia hasta 1570, año en que su trabajo es paralizado ya que parte del dinero previsto para ser gastado en esas escrituras se dedicó finalmente a reconstruir el colegio de Santa Cruz. Se ha de pensar que esto debió haber sido un duro revés en la vida del religioso, quien ya a sus setenta años, parecía no vislumbrar el día en que vería su obra publicada. Brading señala que, además del bloqueo por falta de fondos y escasa ayuda de sus superiores inmediatos, había quienes veían una falta al voto de pobreza destinar el dinero en escribanos para terminarla[404]. Pero también se pensaba que la descripción tan detallada de la antigua religión, podría encender el deseo de los indígenas de volver a ella. Además de estos reveses, se ha de considerar que aparte de la escritura, el ya anciano religioso se veía enfrentado a otros desafíos: en 1572 tuvo la dirección y administración del Colegio de Santa Cruz, época en que incrementó de manera importante su biblioteca, como lo explica Ballesteros: 
 
      
 
    “Bajo la administración de Fr. Bernardino la biblioteca del Colegio— o sea los libros que los estudiantes podían consultar y en los cuales poder repasar los textos que sus lectores les aconsejaban— creció notabilísimamente. ¿De dónde sacó Fr. Bernardino los recursos económicos para ello, si el Colegio seguía en las mismas penurias que antes? Debemos figurárnoslo yendo de uno a otro sitio— Tlaltelolco era prácticamente una parte de México— solicitando dinero (para ello era fraile mendicante) con este fin. Lo cierto es que cuando se hace un nuevo inventario de los fondos bibliográficos del Colegio— en diciembre de 1574— el número de obras y ediciones nuevas significaba un aumento del cien por cien sobre el estado en que había hallado la Biblioteca Sahagún”[405]. 
 
      
 
    Así y todo, la obra de Bernardino recibió nuevo aliento en 1575, gracias a un decreto real que le ordenaba preparar una versión española de su texto y mandarla a España:  
 
      
 
    “Por entonces, Juan de Ovando, presidente del Consejo de Indias, envió una circular a todas las autoridades coloniales, exigiendo que todas las crónicas y manuscritos que trataran de la conquista fuesen enviadas a Madrid para ayudar al recién nombrado cosmógrafo real a componer una historia autorizada de las Indias”[406].  
 
      
 
    Sin embargo, en 1577, después de la muerte de Ovando, Felipe II emitió un decreto que se haría tristemente célebre por prohibir toda nueva investigación de la historia y la religión de los naturales. En México, “el virrey Martín Enríquez trató de adueñarse de los manuscritos de Sahagún, privando así al anciano de toda esperanza de ver algún día impresa la obra de su vida”[407]. Antes de morir solo pudo ver una obra publicada: un libro de salmos, Psalmodia christiana (México, 1583) que consistía en una “serie de cantares en lengua mejicana, destinados a ser entonados en las fiestas religiosas, impidiendo así que los indios cantaran himnos antiguos, mezclando lo pagano con lo cristiano”[408]. Pero su Historia General de las Cosas de la Nueva España quedó inédita por varios siglos y sobre esta suerte también habla Mendieta: 
 
      
 
    “Tuvo tan poca dicha este bendito padre en el trabajo de sus escritos que estos once libros que digo, se los sacó con cautela un gobernador de esta tierra y los envió a España a un cronista que pedía papeles de Indias, los cuales allá servirán de papeles para especias. Y de los demás que acá quedaron, no pudo imprimir sino unos cantares, para que en sus bailes los cantasen los indios en las festividades de Nuestro Señor y de sus santos”[409]. 
 
      
 
    Bernardino de Sahagún falleció en México después de haber cumplido los noventa años de edad y haber dedicado sesenta de ellos al trabajo apostólico y etnológico en el Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Características de la obra 
 
      
 
    El texto de la Historia general de Sahagún en su formal final, completada en 1580, consistió en dos columnas de texto, una en náhuatl y el otro una “traducción” más o menos libre al castellano y numerosas ilustraciones en la copia más lujosa. Originalmente la obra llevó el título de Historia universal, título que se perdió con el tiempo, dando paso a la denominación de Historia general[410] que, según Ballesteros, sería el último título que el franciscano daría a su obra[411]. La Historia general se dividió en doce libros, donde se describen los orígenes y atributos de los dioses mexicanos, el calendario, los augurios y sus adivinos, descripciones de los cielos y de la naturaleza, de los reyes y señores, de los discursos moralizantes, así como también de los comerciantes y gente común, concluyendo con oraciones y plegarias y con el relato de la conquista desde la visión de los naturales.  
 
      
 
    Para Brading, la obra de Sahagún está lejos de ser una historia, pues es débil al tratar los hechos del pasado, pero sí constituye “una enciclopedia que cubre virtualmente todos los aspectos de la religión, la sociedad y la filosofía natural de los mexicanos”[412]. 
 
      
 
    Brading ve también como característica un marcado propósito lingüístico, ya que el material de la obra se despliega más para iluminar el uso de la lengua náhuatl que para describir las realidades filosóficas o sociales. Lo considera en alto grado, como una obra de literatura y en este contexto piensa que Sahagún habría presidido el nacimiento abortado de la literatura náhuatl en un tiempo en que solo la vieja generación conservaba íntegramente la práctica del lenguaje clásico.  
 
      
 
    Llama también la atención en la obra de Sahagún la poca influencia que se aprecia del milenarismo, corriente bastante extendida dentro de la orden franciscana. En su obra, no hay referencias al fin de los tiempos, sino que sus intereses van encaminados en todo momento a que a contribuir con un método útil para el conocimiento de las tradiciones antiguas con el fin de exterminar la idolatría. Así como nos señala Luis Duarte: “leyendo la obra de Sahagún no se encuentran rasgos milenaristas ni siquiera escatológicos, sino sólo providencialistas, tendencia por lo demás muy propia de la religiosidad cristiana, especialmente en esa época”[413]. 
 
      
 
    Otra de las características importantes de la Historia general de Sahagún es la complejidad de sus manuscritos, debido, según Castro y Rodríguez[414] a la existencia de varias copias de una misma obra en etapas distintas de su elaboración, el estado fragmentario de alguna de ellas y el frecuente cambio de títulos y los nuevos arreglos que el autor introducía. Para Ballesteros, la obra de Sahagún pasaría por tres periodos: 
 
      
 
    “1. Conocimiento por unos y por otros, incautaciones, envíos a España y dispersión. Algunas partes de la obra manuscrita fueron aprovechadas, con cita o sin ella, por varios autores (siglo XVI y comienzo del XVII). 2. Olvido total y custodia inconsciente en las bibliotecas y archivos a donde habían ido a parar los manuscritos (siglo XVII y primera mitad del siglo XVIII). 3. Descubrimiento de los manuscritos, valoración de los mismos, copia de uno y otros y comienzo y aumento de las ediciones (segunda mitad del siglo XVIII, XIX y XX)”[415]. 
 
      
 
    Como queda indicado, la obra no fue publicada en su época y parece haberse relegado al olvido. Sin embargo, Ballesteros comprueba que:  
 
      
 
    “Ya en 1672 (menos de un siglo después de la muerte de fray Bernardino) Nicolás Antonio lo cita en su Bibliotheca Hispana. Hasta casi un siglo después (1755) no vuelve a hablarse de él en letra impresa, y lo es por Juan José de Eguiara, en su Biblioteca Mexicana…”[416].   
 
      
 
    La obra tuvo que esperar hasta el siglo XIX para ver la luz en una publicación, no exenta de grandes dificultades por el largo trabajo que demandó la reorganización de los escritos del franciscano, de los que se reconocen tres códices: el Matritense, el Florentino y el de Tolosa. 
 
      
 
    El Códice Matritense se compone de la transcripción de los textos en idioma náhuatl compilados por Bernardino de Sahagún. Hacia 1762, una parte fue adquirida por un librero de Madrid: “quien vendió, una parte, a la Biblioteca de la Real Academia de la Historia, y otra, a la del Real Palacio, ambas en Madrid. Ambos manuscritos se conocen ahora como los Códigos Matritenses de Sahagún”[417]. Los libros I y V que forman parte de los Códigos Matritenses debieron componerse entre 1569 y 1571, este “fue publicado por Paso y Troncoso en 1906 en el tomo VII de su edición de facsímiles de la Historia general”[418]. 
 
      
 
    El Códice de Tolosa, por su parte, ha sido la base para varias ediciones en español de la Historia general. Es de letra del siglo XVI y contiene solo el texto en español con algunas variantes. Lleva como única ilustración “una rueda de los años en la página 396”[419]. La primera edición de 1829 estaría basada en este manuscrito, conservado en el convento de Tolosa, Navarra, sin que se sepa cómo llegó allí. Ballesteros señala que el historiador mexicano García Icazbalceta pensó que era una copia del de Florencia, situación desmentida por los estudios de Paso y Troncoso, señalando que:  
 
      
 
    “Fue Juan Bautista Muñoz quien, en el curso de su misión científica, estudió el primero el códice de los franciscanos de Tolosa y, haciendo uso de las reales órdenes que poseía, lo llevó a Madrid para su consulta (año 1783). Al morir Muñoz, el códice, con todos sus papeles, pasó a la Secretaría de Indias (1799) y de allí a la Real Biblioteca, con toda su colección. En 1801, quedó como propiedad de esta Biblioteca, a cambio de una copia, que nunca llegaría a manos de los franciscanos. Y en 1815, como dije antes, ingresó en los fondos de la Real Academia, también con toda la colección”[420]. 
 
      
 
    En cuanto al Códice Florentino o Códice Sequera proviene de la obra monumental y manuscrita de Sahagún que habría sido terminada hacia 1577. Rodrigo de Sequera, comisario de la Orden, la llevó consigo a España en 1580. Estas llevan una nueva y amplísima serie de ilustraciones y se conservan en la Biblioteca Medicea Laurentiana de esa ciudad[421].  El análisis del legado clásico que aquí se procede a realizar, utiliza como base el texto castellano del Códice Florentino, en la edición de 1989 preparada por Alfredo López Austin y Josefina García Quintana. 
 
      
 
    Metodología de trabajo 
 
      
 
    Uno de los aspectos más llamativos de la Historia general es la metodología utilizada para llevar a cabo la recopilación de la información respecto a las antigüedades mexicanas considerando tanto los aspectos intelectuales como materiales. Para ello, Sahagún estableció un diseño preliminar de la obra y de acuerdo con este elaboró cuestionarios o minutas para la recolección de datos que le proporcionarían sus informantes, lo que se considera parte del carácter científico de su libro. En el desarrollo de su trabajo, el franciscano, dando muestras de su inagotable energía “subió al altiplano y entró desde luego en contacto con indígenas de habla náhuatl en el Valle de Puebla, en Tlalmanalco, en Xochimilco y en México- Tenochtitlán”[422]. 
 
      
 
    Sahagún realizó su trabajo de investigación en tres etapas; la primera de ellas fue realizada en el pueblo de Tepepulco (1558-1560), donde formuló su cuestionario y comenzó a hablar con los ancianos principales del pueblo. Ballesteros cuenta que “allí había gentes vinculadas con la antigua administración azteca y pre-hispana en general, que habrían de ser muy útiles a Sahagún”[423]. La segunda etapa corresponde a Tlatelolco (1561-1565) donde forma un nuevo equipo de informantes y colaboradores y amplía sus primeros memoriales. En cuanto a sus colaboradores, se dice que distinguía dos clases:  
 
      
 
    “Los informantes propiamente dichos y los latinos, todos ellos indios. Los primeros son aquellos con los que Sahagún platica, siguiendo el cuestionario de su minuta, a los que pregunta y pregunta incansablemente, rogándoles después que le traigan “por pintura”, según lo habían contado. Luego para mayor justeza, los latinos escribían los “pies” en correcto náhuatl. De este modo iban formando un álbum explicado”[424].  
 
      
 
    La tercera etapa de trabajo corresponde a México (1565-1569) en el convento de San Francisco el Grande, donde repasa sus escritos, los enmienda y divide en doce libros[425]. 
 
      
 
    Durante su investigación, contó, como ya hemos dicho, con la ayuda de antiguos alumnos suyos del colegio de Santa Cruz de Tlatelolco que, además de conocer la lengua de sus mayores, eran diestros en el manejo del español y el latín. Entre sus principales colaboradores encontramos a Antonio Valeriano, Alonso Bejarano, Martín Jacobita, Pedro de San Buenaventura, Diego de Grado, Bonifacio Maximiliano, Mateo Ceverino y Alonso Vegerano[426]. Para León Portilla esto tiene un singular alcance, que se compara con otro logro de época medieval en la península Ibérica, como a continuación expone:  
 
      
 
    “La escuela de los discípulos y traductores de Sahagún, fue feliz renovación en el nuevo mundo de algo muy semejante a lo que habían sido las famosas escuelas de traductores de Toledo. Desde fines del siglo XI traductores árabes y judíos colaborando con letrados y sabios, habían hecho posible el acercamiento de la conciencia hispánica y europea a textos y obras conservadas en idioma arábigo, muchas de ellas clásicos del mundo antiguo”[427].  
 
      
 
    La anterior cita deja en claro la importancia del trabajo que se realiza con el fin de descubrir, en este caso, los misterios del mundo antiguo americano. Son estos esfuerzos intelectuales lo que hacen que, para León Portilla, Sahagún sea un “verdadero ejemplo de investigación antropológica integral”[428], a lo que se suma el uso de métodos modernos, propios de la antropología actual. 
 
      
 
     No obstante, Tzvetan Todorov no está de acuerdo con la apreciación de León Portilla: aunque reconoce que Sahagún recolectó una impresionante masa de materiales, no habría estado dentro de su trabajo su interpretación y dice al respecto que: 
 
      
 
    “No los traduce a las categorías de otra cultura (la suya), haciendo evidente con ese gesto la relatividad de esa cultura; a esa tarea se dedicarán— a partir de sus encuestas— los etnólogos de hoy”[429]. Reconoce ciertos gérmenes de una actitud etnológica, pero que considera no era comprensible para su época. Por lo tanto, se inclina a pensar que Sahagún no es un etnólogo, digan lo que digan sus modernos admiradores, aunque sí se relaciona con la etnología a través de la recolección de documentos, lo que considera una premisa indispensable para este tipo de trabajo.  
 
      
 
    No obstante, el trabajo de este franciscano resultó muy singular entre los religiosos de su tiempo y no quedó exento de polémicas por la gran cantidad de información que recopilaba de las antiguas tradiciones mexicanas. Es posible ver que Sahagún tenía la profunda convicción de que solo conociendo todos los detalles de la antigua religión y las costumbres de los nativos era posible luchar contra estas creencias. Al respecto, nos recuerdan Castro y Rodríguez que “en los mismos términos se sigue pensando hoy, de tal manera que aquello de que nada mejor que conocer para convencer es el eje de numerosos esfuerzos”[430]. Asimismo, para Ballesteros, el valor científico de la obra de Sahagún radica precisamente en la perfección con la que quiere cumplir su objetivo catequístico: 
 
      
 
    “No se trata de cosas contrapuestas, sino perfectamente hermanadas y que, aunque con distinto fin (el conocimiento científico de le mejicano o el conocimiento con fines catequísticos) lo uno es garantía de lo otro. Si Sahagún quería penetrar hasta lo profundo, en su mismo lenguaje, de las tradiciones nahua, para conseguir un total conocimiento, esta es precisamente la garantía que el científico de hoy tiene de que la investigación fue bien llevada, porque lo que puede interesar al catequista para evitar la recaída idolátrica es lo mismo que interesa al etnólogo de hoy” [431]. 
 
      
 
    Sahagún justificó su investigación declarando que, así como un médico ha de estudiar todos los tipos de enfermedades para saber cómo curar mejor a sus pacientes, de la misma manera el misionero había de adquirir un profundo conocimiento de los diversos tipos de idolatría para poder destruirla por completo. Sin ese conocimiento, existía el peligro de que los sacerdotes confundieran una superficial conformidad con una verdadera conversión y se corría el riesgo de no identificar las prácticas paganas aún vigentes en la época. Por otra parte, Sahagún deja en claro la gran importancia del dominio de las lenguas indígenas y sus modos de pensamiento. En estas ideas encontramos más que una simple motivación evangelizadora, pues lleva el germen del conocimiento del otro. Estas son las características que hacen de Sahagún un proto-antropólogo. 
 
      
 
    El legado clásico en la Historia general 
 
      
 
    Aunque a simple vista la Historia general no pareciera mostrar excesivas evocaciones al pasado greco-romano, lo cierto es que la estructura misma de la obra se inspira en modelos clásicos muy vigentes para el humanismo del siglo XVI. Castro y Rodríguez sostienen que en el franciscano influyeron importantes autores clásicos y reflexionan sobre quiénes habrían sido más determinantes para Sahagún al momento de elegir sus métodos y objetivos de trabajo. Entre ellos destacan:  
 
      
 
    “En primer lugar la famosa Arqueología del autor Flavio Josefo, obra más comúnmente llamada Antigüedades Judaicas. El texto de Flavio Josefo era evidentemente muy conocido y utilizado por los años que Fray Bernardino estudia en Salamanca, y no dudamos, en muchos de sus fragmentos. Un contemporáneo de Sahagún, Diego Hurtado de Mendoza (hermano del primer virrey de la Nueva España, don Antonio), en la búsqueda de manuscritos, en Grecia, encontró uno que fue base de la edición íntegra del historiador judío”[432]. 
 
      
 
    Aunque Castro y Rodríguez hablen con propiedad de la influencia de las Antigüedades Judaicas en el autor, esto no es perceptible a simple vista sin el contraste de las dos obras, ya que, en ninguna parte de la Historia general, Sahagún menciona a Josefo. Castro y Rodríguez tampoco señalan en qué partes de la obra está su influencia. Sin embargo, a través de la lectura de las Antigüedades y de la Historia general del franciscano es posible apreciar algunas de ellas; por ejemplo, el tratamiento que hace Sahagún del tema de las antigüedades mexicanas evoca en gran medida a las Antigüedades judías. Ambos autores buscan contar con detalle la historia remota: Sahagún cuenta la historia de los pueblos indígenas con una gran extensión temporal que va desde la formación de los primeros pueblos, chololtecas y tlaxcaltecas, hasta la llegada de los españoles. Por su parte, Josefo cuenta la historia del pueblo de Israel desde la caída y expulsión del Paraíso hasta la guerra judía contra los romanos, o sea, termina, al igual que Sahagún, con la llegada del pueblo vencedor. 
 
      
 
    Por otra parte, a través de la Historia general, Sahagún ofrece muchos detalles de las prácticas religiosas de los mexicanos y las fiestas que correspondían según su calendario, lo mismo hace Flavio Josefo al explicar algunas de las costumbres religiosas de los judíos [433].  
 
      
 
    Sin embargo, los estudios de Sahagún van mucho más allá en esta materia porque llevó a cabo una investigación exhaustiva del calendario de los mexicanos comparándolo con el calendario cristiano. 
 
      
 
    Asimismo, otra similitud posible es que ambas obras presentan la lista de los gobernantes: en el libro VII de la Historia general, Sahagún da una larga lista de señores que gobernaron México, Tlatelulco, Tezcuco y Huexutla. Flavio Josefo, en sus Antigüedades, gracias a los acontecimientos que relata, proporciona una larga lista de reyes del pueblo judío y de los Sumos Sacerdotes que hubo en dos mil años. 
 
      
 
    Por último, es posible ver que en las dos obras hay un gran valor por el testimonio de los testigos presenciales. Muchas de las cosas relatadas por Sahagún han sido vistas por él y si no ha sido así, como es el caso del libro XII que habla de la conquista de Tenochtitlán, recoge el testimonio de los que estuvieron allí y que todavía están en su sano juicio para contarlo. Flavio Josefo, por su parte, se sintió testigo privilegiado de muchos de los sucesos de su época participando en las guerras judías contra Roma. Esto le dio la autoridad para escribir y desarrollar sus obras. 
 
      
 
    Además, Castro y Rodríguez aseguran que muy probablemente Sahagún conociese en Salamanca la obra de Aristóteles, en especial la Historia de los Animales y, no dudan de la influencia de la Historia Natural de Plinio. En este punto coinciden con Máynez y Romero, ya que se sabe que la obra de Plinio era fuente de estudio en Salamanca y que se usó también posteriormente en el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco. 
 
      
 
    Máynez y Romero señalan que el legado clásico en la obra de Sahagún es también perceptible en el carácter enciclopédico de su obra y en la exposición del enorme cúmulo de información que debió reunir, lo que se habría hecho de acuerdo a la más pura tradición clásica, como explican: 
 
      
 
    “Sahagún organizó los temas de su obra según un orden descendente; es decir, de las categorías superiores a las inferiores, de tal suerte que la primera etapa versa sobre los dioses y el mundo superior, y se concluye con la descripción del llamado reino mineral, esto es, lo más terreno que un hombre de la época pudiera imaginar”[434].  
 
      
 
    En esto, el franciscano sigue a la Historia Natural de Plinio el Viejo y también a Bartholomeus Anglicus en Tratados de los metales y piedras preciosas: y de sus virtudes (c. 1497). Castro y Rodríguez van más allá en su análisis estableciendo una comparación entre los libros de la Historia general de Sahagún con los de la Historia Natural de Plinio. Así llegan a la conclusión de que el libro XI, capítulo I, donde habla de los animales terrestres y mamíferos, corresponde al libro VIII de la obra del historiador romano, tal como el capítulo II del mismo libro (De las aves), corresponde al libro X de Plinio y el capítulo III y siguientes de la obra del fraile, se relacionan con el libro IX de la Historia Natural, el libro XI que Sahagún dedica a la Mineralogía se pone en directa relación con los libros XXXIII, XXXVI y siguientes[435]. 
 
      
 
    Asimismo, su detalladísima descripción de las plantas y hierbas medicinales del Nuevo Mundo en el libro XI de la Historia general nos recuerdan a los libros XIII, XIV, XV y XVI de la Historia Natural de Plinio.  
 
      
 
    Para Miguel León Portilla este criterio humanista e integral deja entrever lo que debió haber sido la profunda formación recibida por fray Bernardino en la Universidad de Salamanca[436], de donde emana su uso de la tradición clásica. Pero no tan solo recurre a los modelos de los autores clásicos recién citados, sino que la percepción que tiene el franciscano de la religión de los indígenas está determinada por un paralelismo con los dioses grecorromanos ya que “para él la religión indígena no es un amasijo informe de supersticiones, sino un verdadero sistema de creencias, como lo fueran en su día el conjunto mitológico greco latino”[437]. Para Sahagún el paralelo existe y se trata de un conjunto de dioses tan legítimos para los mexicanos, como lo fueron los suyos para los hombres de la antigüedad clásica. Sin embargo, que sean considerados legítimos en su contexto no significa que sean tenidos por tales por el franciscano, quien es ante todo un evangelizador comprometido con su causa. 
 
      
 
    A continuación, se realiza el análisis de cada uno de los libros que componen la obra, para desde allí, establecer en qué partes de esta es posible encontrar el uso del legado clásico y posteriormente reflexionar sobre su función. 
 
      
 
    Prólogo 
 
      
 
    Desde el prólogo de la obra es posible encontrar menciones al mundo clásico utilizando la historia de la antigüedad greco romana como una analogía con la historia de los primeros pueblos de México. Ejemplo de ello lo tenemos cuando el autor hace referencia a la antigua y célebre ciudad de Tulla que habría sido destruida hacía ya mil años y que, además:  
 
      
 
    “Tuvo la adversa fortuna de Troya. Los chololtecas, que son los que della se escaparon, han tenido la succesión de los romanos, y como los romanos edificaron el Capitolio para su fortaleza, así los chololanos edificaron a mano aquel promontorio que está junto a Cholula”[438]. De la manera en que los chololtecas parecen haber tenido la sucesión de Roma, “los tlaxcaltecas parecen haber succedido en la fortuna de los cartagineses. Hay grandes señales de las antiguallas destas gentes, como hoy día parece en Tulla y en Tullantzinco, y en un edificio llamado Xuchicalco”[439].  
 
      
 
    Así vemos que, para explicar la historia remota de estos pueblos, recurre a la historia clásica como una analogía de plena autoridad. 
 
      
 
    Más adelante, realiza una comparación sobre el valor de la lengua náhuatl, que la coloca al mismo nivel del latín: 
 
      
 
    “Por mi industria se han escripto doce libros de lenguaje propio y natural desta lengua mexicana, donde allende de ser muy gustosa y provechosa escriptura, hallarse han también en ellas todas las maneras de hablar, y todos los vocablos que esta lengua usa, tan bien autorizados y ciertos como lo que escribió Vergilio y Cicerón y los demás autores de la lengua latina”[440].  
 
      
 
    Como se ve en el texto recién citado, recurrir a la comparación con los antiguos es una manera de validar esta lengua frente a los lectores europeos. 
 
      
 
    - Libro I  
 
      
 
    En el libro I, Sahagún realiza una descripción de los dioses que adoraban los mexicanos y para ello recurre a constantes comparaciones con los dioses del mundo greco-romano, por ejemplo, el dios Huitzilopuchtli “fue otro Hércules, el cual fue robustísimo, de grandes fuerzas y muy belicoso, gran destruidor de pueblos y matador de gentes”[441]. Del dios Tezcatlipoca dice que es “otro Júpiter”[442]. La diosa Chicomecóatl es vista como “otra diosa Ceres”[443]. La diosa del agua Chalchiuhtli Icue es “otra Juno”[444] y la diosa de las cosas carnales Tlazultéutl es “otra Venus”[445]. Uno de los dioses menores en dignidad, Xiuhtecuhtli, “es otro Vulcán”[446]. 
 
      
 
    Estos ejemplos confirman el conocimiento que Fray Bernardino tiene sobre los textos clásicos, que es lo que permite, según Castro y Rodríguez, que le sea fácil “hallar el paralelismo y la identidad de los dioses greco- romanos con los dioses mexicanos, aun a pesar de que no sabemos se encontrase en la biblioteca del convento de México un libro de mitología greco-latina, los cual nos hace pensar que Fray Bernardino lo llevaba bien aprendido desde España”[447]. 
 
      
 
    López Austin observa que los dioses de los indígenas son de la misma índole de los dioses de los gentiles del Viejo Mundo, lo que queda reafirmado por las comparaciones del libro I. Se piensa también que en Sahagún hay algunas influencias del evemerismo, propio de las creencias de su época: 
 
      
 
    “Un antiguo pensamiento racionalista acompañaba a los evangelizadores llegados a la Nueva España. La tesis procedía de la antigüedad clásica. El autor era un historiador, filósofo y viajero griego que había vivido en los siglos IV y III a. C. Evémero, que había recibido como influencia el escepticismo religioso de la escuela de Cirene, recogió las historias de los dioses y aplicó especial atención al registro de los sitios que se suponían los lugares de su nacimiento y su sepulcro. En su obra, Escrito Sagrado, quiso demostrar que los llamados dioses habían sido en su tiempo seres humanos, y que la memoria de las generaciones posteriores los había exaltado hasta hacerlos merecedores de culto”[448]. 
 
      
 
    Para López Austin, esta influencia sería visible en Sahagún, quien afirmó la existencia humana de muchos de los dioses indígenas. Sahagún también podría haber tenido noticias de Evémero a través de San Agustín, quien lo cita en el libro VI de La Ciudad de Dios[449].  
 
      
 
    - Libro II 
 
      
 
    El libro II trata de calendarios, fiestas, ceremonias, sacrificios y solemnidades que se realizaban a los dioses de la Nueva España. Es interesante el enorme trabajo que aquí se despliega que pone en relación el calendario de los mexicanos con el calendario romano, explicando con detalle los meses y las respectivas fiestas que en cada uno de ellos se celebraban. Al respecto, León Portilla nos comenta un aspecto interesante que muestra la rigurosidad del trabajo del franciscano y nos dice que:  
 
      
 
    “En 1582, Gregorio XIII reformó el calendario. Sahagún, ya muy anciano, al revisar una vez más sus escritos, acomodó la cuenta indígena del tiempo al dicho calendario gregoriano, de suerte que los frailes pudieran identificar más fácilmente los días en que los nativos celebraban a veces sus antiguas fiestas”[450].  
 
      
 
    No obstante, pese a este gran esfuerzo, nos comenta que su intento no prosperó y fue seguido únicamente por el agustino Martín de León. 
 
      
 
    En este libro encontramos también una interesante referencia a una ceremonia realizada en el mes de Izcalli, que es comparada con una práctica propia de la religión romana: 
 
      
 
    “Acabándolos de horadar las orejas [a los niños], llevábanlos los padrinos y madrinas a rodearlos por la llama de un fuego que tenían aparejado para esto, que en latín se dice lustrare, que es ceremonia que la Sagrada Escritura reprende”[451].  
 
      
 
    Queda claro el conocimiento que Sahagún tenía del lustro, que consistía en una purificación mediante un sacrificio expiatorio, propia de la religión romana. Contreras y otros, explican que se trata de la purificación de las impurezas morales de los hombres, animales y cosas. Esta era realizada por una persona experta y autorizada, que era distinta a la que era objeto de la ceremonia. Comportaba una serie de ritos que si se cumplían a cabalidad aseguraban que el efecto esperado se diera de forma infalible. Los instrumentos para realizar esta purificación en Roma fueron muy variados, entre ellos encontramos el agua, el fuego, el aire, el laurel, el olivo o la sangre de las víctimas sacrificadas, entre otras[452]. Probablemente, Sahagún encontró alguna vaga similitud entre el rito mexicano que describe y la antigua práctica romana en lo que se refiere a la purificación mediante el fuego. 
 
      
 
    - Libro III 
 
      
 
    El libro III está dedicado al origen de los dioses y en él es perceptible la influencia de San Agustín que, según López Austin:  
 
      
 
    “Fue su inspirador en el registro de la mitología. San Agustín dedicó el libro VI de la Ciudad de Dios a los mitos de los gentiles, con el propósito de que su exposición sirviese para darles a entender que sus dioses no tenían tal carácter ni podían obrar en beneficio de los hombres”[453].  
 
      
 
    Así, mostrándoles los errores de las idolatrías, les dejaría al descubierto las verdades que presentaba la fe cristiana. Efectivamente, San Agustín niega que a través de estos dioses pueda alcanzarse la vida eterna y condena tanto a la teología fabulosa (los mitos) como a la civil (los ritos) considerándolas semejantes cuando dice que:  
 
      
 
    “Hemos demostrado que no se ha de esperar la vida eterna ni de la fabulosa, que los mismos adoradores de tantos dioses falsos reprendieron con tal libertad, ni de la civil, de la cual está demostrado ser aquella una parte, y es tan semejante o aún peor”[454].  
 
      
 
    En las constantes referencias a los dioses mexicanos encontramos una percepción similar en Sahagún, aunque en ninguna parte de la obra cita directamente a San Agustín, su influencia ha de buscarse en la cercanía de las ideas, sobre todo en el contexto de la defensa de la religión cristiana frente a los cultos paganos y a las referencias que ambos hacen sobre las características de estos dioses. 
 
      
 
    Encontramos así que Sahagún ve a Quetzalcóatl como otro Hércules[455], pero sin dar mayores detalles sobre las características que justifican esta relación. Probablemente se refiera a sus hazañas; Quetzalcóatl se ve obligado a salir de la antigua ciudad de Tulla por engaño de unos nigrománticos. En su camino hacia la ciudad de Tlapalla, al igual que Hércules, fue viviendo varias aventuras como nos cuenta el propio Sahagún: “hay otras cosas notables que hizo el Quetzalcóatl en muchos pueblos y dio todos los nombres a las sierras y montes y lugares”[456].  
 
      
 
    En el apéndice del libro III se encuentra una referencia a la vida del más allá, más concretamente al Infierno, lo que, singularmente, no es puesto en paralelo con los mitos de la antigüedad clásica, recurso que como veremos sí será empleado por Jerónimo de Mendieta en su obra. Están también las referencias al Paraíso Terrenal y al Cielo, que dan paso a las costumbres de los nacimientos y de la organización de los sacerdotes. 
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    - Libro IV  
 
      
 
    El libro IV habla de la astrología judiciaria y de las artes adivinatorias que se practicaban en México, lo que para Sahagún está más que nada cercano a la nigromancia. A través de estos medios, los mexicanos sabían cuáles eran los días afortunados para nacer y cuáles los menos afortunados. Cada día tenía un signo. Así, dependiendo bajo el signo en que naciera cada uno, habría algunos destinados a ser personas de bien, trabajadoras y prósperas, mientras otras, estaban destinadas a caer en el consumo excesivo de alcohol, la mala vida, la pereza o la pobreza. Sin embargo, el sino del recién nacido se podía atenuar eligiendo una fecha adecuada para su bautismo.  
 
      
 
    En el capítulo XVII encontramos el primero de una serie de discursos que veremos más adelante conocidos como huehuetlatolli. Este específicamente trata de una plática que los viejos mercaderes le hacían al nuevo que estaba por marcharse para ir a vender sus mercaderías por primera vez. La partida del mercader estaba llena de ceremonias que regían desde el comienzo de su viaje hasta su retorno, abarcando aspectos de la vida diaria hasta los de su posible muerte. Esta clase de discursos se encontrarán de forma abundante como un testimonio de los principios morales de los nativos, muy cercanos a la moral cristiana. 
 
      
 
    Llama la atención el apéndice de este libro, donde realiza una vehemente defensa de su trabajo sobre el calendario, explicando primero los tres tipos de cuentas que los mexicanos utilizaban para el año, que difieren de las ideas propuestas por otro religioso de su orden, de quien aparece citado su texto, pero sin nombre. Sabemos que se trata de fray Toribio de Benavente Motolínia, quien tuvo desencuentros con Sahagún debido a este tema. Como nos explica Ballesteros, Motolinía se habría dejado engañar por los indios que: 
 
      
 
    “Le habían ofrecido un calendario de 365 días, en el que iba oculto el antiguo tonalamatl de 260, de carácter adivinatorio y astrológico. Sahagún que llevaba años y años, estudiando precisamente todo tal cual era en la época de la gentilidad, para que no entrara mercancía averiada en el comercio de los ritos católicos, se escandaliza ante la ingenuidad, y arremete sin mesura, diciendo que todo lo que se dice es falso, muy falso”[457].  
 
      
 
    Entre las razones para su indignación probablemente estaban los motivos científicos porque se aseguraban como ciertas cosas que no eran tal, pero también se identifica una indignación personal al ver que muchos habían combatido su trabajo usando como argumento el peligro de estudiar las antigüedades de los indígenas. Sin embargo, no es posible encontrar en este libro alusiones directas al legado de la antigüedad clásica. 
 
      
 
    - Libro V  
 
      
 
    En el libro V Sahagún describe los agüeros que existieron entre los nativos mexicanos. En su texto, destaca el interés desmedido del hombre por saber de las cosas naturales y sobrenaturales, la que no siempre Dios permite conocer, por lo que muchos buscan respuesta por la vía del demonio. A través de estos agüeros era posible adivinar las cosas futuras, mediante la interpretación de algún hecho, como podía ser el aullido de alguna fiera, el canto de un pájaro, el ruido de la lechuza, la presencia de algún gusano o la aparición de algún fantasma, entre muchos otros agüeros mencionados por Sahagún. En el apéndice del libro V aparecen las supersticiones o abusiones, de las que se encuentran variados ejemplos, en el capítulo VII explica que “si alguno comía en la olla, haciendo sopas en ella o tomando en ella la mazamorra con la mano. Decíanle sus padres: “Si otra vez haces esto, nunca serás venturoso en la guerra. Nunca captivarás a nadie”[458]. Sobre el ombligo de los recién nacidos cuenta que:  
 
      
 
    “Si era varón, daban el umbligo a los soldados para que le llevasen al lugar donde se daban las batallas. Decían que por esto sería muy aficionado a la guerra el niño. Y si era mujer, que nunca bien pariría, que se la pegaría el niño dentro”[459].  
 
      
 
    Así, menciona hasta treinta y siete diversas supersticiones de los naturales. 
 
      
 
    Pese al gran valor antropológico de esta información, en el libro V, al igual que en el libro anterior, no encontramos mayores relaciones que permitan enlazar estos temas con el legado de la antigüedad clásica. 
 
      
 
      
 
    - Libro VI 
 
      
 
    El libro VI está dedicado a las oraciones que usaban los mexicanos para dirigirse a sus dioses y a la retórica, filosofía moral y teología, constituyendo una sección riquísima y diversa donde se brinda importante información referente a la religión, a los asuntos de la corte, la instrucción familiar, las ceremonias y formas de lenguaje popular. Asimismo, muestra el trato que los hombres tenían con sus divinidades y los discursos de la oratoria palaciega, así como las normas de conducta que regían tanto para los gobernantes como para el pueblo en general. 
 
      
 
    De especial significación en este libro son los huehuetlatolli o antigua palabra, que se refiere a los discursos de moral que los mayores inculcaban a los menores por medio de pláticas, de lo que ya hizo un adelanto en el libro IV con la plática de los mercaderes. Estos nos dan una visión de la familia y los códigos morales que regían la vida de los hombres de la época y que, además, muestran rasgos cercanos con algunos ideales cristianos de aspiración a una vida recta, lo que en ningún caso escapa a la percepción de fray Bernardino: 
 
      
 
    “Todas las nationes, por bárbaras y de baxo metal que hayan sido, han puesto los ojos en los sabios y poderosos para persuadir, y en los hombres eminentes en las virtudes morales, y en los diestros y valientes en los exercicios bélicos, y más en los de su generación que en los de las otras. Hay desto tantos exemplos entre los griegos y latinos, españoles, franceses y italianos, que están los libros llenos desta materia. Esto mismo se usaba en esta natión indiana, y más principalmente entre los mexicanos, entre los cuales los sabios retóricos, virtuosos y esforzados, eran tenidos en mucho”[460]. 
 
      
 
     Estos largos discursos sobre temas morales podían darse en diversas situaciones de la vida: en la elección de un gobernante, ante el embarazo o nacimiento de un niño, en la petición de la mano de la novia, con la llegada a la madurez de un hijo, etc. Y se daban generalmente, como comentamos, de una persona de superior jerarquía a una inferior: de un padre o de una madre al hijo o hija, de un gobernante a un gobernado o de la partera a la embarazada, por citar algunos casos. 
 
      
 
    A lo largo de este libro no se encuentran sino dos alusiones al mundo clásico, la primera de ellas en el capítulo VIII, donde se hace nuevamente referencia a Chicomecóatl como otra Ceres[461] y en la parte final (capítulo XLI), donde Sahagún enseña algunos adagios propios de los mexicanos. En uno de ellos, hay una mención al mundo clásico: 
 
      
 
    “Lo que es tornará a ser, y lo que fue otra vez será. Esta proposición es de Platón, y el Diablo la enseñó acá, porque es errónea, es falsísima, es contra la fe, la cual quiere decir: las cosas que fueron tornarán a ser como fueron en los tiempos pasados, y las cosas que son agora serán otra vez; de manera que, según este error, los que agora viven tornarán a vivir, y como está agora el mundo tornará a ser de la misma manera, lo cual es falsísimo y hereticísimo”[462]. 
 
      
 
    Aunque Sahagún no nos da más detalles sobre esta idea en Platón, sabemos que se refiere a la concepción griega del eterno retorno, un regreso infinito de lo mismo. Para Verónica Benavides, esta consiste en “la ciclicidad de un tiempo sin comienzo ni fin, idea característica, además del sentido fatalista de la vida, que acuñó la cultura helénica”[463]. En este sentido, difiere con el pensamiento cristiano ya que:  
 
      
 
    “La mente griega nunca fue capaz de concebir la idea de un comienzo del tiempo y del mundo como lo hará el Cristianismo pues la existencia de ambos se da por supuesta, está allí incluso antes de que existan los dioses, de modo que nada ni nadie les ha dado el ser”[464].  
 
      
 
    Esto explica porque Sahagún considera que, como ideas opuestas al cristianismo, serían entonces sostenidas por el diablo. 
 
      
 
     Parte de estas ideas fueron desarrolladas por Platón en su Timeo, en lo que hace referencia al orden del tiempo:  
 
      
 
    “Ya que el dios quiso que todo fuese bueno y que nada fuese, en la medida de lo posible, mezquino, tomó todo cuanto era visible que no producía tranquilidad, sino que se movía desordenadamente y sin organización, y lo condujo desde el desorden hasta el orden, entendiendo que éste era mucho mejor que aquél”[465].  
 
      
 
    Este pensamiento siguió desarrollándose con Aristóteles, quien es el primero en notar la estrecha vinculación entre movimiento y tiempo, al ver que las transformaciones de los elementos del mundo natural y de los ciclos de nacimiento y muerte, no parecieran tener ni comienzo ni fin “porque todo se repite cíclicamente una y otra vez, Aristóteles concluye que el tiempo necesario para que se den esos fenómenos deben existir desde siempre, es decir, debe ser eterno”[466].  
 
      
 
    Lo interesante en el párrafo donde Sahagún se refiere al tiempo, es el uso que el religioso hace de esta concepción griega, relacionándola con la concepción del mundo indígena, bebiendo claramente de una influencia clásica y dejando entrever su alto grado de formación en el conocimiento de un aspecto filosófico importante. 
 
      
 
    - Libro VII 
 
      
 
    En este libro se encuentran algunas interesantes comparaciones con la antigüedad clásica; según la apreciación de Sahagún, si los conocimientos de los indígenas parecían desatinados, también lo eran los de los antiguos gentiles:  
 
      
 
    “Nuestros antecesores, ansí griegos como latinos, está muy claro por sus mismas escripturas, de las cuales nos consta cuán ridiculosas fábulas inventaron del Sol y de la Luna, y de algunas de las estrellas, y del agua, tierra, fuego y aire, y de las otras criaturas. Y lo que es peor, les atribuyeron divinidad y adoraron, ofrecieron, sacrificaron y acataron como a dioses”[467]. 
 
      
 
    Estas comparaciones son frecuentes entre los evangelizadores que, de alguna manera, acercan la realidad indígena poniéndola en relación con las creencias de los antiguos griegos y romanos, consideradas también como erradas.  
 
      
 
    Por otra parte, este libro le suscita una preocupación al religioso, ya que señala que el nivel de español en el que está escrito es bajo. Esto lo atribuye a que los naturales no le entregaron gran cúmulo de información sobre estas materias, pese a esta carencia nos cuenta sus creencias sobre el sol y la luna, de las leyendas que cuentan sus orígenes y funciones, de los cometas y sus pronósticos, de las nubes y lluvias, de la helada, nieve y granizo.  
 
      
 
    En el capítulo VIII explica la manera de la cuenta de los años: una cuenta de 52 años que cuando volvía al principio (ce tochtli) pronosticaba hambre y los obligaba a guardar alimentos para enfrentar la posible hambruna, así también describe las fiestas de Año Nuevo que ponían fin a este ciclo (toximmolpía). Señala también que la tabla de la cuenta de los años habría sido atribuida a Quetzalcóatl. Después de mucho indagar entre los ancianos llegó a la conclusión de que el comienzo del año coincidía con el 2 de febrero, investigaciones que dan cuenta de la rigurosidad de su trabajo. 
 
      
 
    - Libro VIII 
 
      
 
    Este libro versa sobre los reyes y señores, de la manera que tenían en sus elecciones y en el gobierno de sus reinos. El franciscano entrega así una larga lista de los señores que gobernaron en México, Tlatelulco, Tezcuco y Huexutla. Así también se detiene en las señales y pronósticos que aparecieron antes de la llegada de los españoles y dedica otro capítulo al atavío de los señores principales, así como a sus pasatiempos, describiendo de paso el famoso juego de pelota. Hay gran detalle de la vida de los señores en cuanto a la alimentación, vestidos, guerra, costumbres y crianza de sus hijos. Pese a que resulta amena la descripción de estas costumbres, en este libro no se entrega ninguna pista sobre el uso de la tradición clásica. 
 
      
 
    - Libro IX 
 
      
 
    Trata de los mercaderes, quiénes fueron los primeros y cuáles fueron las primeras mercaderías comerciadas por ellos entre las que se encuentran plumas, piedras turquesas y mantas de algodón. Destaca la importancia que tienen ellos en la sociedad al convertirse algunos en grandes señores. Nos habla de los oficiales de oro y piedras preciosas y pluma rica, pero no da detalles del proceso de elaboración porque son temas que no atañen a la idolatría y por lo tanto, que no interesan a Sahagún. Sin embargo, señala que estos oficiales eran admirados por su trabajo al considerar que era un regalo de los dioses. A lo largo del capítulo va dando cuenta de todas sus ceremonias, incluso las que incluían sacrificios humanos, entregando también detalles de sus vestimentas y de los dioses a los que adoraban. Por ejemplo, los que elaboraban oro tenían por dios a Tótec[468], los de las piedras preciosas adoraban a Tlappapalo, Nahualpilli y Macuilcalli[469], o los que labraban la pluma rendían culto a Cóyotl Ináhual[470]. Al igual que en otros libros, encontramos información valiosa sobre este grupo, sin embargo, no encontramos rastros de comparaciones que tengan como modelo el legado clásico. 
 
      
 
    - Libro X 
 
      
 
    El libro X trata temas muy variados que van desde los vicios y virtudes de los naturales, de las medicinas hasta el origen de su poblamiento. En la parte dedicada a vicios y virtudes, se describen distintos tipos de personas en función a su lugar en el grupo familiar o su oficio junto con las características positivas que ha de tener en el cumplimiento de su rol, así como también las características negativas que la hacen mala en su desempeño, por ejemplo:  
 
      
 
    “El buen padre cría y mantiene a sus hijos, y dales buena crianza y doctrina, y ríñelos y dales buenos exemplos y buenos consejos, y hace tesoro para ellos y guarda. Tiene cuenta con el gasto de su casa, y regla a sus hijos en el gasto, y provee las cosas de adelante. La propiedad del mal padre es ser perezoso, descuidado, ocioso. No se cura de nadie. Deja por fluxura de hacer lo que es obligado. Pierde el tiempo en balde”[471].  
 
      
 
    Por otra parte, destaca las características que debe tener una mujer noble:  
 
      
 
    “La mujer noble es muy estimada, digna de honra y reverencia, y por su virtud y nobleza en todo da favor y amparo a los que acuden a ella. Y la tal, si es buena, tiene estas propiedades: que debaxo de sus alas amparan los pobres, y los ama y los trata muy bien, amparándolos. Y si no es tal, es apasionada de malas entrañas; no tiene en nada a los otros, por ser soberbia y presumptuosa”[472].  
 
      
 
      
 
    Llama también la atención en este libro que Sahagún se muestra como un abierto defensor de que los indios aprendan la lengua latina:  
 
      
 
    “Yo fui el que los primeros cuatro años trabajé con ellos, y los puse en la inteligencia de todas las materias de la latinidad. Como vieron que esto iba adelante, y aún tenían habilidad para más, comenzaron ansí los seglares como los eclesiásticos a contradecir este negocio y a poner muchas objeciones contra él, para impidirle”[473].  
 
      
 
    Las mayores objeciones tenían que ver con la interpretación que pudieran hacer los indígenas del Antiguo Testamento y de que estos conocimientos le podían servir para cuestionar la Sagrada Escritura. Sin embargo, sostiene Sahagún que el efecto es el contrario:  
 
      
 
    “Porque si sermones y postillas y doctrinas se han hecho en la lengua indiana que puedan parecer y sean limpios de toda herejía, son los que con ellos se han compuesto, y ellos, por ser entendidos en la lengua latina, nos dan a entender las propiedades de los vocablos y las propiedades de su manera de hablar”[474]. 
 
      
 
    En el capítulo XXIX de este libro encontramos una referencia a la antigüedad clásica al referirse que tulanos, tultecas, los primeros habitantes de esta tierra “fueron como los troyanos”[475], viendo similitudes entre la historia de los troyanos y estos pueblos, por lo que nos dice que los tultecas fueron los primeros que vinieron a México pero primero vivieron muchos años en el pueblo de Tulantzinco, después fueron a poblar la ribera de un río junto al pueblo de Xicocotitlan (llamada también Tulla) donde dejaron vestigios de su paso por estas tierras entre las que se encontrarían pedazos de ollas, vasos, joyas y piedras preciosas. Sahagún nos cuenta que el dios Quetzalcóatl los convenció para dejar Tulla: 
 
      
 
    “Y ansí salieron dallí por su mandado, aunque ya estaban allí mucho tiempo poblados, y tenían hechas lindas y sumptuosas casas de su templo y de sus palacios que habían sido edificadas con harta curiosidad en el pueblo de Tulla, y en todas partes y lugares donde estaban derramados y poblados y muy arraigados allí los dichos tultecas, con muchas riquezas que tenían. Al fin se hubieron de ir de allí, dexando sus casas, sus tierras, su pueblo y sus riquezas. Y como no las pudieron llevar todas consigo, muxas dexaron enterradas, y aun agora algunas dellas se sacan debaxo de tierra, y cierto no sin admiración de primor y labor”[476]. 
 
      
 
    Además de la similitud que pueda encontrarse, guardando las diferencias, entre la historia de estos primeros habitantes y la de los antiguos troyanos, hay también cierto interés de carácter arqueológico por las antigüedades enterradas de estos primeros pueblos que ciertamente llama la atención, pero que no es de extrañar dado el interés del religioso por aspectos tan variados de la vida y la cultura de los pueblos del México prehispánico. 
 
      
 
    - Libro XI 
 
      
 
    El libro XI de la obra trata sobre el mundo vegetal y animal encontrándose aquí importantes relaciones con el legado clásico. En el capítulo I Sahagún describe con lujo de detalle los animales del Nuevo Mundo, donde es posible encontrar alguna semejanza con los Tratados de Aristóteles[477] sobre este tema. Al igual que el filósofo, se detiene en describir las partes de los animales. Sin embargo, pese a la muy probable relación, Sahagún no lo cita en ninguna parte de la obra. 
 
      
 
    En la primera parte del libro el religioso da gran detalle de las diversas aves, peces, caimanes y otros como las serpientes, a las que analiza según los distintos tipos, deteniéndose especialmente en las que cataloga de “culebras monstruosas”[478]. En los capítulos siguientes habla de las montañas, los árboles (capítulo VI) y da gran detalle de las hierbas medicinales y sus propiedades específicas (capítulo VII), incluyendo las piedras medicinales. En esta parte se encuentran similitudes con los libros XIII, XIV, XV y XVI de la Historia Natural de Plinio. En ellos hay información variada proporcionada por el historiador romano de los árboles exóticos como el plátano, el manzano asirio, los árboles de las Indias, el espino índico o el ébano (libro XII), los perfumes que se obtienen de las plantas, la descripción de las palmeras (libro XIII), las características de las vides y uvas (libro XIV), las características de los árboles frutales (libro XV) aceituna y aceite y las de los árboles silvestres (libro XVI), entre muchos otros. 
 
      
 
    Un modelo similar se observa en Sahagún, quien trata en el capítulo VII de todas las hierbas del Nuevo Mundo como lo hace Plinio en sus libros XII al XXV, incluyendo características como su fragancia. Se encuentran también similitudes con otros libros de la obra de Plinio, por ejemplo, el capítulo VIII trata de las piedras preciosas y el capítulo IX, de los metales, lo que nos recuerda al libro XXXIII del autor romano. Esto no hace más que confirmar el análisis realizado por Castro y Rodríguez que arrojó como resultado un cuadro comparativo de este libro con la obra del historiador romano. Esto nos lleva a considerar que este es uno de los libros que ofrece mayor uso del legado clásico, aunque ciertamente sigue llamando la atención el hecho de que Sahagún no cita en ninguna parte ni el nombre ni la obra de Plinio, pese a su evidente influencia. 
 
      
 
    En este libro, aunque está dedicado a la fauna, llama también la atención que pone en otros temas como su visión pesimista de la evangelización, ya que no ve que el catolicismo esté arraigado en otras partes del globo, planteando así una opinión muy distinta a la de Mendieta, lo que se observa en la siguiente reflexión que se cita en extenso: 
 
      
 
    “Partióme la iglesia de Palestina, y ya en Palestina viven, reinan y señorean infieles. De allí fue a Asia, en la cual ya no hay sino turcos y moros. Fue también a Africa, donde ya no hay cristianos. Fue a Alemania, donde ya no hay sino herejes. Fue a Europa, donde en la mayor parte de ella no se obedece la iglesia. Donde agora tiene su silla más quietamente es Italia y España, de donde pasando el mar Océano ha venido a estas partes de la India Occidental, donde había diversidad de gentes y de lenguas, de las cuales ya muchas se han acabado, y las que restan van en camino de acabarse. Lo más poblado y más bien parado de todas estas Indias Occidentales ha sido y es Nueva España, y lo que más agora prevalece y tiene lustre es México y su comarca, donde la iglesia católica está aposentada y pacífica; pero en lo que toca a la fe católica, tierra estéril y muy trabaxosa de cultivar, donde la fe católica tiene muy flacas raíces, y con muchos trabajos se hace muy poco fructo, y con poca ocasión se seca lo plantado y cultivado”[479]. 
 
      
 
    Esta visión pesimista, que no corresponde con el original optimismo franciscano, es una señal de alarma para el estado actual de cosas que se vive en el Nuevo Mundo y de alguna manera esto impulsa a Bernardino a desarrollar un trabajo de investigación tan detallado sobre los dioses, costumbres y creencias indígenas. Es justamente la impresión de que la evangelización es una tarea difícil lo que lo inspira a que su obra sea una herramienta para el combate de las idolatrías y en resumidas cuentas, para la consolidación del cristianismo en Nueva España. 
 
      
 
    - Libro XII 
 
      
 
    El libro XII está dedicado a la historia de la llegada de los españoles a México y específicamente a la empresa de conquista realizada por Hernán Cortés. Es el primer y único libro que trata especialmente sobre la presencia de los españoles en estos territorios, así como los conflictos que se suscitaron hasta el sometimiento de Tenochtitlán.  
 
      
 
    Antes de comenzar la historia destaca el hecho de que su relato se sustenta en los testimonios de los propios conquistadores que aún vivían y eran “personas principales y de buen juicio”[480]. En el primer capítulo describe las ocho señales y pronósticos que parecían anunciar la llegada de los españoles: una llama de fuego grande y resplandeciente, el incendio del templo de Huitzilopochtli, la caída de un rayo sobre el templo de Xiuhtecuhtli, la caída de un cometa, grandes mareas en México, la voz de una mujer en el aire, un ave con un espejo donde se reflejaba la llegada de los españoles y la aparición de monstruos. 
 
      
 
    Sahagún relata el encuentro de los primeros navíos de Juan de Grijalva y los capitanes de Moctezuma, quienes creyeron que era el dios Quetzalcóatl, quien regresaba. De esto es avisado Moctezuma, información que es mantenida en secreto. Al tiempo llegó la expedición de Hernán Cortés. Este fue recibido en su navío con los honores de un dios al que se le entregaron valiosos objetos descritos por el religioso con lujo de detalles entre los que se encontraban orejeras de oro, ricas mantas, ornamentos con plumas o sartales de piedras preciosas. La respuesta de Cortés fue desconcertante para los nativos: ató a los enviados, los asustó con el ruido de la artillería y finalmente indagó sobre sus formas de lucha. Los enviados regresaron donde Moctezuma, quien preocupado decidió enviar a los adivinos con sus ofrendas, las que fueron rechazadas por los conquistadores. En este proceso, actuaba como traductora la india Marina que acompañaba al capitán Cortés.  
 
      
 
    Posteriormente vino el avance de los españoles hacia tierra adentro, situación que iba siendo seguida por los mexicanos. En el camino, los conquistadores destruyeron la provincia de Tecóac y vencieron la resistencia otomí llegando hasta Tlaxcalla y Chollulla. Mientras tanto, los hechiceros de Moctezuma evidenciaron la aparición del dios Tezcatlipuca y tuvieron la visión de la destrucción de México, como una señal más de lo irreversible de su destino. 
 
      
 
    Sahagún cuenta que los españoles entraron a México siendo recibidos por Moctezuma quien los condujo a la Casa Real donde posteriormente fue detenido. Los conquistadores le exigieron que mostrara la cámara real y su recámara personal. El oro que allí encontraron posteriormente sería hecho barretas. 
 
      
 
    Llama la atención que el inicio de los sucesos más trágicos tiene lugar en ausencia de Hernán Cortés —figura que es tratada con benignidad en su obra—, ya que debió ir al puerto por la venida de su enemigo Pánfilo de Narváez sobre quién se habría de imponer, dejando a Pedro Alvarado al mando, quien ordenó a Moctezuma hacer la fiesta de Huitzilopochtli, ocasión en que rodearon y asesinaron a los asistentes. Esto trajo como consecuencia de que los indígenas les hicieran la guerra y en el desarrollo de estos conflictos murió Moctezuma y muchos señores principales. Por su parte, los españoles decidieron pasar medio año en Tlaxcalla hasta la llegada de Francisco Hernández con soldados y provisiones, mientras que una epidemia de viruela azotó a México después de su salida. 
 
      
 
    El control final de México estaría facilitado por una estrategia: el uso de bergantines armables que fueron colocados en la laguna con el propósito de destruir a los mexicanos, logrando finalmente que se rindieran. Muchos dejaron la ciudad y huyeron hacia Tlatilulco, la que posteriormente también fue conquistada por los españoles. 
 
      
 
    Pese a la evidente ambición y sangre fría que denotan los españoles en las descripciones del religioso, Sahagún los justifica señalando que, así y todo:  
 
      
 
    “Cuánto temporizó y diximuló el capitán don Hernando Cortés con estos mexicanos por no destruirlos del todo ni acabarlos de matar, porque según lo arriba dicho, muchas veces pudieron acabarlos de destruir, y no lo hizo esperando siempre a que se rendiesen para que no fuesen destruidos del todo”[481].  
 
      
 
    Con el triunfo definitivo de Cortés (1521), la preocupación vuelve a centrarse en el oro. Quiere apropiarse de la mayor cantidad de metal y ante su impaciencia los indígenas tratan de explicarle cómo ellos realizaban las conquistas, pues luego de las victorias, los mexicanos se retiraban a su lugar de origen y los conquistados le rendían tributo desde sus pueblos, llevándoles el tesoro a los vencedores. Con esta última explicación sobre esta costumbre indígena, Sahagún pone fin a su Historia general. 
 
      
 
    Es perceptible el papel benévolo que Sahagún le da a Cortés, pese a la desmedida ambición por el oro que también deja patente en la obra. La insistencia en la aparición de señales que anuncian la irreversible llegada de los conquistadores también puede ser visto como una forma más de legitimación del proceso de conquista. Se observa también que, pese a que en este último libro se dedica a contar la historia de los españoles en México, no desaprovecha la oportunidad para mostrar las costumbres y tradiciones de los indígenas hasta el final de su obra. 
 
      
 
      
 
    Reflexiones sobre la Historia general de Sahagún 
 
      
 
    La Historia general de Sahagún posee algunas características importantes de considerar que hacen de ella una obra singular, en especial su carácter bilingüe náhuatl-castellano y la detallada información que brinda sobre religión, costumbres y tradiciones de los antiguos mexicanos. Difundir este tipo de información entre los religiosos del Nuevo Mundo tenía como objetivo facilitar la identificación de la idolatría para luego extirparla. Pese a que las motivaciones del autor sean catequísticas, el resultado es una obra de valor científico que le valió a Sahagún el nombre de primer antropólogo del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    La formación intelectual de Sahagún y en especial su conocimiento del mundo clásico, se debió a sus años de estudio en Salamanca, donde recibió la influencia del humanismo del siglo XVI. Este importante bagaje intelectual quedaría plasmado en la Historia general, que fue la más grande de todas sus obras. Desafortunadamente, el decreto de 1577 que prohibió la investigación de la historia y la religión de los naturales, impidió también que fray Bernardino viera publicada su obra, la que inició un largo periplo hasta su publicación en el siglo XIX. 
 
      
 
    A lo largo de esta investigación se ha utilizado el códice Florentino en la edición de 1988 en lengua castellana para indagar sobre el uso del legado clásico en cada uno de los doce libros que componen la Historia general. Se ha de considerar en primer lugar que la estructura misma de la obra se inspira en modelos clásicos vigentes para el humanismo del siglo XVI. Entre ellos son reconocibles las Antigüedades Judaicas, de Flavio Josefo, El Timeo, de Platón, Las partes de los Animales, de Aristóteles y la Historia Natural de Plinio. 
 
      
 
    La influencia clásica se deja ver en la obra desde el prólogo, donde el religioso busca establecer similitudes entre la historia de México antiguo con la historia griega, por ejemplo, Tulla tuvo la adversa fortuna de Troya mientras los chololtecas parecían haber tenido la sucesión de Roma, así como los tlaxcaltecas sucedieron en fortuna a los cartagineses. Otro de los puntos importantes para nuestro análisis es que Bernardino considera que la lengua náhuatl se encuentra al mismo nivel que la latina. 
 
      
 
    En el libro I se observa el paralelismo entre los dioses greco romanos con los dioses mexicanos, lo que Sahagún puede realizar gracias a su conocimiento de la mitología clásica. Para el religioso, tanto unos como otros serían de la misma índole, así, Huitzilopochtli fue otro Hércules; Tezcatlipoca, otro Júpiter o Chicomecóatl, otra Ceres. 
 
      
 
    En el libro II se evidencia el enorme trabajo que ha realizado para poner en relación el calendario de los mexicanos con el calendario romano. La referencia más patente al mundo clásico la encontramos en la descripción de la ceremonia donde se horadaban las orejas a los niños, celebrada en el mes de Izcalli. En esta ceremonia se realizaba una purificación alrededor del fuego, que pone en relación con el lustro de la religión romana. 
 
      
 
    En el libro III se hace perceptible la influencia de San Agustín, quien también considera falsos a los dioses de los paganos y se muestra contrario a la idolatría frente a la religión verdadera. Aun así, en la Ciudad de Dios habla de diversas características de los dioses romanos. Algo similar hace Sahagún, quien además utiliza a los dioses greco romanos como un referente para explicar los dioses mexicanos. 
 
      
 
    El libro IV lo dedica a la astrología judiciaria y artes adivinatorias. Se encuentra aquí el primer huehuetlatolli, del que se tratará posteriormente en el libro VI. Pese a lo interesante de los temas tratados, no se encuentran mayores relaciones con la antigüedad.  
 
      
 
    En el libro V, el religioso cuenta sobre los agüeros que permitían adivinar las cosas del futuro y, aunque la historia romana está llena de estos ejemplos, Sahagún no cae en la tentación de utilizarla como paralelo y no encontramos mayores relaciones con la antigüedad clásica. 
 
      
 
    En el libro VI destacan los huehuetlatolli o antigua palabra. Estos permiten tener una visión de los códigos morales que regían la vida de los hombres de la época. Son ideales cercanos a la moral cristiana, por lo que puede resultar interesante difundirlos. En este libro solo se encontraron dos alusiones a lo clásico: Chicomecóatl como otra Ceres y una vaga alusión a Platón aludiendo a la idea del eterno retorno, propia del mundo griego. 
 
      
 
    En el libro VII griegos y romanos son un instrumento para comprender el mundo indígena: si los conocimientos de los indígenas eran desatinados, también lo fueron los de los antiguos gentiles, con los que no ve diferencia con los nativos del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    En libro VIII trata extensamente de las características de los reyes y señores del antiguo México, dando gran detalle sobre sus costumbres, pero no se entrega ninguna pista de la tradición clásica como en el libro IX donde da detalle de los mercaderes, las mercaderías y las costumbres que regían su vida, pero no se encuentran relaciones sobre el tema central de esta investigación. 
 
      
 
    En el libro X, Sahagún habla de las conductas apropiadas e inapropiadas que deben tener las personas según el rol que ocupan en la sociedad, tanto en el ámbito familiar como en el laboral. Así, da una serie de características de lo que constituyen las correctas virtudes de una persona y las actitudes inadecuadas para cumplir una labor. Por otra parte, en el capítulo XXIX se encuentra una referencia a la antigüedad clásica: tulanos, tultecas, los primeros habitantes de esta tierra “fueron como los troyanos”[482], viendo similitudes entre la historia de los troyanos y estos pueblos. Muestra además interés por los vestigios que fueron dejando a su paso, evidenciando un interés arqueológico no apreciado anteriormente en su obra.  
 
      
 
    El libro XI es el que mayores referencias de la antigüedad clásica posee ya que muchos de sus capítulos se pueden poner en relación con diversos libros de la Historia Natural de Plinio y también con temas de los Tratados sobre los Animales de Aristóteles. Los temas son variados y van desde las aves, peces y mamíferos hasta las hierbas y árboles silvestres. También muestra interés por la minería, las piedras preciosas y los colores, temas que son fácilmente identificables en la obra del historiador romano. Sin embargo, llama la atención de que Sahagún no los cite (al único que se refiere vagamente, como hemos visto, es a Platón), aunque su uso resulte evidente. 
 
      
 
    El libro XII está dedicado íntegramente a la conquista de México por Hernán Cortés. Para contar esta historia se precia de acudir a fuentes fidedignas, o sea, los sobrevivientes de la conquista que aún estaban en uso de razón, sin embargo, nuevamente no entrega nombres. Se observa que la figura de Hernán Cortés aparece retratada con benignidad. Finalmente, él no es culpable de que se desencadenara la guerra con los mexicanos y muestra piedad esperando su rendición antes de aniquilarlos, gracias a su superioridad. Llama la atención que, valiéndose de estas historias, Sahagún no deja escapar la última oportunidad para volver a hablarnos de las costumbres y formas de vida de una cultura que comenzaba su ocaso. 
 
      
 
    3. Fray Jerónimo de Mendieta: Historia Eclesiástica Indiana (1595-1596) 
 
      
 
    Nos encontramos frente a la figura de un religioso singular, considerado como uno de los últimos testigos de la edad dorada del siglo XVI que, junto a Motolinía, Sahagún y Torquemada ocupó un lugar entre “los cuatro grandes”[483], siendo llamado por este último como el “Cicerón de la Nueva España”. Como resultó común en su época, su máxima obra, Historia Eclesiástica Indiana, no llegó a imprimirse. Sin embargo, su redescubrimiento a fines del siglo XIX, resultó esencial para ampliar el conocimiento de los métodos misionales aplicados en el Nuevo Mundo y dar a conocer el pensamiento de Mendieta. 
 
      
 
    Perteneciente a la orden de los franciscanos y destacado intelectual, tuvo la fortuna de establecer contacto con los primeros evangelizadores de su orden en América, conocidos como los Doce (a la manera de los doce apóstoles)[484] quienes, imbuidos por el ideal milenarista que veía con proximidad el fin del mundo, habían venido a fundar un reino universal en una tierra nueva y con gentes en las que proyectaban sus ansias de imitar la primitiva cristiandad. Tenían además la convicción de que Dios ponía delante de su vista a los últimos pueblos que restaba por convertir para que llegara el fin de la historia[485]. En la consecución de estos objetivos fueron mucho más allá de la simple tarea evangelizadora, trascendiendo por sus logros en educación y en la difusión cultural[486].  
 
      
 
    Mendieta fue un pensador prolífico, destacado no tan solo por su adhesión al milenarismo, del cual tendremos ocasión de ver ejemplos, sino también por sus ideas políticas, planteándose como un historiador político que pretendió llegar a la Corte para demostrar que lo ocurrido en Indias formaba parte de un proyecto divino con consecuencias universales y también para abogar en defensa de los indígenas, proponiendo un método de evangelización que apartara a los recién conversos de los malos ejemplos y vicios que pudieran aprender de los españoles. En este esfuerzo son conocidos sus memoriales y cartas a la Corona, donde expone estas ideas, así como también su extensa obra Historia Eclesiástica Indiana, la que será analizada no sin antes detenerse en los rasgos biográficos más importantes de este cronista y evangelizador. 
 
      
 
    Jerónimo de Mendieta nació hacia 1525 en Vitoria, proveniente de una numerosa familia de cuarenta hermanos, de quien era el menor de ellos. En 1540 tomó los hábitos en el convento de San Francisco de Bilbao, un año después profesó como religioso para la provincia de Cantabria, donde realizó sus estudios humanísticos y aprendió artes y teología, siendo ordenado sacerdote en 1553.  
 
      
 
    A fines de ese año se encontraba ya preparado para ir a las Indias y al año siguiente llegaba a Veracruz. Posteriormente se adscribió al convento de Tlaxcala donde permaneció por casi tres años. Allí aprendió el náhuatl con gran facilidad y se acercó al modo de pensar y actuar de los indígenas. En ese tiempo tuvo como padre y compañero a otro destacado franciscano, fray Toribio de Motolinía[487], quien influyó poderosamente en su obra.  
 
      
 
    En 1556 se dedicó a misionar en el valle de Toluca y al año siguiente fue el encargado de escribir el memorial que se envía al emperador donde se indica “el inconveniente que supondría a la población indígena el unir a sus cargas tributarias el pago de los diezmos”[488], tema que siguió preocupando al religioso a lo largo de su vida. En 1558 prestó ayuda para las políticas reduccionistas en la conformación de los pueblos de Calimaya y Tepamachalco, con el fin de facilitar el trabajo evangelizador y llevar a cabo el ideal franciscano de formar a los indígenas alejados del contacto con los españoles, con el fin de formar una iglesia modelo de aquella primitiva iglesia de los primeros tiempos del cristianismo, para ello:  
 
      
 
    “Los indios debían ser concentrados en poblados en los que vivirían de acuerdo con sus costumbres y ambiente. Los españoles debían vivir en lugares próximos pero no en sus mismas aldeas. Es necesario una separación efectiva, a modo de dos repúblicas, como único modo de salvaguardar la convivencia entre ambas culturas en un mismo territorio”[489]. 
 
      
 
    Aparte de estas ocupaciones, en 1564 fray Diego de Olarte, provincial de la provincia del Santo Evangelio, escogió a Mendieta como su secretario, por lo que debió compaginar las tareas exclusivamente misionales, con las de consejero de las autoridades franciscanas, escribiendo documentos oficiales al Rey, Virrey, Consejo de Indias y otras personalidades. Entre sus obligaciones, debió recoger también una serie de documentos e informaciones exigidos en el Consejo de Indias sobre la actuación religiosa, misional, eclesiástica y política de los franciscanos en México. 
 
      
 
    En 1565 escribió al rey Felipe II una de sus cartas más interesantes donde realizó una denuncia, en veinticuatro puntos, sobre el mal gobierno de las Indias, proponiendo un plan para su mejora. Ese mismo año fue nombrado profesor de teología en el convento de San Francisco de México[490]. En 1570, Mendieta regresó a España para acompañar al custodio fray Miguel Navarro, al Capítulo general de la Orden a celebrarse en Florencia en 1571. El viaje pareció ser provechoso ya que logró entrevistarse con el presidente del Consejo de Indias, Juan de Ovando para plantearle el interés de los franciscanos en el Nuevo Mundo entre los que se contaban:  
 
      
 
    “El clima sociopolítico de la Nueva España, la necesidad de una reglamentación que separase las repúblicas de los indios de la de los españoles, una permanencia efectiva de la iglesia misional y una atención más consecuente a los indígenas, a su aristocracia y al pueblo, que habían captado el cristianismo con una rapidez y una profundidad verdaderamente notables”[491].  
 
      
 
    Es uno de los impulsores de la creación del primer Comisario General de Indias, siendo el primero de ellos fray Francisco de Guzmán, que partiría hacia Nueva España con Mendieta en 1573. 
 
      
 
    Al parecer, Mendieta había tenido la intención de permanecer en España (en 1571, se retiró al convento de San Francisco aquejado por problemas de salud), no obstante, se le instó a partir a México para escribir desde allí la historia de los trabajos apostólicos llevados a cabo por los franciscanos en la Nueva España. A pesar de la orden, Mendieta permaneció en España casi dos años completos y en 1573 preparó su expedición de regreso con otros misioneros hacia Veracruz, donde retomó el puesto de secretario de Navarro. 
 
      
 
    En 1574 el religioso habría comenzado a redactar su Historia Eclesiástica Indiana cuando aún residía en Tlatelolco, “donde había muchos documentos y libros. Tenía cerca el convento de San Francisco de México, donde podía consultar el más rico de los archivos franciscanos. Pero se vio obligado a interrumpirla en varias ocasiones a causa de los distintos oficios que le encomendaron”[492]. Debido a este motivo, la primera redacción se terminó recién hacia 1598, utilizando los años siguientes en retocarla. 
 
      
 
    En esta época le tocó poner en ejecución las renovaciones litúrgicas que el Concilio de Trento había introducido en el rezo del oficio y de la Misa y también realizó una Relación de los Franciscanos más destacados en la provincia del Santo Evangelio. Durante los años venideros manifestó con más fuerza sus preocupaciones por la pérdida del espíritu de la Iglesia primitiva, idea arraigada en el pensamiento franciscano. En 1580 escribió desde Tlaxcala a los virreyes, redactando un memorial histórico- estadístico pedido a la provincia del Santo Evangelio, en el cual se opone al cobro de diezmo entre los indígenas[493]. Durante esta época, Mendieta apoyó los memoriales de Carpio de Ricarte “franciscano francés que comparó a los indios mexicanos con los hijos de Israel trabajando para el faraón de Egipto”[494], como una muestra más de su convicción sobre la necesidad de proteger a los indígenas de los abusos de los conquistadores. 
 
      
 
    En 1581 fue nombrado guardián en Xochimilco y hacia 1602 siguió escribiendo los libros de su Historia y conformando los dibujos necesarios para la edición. Antes de morir encomendó a Francisco Viseo que se ocupara de editarla. Mendieta se habría quedado una copia y Viseo envió otra a España. Se sabe que, cuando Mendieta murió en 1604, la obra estaba sin terminar. En 1611, se encontraba en manos de un franciscano vasco, Juan de Domayquia[495], quien le añadió una dedicatoria y dos advertencias para su publicación, pero que no llegó a realizar. Esto no ha de extrañar en ningún caso, teniendo en cuenta que Mendieta no alababa las políticas del rey de España Felipe II en materia de Indias, que limitaban la influencia de los frailes, como cuenta Phelan: 
 
      
 
    “Las dos conclusiones finales de Mendieta sobre la era de Felipe II no eran precisamente halagadoras para el monarca. Su apología del gobierno de Carlos V como tiempo dorado contenía la implicación, de que el de Felipe II era la “edad de plata” (…) El reinado de Felipe II no sólo era una “edad de plata”, significaba también una catástrofe apocalíptica”[496]. 
 
      
 
    Frente a esto solo cabía una respuesta por parte de la administración: 
 
      
 
    “El gobierno español respondió a esta audaz acusación de manera poco espectacular pero eficaz del todo: la Historia Eclesiástica Indiana no fue publicada hasta 1870 (…). El olvido fue el destino de Mendieta mientras duró el imperio español”[497]. Aunque la historia de Mendieta se conocía de manera indirecta, se consideró perdida durante mucho tiempo, hasta que Pascual de Guayangos la encontró en la biblioteca de Bartolomé José Gallardo. Por Guayangos la obra llegó al historiador mexicano Izcalbaceta, quien la publicó en 1874, más de doscientos años después de ser escrita. 
 
      
 
      
 
    Características de la Historia Eclesiástica Indiana 
 
      
 
    Se trata de una obra escrita en cinco libros donde se plantean diversos temas que van desde la introducción de la fe en la Nueva España hasta el proceso de conversión de los indios y la tarea que en ella cupo a la orden franciscana, destacando también de modo especial la acción de los primeros misioneros.  
 
      
 
    Para Brading, la obra se encuentra imbuida de una nostálgica amargura, ya que Mendieta conservaría gran parte de la interpretación milenaria dada por Motolinía a la conquista espiritual[498]. En el pensamiento de Mendieta, el descubrimiento de América constituye un acto de la Providencia, que coincidió además con lo toma de Granada y la expulsión de los judíos de España, dejando como victoriosos a los Reyes Católicos frente a los “tres diabólicos escuadrones” de moros, judíos e idólatras. Asimismo, la monarquía española tiene un papel central en este proceso, pues esta conversión universal estaba liderada por los reyes de España[499]. 
 
      
 
    Es característica en esta obra, la apología que realizó Mendieta sobre la figura de Hernán Cortés “como otro Moisés que había guiado a la nueva Israel a la Tierra Prometida. Su mayor hazaña no era un hecho de armas sino, antes bien, el haberse arrodillado en el polvo ante Martín de Valencia”[500]. La buena recepción que Cortés brindó a Fray Martín de Valencia y su grupo de franciscanos en 1524, mostraba, según Mendieta, la excelente disposición del conquistador para facilitar la propagación de la fe cristiana, acción por la que es alabado en diversos pasajes de la obra. 
 
      
 
    En cuanto a lo que se refiere al tema de la idolatría y los sacrificios humanos, estos son interpretados exclusivamente desde la perspectiva religiosa que exculpa a los naturales de responsabilidad moral en estos hechos porque todos los ritos idolátricos estaban organizados por el diablo, quien, como figura histórica, conduce a los naturales para que se equivoquen de camino y lo adoren a él antes que al Dios verdadero, que les ha sido mostrado con la llegada de los misioneros. 
 
      
 
    En este mismo sentido, Mendieta ve otro aspecto diabólico de la religión indígena: observa que tienen ritos muy similares a los de la religión católica, por lo que llega a un razonamiento, basado en el principio de que Dios no puede sostener dos cultos legítimos, por lo tanto, la única fuente alternativa capaz de engendrar cultos similares debía ser de origen diabólico. De esta forma, el diablo no se contenta solo con llevar a los indígenas por el mal camino, sino que imita o remeda la estructura de la verdadera Iglesia Católica para ser honrado por los hombres[501]. Estos se conocen como exacramentos y también aparecen mencionados en la Historia Natural y Moral de las Indias de José de Acosta, como una costumbre urdida por el diablo. 
 
      
 
    En su obra, el religioso alaba las buenas condiciones de los nativos para recibir la palabra de Dios. Para Martínez Ferrer, Mendieta descubre en los naturales prehispánicos “valores religiosos auténticos, que conectan con lo mejor de la religiosidad y moral de los paganos clásicos como Aristóteles o Virgilio”[502]. Insiste en que originalmente los indígenas fueron monoteístas, tuvieron el conocimiento de un único y verdadero Dios, y que solo cayeron en el politeísmo como engaño del demonio. Asegurando este antecedente, los religiosos se convencían aún más que los indígenas tenían todas las condiciones para adoptar sin problemas la religión cristiana. 
 
      
 
    El milenarismo también es un rasgo presente en la obra, manifestado preferentemente en los libros IV y V, donde se plasma la firme convicción de que Dios les ponía por delante los últimos pueblos por convertir antes de la inminencia del fin, con la conversión de esos nuevos pueblos se cumpliría “aquello de San Mateo que el fin no llegaría hasta que el Evangelio fuera conocido en todo el Mundo”[503]. En este contexto, es importante señalar la vida de los varones ejemplares y la muerte por medio del martirio, elementos que hablan de un trabajo evangélico que se consolida en el Nuevo Mundo ante la inminencia del fin[504].  
 
      
 
    El legado clásico en la Historia Eclesiástica Indiana 
 
      
 
    A continuación, analizaremos la obra siguiendo cada uno de los libros que la componen. De esta manera, veremos en qué partes es posible identificar el legado clásico, lo que resulta un proceso no exento de dificultad, ya que tradicionalmente se ha reconocido a Mendieta como uno de los representantes de las ideas milenaristas, arraigadas entre los franciscanos. Al respecto, Brading señala que:  
 
      
 
    “El ala observante de los franciscanos españoles había sido poderosamente influida por las profecías del abate cisterciense del siglo XII; Joaquín de Fiore, que había dividido toda la historia en tres grandes etapas trinitarias gobernadas respectivamente por Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espíritu Santo. De esta manera, los acontecimientos históricos adquirían una significación providencial, pues si la época actual comenzaba con la Encarnación de Jesucristo, la tercera edad, animada por el Espíritu Santo, no tardaría en empezar, y su advenimiento sería anunciado por la llegada de dos órdenes de “hombres espirituales”, profecía que se había cumplido, decíase, con la fundación de los franciscanos y dominicos”[505].  
 
      
 
    Se ve así la importancia de la influencia del pensamiento medieval y la historia de las Sagradas Escrituras, hecho que se constata en sus escritos. Sobre este tema John L. Phelan realizó un completo estudio en su obra El Reino Milenario de los Franciscanos en el Nuevo Mundo (1972), donde analizó en profundidad la concepción teocrática mesiánica[506] aplicadas a la nación y a la monarquía española que se entroncaban en el Viejo Testamento y no en la historia del mundo greco-latino. Señala que, para Mendieta, por ejemplo, los mismos ejércitos españoles no tenían el aura de Roma, sino más bien se identificaban con los anfitriones de una nueva Israel, que vence a los enemigos mediante el favor de Dios. Reconoce asimismo una época dorada, dividida de una etapa de grandes calamidades para la Iglesia, que aplica a la reconstrucción de su historia del Nuevo Mundo, en la cual Phelan identifica tres ideas centrales: primero, el significado escatológico de la historia del Nuevo Mundo; segundo, el período entre la llegada de los doce franciscanos “apóstoles” en 1524 y la muerte del virrey don Luis Velasco, padre, en 1564, era la edad dorada de la iglesia indiana; tercero, las décadas que mediaban entre 1564 y 1596 (cuando dejó de escribir) fueron tiempos de grandes calamidades para la nueva Iglesia[507]. 
 
      
 
    Mendieta apostaba por mantener una iglesia primitiva en las Indias, por lo que eran necesaria la segregación de las comunidades indígenas como una condición para la creación de un reino milenario, como se ha señalado anteriormente. Por ello dedicó importante tiempo y energía en convencer a las autoridades de la necesidad de proteger a los indígenas. A través de su Historia defiende la existencia del espíritu de esa iglesia de los primeros tiempos, que los franciscanos y los religiosos de otras órdenes mendicantes habían encontrado y fomentado en las Indias, a los que ellos se habían adaptado “viviendo físicamente y espiritualmente como los apóstoles lo hicieron en el mundo pagano del Imperio Romano”[508]. 
 
      
 
    Aunque estos ideales lo alejan de la admiración clásica muy patente en otros religiosos como Bartolomé de Las Casas o José de Acosta, es posible encontrar a lo largo de su obra el uso del legado clásico. Veremos que Mendieta no se mantiene ajeno al humanismo del siglo XVI, ya que los intereses misionales de los franciscanos logran establecer una interesante conexión con el mundo clásico. La América precolombina y la antigüedad clásica funcionan como periodos análogos, esto significa que se buscan las similitudes entre la conversión de los indios del Nuevo Mundo llevado a cabo por estos evangelizadores, con la conversión de los gentiles de la antigüedad clásica[509]. Luis Martínez Ferrer nos señala las referencias que Mendieta hace a Aristóteles y Virgilio y ve cómo los modelos clásicos le permiten interpretar: con cierto realismo y “cientificidad” la religión prehispánica[510]. 
 
      
 
    A continuación, se trata sobre el uso de elementos del legado clásico en su obra más extensa y conocida, intentando así demostrar que la mirada clásica como un modo de interpretar la realidad o como elemento de admiración, no resulta ajena para este franciscano, sino que más bien constituye una herramienta útil de legitimación de sus ideales y también como ejemplo para comprender la realidad del Nuevo Mundo. Se realiza entonces, al análisis de cada uno de estos libros. 
 
      
 
    - Libro I 
 
      
 
    El libro I de la Historia Eclesiástica Indiana, trata sobre la introducción del evangelio y la fe cristiana en la Isla Española y sus comarcas. Se observa que, para Mendieta, el descubrimiento americano es obra de la providencia y los descubridores son instrumentos de Dios, como Colón o Cortés. Esto va acompañado de señales divinas recibidas por los franciscanos.  
 
      
 
    Desde la óptica de que todos los acontecimientos humanos están regidos por Dios, el franciscano asegura que los reyes que obran a favor del Creador logran fortuna, es el caso de los Reyes Católicos, que la alcanzaron con el descubrimiento de América o como en el pasado la tuvieron los “religiosísimos emperadores Constantino y Teodosio, Justino y Justiniano y el gran Carlos de Francia”[511]. Los gobiernos de estos reyes fueron exitosos principalmente porque se dedicaron a cumplir con el mandato divino. Al igual que los Reyes Católicos, que limpiaron a la península de las religiones de la “ley vieja”, haciéndose también padres espirituales de los indios del nuevo continente, lugar que por lo demás: “nunca los romanos, señores del mundo, las supieron”[512]. Destacando aquí un hecho desconocido para los antiguos, pero revelado a los modernos, lo que constituye un elemento de superación con respecto a la antigüedad. 
 
      
 
    Según Mendieta, para completar los beneficios que Dios otorgó a España en la época cabe señalar que también proveyó que el nuevo pontífice fuera español, lo que favorecía la difusión de la nueva religión en los territorios conquistados. Incluye también el texto de la Bula de Alejandro VI a favor de los Reyes de España y la cláusula del Testamento de Isabel La Católica. Se verá que la inserción de cédulas reales, bulas y cartas es una característica común a toda la obra, como una manera de legitimar su discurso. 
 
      
 
    Al franciscano le preocupan también los métodos de evangelización empleados en América. De acuerdo a su pensamiento, para llevar un proceso exitoso de conversión, los conquistadores debían abandonar la violencia y conducir a los indígenas como un padre conduce a su hijo, con autoridad y poder de padre. Está en desacuerdo con los que plantean que los indios son incapaces de atender la doctrina cristiana, por los que en los libros siguientes se extenderá sobre sus muchas virtudes. Asimismo, hace ver a sus lectores que el maltrato inferido a los indios ha causado castigo por parte de Dios, lo que se tradujo en el levantamiento de los moriscos de Granada y en los levantamientos en Indias, en el cual se involucraba también al Marqués del Valle (Hernán Cortés). 
 
      
 
    Otro de los puntos que llama la atención es la afirmación de Mendieta de que a los indios les cupo saber con anterioridad de la destrucción de su religión, hecho que les fue revelado por los dioses a través de sus ritos. Estas revelaciones previas son comunes a otras crónicas de evangelizadores. Al parecer, estas profecías vendrían a dar mayor legitimidad a la adopción del cristianismo, puesto que su instauración en Indias significaba el cumplimiento de esta. 
 
      
 
    Son patentes también las alabanzas a la docilidad de los primeros indígenas, entre quienes franciscanos y dominicos comenzaron a desarrollar su actividad evangelizadora. Con el transcurso del tiempo, se encontrarán incluso mártires de la fe, los que fueron destacados por este franciscano, tema en el que profundiza en la segunda parte del libro V.  
 
      
 
    Para Mendieta, la labor evangelizadora se ve dificultada principalmente por la actitud de los españoles, que no dan buen ejemplo como cristianos y que usan su fuerza. El hecho de mencionar que estas acciones entorpecen la labor de los frailes no hace de ellos, ni de Mendieta en particular, enemigos de la Patria, acusación que como señala, pesa sobre él. Manifiesta abiertamente un sentimiento de orgullo español y argumenta que los verdaderos enemigos de la nación y del Rey son los ambiciosos y los que no siguen la ley de Dios. Rechaza también a los cronistas que, sin conocer, escriben mal de los indios (atacando directamente a Pedro Mártir de Anglería). Defiende por otra parte, la política indigenista de Isabel La Católica, destacando su posición protectora con los nativos, pero denuncia el incumplimiento de las normas impuestas por la monarquía y las continuas injusticias que sufre la población indígena. 
 
      
 
      
 
    - Libro II 
 
      
 
    En este segundo libro, Mendieta escribe sobre lo que él conoce del origen de los dioses, así como también de los primeros pobladores de México. Para ello utiliza como fuentes a fray Andrés de Olmos y fray Toribio de Benavente Motolinía, quienes investigaron ampliamente estos temas. Como era de esperar, estas historias resultan para el religioso poco menos que “ficción” o “mentiras”, puesto que van ligadas a las primeras creencias religiosas de los indígenas.  
 
      
 
    Al igual que hace Bartolomé de las Casas o el padre Acosta, Mendieta trata de explicar la religión de los indios de la Nueva España recurriendo a ejemplos del mundo clásico: 
 
      
 
    “Y así en lo primero conformaban con los gentiles antiguos, que a las ánimas de buenos y malos hacían moradores del infierno, como lo cuenta Virgilio en sus Eneidos, escribiendo la bajada de Eneas a aquel lugar”[513] y continúa la comparación en torno a la medida de los castigos según la magnitud del pecado que es un punto de acuerdo que encuentra Mendieta entre los naturales de las Indias, los antiguos griegos y los actuales cristianos al señalar sobre la obra de Virgilio que:  
 
      
 
    “Allí se refieren la diversidad de tormentos que vio Eneas, y por el consiguiente conforman con nosotros los cristianos que tenemos por fe lo que en diversas partes de la Escritura Sagrada se dice: que según la medida del pecado, será la manera de las llagas”[514]. 
 
      
 
    En esta parte el religioso hace referencia al libro VI de la Eneida, que trata del descenso al reino infernal que hace el protagonista, Eneas, en busca de su padre, Anquises. En esta aventura se menciona al “impío Tártaro” donde los malos sufren su castigo[515], como se señala más adelante:  
 
      
 
    “Allí habitan los que en vida aborrecieron a sus hermanos o hirieron a su padre o vendieron el interés de su cliente; los que, numerosísima muchedumbre, dormían sobre riquezas atesoradas para ellos solos, sin dar una parte a los suyos; los que perdieron la vida por adúlteros; los que promovieron impías guerras o no temieron hacer traición a sus señores; todos éstos, encerrados allí aguardan su castigo”[516]. 
 
      
 
    Se comprueba así que la Eneida de Virgilio resulta una obra conocida para el religioso y a la que hace más de una referencia. 
 
      
 
    Mendieta se maravilla también con la grandeza de los altares prehispánicos. Las gradas llaman su atención, lugar desde donde se hacían los sacrificios humanos, lo que vuelve a captar su interés en diversos pasajes. Es característico también en este libro el papel providencial de Cortés, que no solo es un enviado de Dios, sino que también los indígenas lo confunden con Quetzalcóatl quien, según sus profecías, habría de venir nuevamente. 
 
      
 
    Como es común a lo largo de la obra, el diablo es reconocido como un personaje histórico, causante de las idolatrías. Entre sus males está el haber establecido cultos similares a la Iglesia Católica; por ejemplo, la gran diosa de los Cielos, vendría a representar para los indígenas a la Reina de los Ángeles y Madre de Dios, así como también la institución de exacramentos, ritos que buscaban imitar los sacramentos de la Iglesia Católica. 
 
      
 
    Entre todos los dioses, el que parece disgustar menos a Mendieta es Quetzalcóatl, quien ocupa un lugar principal y que era reverenciado por tres cosas; primero, porque enseñó el oficio de la platería; segundo, por no admitir sacrificios de sangre y tercero, porque vedaba y prohibía con eficacia la guerra, robos, muertes y otros daños. Posiblemente, se podría hacer más tolerable por el hecho de que a él no iban asociados los tan deplorables sacrificios humanos que tanto excitaron la imaginación de los religiosos y de los conquistadores en general.  
 
      
 
    En otro aspecto, reconoce que nahuas y otomíes tenían sus propias creencias sobre la vida y la muerte, contando que a los que morían de enfermedad “un perro bermejo los hacía pasar un río muy ancho, donde quedaban para siempre: que alude a la de la laguna Estigia, y al can Cerbero de nuestros antiguos gentiles”[517].  
 
      
 
    Se constata cómo relaciona esto fácilmente con la laguna Estigia y el can Cerbero de la mitología clásica, lo que se aprecia fácilmente en la obra de Virgilio, donde se encuentran referencias que probablemente Mendieta conoció, como el libro VI de la Eneida, cuando el barquero Caronte se niega a cruzar a Eneas al infierno:  
 
      
 
    “Quienquiera que seas tú, que te encaminas armado hacia mi río, ea, dime a qué vienes y no pases de ahí. Esta es la mansión de las Sombras, del Sueño y de la soporífera Noche; no me es permitido llevar a los vivos en la barca estigia”[518].  
 
      
 
    Y una mención al Can Cerbero lo encontramos en la respuesta que le da la Sibila, acompañante de Eneas, al barquero: “siga en buen hora el gran Cerbero en su caverna espantando a las sombras con eterno ladrido”[519]. 
 
      
 
     Con estas citas se demuestra que nuevamente Mendieta recurre al mundo clásico como un recurso de comparación que permita una mejor comprensión de los ritos de los indígenas, en este caso, haciendo uso de la mitología clásica. 
 
      
 
    Más adelante Mendieta cita a Aristóteles para referirse a cómo los planteamientos de este filósofo son seguidos por los indígenas, aun sin que hayan llegado a conocerlo, sobre todo a lo que se refiere a la crianza de los niños. Para ello recurre al séptimo libro de la Política, capítulo diecisiete, donde se señala según el religioso:  
 
      
 
    “Que a los niños recién nacidos y pequeñitos los pongan al frío, porque la naturaleza de los niños, por el gran calor con que nacen, es apta y dispuesta para sufrir frío, con el cual se le comienzan a apretar las carnes y se hacen recios de complexión, y más aparejados y fuertes para sufrir trabajos. Este documento ningunas gentes los guardaron mejor que los indios, sin haber oído ni leído al Filósofo”[520]. 
 
      
 
    Tal cual como lo explica Mendieta, en la Política, Aristóteles sostiene que:  
 
      
 
    “Es conveniente acostumbrar a los niños al frío desde pequeños, pues esto es muy útil tanto para la salud como para las actividades de la guerra. Por eso, en muchos pueblos bárbaros existe la costumbre de sumergir a los recién nacidos en un río frío; y en otros, de ponerles poca ropa, como entre los celtas”[521]. 
 
      
 
    Lo mismo sucede con el incentivo de los trabajos físicos desde temprana edad puesto que según Mendieta, Aristóteles señala que:  
 
      
 
    “En aquella primera edad, hasta los cinco o seis años, los deben acostumbrar en algunos movimientos y trabajuelos livianos, cuanto para evitar la pereza y ociosidad sean bastantes. Esto guardan también los indios al pie de la letra: que como los grandes, así hombres como mujeres usan cargarse”[522]. 
 
      
 
    Es un pasaje que coincide también con Aristóteles que propone que hasta los cinco años:  
 
      
 
    “No conviene aún iniciarles en ningún aprendizaje ni en los trabajos obligatorios para no impedir su crecimiento, deben conseguir el movimiento necesario para evitar la indolencia de sus cuerpos, cosa que hay que procurar a través de diversas actividades y también a través del juego”[523]. 
 
      
 
    Sin duda, constituye una de las pocas citas en la que es posible identificar la fuente de la antigüedad y ciertamente es el único filósofo con el que parece mostrar familiaridad suficiente para conectar sus enseñanzas de la Política, con el modo de vivir de los indígenas. 
 
      
 
    Llama también la atención en este libro los capítulos que versan sobre pláticas o exhortaciones presentadas en la voz de los propios indígenas, entre la que encontramos tres tipos: una exhortación de un padre a su hijo; de un padre a su hijo casado y de una madre a su hija, cada una con sus respectivas respuestas, que denotan tanto el amor paternal como la piedad filial. Es muy probable que se haya servido de la obra de Sahagún, puesto que este religioso trabajó en profundidad los huehuetlatolli o palabra de los antiguos. Estos apartados tienen una especial función moralizante, que pretende mostrar los valores de los indios en términos cercanos a la mentalidad europea y a los valores del cristianismo.  
 
      
 
    Mendieta dedica también una parte de este libro al cuestionamiento del origen de los indios de México, sobre el cual, como es común en este tema, no encuentra ninguna claridad. Sin embargo, no descarta la posibilidad de que éstos provengan de los judíos, pues “también podrían decir otros, que vinieron en las captividades y dispersiones que tuvieron los hijos de Israel, o cuando la última vez fue destruida Jerusalem en tiempo de Tito y Vespasiano, emperadores romanos”[524].  
 
      
 
    En esta temática, Mendieta, decide moverse en el campo de las probabilidades, señalándola como una teoría más. No obstante, la sola mención de esta nos lleva a pensar que es muy posible que Mendieta tuviera conocimiento de la historia de Roma no tan solo por su amplio dominio de las Sagradas Escrituras, sino que también a través de otros autores. Sobre el levantamiento de los judíos en tiempos de Tito y Vespasiano escribió Flavio Josefo en su obra De bello Judaico, que hacia el siglo XVI, era posible encontrar tanto en las bibliotecas del Viejo como en el Nuevo Mundo. Sin embargo, en este punto Mendieta no da ninguna información sobre sus fuentes ni tampoco menciona a este historiador del siglo I en ninguna parte de su obra. 
 
     
 
    Otro punto interesante de legado clásico observado en este libro es la evocación de historiadores antiguos para establecer un punto de comparación con lo que cuentan los evangelizadores sobre las costumbres indígenas. Es observable que Plinio es utilizado en conexión con unas ceremonias realizadas en las provincias de Tlaxcala, Huexotzingo y Cholula en honor a Tecutli, en la que se hacían grandes banquetes: 
 
      
 
    “Comían las víboras los viejos cortada la cabeza y la cola. Y así dice Plinio en el libro séptimo, que en la India comen la carne de la víbora; y Dioscórides en el libro segundo dice que la víbora se puede comer seguramente y que es provechosa para la vista y para los nervios, y hase de cortar (como dicho es) la cabeza y la cola, y desollada cocerla en aceite o en vino”[525]. 
 
      
 
    Efectivamente, en el libro VII de Plinio aparecen menciones a la carne de víbora, como citamos a continuación: “Isígono cree que los indios cirnos viven ciento cuarenta años; lo mismo, los etíopes macrobios, los seres y los que viven en el monte Atos, éstos sin duda porque se alimentan de carne de víbora”[526]. Asimismo, Dioscórides nos habla de la víbora en el libro II de Plantas y Remedios Medicinales (De Materia Medica):  
 
      
 
    “La carne de víbora, cocida y comida, hace la vista más aguda. Es conveniente contra las contracciones de tendones y resuelve los lamparones que van creciendo. Conviene, después de desollarla, cortar la cabeza y la cola, porque en ellas no hay carne— pues es legendario que se deban cortar las extremidades hasta una cierta medida—. Lo demás, sacadas las entrañas, después de lavarlo y cortarlo en trozos, se debe cocer con aceite, vino, un poco de sal y eneldo”[527]. 
 
      
 
      
 
    - Libro III 
 
      
 
    Mendieta trata de la introducción de la fe en Nueva España, donde destacan especialmente las acciones de Hernán Cortés, que como ya se ha mencionado, es visto como otro Moisés para liberar a los naturales de la servidumbre de Egipto. Asimismo, el conquistador de la Nueva España, con sus acciones a favor de la fe Católica, venía a reparar en parte el daño de Lutero: si se perdía una parte de la cristiandad, se recuperaría otra. Para probar esto, Mendieta entrega pruebas de carácter profético; señala en primer lugar que, tanto Cortés como Lutero habían nacido en el mismo año, 1485. Por otra parte, en ese año se realizó en México una fiesta en el templo mayor donde se sacrificaron 80.400 personas, lo que es visto como uno de los últimos actos de poderío del demonio que subyugaba a los pueblos del Nuevo Mundo.  
 
      
 
    No obstante, Phelan demuestra que estas analogías no fueron del todo fieles:  
 
      
 
    “Lutero había nacido en 1483, Cortés en 1485. Mendieta puede haberse confundido por la afirmación de López de Gómara de que Cortés tenía sesenta y tres años en el momento de morir en 1547. La analogía cronológica entre Cortés y Lutero no era tan perfecta como Mendieta deseaba”[528].  
 
      
 
    El religioso, llano a la creencia de las profecías como parte de su concepción milenarista, reconoce además algunos pronósticos que presagiaban la llegada de los españoles. Por ejemplo, en 1490 se había levantado el agua de la laguna grande de México; en 1505, hubo una gran hambruna y en 1510, se registra un extraño resplandor en el cielo. Al año siguiente, aparecen en el aire hombres armados y se quema el templo de Huitzilopochtli y el de Zonmolco. Por otra parte, era conocida entre los indígenas la profecía de la llegada de la gente barbuda que inauguraría un tiempo paz. 
 
      
 
    Una de las principales características que hace destacar continuamente a Cortés en su obra es su “cristiano celo” en la conversión de los indios. Destaca que, con su carta al Emperador (cuarta Relación de Cortés), promovió la llegada de Franciscanos y Dominicos, dejando afuera al clero secular. Según Phelan, “al subrayar la diferencia y humildad con que el heroico Cortés trataba a los frailes, Mendieta podía insinuar que los mendicantes merecían mayor respeto de los seglares de su propio tiempo. Mendieta tenía en mente la política del gobierno de Felipe II que restringía la autoridad de los frailes”[529]. Estas rivalidades entre frailes mendicantes y clero secular seguirán estando presentes a lo largo de su obra, ya que, en su pensamiento, los primeros son los más idóneos para llevar adelante el proceso de conversión de los indígenas, por los buenos ejemplos de pobreza, más cercanos al carácter que él observa en los pueblos del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    En este contexto, da amplios detalles de la llegada de los doce primeros evangelizadores de San Francisco en 1524, con fray Martín de Valencia a la cabeza, en un viaje desde España que los lleva en una primera escala a San Juan de Puerto Rico, luego a Santo Domingo y Cuba, para llegar finalmente a San Juan de Ulúa, siendo recibidos allí por Cortés.  
 
      
 
    En este tercer libro encontramos una primera referencia a la tradición clásica en dos alusiones a la religión de la antigua Roma. El primero se refiere a Hernán Cortés, como a continuación se cita: 
 
      
 
    “¿Qué hombre oviera que puesto en la cumbre y alteza en que él se vía, enseñoreado de un nuevo mundo, tenido y respetado de los mismos señores de él, y reputado de ellos por otro dios Júpiter, se abajara y humillara hasta ponerse de rodillas delante de unos pobres hombres mendigos y remendados, y al parecer del mundo, dignos de ser tenidos en poco, y besarles sus manos?”[530]. 
 
      
 
    Un uso similar de la antigüedad se encuentra más adelante cuando relata que un sacerdote de los ídolos se vistió como el dios del vino. 
 
      
 
    “Quiso uno de ellos hacer demostración ante el pueblo, para que entendiese la gente que no había que temer al Dios de los cristianos ni a sus predicadores y para esto vistióse de las insignias de un dios que ellos tenían, llamado Ometochtli, que decían ser el dios del vino (como otro Baco), y salió al mercado mostrándose muy feroz y espantable”[531]. 
 
      
 
    El resultado de esta acción es la muerte del hombre a manos de unos niños de Tlaxcala, por su conducta considerada idólatra. 
 
      
 
    Las comparaciones de los dioses indígenas, se hace con los dioses de la antigüedad clásica, elemento que se repite no tan solo en Mendieta, sino que en el resto de los evangelizadores de la época. Hay otra referencia a la antigüedad en un comentario que realiza sobre el martirio de un niño llamado Cristóbal, quien habría muerto por defender lo que se consideraba la verdadera fe: 
 
      
 
    “Leemos que Dios en otro tiempo descubrió los sepulcros de los gloriosos mártires y hermanos San Juan y San Pablo, que secretamente Terenciano había muerto mandado del emperador Juliano Apóstata, y los sepultó secretamente dentro de sus casas. Así descubrió Dios la muerte y sepultura del inocente niño Cristóbal”[532].  
 
      
 
    Al mencionar este episodio sucedido en el bajo imperio, no hace mención a las fuentes de dónde habría sacado la información para el emperador Juliano, pero no es de extrañar que para la elaboración de este pasaje haya tenido conocimiento de Paulo Orosio y su Historia contra los Paganos. Un cristiano del bajo imperio que se muestra como visible detractor de Juliano, a quien acusa de realizar “hechos abominables”[533] afirmando también que “Juliano ofreció a sus dioses la sangre de los cristianos con la intención de perseguir a las iglesias si regresaba victorioso”[534], refiriéndose a la guerra contra los partos.  
 
      
 
    Más adelante, a propósito del matrimonio entre los indígenas y su legitimidad, ve la ocasión de citar a Aristóteles: 
 
      
 
    “Si estos indios tuvieran por costumbre lícita y usada casarse con sus hermanas, fuera lícito y legítimo su matrimonio, y venidos a la fe no los apartaran, sino que los dejaran juntos como antes estaban. Lo otro, no tuviera razón en alegar esto para probar que no tenían verdadero matrimonio, porque de los singulares (dice el Filósofo) no hay ciencia, ni se han de traer a consecuencia los casos particulares, que no hacen costumbre”[535]. 
 
      
 
    En la cita anterior, Mendieta habla de Aristóteles, pero no dice a cuál de sus obras se refiere, sin embargo, podría tratarse de la Metafísica, donde el filósofo habla de la ciencia de las primeras causas y los principios del ser. 
 
      
 
    Está presente también la analogía con Roma, refiriéndose al Santuario de Cholula “que era el santuario de toda la tierra, como otra Roma”[536]. En este comentario, se encierra una callada admiración por lo que ve en el Nuevo Mundo, pese a que se refiere a templos no cristianos. 
 
      
 
    - Libro IV 
 
      
 
    En este libro, Mendieta escribe sobre los avances de los indios de la Nueva España en su proceso de conversión al cristianismo, destacando su defensa a los indígenas, punto en que coincide con el dominico Bartolomé de Las Casas, a quien cita a lo largo de su Historia, y por quien muestra gran admiración por su labor en esta materia. No obstante, Phelan sostiene que Las Casas y Mendieta no compartían los mismos puntos de vista sobre el proceso evangelizador, aunque sí compartieron algunos en materia de defensa de los derechos indígenas. Para Mendieta, no solo Las Casas es destacado, sino que también admira la labor de ilustres varones, como llama a los primeros religiosos de las provincias de Michoacán y Guatemala, quienes dieron buenos ejemplos de santidad destacando en la austeridad y la penitencia. 
 
      
 
    En este libro se perciben en mayor medida las ideas milenaristas de Mendieta, pues ve señales que le indican que el fin del mundo está cerca, por ejemplo, una gran tempestad que destruyó a la ciudad de Guatemala, episodio donde vuelve a aparecer el demonio tomando forma de hombre negro y también de animal, sembrando aún más el caos en una situación de catástrofe. 
 
      
 
    En el tema de los avances de los indígenas en cuanto a lo aprendido con los misioneros cristianos, menciona lo rápido y lo bien que han aprendido oficios y letras, reconociendo las habilidades que ya tenían para las artesanías, especialmente, el trabajo con plumas. Así también destaca la rapidez con que han aprendido el latín, haciendo especial referencia al Colegio de Santa Cruz, donde enseñaron esta lengua destacados franciscanos como Bernardino de Sahagún y Andrés de Olmos. 
 
      
 
    La enseñanza del latín a los indios no era apoyada por todos los sectores de la sociedad española en América, visto como algo inútil para quienes estaban dirigidos a realizar otro tipo de oficios. Sin embargo, Mendieta ofrece argumentos en su defensa ya que, desde que los indígenas formados por los franciscanos aprendieron latín, se dedicaron a la traducción de doctrinas y tratados, así como también a ayudantes de los impresores y religiosos en su labor.  
 
      
 
    Desde la mirada de Mendieta, los indígenas están llenos de excelentes cualidades, en las cuales incluso pueden llegar a superar a los españoles. Sin embargo, no están hechos para mandar sino para ser mandados, no están para conducir sino para ser conducidos, puesto que, si concentraran poder, ahí vendrían los desmanes, aunque ciertamente Mendieta no baraja la posibilidad de una sublevación indígena, sino más bien ve con preocupación las diferencias y conflictos que se producen entre los mismos españoles. 
 
      
 
    Los indios se muestran más generosos en sus ofrendas que los españoles. En nada se comparan a los moriscos de Granada, con quienes sus detractores tratan de establecer semejanza. En ellos se manifiesta Dios hablándoles a través de visiones, sueños o voces. Este hecho demuestra cuánto ha crecido la fe en el nuevo continente. 
 
      
 
    El tema legal es una preocupación constante de Mendieta, por lo que en el libro IV cita constantemente Cartas y Cédulas Reales tanto de Carlos V como Felipe II, que prueba la defensa que los reyes hacen de los indígenas, pero también denuncia su incumplimiento por parte de los conquistadores. Asimismo, se queja de los servidores del Rey que solo buscan su beneficio personal y aconseja a los “senadores” de los reales consejos: 
 
      
 
    “Considerad que aquel señor por cuya ordenación y providencia los reyes reinan, y los príncipes tienen imperio, y los poderosos determinan las causas de la justicia, aún a los infieles conservó en la monarquía y señorío del mundo, mientras tuvieran celo del bien común, renunciando el suyo particular, como se verificó en los romanos. Mas en dando en cobdicia de proprios intereses, a la hora los derribó de la alteza en que estaban y los subjetó a extrañas naciones”[537]. 
 
      
 
    En este párrafo, Mendieta se adhiere a una visión providencialista de la caída del imperio romano, una visión compartida por los historiadores cristianos del siglo IV como San Agustín u Orosio. Este ejemplo es un medio para hacer entender al Consejo del Rey la necesidad de velar por ese bien común de los indígenas, puesto que la prevalencia de deseos particulares y codicias, puede hacer tambalear el imperio a través del castigo divino. No es de extrañar que el franciscano se viera impedido de publicar la obra en su tiempo, con esta velada crítica a las autoridades españolas. 
 
      
 
    Mendieta plantea claramente la idea de que los indios deben vivir separados de los españoles, pues argumenta de que estos son la causa de que los indígenas estén aprendiendo malas costumbres ya que incluso relacionan el nombre de “cristiano” como sinónimo de “enemigo” por la manera en que los indígenas veían conducirse a los españoles.  
 
      
 
    Con la proximidad del fin del mundo, aparecen también más señales, una de ellas es la peste propagada en Nueva España, sufrimiento que es enviado por Dios no por el mal de los indios sino por su bien, ya que: “Sin falta va hinchiendo nuestro Dios de ellos las sillas del cielo para concluir con el mundo”[538]. Y con este comentario nuestro autor denota toda su influencia milenarista. 
 
      
 
    Hay también otro tema que llama la atención de Mendieta y en esto no será el único; se trata de la dureza del trabajo en las minas de Nueva España, lo que le recuerda lo que sucedía “en tiempos de gentiles”, haciendo indirecta alusión al imperio romano: 
 
      
 
    “Bien sabemos que el echar hombres los gentiles de por fuerza a las minas era pena que se daba, o a los que por sus delitos merecían la muerte, o a los cristianos por matarlos con mayor trabajo o tormento. Pues que esto se haga con los inocentes que idólatras se hicieron cristianos, y por mandando de los que profesamos esta ley, ¿qué razón de hombres habrá que lo pueda justificar, si no es negando con ciega codicia el dictamen de la recta razón?”[539].  
 
      
 
    Los naturales, para Mendieta, son menores de edad a quienes los españoles deben cuidar y no maltratar para que la palabra “cristiano” no vaya adquiriendo tan mala fama como hasta el momento lo había hecho, situación que le preocupa sobremanera al religioso. 
 
      
 
    Un elemento importante de conexión con la antigüedad se encuentra en la búsqueda de Mendieta del conocimiento del Dios de Israel en pueblos antiguos: 
 
      
 
    “En la mayor parte de aquel mundo había clara noticia del Dios verdadero de Israel. Y también la tendrían de su Cristo, pues tenemos que Ptolomeo hizo trasladar la Biblia y la tenía en su librería, y los judíos daban a entender a los gentiles la ley de Dios, porque algunos de ellos se convertían, a los cuales llamaban prosélitos. También las sibilas, que fueron todas gentiles y de diversas procedencias, hablaron clarísimamente de la venida de Cristo, y por consiguiente parece que en todas las partidas de aquel antiguo mundo se alcanzaba esta noticia”[540]. 
 
      
 
    Es común entre los evangelizadores aquí analizados tratar de encontrar rasgos del monoteísmo en las religiones del mundo antiguo o bien, recurriendo directamente a la antigüedad clásica, encontrando así un importante antecedente legitimador del cristianismo. Aunque a veces, estas búsquedas resultan un poco forzadas, como relacionar a las sibilas con la predicción de la venida de Cristo. Al respecto, Mendieta desarrolla superficialmente esta idea pues tampoco cita fuentes que respalden su teoría, a diferencia del jesuita José de Acosta, quien cita autores clásicos y mejora los argumentos para probar el antecedente del monoteísmo en la antigüedad. 
 
      
 
    Otro de los asuntos presentes a los que vuelve es el posible origen judío de los indios y al respecto dice: 
 
     
 
    “Han tenido opinión que estos indios descendían del pueblo de los judíos, creyendo que serían de algunos que escaparían de la destrucción de Jerusalem, que hicieron los emperadores Tito y Vespasiano, y por el mar vendrían discurriendo de unas tierras en otras, y quedaron con aquel su error de aguardar todavía al Mesías; aunque esta opinión rechaza el doctísimo José de Acosta, de la Compañía de Jesús, queriendo probar con mucha curiosidad que estos indios no vienen del linaje de los hebreos”[541]. 
 
      
 
    Mendieta se muestra inclinado a esta teoría por una razón que se relaciona con sus ideales milenaristas: si los indios fueran descendientes de los judíos, se cumpliría la profecía de su conversión al cristianismo como uno de los hechos que debían suceder antes de la llegada del fin del mundo, el que podría encontrarse cerca, si esto fuera así. 
 
      
 
    Entre las relaciones del mundo clásico y el mundo mexicano se encuentra más adelante un elemento interesante; la comparación de la lengua mexicana con la latina: 
 
      
 
    “Y puedo con verdad afirmar, que la mexicana no es menos galana y curiosa que la latina y aun pienso que más artizada en composición y derivación de vocablos, y en metáforas, cuya inteligencia y uso se ha perdido”[542].  
 
      
 
    De esta manera, utiliza un elemento del mundo clásico para poner en valor un aspecto del mundo indígena de la Nueva España. 
 
      
 
      
 
    - Libro V 
 
      
 
    El libro V está dedicado a la vida de los santos varones franciscanos que pasaron por el Nuevo Mundo al servicio de la evangelización y está dividido en dos partes. La primera de ellas hace referencia a aquellos que acabaron muriendo en paz, por muerte natural y la segunda; a aquellos que murieron en el martirio principalmente a manos de los chichimecas, considerados como un pueblo bárbaro. 
 
      
 
    La primera parte comienza con la biografía del primero de los “doce” franciscanos llegados en 1524, entre los que estaba fray Martín de Valencia, a quien atribuye importantes rasgos de santidad. Asimismo cuenta la vida de los franciscanos que con anterioridad se encontraban en América como fray Juan de Tecto, Juan de Ahora o Pedro de Gante. Se refiere también a la vida de los doce franciscanos, entre los que encontramos a destacados personajes como Toribio Benavente Motolinía, Francisco de Soto o Juan de Ribas. También se refiere a la vida del obispo de México fray Juan de Zumárraga. Aparece también la biografía de Bernardino de Sahagún, cuya obra parece haber sido bien conocida por Mendieta, quien lo destaca en el estudio de la lengua y antigüedades mexicanas. 
 
      
 
    En la segunda parte, describe con detalle la muerte por martirio de los franciscanos a manos de los “indios bárbaros”, recreándose en detalles cruentos que enaltecen aún más el sacrificio de los santos varones que dieron la vida por la religión. Para Luis Duarte, “el martirio le había dado solidez al edificio espiritual que ellos estaban construyendo en Nueva España, y le daba fecundidad a su labor apostólica, ya que con él se facilitaba la conversión de los infieles”[543]. 
 
      
 
    A lo largo del capítulo no se encuentran usos del legado clásico, sino más bien se destacan las cualidades cristianas que acercan a estos personajes a la santidad: son valores importantes la pobreza, la castidad, la mortificación de la carne y la oración constante, como armas para vencer el demonio que asola estas tierras. Asimismo, ensalzar las virtudes de los franciscanos tiene la finalidad de entregar una biografía con fin moralizante, para insistir nuevamente, en el buen ejemplo que deben dar tanto los religiosos como los conquistadores españoles a los indígenas, propiciando así la conversión. 
 
      
 
    - Reflexiones sobre la Historia Eclesiástica Indiana 
 
      
 
    Aunque las influencias medievales en la obra de Mendieta son bastante marcadas y han sido objeto de estudio de varios especialistas, no se pueden desconocer los elementos que permiten identificar el legado clásico en la Historia Eclesiástica Indiana. 
 
      
 
    En el libro I, Mendieta encuentra un elemento de superación con respecto a la antigüedad: el conocimiento del Nuevo Mundo, sin embargo, no menciona otros elementos decisivos como descubrimientos científicos o avances técnicos, centrándose principalmente en materia religiosa. 
 
      
 
    En el libro II se observa que la religión de los indios de la Nueva España encuentra una explicación en el mundo clásico: la concepción que los indígenas tenían del infierno es comparada a la que Virgilio cuenta en la Eneida y sobre todo con la idea de que el castigo que se sufre en los infiernos depende de la medida del pecado. Asimismo, nahuas y otomíes tenían creencias sobre la muerte que hacía posible acercarlas a la mitología clásica, relacionada con la laguna Estigia y el Can Cerbero. Encontramos aquí un recurso de comparación con un fin explicativo de una realidad desconocida para los europeos. 
 
      
 
    Es destacable la cita de la Política de Aristóteles, una de las pocas referencias a un filósofo de la antigüedad en esta obra, que aparece aquí para establecer una analogía entre su propuesta para educar a los niños con la crianza de los indios de la Nueva España. 
 
      
 
    El tema del origen de los indígenas del Nuevo Mundo lo conecta con la antigüedad y el mundo clásico en especial: se muestra inclinado a creer que los indígenas americanos provenían de los judíos que huyeron de Jerusalén tras su destrucción en tiempos de Tito y Vespasiano, hechos acaecidos en el siglo I d.C. 
 
      
 
    Encontramos también una mención a Plinio y a Dioscórides que busca acercar a sus lectores a las ceremonias realizadas en Tlaxcala, Huexotlingo y Cholula en honor a Tecutli. El tema para el cual los cita es el menú principal del banquete: las serpientes. Este suceso podría horrorizar a sus lectores, pero el hecho queda atenuado ya que los clásicos escribieron sobre ello y lo consideraron también alimento, como se ha corroborado a través de las citas de estos dos autores. 
 
      
 
    En el libro III se reducen las alusiones al mundo clásico, así y todo, se ve que Cortés es valorado “como otro dios Júpiter”, que un sacerdote del vino es visto “como otro Baco”, así como el Santuario de Cholula es visto “como otra Roma”. 
 
      
 
    Se echa en falta la mención de fuentes clásicas, pues por sus escritos se deduce que habría utilizado a más autores de los que realmente menciona, pero al no realizar citas textuales o dar indicios más claros de ellos, todo queda en el campo de la especulación. Así también se ve que más adelante cita vagamente a Aristóteles para afirmar que los casos particulares no constituyen ciencia, pero no menciona a qué obra se refiere. 
 
      
 
    En el libro IV, Mendieta realiza una interpretación histórica de la caída del imperio romano, aduciendo a que la causa la constituye el castigo divino por el egoísmo y codicia de los propios romanos. Así, su castigo fue quedar sujetos a naciones extrañas. Este mismo castigo podría caer sobre España si daba cabida a la codicia de los conquistadores. Aquí se encuentra como una evocación del pasado clásico puede constituir una velada crítica a los sucesos que acaecían en el presente de nuestro autor. 
 
      
 
    Para hablar sobre la dureza del trabajo en las minas, evoca a la antigüedad recordando que en tiempo de los romanos (llamados aquí gentiles), este trabajo era tormento para criminales y también para cristianos, pero que en los momentos actuales que él vivía, constituía algo del todo ajeno a la razón que se sometiera a los indígenas convertidos a estos mismos trabajos. 
 
      
 
    Mendieta, al igual que otros religiosos de su época, trataba de probar el conocimiento del Dios único entre los pueblos de la antigüedad. Para ello, acude tanto a un suceso particular de la vida de Ptolomeo como a las profecías de las Sibilas. Este tema es planteado con muy poca profundidad y se distancia mucho de los argumentos más sólidos planteados por Acosta. 
 
      
 
   
 
  

 Realiza también en este libro una comparación entre la lengua mexicana y la latina. Se observa que, con la utilización de este elemento del mundo clásico, pone en valor un aspecto del mundo indígena. 
 
      
 
    En el libro V no se encontraron referencias al mundo antiguo. Es un libro que trata de la vida de los franciscanos que contribuyeron a la consolidación de la Iglesia en el Nuevo Mundo, tanto por su servicio evangélico como por el sufrimiento del martirio en el camino a la propagación de la fe. 
 
      
 
    El siguiente y último evangelizador que se trata en esta investigación es José de Acosta y su obra Historia Natural y Moral de las Indias, donde se identificarán las características particulares de la evocación clásica. 
 
      
 
    4. José de Acosta: Historia Natural y Moral de las Indias (1590) 
 
      
 
     La Historia Natural y Moral de las Indias de José de Acosta ha sido un referente para el estudio de la historia y de la antropología del Nuevo Mundo, convirtiéndose en una obra trascendente en el conocimiento de su naturaleza y geografía, así como del pasado y las costumbres indígenas. Esto se debe en gran parte a la calidad de la información que recopila, a sus constantes alusiones al mundo clásico— que van más allá de la simple erudición— y a la amplia variedad de temas que abarca[544]. Gracias a esta obra, este jesuita va a ser llamado por Benito Jerónimo Feijoó “Plinio del Nuevo Mundo”[545], distinción que, como se pretende demostrar, no le ha sido dada en vano, sobre todo por su estrecha relación con el pasado greco-romano y su afán por registrar aspectos tan diversos de la naturaleza y costumbres de América.  
 
      
 
    Además de los atributos ya mencionados, algunos han querido ver en Acosta a un filósofo de la naturaleza; por ejemplo, Enrique Álvarez sostiene que el aporte de la Historia Natural y Moral de las Indias se encuentra en sus enseñanzas filosóficas y metodológicas. Con Acosta, la primacía de la experiencia y de la observación quedarán proclamadas como base y principio de la ciencia natural[546].  
 
      
 
    Las constantes preguntas que se realiza, y que aparecen plasmadas en su obra, señalan la búsqueda de las causas que gobiernan el acontecer y el predominio de la razón humana. Acosta fue ejemplo de eclecticismo religioso, tendencia propia de su orden a fines del siglo XVI, que aceptó nuevas formas de indagación de la realidad más allá de las establecidas por el neo aristotelismo, desarrollando una posición flexible frente a lo que ve en el Nuevo Mundo, que constituye una realidad empírica diferente a la que hubiera podido observar el Filósofo[547], tantas veces citado y rebatido en la obra de Acosta. 
 
      
 
    Por otra parte, este jesuita tiene el mérito de ser uno de los primeros dentro de su orden en escribir sobre historia natural. Estableció así un modelo de trabajo, que será seguido durante los siglos XVII y XVIII por una gran cantidad de intelectuales de la Compañía que continuaron sus investigaciones en esta materia, describiendo una geografía, flora y fauna diferentes en muchos casos, lo que fue posible en gran medida gracias a la diversidad y amplitud del territorio americano. Esta situación inspiró a religiosos como Juan Eusebio Nieremberg (1595-1658), Athanasius Kircher (1601-1680), Bernabé Cobo (1580-1657), Antonio Vieria (1608-1697), Juan Ignacio Molina (1740-1829), Francisco Javier Clavijero (1731-1787) o Juan de Velasco (1727-1792)[548]. También hay importante influencia en la obra del jesuita chileno Alonso de Ovalle, quien en su Histórica Relación del Reyno de Chile (1646), plantea una historia natural del país siguiendo el modelo de nuestro jesuita. Así, vemos que la influencia de Acosta a través de su Historia Natural y Moral de las Indias se proyectó a los miembros de la Compañía que escribieron historias naturales a lo largo de los siglos XVII y XVIII e incluso hacia finales de la época colonial. 
 
      
 
    La obra de Acosta ofrece una amplia diversidad de aspectos dignos de análisis. No obstante, la siguiente investigación tiene como propósito centrarse en la valoración del legado clásico plasmado en su historia, la que presenta una cantidad considerable de alusiones al pasado greco-romano y a la antigüedad en general. A través del análisis de los libros que componen esta obra, se propone como objetivo averiguar la intencionalidad de este uso, así como también indagar sobre el valor que el padre Acosta otorga a las fuentes clásicas en sus escritos.   
 
      
 
    Como paso previo al análisis de la obra, situaremos a José de Acosta en su contexto histórico, ya que debido a su prolífico trabajo en Indias se conoce bien su biografía. Para ello utilizaremos principalmente el trabajo de dos intelectuales que profundizan sobre la vida del jesuita: Francisco Mateos y Fermín del Pino Díaz. El primero ofrece detallada información de la vida del sacerdote en la V edición y estudio preliminar de la Historia Natural y Moral de las Indias de 1954 de la Biblioteca de Autores Españoles (BAE). El segundo, entrega importantes datos y análisis en su edición crítica de la obra de Acosta de 2008. Por otra parte, es pertinente señalar que se ha realizado un continuo contraste entre la edición original de la obra de 1590 con las dos ediciones ya citadas, siendo estas tres versiones los referentes utilizados en esta investigación. 
 
      
 
    A través de los datos aportados por los autores recién mencionados y la consulta de obras relativas al tema sabemos que José de Acosta nació en Medina del Campo en 1540[549] y que a los doce años entró en el noviciado de la Compañía de Jesús de Salamanca. Al poco tiempo fue trasladado a su tierra natal para continuar sus estudios hasta que hizo sus primeros votos religiosos en 1544. Ya en su adolescencia destacó por sus habilidades para las letras pues comenzó desde temprano a escribir las cartas o informes que se enviaban cada cuatro meses al fundador de la Compañía, San Ignacio de Loyola.  
 
      
 
    Por algún tiempo enseñó gramática y se piensa que entre sus alumnos se contaba san Juan de la Cruz, dos años más joven que Acosta, y por aquel entonces discípulo de la Compañía de Medina[550]. En 1557 inició su estadía por varios colegios enseñando humanidades en lugares como Plasencia, Lisboa, Coimbra, Valladolid o Segovia. En 1559 se asentó definitivamente en Alcalá de Henares para seguir los cursos regulares de sus estudios filosóficos y teológicos, que duraron entre 1559 y 1567, en los cuales destacó de manera sobresaliente. En 1566 fue ordenado sacerdote y en 1567 fue enviado como profesor de teología al colegio de Ocaña y posteriormente trasladado a Plasencia. Al final de esos años manifestó un creciente interés por los problemas de la conquista americana, coincidiendo con el hecho de que el rey Felipe II había admitido a la Compañía de Jesús para las misiones de América, “coto antes cerrado de las cuatro órdenes mendicantes”[551]. 
 
      
 
    Entre 1566 y 1567 partieron las primeras expediciones de la Compañía a la Florida y el Perú, hecho que incentivó las vocaciones entre los jesuitas de España por ir a América. Aprovechando esta coyuntura, el padre Acosta escribió en 1568 a Francisco de Borja, tercer general de la Compañía de Jesús, pidiendo autorización para acudir a las misiones de América, permiso que le fue concedido en 1571, año en que es enviado al Perú. 
 
      
 
    Así, Acosta se embarcó desde el puerto de Sanlúcar de Barrameda acompañado de otros jesuitas. En la primera parte de la travesía llegaron a Canarias, quince días después a las Antillas y luego, a Tierra Firme (zona continental). Allí pasaron aproximadamente un año, tiempo que aprovechó Acosta para enriquecerse de noticias que usó posteriormente en sus libros. 
 
      
 
    En 1572 comenzó su trabajo apostólico en Lima, inaugurando las clases de teología de la Compañía de Jesús. A mediados de 1573 es enviado a una larga misión por el interior del Perú, recorriendo las ciudades, predicando y estudiando la situación religiosa de los indios de esas zonas. También va a ser llamado a actuar como calificador del Santo Oficio y en 1575 es nombrado provincial de la Orden en el Perú, visitando lugares como Juli, Potosí o Arequipa. En esta época se rompen las buenas relaciones entre los jesuitas y la Corona y como consecuencia, el virrey del Perú, Francisco de Toledo, cerró los colegios de Potosí y Arequipa y negó el permiso para abrir un colegio en La Paz[552]. Seis años después, el cargo de virrey pasó a Martín Enríquez de Almansa (virrey del Perú desde 1581 a 1583) lo que dio un respiro a la tensa situación vivida por los jesuitas, ya que la nueva autoridad les permitió seguir con sus colegios. 
 
      
 
    Una de las importantes actuaciones de Acosta tuvo lugar durante el III Concilio de Lima (15 de agosto 1582- 18 de octubre de 1583), evento que ocuparía todas sus energías y fuerzas intelectuales. Según Fermín del Pino:  
 
      
 
    “No solamente fue el teólogo más activo en toda su duración y predicador solemne en dos de las cinco sesiones públicas, sino el redactor personal de las actas (1583-4), el director de las publicaciones de los otros documentos conciliares publicados en Lima, de interés misional, en 1584-86 (doctrina cristiana, confesionario, catecismos, vocabulario y gramática) y su defensor contra los contrarios solicitantes en Madrid y Roma”[553].  
 
      
 
    Después de estos importantes trabajos tramitó su vuelta a España solicitando la autorización al General de la Compañía de Jesús, el Padre Claudio Acquaviva[554]. 
 
      
 
    El regreso del padre Acosta fue autorizado, pero antes de su partida definitiva pasó un año en México donde se reunió con su hermano Bernardino, rector del colegio de Oaxaca. Allí realizó trabajos de predicación y estudio de las antigüedades mexicanas[555]. Se mostró también interesado por el Tercer Concilio Mexicano realizado en 1585, cuyas actas consultó y comparó con las limeñas[556]. Con toda su experiencia en el Nuevo Mundo, el regreso a España resultó muy prolífico desde el punto de vista intelectual y en 1587 comenzó la publicación de sus libros. 
 
      
 
    Durante el verano de 1588 emprendió su primer viaje a Roma donde al igual que en Madrid, se dedicó a conseguir la aprobación pontificia del Concilio. Allí se encontró con un agente del clero peruano, doctor Francisco Estrada, quien ya había iniciado negociaciones con el cardenal Caraffa, secretario de Estado, para que anulase la totalidad del Concilio. Pero finalmente Acosta logró que se diera la aprobación y se publicara, con algunas pequeñas enmiendas. El cardenal Caraffa lo remitió al arzobispo de Lima, santo Toribio de Mogrovejo para su publicación y observancia. La real cédula de ejecución la expidió Felipe II en El Escorial, a 18 de septiembre de 1591[557]. 
 
      
 
    Después de estos sucesos se dedicó a la publicación de su obras; en 1588 salía impreso en Salamanca su primer libro, De Procuranda Indorum Salute, precedido del De Natura Novi Orbis. De la traducción al castellano de este último surgirían los dos primeros libros para su Historia Natural y Moral de las Indias (1590), dedicada a la Infanta Isabel Clara Eugenia, hija del rey Felipe II. 
 
      
 
    A su gran obra seguirían otros libros en latín impresos en Roma, pero que Acosta tenía ya escritos desde el Perú, De Christo Revelato libri Novem y De Temporibus Novissimus Libri Quatuor. Durante los años siguientes su labor en la Compañía continuó; primero, como representante del padre Acquaviva y posteriormente, como agente de Felipe II. El hecho de ser representante de la Compañía y agente del Rey le ocasionó graves problemas con sus superiores los que se solucionaron no sin dejar cierto resquemor entre algunos miembros de la Compañía, quienes veían al padre Acosta como más proclive hacia el Rey que hacia Roma. Pese a las críticas, en 1597 es nombrado rector del Colegio de Salamanca y consultor de Provincia, hasta que lo alcanza la muerte el 15 de febrero de 1600 a los cincuenta y nueve años de edad. 
 
      
 
    Gracias a su obra, José de Acosta ha sido considerado como uno de los grandes intelectuales del siglo XVI americano. Maravall señala que, el jesuita “convierte en campo de investigación racional la naturaleza y la sociedad americanas”[558]. Para Fermín del Pino, la obra del padre Acosta tiene algunas importantes características entre las que se encuentran su afán de novedad; su afán de ser creído, aportando siempre su testimonio personal o bien el testimonio directo de algún observador; su sabor de buena imagen con respecto al Nuevo Mundo, incluyendo a sus producciones y sociedades; y fe misionera y estrategias político-religiosas, campo donde según este autor, el jesuita intentó disimular algunas de sus propuestas en vista de la gran censura que en su época sufrieron los textos sobre materias de Indias. A esto, Fermín del Pino suma sus marcas propias entre las que reconoce: “novedad, sencillez, orden y amenidad”[559]. 
 
      
 
    Coincidimos con las apreciaciones de Fermín del Pino sobre la Historia Natural y Moral de las Indias en lo que se refiere al valor del testimonio personal del religioso, quien busca ratificar su interpretación de la realidad a través de los textos del pasado, especialmente del mundo clásico. Esto se ve reflejado en su obra a través de las constantes citas a autores greco-latinos y a episodios de la antigüedad mencionados a lo largo de la Historia Natural y Moral de las Indias. Para el jesuita, estas citas eruditas no tienen como fin una mera revalidación de los autores clásicos, sino que, teniéndolos como referente, da a conocer los nuevos descubrimientos de su época ignorados por los antiguos. En las páginas de su obra, se combinan así la admiración por el mundo clásico y el sentimiento de superación de estos por los hombres de su época, gracias a los nuevos descubrimientos técnicos y geográficos, lo que alimenta el prestigio de la monarquía española. 
 
      
 
    La obra de Acosta está dividida en siete libros; los cuatro primeros se centran en la historia natural, allí se encuentran temas de geografía física de las Indias, morfología terrestre, nuevos descubrimientos geográficos, vientos, metales, plantas y animales, entre otros. Los tres últimos libros se refieren a la historia moral y en ellos describe las costumbres de los indios, sus ritos religiosos, memoriales, calendarios, temas referentes a China y Japón, origen de los Incas y hechos de los mexicanos. 
 
      
 
    En cada uno de los libros de la Historia Natural y Moral de las Indias es posible encontrar la influencia clásica, la que es utilizada de distintas formas en función de la temática expuesta. Por ello, se ha querido analizar cada uno de los libros que componen la obra del padre Acosta, para luego seleccionar algunas partes del texto donde el legado clásico esté presente, entendiendo que, por la extensión y ambición de la obra, será difícil analizar el conjunto de episodios con la profundidad que permitirían. Sin embargo, se espera que con estas muestras sea posible observar las particularidades de cada apartado, lo que permita posteriormente lograr una reflexión de conjunto sobre la obra aquí tratada y su influencia clásica. 
 
      
 
    El legado clásico en la Historia Natural y Moral de las Indias 
 
      
 
    - Libro I 
 
      
 
    El libro I da inicio a los temas correspondientes a la historia natural, que se extenderán hasta el libro V. Como se ha señalado, los libros I y II tienen su origen en la traducción al castellano del De Natura Novi Orbis (1588), escrito originalmente en latín, al que se agregarían los siguientes cinco libros para completar la Historia Natural y Moral de la Indias. Esta división de la obra en libros tiene sus antecedentes en la antigüedad, determinada generalmente por razones prácticas, por la abundancia del material o el tamaño del pergamino o papiro. El autor buscaba que cada libro constituyera una unidad temática que permitiese una lectura independiente, estableciéndose en algunos casos conexión entre unos libros y otros mediante partículas o pequeños prólogos[560]. Acosta parece haber bebido también de esa tradición de la antigüedad.  
 
      
 
    Cada libro en los que se divide su historia está subdividido a su vez en capítulos, donde se desarrollan descripciones, comentarios, relatos e ideas, ocupándose en el primero de ellos, de la extensión del cielo y su forma. En este punto inicial ya es posible identificar un primer juicio de valor sobre las creencias de los clásicos quienes, desconocedores del Nuevo Mundo, no lograron alcanzar ciertas verdades probadas por los nuevos descubrimientos científicos del siglo XVI, sosteniendo por ejemplo que el cielo no se extendía al Nuevo Mundo: 
 
      
 
    “Estuvieron tan lejos los antiguos de pensar que hubiese gentes en este Nuevo Mundo que muchos dellos no quisieron creer que había tierra de esta parte; y, lo que es más de maravillar, no faltó quien también negase haber acá este cielo que vemos”[561]. 
 
      
 
    Sin embargo, a poco de avanzar en el capítulo, Acosta explica no tan solo que el cielo se extiende hasta el Nuevo, sino que también es redondo y para sostener este modo de pensar se apoya en los clásicos:  
 
      
 
    “Mas viniendo a nuestro propósito, no hay dubda sino que lo que el Aristóteles y los demás peripatéticos— juntamente con los estoicos— sintieron cuanto a ser el cielo todo de figura redonda y moverse circularmente y en torno es puntualmente tanta verdad que la vemos con nuestros ojos los que vivimos en el Pirú”[562].  
 
      
 
    Es posible observar que Acosta se muestra dispuesto a rebatir a los clásicos sobre algunas materias, considerando que carecían de la experiencia proporcionada por los nuevos descubrimientos geográficos. Asimismo, también está dispuesto a defenderlos como figura de autoridad reforzando algunas de las ideas que son verificadas en el Nuevo Mundo, como la redondez de la tierra. Encontramos el símil de estas descripciones en algunos pasajes del libro II de la obra de Plinio, Historia Natural, especialmente en lo que se refiere a la forma de la tierra: 
 
      
 
    “Su forma es redondeada a modo de un globo perfecto; su nombre principalmente, y el común acuerdo de los mortales en llamarle globo lo demuestran, así como también argumentos de la realidad”[563].  
 
      
 
    Plinio también reconoce la existencia del movimiento de la tierra, al señalar que: “resulta totalmente adecuada para el movimiento, por el que se mostrará seguidamente que gira sin cesar”[564]. 
 
      
 
    Acosta se muestra especialmente inclinado a defender la teoría geocéntrica y para ello no se queda solo en los clásicos, sino que busca también apoyo en las Sagradas Escrituras (Eclesiastés 1, 5-6) y en los padres de la Iglesia como san Jerónimo o san Agustín, para encontrar los fundamentos que dan a entender que la Tierra está en medio del universo: 
 
      
 
    “Del lugar de la tierra y de su firmeza es cosa cierta de ver cuán galanamente y con cuánta gracia habla la divina escritura, para causarnos gran admiración y no menos gusto de aquella inefable potencia y sabiduría del criador”[565]. 
 
      
 
    Es tanto su celo en demostrar que las Sagradas Escrituras aciertan sobre este tema que está dispuesto a demostrar cómo los doctores de la Iglesia han sido mal interpretados sobre razonamientos que parecieran mostrarse contrarios a la esfericidad terrestre:  
 
      
 
    “Más volviendo a la figura del cielo, no sé de qué autoridades de la Escritura se haya podido colegir que no sea redondo, y su movimiento circular. Porque llamar san Pablo al cielo: “un tabernáculo o tienda que puso Dios, y no el hombre”, no veo que haga al caso: pues, aunque nos digan que es tabernáculo puesto por Dios, no por esto hemos de entender que a manera de toldo cubre por una parte solamente la tierra, y que se está allá sin mudarse, como parece lo quisieron entender algunos”[566]. 
 
      
 
    La otra autoridad que pareciera confundir sus palabras es san Agustín, ya que dice: 
 
      
 
    “«Extiende el cielo como piel»— de donde infieren que no es redondo sino llano en lo de arriba—, con facilidad y bien responde el mismo sancto doctor que en estas palabras del salmo no se nos da a entender la figura del cielo sino la facilidad con que Dios obró un cielo tan grande, pues no le fue a Dios más difícil sacar una cubierta tan inmensa del cielo que lo fuera a nosotros desplegar una piel doblada”[567]. 
 
      
 
    Frente a estas opiniones Acosta termina el capítulo de forma contundente y tajante: “Basta pues, saber que en las divinas escrituras no hemos de seguir “la letra que mata, sino el espíritu que da vida”, como dice San Pablo”[568].  
 
      
 
    Esta insistencia por respaldarse en las Sagradas Escrituras y especialmente por seguir las doctrinas de la Iglesia, se entiende en el contexto histórico de Acosta. Una época en que la Inquisición puso especial cuidado en los libros que pudieran desautorizar la doctrina católica, tras las nuevas disposiciones del Concilio de Trento y la política particular de Felipe II respecto a esta materia. Así es posible develar partes de la obra en las que Acosta actúa con suma cautela, lo que se incrementan en la parte de historia moral, donde entra en el tema aún más pedregoso de las antiguas religiones indígenas, como posteriormente veremos. 
 
      
 
    Las antípodas es otro de los temas que llama la atención del jesuita y con el que difiere de los antiguos: este concepto surgió en las discusiones cosmológicas de la filosofía griega para designar un punto diametralmente opuesto al del observador en la esfera terrestre[569], implicando así la aceptación de la esfericidad terrestre. Para Vignolo, “el re-descubrimiento de la geografía de Tolomeo, a la mitad del siglo XV, no hace sino confirmar esta visión de la tierra a los ojos de los hombres del Renacimiento”[570]. Se entendieron entonces también como tierras y quizás pueblos ubicados al otro lado del mundo, un lugar simétricamente opuesto a Europa, una especie de anti-mundo o anti-tierra. 
 
      
 
    Acosta cita las opiniones de Lactancio y san Agustín, quienes negaron la existencia de ellas utilizando distintos argumentos. Lactancio, por una parte, sostiene que: 
 
      
 
    “Si es el cielo redondo, el sol y las estrellas habrán de caerse cuando se trasponen, y levantarse cuando van al medio día; y que la tierra está colgada en el aire, y que los hombres que moran de la otra parte de la tierra han de andar pies arriba y cabeza abajo, y que las lluvias allí no caen de lo alto antes suben de abajo, y las demás monstruosidades que, aún decirlas provoca risa”[571].  
 
      
 
    Por otra parte, san Agustín sostenía, al igual que en las Escrituras, que todos los hombres del mundo descendían de un primer hombre que fue Adán y, dados los conocimientos limitados que había en la época sobre geografía, resultaba impensable que se pudiera sortear el Océano, lo que se hizo creencia común, colocando los límites de la tierra “en Cádiz, la de nuestra España: allí fabrican las columnas de Hércules, allí encierran los términos del imperio romano, allí pintan los fines del mundo”[572]. Para el caso de san Agustín, Vignolo plantea que la aceptación de la teoría de las antípodas pondría en tela de juicio la vocación ecuménica del cristianismo, ya que la existencia de seres humanos en una tierra inalcanzable los excluye de la descendencia de Adán y Eva y del conocimiento de los Evangelios. Como nos cuenta este historiador: “la posible presencia de una tierra habitable al otro lado del mundo pone en crisis los fundamentos mismos de la doctrina cristiana, basados en las categorías fundamentales del pecado original y de la redención”[573]. 
 
      
 
    Sobre los argumentos planteados por Lactancio y san Agustín, Acosta expone dos juicios: considera el argumento del primero como trivial, mientras se muestra más tolerante con el segundo porque cree que sus ideas erróneas se deben solo al desconocimiento de la navegación interoceánica y de la existencia de un Nuevo Mundo. Un hecho que no deja de asombrar al mismo Acosta, al saber que es testigo de un suceso tan significativo vedado para los hombres antiguos. Estos mismos descubrimientos hacen que el tema de las antípodas, tan discutido en la antigüedad y en la edad media, quede en parte resuelto, como nos señala Álvarez al decir que “la ardua discusión sobre la existencia de las antípodas está zanjada desde que las naves hispano-lusitanas abordaron por doquier el hemisferio sur, encontrando por todas partes nuevas tierras pobladas”[574]. Con la afirmación del racionalismo moderno las ya develadas antípodas fueron perdiendo progresivamente su importancia[575], no sin dejar huella en la visión que Europa se fue forjando del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    El jesuita explica que la creencia de los antiguos en la imposibilidad de navegar el Océano se sostiene porque creían en la presencia de una zona tórrida que habría hecho imposible la vida humana. Este aspecto es especialmente rebatido por Acosta en los capítulos siguientes:  
 
      
 
    “Mas ya podemos decir que a la buena dicha de nuestros siglos le cupo alcanzar aquellas dos grandes maravillas: es a saber, navegarse el mar Océano con gran facilidad y gozar los hombres en la Tórrida zona de lindísimo temple. Cosas que nunca los antiguos se pudieron persuadir”[576]. 
 
      
 
    Para Acosta, la realidad americana es el mejor ejemplo de que los antiguos se equivocaban en sus afirmaciones respecto a estos dos temas. Para la primera de las cuestiones cita a Plinio, quien afirma en su Historia Natural que “los mares extendiéndose por todo nuestro alrededor, nos quitan una gran parte del orbe, al dejar dividido en dos el globo, sin que sea practicable el paso ni desde aquí hasta allá ni desde allá hasta aquí”[577]. El religioso conoce el pensamiento de Plinio al respecto y achaca esta imposibilidad de navegar al desconocimiento de la “aguja de marear” por parte de los antiguos, como a continuación señala y sobre lo que vuelve al final del libro: 
 
      
 
    “Haberla ignorado los antiguos claramente se entiende de Plinio, que con ser tan curioso historiador de las cosas naturales, contando tantas maravillas de la piedra imán jamás apunta palabra desta virtud y eficacia— que es la más admirable que tiene— de hacer mirar al norte el hierro que toca. Como tampoco Aristóteles habló de ello, ni Teofrasto, ni Dioscorides, ni Lucrecio, ni historiador ni filósofo natural que yo haya visto, aunque tratan de la piedra imán”[578]. 
 
      
 
    En segundo lugar, Acosta intenta rebatir la idea de los antiguos sobre la imposibilidad de encontrar vida en la zona tórrida debido a las altísimas temperaturas que, según ellos, habrían impedido totalmente el asentamiento humano, una postura sostenida por Aristóteles. En esta misma línea cita a Plinio y otros que son calificados como “los más antiguos”, entre los que se encuentran Virgilio y Ovidio, como deja ver claramente en el capítulo X, citando una parte de las Geórgicas: 
 
      
 
    “Rodean cinco cintas todo el cielo: 
 
    déstas una, con sol perpetuo ardiente, 
 
    tiene de quemazón bermejo el suelo”[579]. 
 
      
 
    También lo utiliza en la Eneida: 
 
      
 
    “Oyólo, si hay alguno que allá habite, 
 
    donde se tiende la región más larga 
 
    que, en medio de las cuatro el Sol derrite”[580]. 
 
      
 
     Para luego citar un fragmento de la Metamorfosis de Ovidio: 
 
      
 
    “Son en la tierra iguales las regiones 
 
    a las del cielo; y déstas cinco, aquella 
 
    que está en medio no tiene poblaciones 
 
    por el bravo calor”[581]. 
 
      
 
    Acosta vuelve al tema de la zona tórrida en varios pasajes de los libros siguientes, utilizando para ello su propia experiencia personal en el conocimiento de Indias, mostrándose asombrado de que sea justamente la zona que se encuentra entre los trópicos una de las más propicias para el establecimiento humano, con lo que quedaría comprobado el error de los antiguos. 
 
      
 
    Otro de los temas sobre los que reflexiona Acosta en el libro I es si hubo entre griegos y romanos conocimiento del Nuevo Mundo. Del estudio que realiza sobre Plinio y otros intelectuales de la antigüedad, no encuentra pruebas fehacientes que le indiquen que los antiguos griegos y romanos tuvieran conocimiento de este: refiere que Plinio trasmite noticias de Cornelio Nepote acerca de las exploraciones de los cartagineses[582], aunque reconoce que nada habría de cierto para probar su existencia en los escritos clásicos: 
 
      
 
     “De todo esto se puede bien colegir que hubiese en los antiguos algún conocimiento del Nuevo Mundo; aunque particularizando a esta nuestra América y toda esta India Occidental apenas se halla cosa cierta en los libros de los escritores antiguos”[583]. 
 
      
 
    Acosta deja claro que quienes buscan encontrar pistas de que los antiguos conocieron el Nuevo Mundo pretenden menoscabar la felicidad de su tiempo y oscurecer la gloria de España. Sin embargo, el jesuita no deja de mencionar la conocida profecía de Séneca sobre el descubrimiento de las Indias occidentales, lo que se lee en su tragedia Medea: 
 
      
 
    “Tiempos vendrán al paso de los años 
 
    en que suelte el océano las barreras del mundo 
 
    y se abra la tierra en toda su extensión 
 
    y Tetis nos descubre nuevos orbes 
 
    y el confín de la tierra ya no sea Tule[584]. 
 
      
 
    La interpretación de la tragedia Medea como una profecía fue utilizada por los conquistadores del siglo XVI como un elemento más para la justificación de la conquista. Es importante recordar que Séneca era de origen hispano y, por lo tanto, es visto como un autor clásico que se entronca en la tradición española del siglo XVI. En este apartado Acosta solo se detiene a citarlo sin hacer mayores juicios sobre la veracidad que para él pudiera tener la profecía. Para el jesuita, quien más toca el tema de la India Occidental parece ser Platón en su Timeo, al escribir sobre la imposibilidad de navegar el Atlántico en la zona del estrecho de Gibraltar, por estar el paso cerrado por una isla que en tamaño excedía a África y Asia juntas[585]. Esta isla se conocía como Atlantis y sería posteriormente identificada por los conquistadores con las llamadas Islas de Barlovento: Cuba, Española, San Juan de Puerto Rico, Jamaica y otras[586]. También se refiere a la identificación del Perú con la tierra de Ofir, para lo que cita a un interesante personaje: Francisco Vatablo, con mención a su editor, Roberto Stefano[587], quien señala:  
 
      
 
    “En los Escolios sobre el capítulo nono del tercer libro de Los Reyes escribe que la isla Española que halló Cristóbal Colón era el Ophir, de donde Salomón traía cuatrocientos y veinte, o cuatrocientos y cincuenta, talentos de oro muy fino”[588].  
 
      
 
    Resulta interesante ver cómo cita a Vatablo, cuya traducción de la Biblia fue censurada y puesta en el Índice de Libros Prohibidos[589], siendo impedida su difusión en México por la Inquisición. Ciertamente que en la parte de la Biblia que Acosta cita en su libro no muestra consenso sino más bien disiente. No obstante, se muestra conocedor de los escritos del intelectual censurado y reconoce incluso su alta competencia en la lengua hebrea, como efectivamente la tuvo. Por otra parte, cita también a Flavio Josefo en su De Antiquitatibus, y coincide con él en la idea de que Ofir se encuentra en la India Oriental[590]. Como se ha visto en el capítulo 3, la traducción de esta obra fue también censurada por la Inquisición en 1559, lo que nos confirma lo que señalan investigadores como Leonard Irving, Lohmann Villena o Teodoro Hampe: el poco caso que se le hacía a la censura inquisitorial y la libre difusión de libros en el Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Hacia el final del libro I el padre Acosta se detiene especialmente en el tema del origen de los primeros pobladores del Nuevo Mundo barajando una serie de teorías que pudieran dar una posible respuesta a esta interrogante. Al respecto, reconoce dos problemáticas: en primer lugar, la inmensidad del océano impediría habitar estas tierras; en segundo lugar, mantiene firmemente la creencia de que todos descendemos del primer hombre. Lo primero está probado por los descubrimientos geográficos, lo segundo, es una verdad mostrada por las Sagradas Escrituras. Quedaba averiguar entonces cómo pasaron y para ello busca ir:  
 
      
 
    “Por el hilo de la razón— aunque sea delgado— hasta que del todo se me desaparezca de los ojos”[591]. Y así, baraja las siguientes opciones: por mar, por tierra y en el caso de venir por mar, ver si fue por propia voluntad o bien por un naufragio. Y la limitante para la navegación voluntaria es el desconocimiento de la piedra imán, de la que describe sus propiedades y virtudes en el capítulo 17, haciendo hincapié en un dato que le interesa; los antiguos no la conocieron: 
 
      
 
    “El no haber sido cosa muy antigua téngolo para mí por llano porque, demás de las razones en que el capítulo pasado tocaron, yo no he leído en los antiguos que tratan de relojes mención alguna de la piedra imán”[592]. 
 
      
 
    Por lo tanto, los primeros pobladores podrían haber llegado empujados por las tormentas. Acosta reflexiona también sobre cómo habrían pasado todos los animales. Este es un gran interrogante para el cual busca una respuesta y así llega a pensar que: 
 
      
 
    “El nuevo orbe que llamamos Indias, no está del todo diviso y apartado del otro orbe. Y por decir mi opinión, tengo para mí días ha que la una tierra y la otra se juntan y continúan; o, a lo menos, se avecinan y allegan mucho”[593].  
 
      
 
    Esta sería una explicación sobre cómo se habría ido poblando el continente americano. Por estas ideas, hay especialistas que han creído encontrar en el padre Acosta el precursor de las actuales teorías del poblamiento americano, sin embargo, para Fermín del Pino esto es ir un poco lejos ya que se prescinde del texto comentado o se saca de contexto[594]. Por otra parte, el religioso sostiene que América habría sido poblada por el sur y no por el norte como se solía pensar:  
 
      
 
    “Acosta propone en realidad seguir el modelo propuesto por los mapas contemporáneos, y en particular el de Abraham Ortelius— traducido en el año 88 recientemente, con dedicatoria a Felipe II— donde la “terra australis” situada al otro lado del Estrecho de Magallanes se continúa con las islas de Salomón”[595].  
 
      
 
    El jesuita Alonso de Ovalle ofrece información respecto a esta teoría en su obra Histórica Relación del Reino de Chile, y de las missiones y ministerios que exercita en la Compañia de Iesus (1646): 
 
      
 
    “Abrahán Ortelio [en su obra Theatrum orbis terrarum] quiso decir, que por esta parte del Sur le avecindaba a Chile una Tierra, que se continuaba con la nueva Guinea, y duró esta opinión hasta que supimos el desengaño de los que habiendo pasado al mar del sur por el estrecho de San Vicente (…) bordeando toda la tierra Austral que se dice del fuego, y volviendo al mar del norte por el estrecho de Magallanes, probaron evidentemente, que dicha tierra era isla, separada del todo de cualquiera otra”[596]. 
 
      
 
    Otro de los temas que le interesan al religioso es el origen de los indios. En primer lugar, descarta que estos hayan pasado por la Atlántida o que provengan del linaje de los judíos, otra de las teorías barajadas en su tiempo. Acosta no se decanta por ninguna teoría como definitiva, ya que es consciente de que se trata de un asunto difícil de averiguar, lo que fue dejando el campo abierto a la especulación. Sin embargo, entre las cosas que se conocían de los indígenas va a dar cuenta en su Historia moral pese a señalar “no es cosa que importa mucho, pues más parecen sueños los que refieren que historias”[597].  
 
      
 
    Esta afirmación pareciera no coincidir con el espíritu de su obra, resultando extraña la poca valoración que parece dar a la historia de los nativos. Teniendo en cuenta su natural curiosidad por los más diversos temas, cuesta comprender que este no le interesa, asunto que incluso se contradice con su afán en ocuparse de las antigüedades del Nuevo Mundo. Esto podría llevarnos a pensar que desprecia el trabajo de carácter etnográfico realizado allí por tantos religiosos, incluidos los miembros de su propia Compañía. Sin embargo, el mismo desarrollo de la historia moral deja en claro que nada está más lejos de la intención original de Acosta, sino que estas opiniones parecieran corresponder a una de sus tantas estrategias por aminorar el foco de atención en un tema que resulta espinoso en su época y que podría traerle problemas con la Inquisición.  
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    - Libro II 
 
      
 
    A lo largo de este libro Acosta vuelve a reflexionar sobre la zona tórrida, pero esta vez tratando de buscar las respuestas a un fenómeno más allá del mero afán descriptivo. El ya ha visto que la experiencia lo avala: gracias a sus viajes por América Central, sabe que la vida es posible, que el calor del sol no abrasa y, muy por el contrario, él y sus compañeros pasan frío:  
 
      
 
    “Aquí yo confieso que me reí e hice donaire de los meteoros de Aristóteles, y de su filosofía, viendo que en el lugar y en el tiempo que— conforme a sus reglas— había de arder todo y ser un fuego, yo y todos mis compañeros teníamos frío”[598].  
 
      
 
    Esta contradicción parece fascinar al jesuita quien se entusiasma cuestionándose sobre estos fenómenos para los cuales va buscando explicaciones. Una de las primeras cosas que diferencian al Nuevo Mundo del Viejo es lo que él ha observado sobre la zona intertropical. Afirma que cuando el sol está más cercano a la tierra aumentan las lluvias, mientras que cuando se aleja, parecen reducirse. También nota que fuera de los trópicos es al revés de la zona tórrida, fenómeno normal en Europa y del que también es ejemplo el reino de Chile. Estas singularidades del Nuevo Mundo, especialmente en lo que se refiere a la zona tórrida, es un asunto que lleva a los españoles a engaño, puesto que llaman verano al periodo de pocas aguas e invierno al de muchas, lo que para él: “es cosa de risa, como de quien habla sin letras”[599].  
 
      
 
    Una de las cosas que abundan majestuosamente en esta zona son los ríos, descritos de tal magnitud que para Acosta “no se hallará que el universo tenga más ríos ni mayores, ni más pantanos y lagos”[600].  
 
      
 
    La presencia de lluvias y ríos que delatan la humedad existente en la tórrida lo llevan a buscar una posible respuesta al fenómeno: piensa que la fuerza del sol en esa zona atrae los vapores de todo el océano convirtiéndolos en lluvias. De esta manera, la fuerza poderosa del sol es la causante de las precipitaciones en la zona tórrida, mientras que fuera de ella es al contrario, este último punto lo intriga y muestra interés por seguir averiguando de este fenómeno. Aunque no se muestra plenamente seguro de sus teorías, igualmente esboza algunas respuestas ya que piensa que fuera de los trópicos en el invierno el calor del sol no tiene tanta fuerza para consumir los vapores de la tierra y el mar, los que se aglutinan en la región fría volviéndose agua. Mientras que, en el verano, la fuerza del sol es suficiente para levantar los vapores, o sea, producir la evaporación de la humedad, mientras que lo que causaría la lluvia en la tórrida sería el calor excesivo: se levanta una humedad que se convierte en lluvia.  
 
      
 
    Aunque Aristóteles se equivoca en sus apreciaciones sobre la tórrida, advierte Acosta que otros autores clásicos veían que esta zona no era tan inhabitable, como citamos en extenso:  
 
      
 
    “Platón ponía en su tan celebrada isla Atlántida en parte de la Tórrida, pues dice que en cierto tiempo del año tenía al sol encima de sí con todo eso, dice de ella ser templada, abundante y rica. Plinio pone a la Taprobana— o Sumatra, que agora llaman— debajo de la Equinocial, como en efecto lo está: la cual no sólo dice que es rica y próspera sino también muy poblada de gente y de animales. De lo cual se puede entender que, aunque los antiguos tuvieron por intolerable el calor de la Tórrida, pero pudieron advertir que no era tan inhabitable como la hacían. El excelentísimo astrólogo y cosmógrafo Ptolomeo, y el insigne filósofo y médico Avicena atinaron harto mejor, pues ambos sintieron que debajo de la Equinocial había muy apacible habitación”[601].  
 
      
 
    Acosta busca también otras causas que explican la habitabilidad de la Tórrida, reconociendo la influencia de tres importantes factores: el océano y su propiedad reguladora de la temperatura, la posición de la tierra y la naturaleza de los diversos vientos, que en la zona Equinoccial son frescos y apacibles. A esto se suma un cuarto factor oculto, que sería la propiedad de la misma tierra que se habita y la influencia de su cielo. 
 
      
 
    Tiene claro también otro precepto de la geografía física: a mayor altitud menor es la temperatura y para esto reconoce dos razones, en primer lugar: el aire es más frío en altura y los montes más altos participan más de la nieve, el hielo y el frío; y en segundo lugar, vuelve a un argumento de los antiguos: en la suposición que hay una esfera de fuego: “como Aristóteles y los más filósofos ponen, por antiparistasis ha de ser más fría la región media del aire, huyendo a ella el frío: como en los pozos hondos vemos en tiempos de verano”[602].  
 
      
 
    Según nos explica Fermín del Pino, la antiparistasis es un neologismo utilizado por Huarte de San Juan en su obra Examen de ingenios para las ciencias (1572) como interpretación de una idea aristotélica. Esta palabra procede de “perístasis”, que se refiere al medio ambiente que rodea y actúa sobre un ser vivo. La antiparistasis sería un efecto contrario. Sobre este tema el autor cita a Feijóo: “Se podría concluir que la antiparistasis es el fenómeno por el que la cualidad de algo se refuerza en presencia de su contrario. Más modernamente se usa con el significado de equilibrio entre efectos deseados y no deseados”[603].  
 
      
 
    El padre Acosta da ciertas pistas de cómo funciona esta teoría, a través del ejemplo ya citado de los pozos hondos que se enfrían por el frío que huye hacia ellos. 
 
      
 
    Más adelante vemos la doble intencionalidad de evocación clásica y carácter moralizante del capítulo 14, en el que el religioso afirma que la zona equinoccial o intertropical es muy apta para la vida con un clima muy agradable para el asentamiento humano.  
 
      
 
    El comentario final constituye una crítica de la actitud que observa en los españoles y es a la vez una característica compartida con los escritos de muchos misioneros que pretendieron llamar la atención sobre el mal ejemplo que daban los conquistadores con su excesiva ambición, como se ha visto en el caso de Bartolomé de Las Casas o Jerónimo de Mendieta. Estos juicios morales que se distancian de la simple observación de la naturaleza también son posibles de observar en la obra de Plinio, especialmente en el libro XXXIII donde deja entrever los conflictos morales que suscita la ambición por los metales preciosos, siendo el reino mineral donde el hombre viola los límites impuestos por la naturaleza[604] con la que este sostiene una relación irrenunciable, recordando con añoranza el tiempo feliz en que se vivía del trueque “como se puede creer a Homero que se hacía en tiempo de los troyanos”[605]. Además, muestra su postura frente a la acuñación de monedas de oro entre los romanos, acusando al primero en hacerlo de “próxima maldad y daño”[606]. 
 
      
 
    - Libro III 
 
      
 
    El libro tercero está dedicado a los vientos, el agua y la tierra.  Comienza esta tercera parte alabando la historia natural, lo que sirve en su obra también para alabar al Autor de la Naturaleza, es decir, a Dios. Como señala Fermín del Pino, Acosta distingue varios niveles de estudio que parten desde el deseo de saber cosas nuevas (curiosidad) y sigue con el conocimiento de cosas remotas que, como ya ha dejado claro: “no atinaron con ellas los más aventajados maestros desta facultad entre los antiguos”[607]. 
 
      
 
    En los siguientes capítulos se centra primeramente en los vientos, sobre sus diferencias y causas, de las propiedades de estos vientos en el Nuevo Mundo sus características en la zona tórrida, diferenciando brisas, vendavales y otros. Aquí nuevamente recurre a Plinio para señalar las diferencias con el Nuevo Mundo citando los diferentes nombres de los vientos en el Mediterráneo: “Según Plinio, Vulturnus y Eurus son el mismo viento, que es Sueste o Jaloque; Favonius, el mismo que Oeste o Poniente; Aquilo y Boreas, el mismo que Nornordeste, o Gregal Tramontana”[608]. 
 
      
 
    Fiel a su espíritu observador, Acosta sigue haciendo preguntas sobre el por qué del viento de oriente en la zona tórrida o el por qué se generan los vendavales fuera de ella, sobre los vientos de tierra y mar con sus excepciones, y de algunos “efectos maravillosos” de los vientos en ciertas zonas de Indias reconociendo a algunos como beneficiosos y a otros malos para las actividades productivas y para los hombres. Por ejemplo, apunta que el viento que corre en la sierra de Pariacaca causaba grandes mareos a los que allí pasaban, correspondiendo este malestar a lo que hoy se conoce como mal de montaña o soroche. Este era considerado por Acosta un dañino aire de montaña al que se le atribuía tanto la propiedad de matar como la de mantener los cuerpos muertos sin corrupción. 
 
      
 
    Desde el capítulo diez al diecinueve centra su interés en las aguas, partiendo por el océano y sus características en las Indias, entre las que menciona la inexistencia de mares mediterráneos, y su división en Mar del Norte y Mar de Sur. Da noticias sobre el descubrimiento del Estrecho en el Mar del Sur y del esfuerzo que otros navegantes han hecho por encontrar otro estrecho al norte, describiendo la zona del Estrecho y los indios que allí habitan, así como de la imposibilidad de navegarlo en invierno por la braveza de los vientos que por allí corren. 
 
      
 
    Fermín del Pino en su estudio preliminar de la edición del 2008, hace notar que el capítulo catorce de la edición Príncipe enumera este capítulo como dieciséis, corriendo con este error hasta el final y terminando en veintinueve en vez de veintisiete. Sobre esto surge el interrogante si se habrían sacado números anteriores o si se trataría de un simple error, sucediendo lo mismo en el libro V, a partir del capítulo veintiséis que es repetido en el veintisiete[609]. Si no se trata de un error de edición, tal vez se trate nuevamente de medidas tomadas por la censura de la época, lo que al parecer, constituyó para Acosta un verdadero escollo el que, pese a todo, sorteó con éxito y qué mejor prueba de ello que la publicación de la obra en su tiempo. 
 
      
 
    Dentro de este mismo libro el autor muestra su interés por las más diversas especies, entre los que destaca a los manatíes por su descomunal tamaño y su condición mamífera así como los lagartos y caimanes que según su parecer: “son verdaderamente los que Plinio y los antiguos llaman “cocodrilos”[610]. 
 
      
 
    Luego deja atrás los temas del mar para hablar sobre lagunas y lagos de las Indias y sus grandes dimensiones como el Titicaca en Perú o el río Apurímac, así como de las diversas fuentes, manantiales y ríos, cuyo principado tiene el río Marañón o el de las Amazonas, navegado por los españoles que pretendieron buscar en él las riquezas de El Dorado y El Paititi[611].  
 
      
 
    Menciona también las técnicas que utilizan los indios para pasar los ríos para posteriormente referirse a las cualidades de la tierra en Indias, la que divide en tres tipos: baja (costa), media (tierra apta para la agricultura) y alta (donde se concentra la riqueza de las minas). Vuelve así a maravillarse de la vegetación que permite la vida en la zona tórrida “al contrario de lo que Aristóteles y los antiguos pensaron”[612]. La excepción a esta regla la constituirían las tierras del Perú, que el padre Acosta prefiere tratar como un tema aparte, dividiéndola en tres sistemas: llanos, sierras y Andes. Reconoce la diferencia entre ellos en cuanto al clima y vegetación, le interesa también el desconocimiento que aún existía sobre las tierras del sur que solo se conocen hasta los cincuenta y seis grados, ignorándose también la banda del polo ártico y las tierras entre Perú y Brasil. Sobre estas últimas circulaban diversas opiniones creyendo haber visto en ellas los reinos de El Dorado, Paititi o Los Césares. Sin embargo, gracias a las exploraciones que los españoles habían realizado por esa zona, por ejemplo, en Santa Cruz de la Sierra, se iban teniendo más noticias de las poblaciones. 
 
      
 
     Además de las nuevas tierras llama la atención del jesuita el transcurso del tiempo en relación a los meridianos, en lo que Fermín del Pino ve un “tema revolucionario de la relatividad de tiempo y espacio, producto de la primera visión global del cosmos”[613]. 
 
      
 
    Los capítulos finales los dedica a los volcanes y temblores. De los volcanes, se sorprende del material interno que éstos pueden expulsar y recuerda lo sucedido a Plinio y contado por su sobrino Plinio el Joven:  
 
      
 
    “Por especular este secreto y ver cómo pasaba el negocio— llegándose a la conversación del fuego de un volcán déstos— murió, y fue a acabar de averiguarlo allá”[614]. Se cuestiona si la cercanía de los volcanes puede ser causa de los temblores de tierra, pero deduce que no es así porque también existen estos movimientos en zonas alejadas de ellos y los que tienen cercanía al mar sufren más destrucción a consecuencia de los maremotos.  
 
      
 
    - Libro IV 
 
      
 
    En este libro Acosta expone claramente las temáticas que se tratan: metales, plantas y animales. A través de ellos, vamos a ir observando la utilización del pasado clásico, comenzando por los metales, tema que da paso a una interesante exposición sobre la actividad minera y la economía del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Como se ha visto, José de Acosta resultó un agudo observador de la realidad en Indias, tanto desde el punto de vista de la naturaleza como lo que él califica como historia moral, refiriéndose a las costumbres de los pueblos que va conociendo en el Nuevo Mundo gracias a la aproximación que le permiten sus deberes misionales. En cuanto a la minería, es evidente desde el comienzo de la obra el uso que Acosta realiza sobre las noticias que recoge Plinio sobre las minas en Hispania, utilizando el paralelismo entre Roma y la España de su tiempo; lo que, para Fermín del Pino, llegó “incluso a un nivel que hoy diríamos de política colonial”[615]. 
 
      
 
    En el análisis de este capítulo se busca diferenciar en qué partes de la obra el padre Acosta muestra interés por la actividad minera desarrollada en el Nuevo Mundo y se ve que las primeras menciones aparecen en el libro anterior, donde se refiere a las características de las tierras altas de América:  
 
      
 
    “Lo que hace estas tierras ser habitadas, y algunas muy pobladas, es la riqueza de Minas, que se halla en ellas, porque a la plata y al oro obedece todo. En estas por ocasión de las minas hay algunas poblaciones de españoles y de indios muy crecidas; como es Potosí, y Guancavelica en el Pirú, los Zacatecas en Nueva España. De Indias hay por todas las serranías grande habitación, y hoy día se sustentan y aun quieren decir que van en crecimiento los Indios, salvo que la labor de minas gasta muchos, y algunas enfermedades generales han consumido gran parte —como el cocoliste en la Nueva España—”[616]. 
 
      
 
      
 
    Las siguientes menciones a la actividad minera se desarrollan ya en el libro IV, capítulo 2 titulado De la abundancia de metales que ay en las Indias Occidentales, donde se señala la explicación que dio Aristóteles sobre la utilidad de los metales para la vida humana, refiriéndose a la comunicación de los hombres a través del uso del dinero y que es: “Medida de todas las cosas, y siendo una cosa sola en naturaleza, es todas en virtud, porque el dinero es comida y vestido, y casa y cabalgadura, y cuanto los hombres han menester”[617].   
 
      
 
    Argumenta que se trata de un material durable y tratable y que la mayoría de los pueblos lo conocen, salvo algunas excepciones dadas por el mismo Plinio, que se refieren a los babytacos citados en el libro VI del historiador romano que, según Acosta, habrían aborrecido el oro y por eso lo enterraban[618].  
 
      
 
    Insiste en que son pocos los pueblos con esta característica, pero no se ciega ante la realidad evidente que tiene ante sus ojos y es que, en muchas comunidades indígenas de América, tampoco se utilizaban los metales más que con fines ornamentales. Para el jesuita, en esto los indígenas también se parecían a los antiguos, como en tiempos de Homero o Plinio. 
 
      
 
    Aún en el capítulo 2 de este libro el autor hace una analogía que explicaría cómo hizo Dios para que los hombres quisieran estas tierras, en apariencia tan yermas, pero en su interior llenas de valiosos metales: 
 
      
 
    “Decía un hombre sabio que lo que hace un padre con una hija fea para casarla —que es darle mucha dote— eso había hecho Dios con aquella tierra tan trabajosa, de darle mucha riqueza de minas, para que con este medio hallase quien la quisiese”[619].  
 
      
 
    Después de esta interesante analogía, Acosta explica los tipos de metales que se extraen en las Indias Occidentales señalando cobre, hierro, plomo, estaño, azogue, plata y oro: “toda la tierra está como sembrada destos metales más que ninguna otra que se sepa al presente en el mundo, ni que en lo pasado se haya escrito”[620]. En este último comentario se deja entrever nuevamente el interés de Acosta por aventajar a los clásicos en todo tipo de materia, incluso en la cuantía de minerales de la que ellos son testigos y que seguramente, nada hubo similar en tiempos antiguos a las vivencias actuales de los conquistadores del Nuevo Mundo. 
 
      
 
    El capítulo 4 del mismo libro continúa con la misma temática y se titula Del oro que se labra en Indias, donde se señalan las características de uno de los metales más preciados por los españoles de todos los que se extraen en América, que se encuentran especialmente en Perú y en México. Por otra parte, indica con claridad cómo se extrae este metal y señala las tres formas para ello: en pepita, en oro en polvo y en piedra, siendo el oro en polvo el tipo que más se saca, al provenir de los ríos, mientras que el más complejo es el de piedra porque se extrae de pozos y minas, y es difícil de labrar.  
 
      
 
    En el libro IV es observable que las alusiones al libro XXXIII de Plinio son constantes y especialmente en lo que se refiere a comparar la situación de las Indias con la que en el pasado tuvo Hispania: 
 
      
 
    “Solía España, según refiere el historiador sobredicho [Plinio], abundar sobre todas las provincias del mundo destos metales de oro y plata; especialmente Galicia y Lusitania, y sobre todo, las Asturias, de adonde refiere que se traían a Roma cada año veinte mil libras de oro y que en ninguna otra tierra se hallaba tanta abundancia”[621]. 
 
     
 
    Así como en su tiempo, España sirvió con metales al gran Imperio Romano, en la época de Acosta, las Indias servían con metales al nuevo Imperio que era España, observándose aquí el providencialismo del jesuita: 
 
      
 
    “Agora a España le viene este gran tesoro de Indias, ordenando la divina providencia que unos reinos sirvan a otros y comuniquen su riqueza y participen de su gobierno para bien de los unos y de los otros, si usan debidamente de los bienes que tienen. La suma de oro que se trae de Indias, no se puede bien tasar, pero puédese afirmar, que es harto mayor, que la que refiere Plinio haberse llevado de España a Roma, cada año”[622].  
 
      
 
    Esta última cita contiene un comentario que llama la atención: el jesuita señala las dificultades para tasar todo el oro que se traía de Indias a España (“no se puede bien tasar”), por lo que debió haber sido consciente de las irregularidades que solían producirse al momento de quintar los metales y los continuos intentos por evitar los pagos. Una situación que hasta el día de hoy ha impedido conocer con claridad los montos reales del oro que se obtenía en América. Como señala Carmen Mena, las consabidas prácticas fraudulentas consiguieron desviar de la ruta oficial importantes cantidades de oro, en primer lugar, rescatado (es decir, obtenido de las incursiones en territorios indígenas): 
 
      
 
    “En Cuba, por citar solo un ejemplo, se considera que en la primera mitad del siglo XVI un tercio del oro debió ser extraído ilegalmente y es muy probable que un porcentaje similar se registrase en las islas vecinas y en Tierra Firme (…) dada la ilicitud de estas prácticas, nunca llegaremos a conocer con exactitud su cuantía”[623].  
 
      
 
    José de Acosta señala que, sobre todo en los primeros años de la conquista, hay bastante oscuridad sobre las cifras reales de los metales obtenidos. 
 
      
 
    Después de hablar sobre el oro de la región se dedica a la plata de Indias en el capítulo 5. En este apartado destaca especialmente las minas de Potosí en el Perú, pues “ellas tienen el primado del mundo”[624], y nos señala también la forma en la que se encuentra este metal: sueltas como pedazos de metal independientes o bien como vetas fijas como si se trataran de ramas grandes de un árbol. Por otro lado, las técnicas para trabajarlo son por fundición y por azogue (mercurio). Aquí, Fermín del Pino nos señala que: “aún descubre Acosta otra ignorancia de la antigüedad, es decir, la posibilidad de extraer plata con el sistema de amalgama con mercurio o azogue: este secreto no le alcanzaron los antiguos”[625].  
 
      
 
    Este método resultó un hito significativo dentro del desarrollo de la minería del siglo XVI. Fue ideado por el sevillano Bartolomé Medina en 1555[626] y aplicado en las minas de Pachuca en México central, constituyendo una tecnología famosa en el Nuevo Mundo[627]. En 1572 el minero y metalurgista Pedro Fernández de Velasco importó este procedimiento desde México a Perú, bajo el patrocinio del Virrey Toledo, con el que se logró incrementar la producción en Potosí[628].  
 
      
 
    Jaime Lacueva brinda una clara explicación sobre esta técnica señalando que el beneficio por amalgamación consiste en: 
 
      
 
    “Añadir mercurio al mineral de plata. Dado que ambos elementos químicos son afines, tienden de manera natural y espontánea a reaccionar formando una aleación, que es posible separar posteriormente con relativa facilidad del resto de impurezas que contiene el mineral, emulsionando toda la mezcla en agua y procediendo después a decantar las impurezas, el agua y la amalgama. A continuación, se aplica calor para evaporar el mercurio y deshacer la amalgama, tras lo cual se obtiene un resultado de plata relativamente pura”[629].  
 
      
 
    La implantación de este método originó en la época un gran entusiasmo entre los españoles por el que fuera considerado uno de los inventos más importantes generados en el Nuevo Mundo, admiración técnica a la que Acosta adhiere. 
 
     
 
    Al hablar de Potosí en el capítulo siguiente, Acosta se remonta a su pasado explicando que:  
 
      
 
    “Las minas de ese cerro no habían sido labradas con anterioridad a la llegada de los españoles o bien por no tener noticias de ellas o bien por un mito que se habría contado que cierta voz le decía a los indios que no utilizaran estas minas, ya que ese cerro estaba guardado para otros”[630].  
 
      
 
    Insiste que lo que hay en Indias es único y desconocido incluso entre los antiguos, ya que duda que en sus historias se encuentre la riqueza de minas que los españoles han visto en Perú, aunque sabe que antiguamente “si algunas minas hubo en el mundo ricas y afamadas por tales, fueron las que en España tuvieron los Cartaginenses, y después los Romanos”[631]. Aun reconociendo esta extrema riqueza, cree que no llega a la que vive en su época Potosí, ya que:  
 
      
 
    “Se metían a quintar cada sábado de ciento cincuenta mil pesos a doscientos mil; y valían los quintos treinta y cuarenta mil pesos, y cada año millón y medio, o poco menos. De modo que, conforme a esta cuenta, cada día se sacaban de aquellas minas obra de treinta mil pesos, y le valían al Rey los quintos seis mil pesos al día”[632].  
 
      
 
    Señala aquí Acosta que esta cuenta solo se refiere a la plata que se marcaba y quintaba, dejando nuevamente entrever que la suma podría haber sido muy superior a lo que se registraba. 
 
      
 
    El capítulo octavo se refiere al modo de labrar las minas de Potosí y abre su exposición con una cita de Boecio, La Consolación de la Filosofía (De Consolat), que se refiere al primer inventor de minas, señalando en su traducción: “Peligros preciosos los llaman con razón, porque es grande el trabajo y peligro con que se sacan estos metales que tanto precian los hombres”[633]. 
 
      
 
    El riesgo de esta actividad aparece señalado por Acosta, quien explica que cada veta tiene diversas minas y que las minas pueden alcanzar mucha profundidad. Para acceder a ellas se inventaron los socavones, cuevas hechas por debajo del cerro, que se atravesaban hasta llegar a las vetas: 
 
      
 
    “Con todo esto trabajan allá dentro —donde es perpetua obscuridad— sin saber poco ni mucho cuando es de día, ni cuando es noche. Y, como son lugares que nunca los visita el sol, no sólo hay perpetuas tinieblas, mas también mucho frío, y un aire muy grueso, y ajeno de la naturaleza humana”[634].  
 
      
 
    Sobre los esfuerzos que genera esta actividad señala Acosta que: “tanto es el amor del dinero, por cuya recuesta se hace y padece tanto”[635]. Y luego cita a Plinio señalando: 
 
      
 
    “Obras son más que de Gigantes[636], las que hacen los que sacan metales, haciendo agujeros y callejones en lo profundo, por tan grande trecho barrenando los montes a la luz de candelas, donde todo el espacio de noche y día es igual (…) con cuños de hierro y con almadanas rompen las peñas y pedernales, por recios y duros que sean, porque en fin es más recia y dura el hambre del dinero”[637]. 
 
      
 
    Esta frase de la Historia Natural de Plinio llama mucho la atención a Acosta y le sirve para retratar la situación de las Indias en el siglo XVI señalando que el antiguo autor romano “aunque habla como historiador de entonces, mas parece profeta de ahora”[638]. 
 
      
 
    En los capítulos siguientes explica la depuración del metal de plata siguiendo con las propiedades del azogue (o mercurio) de las que hay riquísimas minas en Huancavélica, Perú. Comenta además que, con anterioridad a la llegada de los españoles, en las Indias no se trabajaba el azogue y que lo utilizaban para lo mismo que Plinio ha referido de los romanos y etíopes: para la pintura del cuerpo y rostro de ellos y de sus ídolos. Asimismo, describe con interés el sistema de amalgama con mercurio o azogue para obtener la plata pura, proceso que, como hemos señalado, produce admiración en el jesuita.  
 
      
 
    Siguiendo a Plinio como modelo, en el mismo libro IV Acosta le dedica un capítulo a las esmeraldas y otro a las perlas: de las primeras cuenta que son tan preciadas como el oro y la plata y que Plinio les da el tercer lugar, después del diamante y la perla (margarita en latín). Pero para la realidad de las Indias, ni la esmeralda ni las perlas tienen tanto valor por su abundancia, quedando solo el diamante como piedra valiosa.  
 
      
 
    La abundancia de esta piedra en el Nuevo Mundo hizo que pronto perdiera su valor, aunque: “Plinio dice excelencias dellas, y que no hay cosa más agradable ni más saludable a la vista, y tiene razón: pero importa poco su autoridad mientras hubiere tantas”[639]. Para Acosta, las esmeraldas del Nuevo Mundo exceden incluso a lo que Teofrasto cuenta sobre la esmeralda que presentó el rey de Babilonia al rey de Egipto, mencionado en el libro 37 de la Historia Natural del historiador romano. 
 
      
 
    Posteriormente, se refiere a las perlas y cómo en época de los romanos eran tenidas en tal consideración que solo se asociaban con personas reales, situación que ya no es así en las Indias por la abundancia de ellas. El mismo Acosta , apelando a su experiencia personal, dice haber comido algún ostión y encontrado la perla en medio. Explica también que estas tienen formas diversas y cuando se encuentran dos iguales tiende a subir mucho su precio, pues son especialmente requeridas para hacer pendientes:  
 
      
 
    “Algunos pares he visto que los estimaban en millares de ducados, aunque no llegasen al valor de las perlas de Cleopatra, que cuenta Plinio haber valido cada una cien mil ducados: con que ganó aquella reina loca la apuesta que hizo con Marco Antonio de gastar en una cena más de cien mil ducados porque acabadas las viandas, echó en vinagre fuerte una de aquellas perlas y, deshecha, así se la tragó; la otra dice que, partida en dos, fue puesta en el panteón de Roma en los zarcillos de la estatua de Venus”[640].   
 
      
 
    Nuevamente Acosta trae a su presente las historias de los antiguos y su conocimiento en particular sobre las perlas para terminar su exposición explicando los lugares de donde es posible encontrarlas, así como también de la fatigosa tarea realizada por quienes las extraen. 
 
      
 
    Los siguientes capítulos del libro cuarto explican temas variados sobre los alimentos, hierbas y plantas del Nuevo Mundo. En muchos casos se trata de especies nuevas y, por tanto, desconocidas en la antigüedad. Aún así, Acosta ve posibles paralelos entre el maíz americano y el milio que Plinio menciona en su Historia Natural:  
 
      
 
    “Tiene alguna similitud con el maíz en lo que dice que es grano y que nace en caña, y se cubre de hoja y que tiene el remate como cabellos, y el ser fertilísimo: todo lo cual nos cuadra con el “mijo” que comúnmente entienden por milio”[641].  
 
      
 
    Más adelante trata de buscar las mismas similitudes con el árbol del plátano:  
 
      
 
    “El plátano antiguo tenía troncos tan grandes y ramos tan esparcidos que refiere Plinio— del otro Licinio, capitán romano— que con diez y ocho compañeros comió dentro de un hueco de un plátano muy a placer. Y, del otro emperador Cayo Calígula: que con once convidados se sentó sobre los ramos de otro plátano en alto, y allí les dio un soberbio banquete”[642].  
 
      
 
    Sin embargo, reconoce que el plátano del Nuevo Mundo no tiene las mismas características. Para explicar muchas de estas especies (como yucas, papas, chuño, arroz, cacao, coca o ají el jesuita recurre mucho más a su experiencia personal como criterio de validación que a los clásicos, para quienes estos productos resultaron totalmente desconocidos. A través de su experiencia se sabe de su desagrado por el chocolate o de la manera de comer la hoja de coca.  
 
      
 
    Del capítulo 33 en adelante se dedica a los animales: primero, ganado ovejuno y vacuno y otros animales también presentes en Europa y las aves donde vuelve a mencionar a Plinio cuando afirma la capacidad que tienen estas para viajar a lugares lejanos, y a Aristóteles, De partibus animalium, cuando menciona la poca capacidad de las aves para estar debajo del agua[643]. Sigue su reflexión sobre las formas en que los animales de otras partes del mundo habrían llegado a Indias, así como también del endemismo de las aves en Indias y concluye con el capítulo cuarenta y dos donde habla sobre las piedras bezaares (o bezoar), una piedra que dice se halla en el estómago de los animales y que se creía en su época que tenía propiedades contra las enfermedades venenosas. 
 
      
 
    - Libro V 
 
      
 
    Este es el libro que da comienzo a la historia moral, que corresponde, como explica el mismo Acosta a “las costumbres y hechos de los indios”[644]. Abre este apartado —como es habitual en su obra— buscando explicaciones a los fenómenos que observa. En este caso llama su atención la idolatría de los habitantes del Nuevo Mundo, para la que reconoce dos causas bastante generales: la soberbia y la envida del demonio. Acosta ve que en Europa el evangelio logró vencer el mal; entonces el demonio acometió a estas gentes de tierras remotas, con lo que se establece la perentoria necesidad de la evangelización del continente.  
 
      
 
    Además del tema de idolatrías Acosta aporta interesantes datos sobre las costumbres funerarias, los templos de México y los ritos religiosos realizados por sus sacerdotes. Por otra parte, encontramos una interesante clasificación de las idolatrías separando las creencias en dos tipos: primero, la adoración de las fuerzas de la naturaleza y segundo, la adoración de los ídolos o huacas, haciendo hincapié que estos ritos y costumbres de los indios vistos por los europeos como actos inhumanos y diabólicos, debían ser considerados en un contexto especial ya que estos pueblos no habían tenido contacto con la fe verdadera. Como una manera de hacer comprensible esta idea, el autor evoca nuevamente al mundo clásico: 
 
      
 
    “Si alguno se maravillare de algunos ritos y costumbres de los indios, y los despreciare por insipientes y necios, o los detestare por inhumanos y diabólicos, mire que en los griegos y romanos que mandaron el mundo se hallan o los mismos, o otros semejantes, y a veces peores, como podré entender fácilmente no sólo de nuestros autores Eusebio Cesariense, Clemente Alejandrino, Teodoro Cirense y otros, sino también de los mismos suyos como son Plinio, Dionisio Halicarnaso y Plutarco”[645].  
 
      
 
    Efectivamente los autores aquí mencionados, de los cuales el jesuita parecía tener amplio conocimiento, ofrecen algunos ejemplos en este sentido. Eusebio de Cesarea, por ejemplo, señala el infanticidio de los niños en Belén en tiempo de Herodes, o los horrores de la persecución en tiempos de Nerón y de otros emperadores romanos considerados como enemigos de Dios. Clemente de Alejandría, un pagano convertido al cristianismo, también se muestra celoso defensor de las costumbres de la nueva Iglesia y rechaza abiertamente las conductas consideradas por él contrarias a la naturaleza como la homosexualidad. Los “paganos” como Plutarco se pronuncian también sobre el tema de los sacrificios humanos en sus Obras Morales y de Costumbres (Moralia). En su obra hace mención a los sacrificios humanos de los bletonios (los que fueron permitidos por los romanos al ver que se trataba de una costumbre) y la referencia a la actitud de Gelón, tirano de Sicilia, frente a los sacrificios humanos realizados por los cartagineses[646]. 
 
      
 
    Sobre las religiones antiguas se encuentran en Plinio descripciones de los antiguos ritos de los romanos. Sin embargo, en este aspecto resulta más interesante Dionisio de Halicarnaso quien señala en su libro I de la Historia Antigua de Roma que los antiguos ofrecían sacrificios humanos a Saturno, “como se hacía en Cartago mientras la ciudad existió y en nuestros días se hace todavía entre los celtas y algunos otros pueblos de occidente”[647]. El autor le atribuye a Hércules el final de esta costumbre puesto que enseñó a los hombres “a apaciguar la cólera de la divinidad, componiendo imágenes de forma humana ataviadas del mismo modo para lanzarlas al río en lugar de los hombres, a quienes, impotentes con ataduras de pies y manos, arrojaban a la corriente del Tíber”[648].  
 
      
 
    Suetonio en la vida de Octavio Augusto también entrega importante información sobre los sacrificios humanos, donde nos habla de un antiguo Octavio: “que designado general en una guerra contra un pueblo vecino, y advertido un día, en medio de un sacrificio al dios Marte, de la repentina irrupción del enemigo, quitó de las llamas las carnes casi crudas de la víctima, las distribuyó según el rito, corrió al combate y regresó victorioso”[649]. Ciertamente Acosta no solo cita a estos autores como un aval de su erudición, sino que demuestra un claro conocimiento del contenido de las obras de cada uno de ellos. 
 
      
 
    En otro caso, cuando el jesuita explica en qué consistían los ídolos de los indios del Perú recurre nuevamente al mundo clásico para establecer una semejanza: 
 
      
 
    “A los ídolos se les atribuía estos efectos naturales, como del llover y del ganado, de la guerra, de la generación, como los griegos y latinos pusieron también ídolos de Febo, y de Mercurio, y de Júpiter, y de Minerva, y de Marte, etc.”[650]. 
 
      
 
    Vuelve a utilizar estos elementos al comparar un templo del Perú con el Panteón de los romanos, ya que se trataba de la casa y morada de todos los dioses, al encontrarse allí los dioses de todas las provincias, incluso de aquellos lugares conquistados[651]. Así en otro capítulo habla también del monasterio de vírgenes de Acllaguaci en el Perú encontrando semejanza entre estas doncellas con las vírgenes vestales de Roma referidas por los historiadores[652]. 
 
      
 
    Estos argumentos se asemejan a los utilizados por Bartolomé de Las Casas en la controversia de Valladolid, quien también busca justificaciones en el mundo antiguo para explicar a los europeos estas costumbres que resultan extrañas a sus ojos. Para Maravall, José de Acosta intenta exculpar a los indios de sus errores al advertir que “también los antiguos incurrieron en faltas graves o aún más. De esta manera, para Maravall resulta forzosamente una imagen de la cultura antigua que no tiene mucho de ejemplar”[653]. Sin embargo, creo que es posible mirarlo desde otro punto de vista ya que el mundo clásico genera admiración para los hombres del siglo XVI y esto se da a pesar de las costumbres, tachadas de inhumanas o diabólicas, que eran practicadas por los antiguos. Estas costumbres se explicaban desde la óptica cristiana ya que los pueblos paganos desconocieron al Dios considerado verdadero. Así y todo, se les admira y se les señala como ejemplo para lograr la comprensión de los europeos sobre estas materias. Acosta incluso va mucho más allá sosteniendo que algunos antiguos reconocieron también la existencia de un rey del cielo: 
 
      
 
    “Pues como sea verdad tan conforme a toda buena razón haber un soberano señor y rey del cielo, lo cual los gentiles, con todas sus idolatrías e infidelidad no negaron como parece así en la filosofía del Timeo de Platón y de la Metafísica de Aristóteles y Esclepio de Trimegistoo, como también en las poesías de Homero y de Virgilio”[654]. 
 
      
 
    No obstante, los filósofos actuales nos advierten de la manipulación que se hacía de Aristóteles en la época: Miguel Candel[655] explica que aquellos partidarios de hacer de la filosofía una esclava de la teología, hicieron especial hincapié en el libro XI. Por otro lado, Candel señala que hubo reinterpretaciones del filósofo griego hechas por la escolástica o por traductores como Guillermo de Moerbecke, posteriormente utilizada por Tomás de Aquino[656], quienes, a través de estas labores de traducción y reinterpretación, hicieron de Aristóteles un autor más cercano a las ideas proclamadas por el cristianismo. 
 
      
 
    Es muy probable que, dado el amplio conocimiento que el jesuita tenía de Plinio, encontrara también allí algunas ideas que fácilmente se podrían asociar con el monoteísmo, pues la naturaleza es identificada con la divinidad, idea que lleva en parte cierta influencia del estoicismo[657], que ve la ley natural como el orden cósmico, el orden de la totalidad que dirige todas las cosas. Este orden es racional y el hombre es una copia imperfecta de este orden total, sin embargo, también posee razón, por lo que es un privilegiado dentro de la totalidad. Si desarrolla esta razón puede comprender la razón cósmica, es decir, el orden de la naturaleza. 
 
      
 
    Esta consideración de la naturaleza como una divinidad no se relacionan con las ideas cristianas, sino que más bien son partes de las doctrinas filosóficas propias del estoicismo y que indirectamente pudiera haber influido en Acosta. No obstante, en ningún caso afirmamos en este estudio que Plinio sea un representante de esta corriente de pensamiento, sin embargo, no podemos descartar la posible influencia del estoicismo, dado que era una corriente bien conocida entre la elite romana del siglo I d.C. 
 
      
 
    A lo largo del libro V se observa que el jesuita no se muestra en absoluto escandalizado con la idolatría de los nativos, ya que también los antiguos griegos y romanos vivieron en la idolatría según la visión de la época. Sin embargo, hay algunos hechos que le causan gran admiración y que describe con lujo de detalles; ejemplo de ello es lo sucedido en una ceremonia en México, donde se le arrancó el corazón a un joven, estando de testigos varios españoles: “Habiendo abierto y sacado el corazón a un mancebo muy bien dispuesto, y echándole rodando por la escalera abajo como era su costumbre, cuando llegó abajo, dijo el mancebo a los Españoles en su lengua: Caballeros muerto me han”[658].  
 
      
 
    Estos hechos que sorprenden tanto a los españoles encuentran respuesta en el razonamiento de José de Acosta citando nuevamente a los clásicos:  
 
      
 
    “Y no es cosa increíble, que aquel hablase habiéndole arrancado el corazón pues refiere Galeno haber sucedido algunas veces en sacrificios de animales, después de haberles sacado el corazón, y echándole en el altar, respirar los tales animales, y aun bramar reciamente, y huir por un rato”[659].  
 
      
 
    En los capítulos siguientes Acosta habla sobre la similitud de los ritos católicos y paganos, sobre todo en lo que él ve en la semejanza con la comunión y a través de ello busca una amplia descripción sobre sus ceremonias. Se refiere también a la confesión y a los confesores y realiza comparaciones con los ritos del Japón, de los cuales parece estar correctamente informado a través de los miembros de la Compañía que se encuentran en Oriente. Busca también la semejanza de los ritos de los indios con los cristianos y vuelve a insistir en que las idolatrías practicadas en Cuzco o en México son del mismo tipo que en su tiempo se dieron en Roma o en Jerusalén. Describe también las fiestas ordinarias y extraordinarias de los incas y los mexicanos, donde es apreciable su labor etnográfica, lo que se contradice con la poca importancia que dice dar a estos temas. 
 
      
 
    - Libro VI 
 
      
 
    En este libro el autor realiza una defensa de la capacidad intelectual de los indígenas, detallando las características de su organización política o policía[660], leyes, tipos de calendario y uso de letras. El objetivo que persiguen estas descripciones es rebatir la opinión que se tiene de ellos como seres no racionales, lo que se descarta al conocer que vivían bajo leyes, por lo cual señala Acosta: 
 
      
 
    “Aunque tenían mucha cosa de bárbaros y sin fundamento, pero había también otras muchas dignas de admiración, por las cuales se deja bien comprender que tienen natural capacidad para ser bien enseñados; y aún, en gran parte, hacen ventaja a muchas de nuestras repúblicas”[661]. 
 
      
 
    En materia de gobierno, se establece una comparación entre Roma, Atenas y los imperios de aztecas e incas, para demostrar que no se diferencian en mucho, buscando así la comprensión de sus lectores ante la realidad desconcertante que presenta el Nuevo Mundo y las creencias y modo de vida de los indígenas. 
 
      
 
    “Y no es de maravillar que se mezclasen yerros graves, pues en los más estirados de los legisladores y filósofos se hallan, aunque entren Licurgo y Platón en ellos. Y en las más sabias repúblicas, como fueron la romana y la ateniense, vemos ignorancias dignas de risa, que, cierto, si las repúblicas de los mejicanos y de los Ingas se refieran en tiempos de romanos o griegos, fueran sus leyes y gobierno estimado”[662]. 
 
      
 
    En esta defensa argumentada a través de la descripción de la organización política administrativa de estos pueblos, le ayudan dos informantes mencionados en la obra: Polo de Ondegardo y Juan de Tovar. Este último se encontraba por orden del virrey Martín Enríquez, en un trabajo de investigación sobre las historias antiguas de México. 
 
      
 
    El conocimiento del calendario también denota una característica de un pueblo organizado y el jesuita es capaz de describir el cómputo de los días y calendarios utilizados tanto por los mexicanos como por los incas, para este último caso vuelve a las comparaciones con el mundo clásico para explicar la importancia de la ciudad del Cuzco en estas materias:  
 
      
 
    “Para tener cierta y cabal la cuenta del año usaban esta habilidad: que en los cerros que están al derredor de la ciudad del Cuzco (que era la corte de los reyes ingas, y juntamente el mayor santuario de sus reinos y, como si dijésemos, otra Roma) tenían puestos por su orden doce pilarejos, en tal distancia y postura que en cada mes señalaba cada uno dónde salía el sol y dónde se ponía”[663].  
 
      
 
    Aunque ninguno de los dos calendarios tenía año bisiesto se admira de la exactitud de los calendarios mucho más por tratarse de hombres sin libros ni letras, lo que da paso a su exposición sobre la escritura, ya que al parecer ninguna nación de indios descubierta parecía usar letras. Lo que se encuentra entre estos pueblos son lo que el padre Acosta identifica con señales que evocan cosas para la memoria, las que denomina como pinturas y cifras. 
 
      
 
    En esto los indígenas del Nuevo Mundo comparten similitud con los japoneses y chinos, cuyas escrituras estaban siendo aprendidas por los sacerdotes de la Compañía de Jesús que se encontraban en misiones, tarea que, según Acosta, les ha llevado más de diez años de estudio inagotable en lo que ocupaban días y noches. 
 
      
 
    Después de las menciones al proceso misional de China y Japón, vuelve Acosta a los temas americanos mostrando su interés por la escritura de los mexicanos y para ello busca memoria en sus antigüedades. Reconoce que, lamentablemente el celo de algunos doctrineros llevó a quemar documentos que habrían sido considerados de gran valor para comprender estos aspectos. Sin embargo, uno de los padres de la Compañía había tenido la idea de juntar en la provincia de México a los ancianos de Tuzcuco, Tula y México, para que le mostraran sus bibliotecas, historias y calendarios, dando más detalles de las figuras, jeroglíficos y de su interpretación.  
 
      
 
    Acosta admira el hecho de que tuvieran escuelas para enseñarles esto a los más jóvenes, así como también de que lograran escribir con imágenes el Pater Noster o el Ave María. Dedica también parte a los memoriales y cuentas existentes en el Perú, destacando la descripción de los quipos, memoriales hechos de ramas con diversos nudos y colores con significados específicos. Los que daban cuenta de las cosas registradas en estos nudos eran los quipocamayos. Además de los quipos se encontraban unas pequeñas piedras que servían para aprender palabras de memoria. Estas cosas llevan a reflexionar al autor ya que: “Si esto no es ingenio y si estos hombres son bestias, júzguelo quien quisiere, que lo que yo juzgo de cierto es que en aquello que se aplican nos hacen grandes ventajas”[664]. 
 
      
 
    Otra cosa que le suscita admiración es la manera que los indios enviaban mensajeros, para lo cual había jóvenes muy ligeros capaces de subir empinados cerros para llevar mensajes, así como también destaca la forma del gobierno y los reyes, considerando a aztecas e incas como los más avanzados del Nuevo Continente. Dos pueblos que según el religioso comparten características pero que poseen una importante diferencia: “en los mexicanos la sucesión del reino era por elección, como el imperio romano; y en los del Perú era por herencia y sangre, como los reinos de España y Francia”[665].  
 
      
 
    Comienza esta exposición con los Incas, sus reyes y el modo de distribución de sus vasallos, la arquitectura y de la administración de la hacienda. Destaca la autosuficiencia en los oficios, así como también el sistema de postas y chasquis utilizado en el imperio incaico y de los que también se sirvió posteriormente el virrey don Martín. Luego da detalles de la aplicación de la ley y los castigos proferidos principalmente en cuanto al tema de enlace matrimonial y de adulterios e incestos. 
 
      
 
    El final del libro lo lleva a reflexionar sobre un tema que lo intriga: se trata del origen de los Incas, señores del Perú, narrando las historias del primer Inca y sus sucesores. Se refiere también a la forma de gobierno de los mexicanos, su carácter electivo y a su interés por la guerra, detallando las armas y la organización militar, así como el cuidado que tenían en la crianza de los jóvenes, sus bailes y fiestas, visto como un ejercicio de recreación lícito, lo que para Acosta es compatible con la religión pudiendo convertirse en una forma más de honrar a Dios. 
 
      
 
      
 
    - Libro VII 
 
      
 
    El libro VII y último narra una historia detallada de los aztecas desde los primeros linajes al último rey, incluyendo aspectos de la entrada de los españoles a Tenochtitlán y elementos de la mitología y características de la guerra, lo que hace de este libro una historia muy amena, aunque el legado clásico no se presenta de manera tan evidente como en los anteriores. Sin embargo, uno de los elementos destacado por Fermín del Pino en este aspecto es la presencia de una retórica propia del mundo clásico. Ejemplo de ello son los discursos de los embajadores, o bien, el discurso de un anciano mexicano ante la visita del rey Acamapíxtli y su esposa ya que “algunos de estos discursos recuerdan vivamente los mencionados en obras de Julio César, Plutarco, Tito Livio, y otros textos clásicos que los jesuitas estudiaban como modelo de retórica, a los que Acosta recurre con frecuencia como índice de civilización. 
 
      
 
      
 
    Al narrar temas de gobierno de los mexicanos, Acosta muestra su admiración porque Tlacaellél no quiso ser elegido como rey de los aztecas, pero sí estaría dispuesto a acompañar a quien se eligiese, en este caso a un joven Tizocíc. El jesuita alaba esa acción recordando que no es fácil encontrar alguien a quien le interese ceder el lugar a otro y así: 
 
      
 
    “Este bárbaro en esto hizo ventaja a los muy sabios romanos y griegos; y si no, díganlo Alejandro y Julio César, que al uno se le hizo poco mandar un mundo, y a los más queridos y leales suyos sacó la vida a crueles tormentos por livianas sospechas que querían reinar. Y el otro se declaró por enemigo de su patria diciendo que, si se había de torcer del derecho por sólo reinar, se había de torcer: tanta es la sed que los hombres tienen de mandar”[666].  
 
      
 
    Y aquí parece dejar caer nuevamente una crítica solapada sobre lo que observa entre los españoles en el Nuevo Mundo. 
 
      
 
    Es interesante también las alusiones al mundo antiguo cuando se refiere a los extraños presagios y prodigios que sucedieron en México antes de acabarse el imperio: 
 
      
 
    “Josefo, en los libros De Bello Judaico, cuenta muchos y grandes prodigios que precedieron a la destrucción de Jerusalén y último cautiverio de la desventurada gente que, con tanta razón, tuvo a Dios por contrario. Y Josefo tomó Eusebio Cesariense y otros la misma relación, autorizando aquellos pronósticos. Los historiadores están llenos de semejantes observaciones en grandes mudanzas de estados o repúblicas, o religión. Y Paulo Orosio cuenta no pocas”[667].  
 
      
 
    Nuevamente Acosta vuelve a hacer gala de su amplio conocimiento de los clásicos. Efectivamente, Flavio Josefo entrega valiosa información histórica en Las guerras de los judíos, siendo una fuente importante para explicar las revueltas en época de Vespasiano y Tito y señalar las desgracias que sobre la nación judía recayeron a consecuencia del enfrentamiento con el imperio romano.  
 
      
 
    Como señala el mismo Acosta, Eusebio de Cesarea en su Historia Eclesiástica, copió amplios pasajes de la obra de Flavio Josefo. Para Eusebio, los males que cayeron en esa época sobre los judíos pueden ser vistos como un castigo para no aceptar el verdadero Mesías. Por otra parte, Paulo Orosio en su Historia contra los Paganos se refiere también a las señales de decadencia que dan paso a una nueva época, entre las que hay calamidades de guerra, estragos de peste, hambre, terremotos o tormentas. Sin embargo, la Salvación viene con el Evangelio y la aceptación de Cristo, desde esta perspectiva, resulta para Orosio positivo que los bárbaros hayan adoptado el cristianismo y comenzado a convivir con los romanos en paz dentro del imperio. Para Acosta, tanto en el caso de los antiguos como en lo que él observa de la realidad americana, estas señales emanan de Dios:  
 
      
 
    “El cual, como para la mayor mudanza del mundo— que será el día del Juicio— tiene ordenadas las mayores y más terribles señales que se pueden imaginar, así para denotar otras mudanzas menores (pero notables) en diversas partes del mundo no deja de dar algunas maravillosas muestras que, según la ley de su eterna Sabiduría, tiene dispuestas”[668]. 
 
      
 
      
 
    - Reflexiones sobre la Historia Natural y Moral de las Indias 
 
      
 
    La obra de Acosta ha trascendido a la posteridad influenciando varias generaciones de jesuitas que, en los siglos venideros, escribirían sobre temas de historia natural e historia moral (esta última conocida también como historia cívica). La obra de este religioso se puede analizar desde diversas perspectivas, siendo importante en esta investigación el papel del legado clásico en la interpretación de la realidad y como referente de comparación con el Nuevo Mundo. 
 
      
 
    En el libro I es observable cómo Acosta da especial énfasis a aquellos descubrimientos que son desconocidos para los clásicos y que muchas veces los indujeron a error en temas como la inhabitabilidad de la zona tórrida, la imposibilidad de navegar el océano o la inexistencia de las antípodas. Aunque no solo se contenta con mostrar los errores de los clásicos para mostrar la superioridad de su época, también reconoce aquellos conocimientos del mundo antiguo que se corroboraron con el descubrimiento del Nuevo Continente, como la esfericidad de la tierra, lo que refuerza a los clásicos como figuras de autoridad. 
 
      
 
    En este libro el autor también se cuestiona sobre el poblamiento del continente y el origen de los indios. En este último punto, descarta su posible origen judío o que se tratara de pueblos provenientes de la legendaria Atlántida, aunque no ofrece una conclusión definitiva, es reconocido su esfuerzo por acercarse a una teoría de poblamiento que consistiría en una migración de población desde el viejo continente al actual, aunque a diferencia de la teoría del Estrecho de Bering, esta se habría realizado por el sur, donde según los mapas de Ortelius, el Nuevo Continente se hallaría unido a las islas de Salomón. 
 
      
 
    En el libro II reflexiona sobre la zona tórrida y las diferencias climáticas. Utiliza aquí la observación y la experiencia para elaborar teorías que den respuestas a estas diferencias de clima con respecto a Europa. En este libro, la zona tórrida todavía acapara su atención y, para demostrar que no todos los antiguos pensaban como Aristóteles respecto a este tema, cita a Platón y su Atlántida, que estaría colocada en parte de la tórrida, señalando que Ptolomeo y Avicena serían de la misma opinión. Encontramos también una doble intencionalidad: la evocación clásica se mezcla con el carácter moralizante cuando compara la zona tórrida americana con los Campos Elíseos, Tempe o la Atlántida de Platón. Las mismas se hallarían en América de no ser por la ambición de los hombres. Estos juicios morales también son observables en la obra de Plinio. 
 
      
 
    En el libro III recurre a los ejemplos clásicos dados por Plinio y con ellos describe los vientos americanos y sus efectos (beneficiosos y perniciosos). En cuanto a las características del océano no hace comparaciones relevantes sino más bien informa de los últimos descubrimientos geográficos, lo mismo que para los ríos extensos donde los españoles esperaban encontrar las riquezas de El Dorado. Cuando habla de los volcanes el mundo clásico vuelve a aflorar con la mención de la famosa muerte de Plinio el Viejo. Los animales también son objeto de comparación con lo clásico: lagartos y caimanes se relacionan con los cocodrilos mencionados por Plinio en su Historia Natural. 
 
      
 
    En el libro IV se ve cómo Acosta manifiesta un marcado interés por el tiempo anterior (antes de los romanos, antes de los españoles) para lo cual utiliza a Plinio, quien se remonta con cierto grado de nostalgia al tiempo feliz de Homero. Acosta va más allá realizando el nexo del mundo prehispánico con Homero y con el pasado arcaico griego, con el que los indígenas son comparados. 
 
      
 
    En este libro se encuentran rasgos del providencialismo propios del jesuita que considera a España como el nuevo imperio, que imita a Roma en hazañas. Así nos dice que, si en su tiempo los romanos se beneficiaron de los metales de Hispania, ahora España adquiere estos beneficios en Indias, al convertirse en una especie de Nueva Roma. 
 
      
 
    Tampoco está exento el juicio moral mezclado con la admiración técnica por los avances mineros en las Indias. Para esto también se apoya en Plinio, principalmente en su libro XXXIII de la Historia Natural, donde describe con detalle el trabajo de la minería y los avances técnicos, a la vez que lamenta la codicia del hombre. En esto Acosta seguirá al historiador romano, para quien, más que un historiador del pasado, parece profeta de su tiempo. Habrá una parte final dentro de este libro dedicado a la alimentación, donde realiza paralelismos entre el maíz americano y el milio mencionado por Plinio, al igual que con el plátano. 
 
      
 
    El libro V da inicio a la historia moral donde se ven los temas de idolatría como una causa del demonio, donde este ocupa un papel como sujeto histórico. La comprensión de estos temas idolátricos pasan nuevamente por el mundo clásico: lo griegos y romanos “que mandaron el mundo”[669] también habían caído en la idolatría. En este libro muestra su conocimiento de los autores clásicos sobre esta materia pero no los cita solo como aval de su erudición sino que muestra conocer el contenido de cada una de las obras que cita. Las comparaciones con el mundo clásico también se hacen respecto a los atributos de cada uno de los dioses: compara un templo del Perú con el Panteón romano y las vírgenes de Acllaguaci con las vestales de Roma. Se encuentra también la búsqueda del Dios supremo, que según Acosta, habría sido observable entre griegos y romanos, pero también entre los indios. Un postulado similar encontramos en la obra de Jerónimo de Mendieta, quien también busca un antecedente del monoteísmo para los pueblos de América. 
 
      
 
    En el libro VI aprecia a los indígenas como seres racionales y para sostener este argumento, establece una conexión entre Roma, Atenas y los imperios de aztecas e incas. Se admira de sus gobiernos, calendarios y modos de escritura. Realiza una detallada descripción del imperio incaico que contradice la poca importancia que afirmaba dar a estos temas en los primeros libros. 
 
      
 
    En el libro VII se refiere a la historia de los aztecas. El legado clásico parece no plasmarse de forma tan evidente como en los libros anteriores pero sí se identifica una retórica propia del mundo clásico en los discursos que pone en boca de los embajadores y ancianos. Constituyen modelos de retórica utilizados por los jesuitas. Por otra parte, los actos loables que emprenden los personajes de su historia los hacen superiores a Alejandro o Julio César. 
 
      
 
    Se destaca también la cita a Flavio Josefo y su obra De bello judaico como una fuente que señala los prodigios que anunciaban una nueva época. En este mismo contexto, utiliza a Orosio y a Eusebio de Cesarea, haciendo nuevamente gala de su amplio conocimiento de los autores clásicos y de la antigüedad en general, característica que lo consagra como un humanista de su tiempo. 
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    Reflexiones finales 
 
      
 
    A continuación, se presentan las conclusiones más significativas de esta investigación, las que se infieren a la luz de las reflexiones que se han ido realizando a lo largo de este estudio. Esto ha permitido alcanzar los siguientes resultados:  
 
      
 
    1) Los primeros rastros de la tradición clásica en América se hacen presentes desde los comienzos del proceso de descubrimiento y conquista.  
 
      
 
    Se ha podido constatar que, con la llegada de los primeros europeos a América, comienza la influencia del legado clásico. Las primeras percepciones del nuevo continente estuvieron fuertemente marcadas por esta influencia, sobre todo a través de los mitos de griegos y romanos, que parecen cobrar vida en América, lugar donde los conquistadores creyeron encontrar a las amazonas, la Hidra o los grifos, entre otros seres maravillosos de la mitología clásica, confinados por la imaginación popular en las Antípodas. A esto se suman también lugares míticos como la Tapróbana, la Atlántida o el mito de El Dorado.  
 
      
 
    Con esta influencia clásica, parecía que los europeos no tomaban contacto con la realidad de los nativos, sino que más bien, llevaban una idea preconcebida de lo que pensaban encontrar allí. Esto encuentra su explicación desde la antropología y el concepto de alteridad que plantea Peter Mason (1994, 138), puesto que cualquier observación de otras gentes y culturas está ligada a las limitaciones de los observadores humanos que clasifican antes de ver, reduciendo esta clasificación al ámbito de lo familiar y conocido, de ahí la recurrencia a la tradición greco romana para dibujar a las gentes del Nuevo Mundo. En este sentido J.H. Rowe (1965, 1-2), postula que durante el Renacimiento se busca una comprensión general de la humanidad a través de las diferencias culturales y lingüísticas entre la antigüedad clásica y el presente, siendo este modelo trasladado a América para intentar así la comprensión de sociedades diferentes. 
 
      
 
      
 
    2) Los evangelizadores europeos que llegaron al Nuevo Mundo se constituyeron en importantes agentes de la difusión del legado clásico. 
 
      
 
    En el caso especial de los cronistas evangelizadores aquí tratados, vemos que todos estuvieron de cierta manera involucrados en la labor misional que buscaba incorporar a los indígenas a la religión cristiana católica. Por ello centraron sus esfuerzos en la tarea educativa, que buscaba la familiarización de los naturales con los modelos culturales occidentales, lo que incluía el conocimiento del latín y de la literatura clásica.  
 
      
 
    Para alcanzar el éxito en este proceso de evangelización tuvo especial importancia el conocimiento de las culturas indígenas, tarea a la que los religiosos dedicaron tiempo y esfuerzo, llegando a familiarizarse con diversos aspectos de su cultura, lengua, religión e historia, conocimientos que quedaron plasmados en los escritos de estos evangelizadores.  
 
      
 
    3) La presencia del legado clásico, además de ser identificable en las obras de todos los cronistas aquí tratados, tanto conquistadores como evangelizadores, cumple también una función legitimadora del texto.  
 
      
 
    Consideramos que el legado o tradición del mundo clásico se encuentra no solo presente en los cronistas y evangelizadores, sino que además cumple una función dentro de la crónica al convertirse en un referente para explicar el nuevo continente: cada vez que se intenta explicar algo complejo de la realidad del Nuevo Mundo, aparece casi siempre acompañado con un ejemplo extraído de los clásicos. Esta tendencia se observa al menos para el siglo XVI. 
 
      
 
    Uno de los casos más recurrentes que se han visto en este estudio es el de los sacrificios humanos practicado por algunos pueblos nativos. Un hecho que resulta abominable a ojos de los europeos, pero que puede ser mejor comprendido si los cronistas recuerdan a sus lectores que Tito Livio o Dionisio de Halicarnaso, contaron que tanto los griegos como los romanos de la antigüedad practicaron también estos sacrificios. Esto es lo que Fermín del Pino define como “comparación a efectos compensatorios” (1982, 352). Por otra parte, la barbaridad de costumbres que se ven en los indígenas americanos también pueden ser mejor entendida si se evoca la fiereza del pueblo hispano en la época de la dominación romana, como lo recuerda Estrabón, Trogo Pompeyo o Apiano.  
 
      
 
    Ciertos aspectos de la religión indígena también parecen comprenderse mejor con los clásicos de por medio: Jerónimo de Mendieta recuerda que el infierno en el que creían los indígenas era similar al que Virgilio cuenta en su Eneida, mientras que Bernardino de Sahagún busca el paralelo de los dioses mexicanos con los antiguos dioses griegos y romanos. 
 
      
 
    Otro ejemplo de legitimidad se percibe en el uso del término Nueva Roma o Nueva Atenas, con el que fueron denominadas algunas ciudades americanas como México, El Cuzco o Santo Domingo. El objetivo no es otro que alcanzar un aura de prestigio. Este tipo de uso se encuentra también en el Inca Garcilaso cuando señala que el imperio incaico fue como “otra Roma” (1996, I, 139), o en Miramontes de Zuázola quien también enaltece a Lima con el apelativo de “otra suntuosa Roma” (1978, I, 75). 
 
      
 
    Por otra parte, la admiración que los evangelizadores sienten por los avances del presente, los lleva a evocar continuamente el pasado de la civilización greco-romana. Aunque algunos cronistas parecen querer librarse de los “espantajos de los antiguos” como dice Las Casas en su Historia general de las Indias (Maravall, 1986, 446) esto parece quedar más en la teoría que en la verdadera práctica porque en ningún momento pierden de vista el referente clásico. 
 
      
 
     Ciertamente que los cronistas aquí tratados desmienten algunas teorías de la antigüedad que han perdido vigencia gracias a la experiencia del descubrimiento —como la zona tórrida o la imposibilidad de la circunnavegación— pero siempre lo hacen mirando al pasado con la admiración que les suscita tenerlos como modelo. Aunque José de Acosta valore el conocimiento que le brinda su experiencia en América y se ría de Aristóteles (libro II, cap. 9), no por ello deja de evocarlo y pensar desde el pleno conocimiento que tiene del filósofo. Observamos también que el jesuita, a la vez que deja en evidencia lo obsoleta de algunas teorías clásicas, busca también en qué cosas acertaron los antiguos, por ejemplo, si Aristóteles falla en la teoría de la zona tórrida, Platón acierta colocando parte de la isla Atlántida en ella (libro II, cap. 6). Por lo tanto, esta idea de superación que deja atrás a lo antiguo no es más que una superficial careta que acompaña la evidente admiración por los avances del presente, pero que no se desliga del pasado de griegos y romanos. 
 
      
 
    4) Los cronistas analizados en este estudio realizan comparaciones entre América, España y la antigüedad clásica.  
 
      
 
    En esta investigación se identifican al menos dos tipos de comparaciones, respondiendiendo cada una de ellas a propósitos distintos: 
 
      
 
    4.1) Antiguos griegos y romanos comparados con los indígenas: Cuando aparecen este tipo de comparaciones se ha notado que el objetivo es concientizar a los europeos sobre las costumbres racionales y la organización política de estos pueblos a la vez que disculparlos por sus idolatrías, para hacerlos ver como sujetos susceptibles de evangelizar. Este tipo de comparaciones son constantes en la controversia de Valladolid, especialmente con respecto al tema de los sacrificios humanos al que ya me he referido. Bartolomé de Las Casas recurrió a Plutarco y Tito Livio, quienes mencionaban estas mismas prácticas que realizaban los antiguos, en un intento de hacer ver, que hasta los grandes imperios cayeron en estos ritos por desconocimiento de la que era considerada en aquel entonces, la verdadera doctrina.  
 
      
 
    Asimismo, Fray Jerónimo de Mendieta en su Historia Eclesiástica Indiana, busca similitudes con la historia de los antiguos imperios y sobre todo de sus costumbres. Esto atenúa el impacto que las religiones indígenas puedan generar en la mentalidad europea. Para muchos de los misioneros católicos, el problema se reduce a que estos pueblos nunca estuvieron en contacto con la fe verdadera que les hiciera ver la necesidad de erradicar esas prácticas, lo mismo que sucedía en Grecia y Roma.  
 
      
 
    Las comparaciones entre los antiguos y los indígenas también se encuentran en el contexto de los enfrentamientos bélicos, como lo plantea Alonso de Ercilla en La Araucana. A lo largo del poema se percibe un especial reconocimiento al valor de sus enemigos, los araucanos, acción que, en consecuencia, otorga mayor mérito a las victorias de los españoles. Estos ejemplos recuerdan pasajes de los Comentarios de la Guerra de las Galias y de la Guerra Civil, de Julio César. Los actos de valor de las mujeres araucanas también fueron mencionados y puestos en relación con la de algunas mujeres del mundo clásico como Penélope, Lucrecia, Cornelia o la reina fenicia Dido, entre otras. Así, convergen en el poema elementos míticos e históricos de la tradición clásica que buscan develar los rasgos de estas culturas desconocidas a través del filtro de la antigüedad. 
 
      
 
    4.2) Antiguos griegos y romanos comparados con los españoles: El objetivo de esta comparación es difundir la idea del providencialismo español. Durante el siglo XVI, España se ve asimisma como el pueblo elegido para formar un nuevo Imperio como si se tratara de una Nueva Roma. En este sentido, se destaca la Historia Natural y Moral de las Indias, de José de Acosta, donde señala que España fue sometida al imperio romano en la antigüedad, no obstante, así como soportó su yugo, ahora le tocaba ser el imperio que dominaba a las Indias. Por otra parte, el Inca Garcilaso, en sus Comentarios, coloca a España al mismo nivel que el imperio romano de la antigüedad.  
 
      
 
    Francisco López de Gómara en su Historia General de las Indias menciona las gestas de los imperios antiguos evocando las mismas reflexiones que se encuentran al comienzo de las Historias de Polibio (Historias, I, 2). De esta manera, así como el imperio romano fue grande en el pasado, ahora lo era el imperio español. Asimismo, magnifica la figura de Cortés y compara sus hazañas con la de los antiguos griegos y romanos. 
 
      
 
    5) En las crónicas analizadas la influencia de los clásicos es diversa ya que no todas las obras clásicas conocidas en el siglo XVI serán utilizadas de igual manera.  
 
      
 
    En las crónicas presentes en esta investigación se observa que se privilegian a unos autores clásicos por sobre otros, de acuerdo a la temática tratada y a la intencionalidad de cada autor. A continuación, se analizan los usos más frecuentes que los cronistas y evangelizadores del siglo XVI realizan de los autores clásicos.   
 
      
 
    Entre los clásicos griegos se destaca la presencia de Platón y Aristóteles. El primero de ellos ejerció una importante influencia a través del relato de la Atlántida en su Timeo, mito que pareció resurgir en los primeros tiempos de la conquista. Está presente también la concepción griega del eterno retorno utilizada por Bernardino de Sahagún en su obra.  
 
      
 
    La presencia de Aristóteles es más constante, ya que los sacerdotes encuentran en él una figura cercana al cristianismo dada la influencia de la escolástica medieval. Una de las ideas de mayor influencia es la de la esclavitud natural expuesta en su Política. Esto fue uno de los puntos esenciales de la controversia de Valladolid, donde se enfrentaron las posturas del humanista Juan Ginés de Sepúlveda con el religioso Bartolomé de Las Casas. Si el primero está de acuerdo con someter a los indios a la guerra y a la esclavitud como un paso previo a la conversión, el segundo sostiene la ilegalidad de esta acción y la necesidad de la conversión pacífica.  
 
      
 
    Jerónimo de Mendieta también manifiesta su admiración a la Política de Aristóteles y lo utiliza como referente cuando compara la educación de los indígenas con la educación ideal de los griegos de la antigüedad.  El religioso hace hincapié en que los indígenas, sin siquiera conocer al filósofo, seguían al pie de la letra las enseñanzas que aparecen en el capítulo VII de su obra sobre la educación de los niños. Acosta tampoco pierde de vista al filósofo en su Historia Natural y Moral de las Indias, muy por el contrario, actúa como importante referente sobre todo en la materia de las teorías climáticas planteados en su Meteorológicos (I, 340b), las que el jesuita va evocando constantemente para ponerlo en relación con la realidad americana.  
 
      
 
    Asimismo, Acosta lo cita para rebatir la creencia de Aristóteles en la imposibilidad de que exista vida en la zona tórrida y hace notar que este nada dijo sobre la piedra imán, clave para el desarrollo de la aguja de marear. Sin embargo, también confirma sus teorías a través de su experiencia en América, pues el filósofo también le sirve para verificar la redondez de la tierra. 
 
      
 
    La influencia de Homero se percibe de forma indirecta a través de otros autores, al menos en las obras aquí analizadas. Ejemplo de ello es la mención que hace Plinio del autor griego en su Historia Natural, recordando la época feliz donde se vivía del trueque y que también toma Acosta para su Historia Natural y Moral de las Indias. Asimismo, está presente de forma indirecta Hesíodo a través de sus Trabajos y Días y el mito de la edad dorada, que siguió perviviendo en la imaginación de algunos conquistadores en la búsqueda de El Dorado. 
 
      
 
    En el caso de Estrabón, este autor ejerce dos importantes influencias: la primera, desde el punto de vista de las descripciones geográficas; y la segunda, como ejemplo de la ferocidad del pueblo hispano en la antigüedad. La primera influencia se hace perceptible en la obra de Oviedo y también en la Araucana de Ercilla a través de las descripciones geográficas que presentan ambos autores. La segunda influencia es perceptible en la controversia, pues Las Casas defiende las costumbres indígenas de los ataques españoles recurriendo a Estrabón y su percepción de los lusitanos (Geografía, III, 3, 6), pueblo que, al igual que los actuales pueblos indígenas de América, también manifestó en su pasado costumbres consideradas bárbaras.  De aquí, según Maravall (1986, 447), se deriva su visión histórica del proceso de civilización de donde se desprende que todas las naciones fueron igualmente feroces en sus comienzos hasta alcanzar posteriormente un elevado nivel de civilización y, por tanto, no habría que maravillarse del atraso en que algunas puedan encontrarse y de la perfección de otras porque esta situación cambia y puede verse invertida. 
 
      
 
    Entre los autores romanos y aquellos que escriben sobre la historia de Roma, se identifica una mayor diversidad. Julio César es un caso interesante pues constituye un modelo a seguir en el relato de las gestas de guerra. La intencionalidad de los escritores del siglo XVI parece ser casi la misma que este destacado político y militar del siglo I a.C., entre las que se encuentran testimoniar sus acciones y destacar el valor de sus enemigos para magnificar su victoria. Para la historia del Perú, vemos su influencia en la obra del Inca Garcilaso de la Vega, especialmente en los Comentarios Reales, llegándose a pensar incluso que el título de la obra del Inca haya sido en honor a este destacado personaje de la antigüedad. Bernal Díaz del Castillo en su Historia Verdadera de la Conquista de la Nueva España también encuentra su fuente de inspiración en los Comentarios de Julio César. Cuando el cronista narra episodios referentes a Hernán Cortés, deja entrever que el conquistador también recurre a la historia de Roma para adornar sus discursos, donde Julio César es el referente que contribuye a magnificar y revalorizar las gestas emprendidas por los soldados. 
 
      
 
    Virgilio es otro de los clásicos mencionados por los cronistas. Su obra, La Eneida es utilizada sobre todo en los pasajes que hacen referencia al infierno. Las fraguas de Vulcano (Eneida 8, 418-423) están presentes en el poema épico de Ercilla y para Mendieta el infierno de los indios se parece a aquel relatado por Virgilio (Eneida VI, 545; 610-615). Asimismo, el religioso considera similares la diversidad de los tormentos visto por Eneas, con los que los indígenas se imaginaban en su interpretación de la vida del más allá. 
 
      
 
    La influencia de Tito Livio en las obras clásicas es variable y no siempre perceptible solo a través de las citas, sino que también a través de los estilos y referencias históricas. En este sentido, por ejemplo, Tito Livio pudo haber influenciado a López de Gómara quien defiende, según Serés (2004, 16), la oratio recta y el estilo humilis, mientras que, en La Araucana de Alonso de Ercilla, la presencia de Tito Livio se hace notar por el tipo de alusiones históricas que aparecen en este poema épico (al dictador Furio, a Marcelo o a Fulvius), las que pertenecen a la Historia romana. 
 
      
 
    La obra de Livio se hace conocida en América e incluso está presente en la biblioteca de algunos altos funcionarios públicos como es el caso de Agustín Valenciano Quiñones (1576), de quien habla Hampe Martínez (1996, 44), quien tenía la Historia Romana. 
 
      
 
    Tito Livio también es un autor que se encuentra muy presente cuando se quiere resaltar el tema de los sacrificios humanos en la antigüedad para ponerlos en relación con los sacrificios humanos practicados por algunos nativos del Nuevo Mundo. El autor es citado por Las Casas en la controversia de Valladolid, pues el religioso dominico busca en la historia de Roma las evidencias de la práctica de los sacrificios humanos, que aparecen en el libro XXII de su Historia Romana (Livio, Ab urbe condita, XXII, 57). 
 
      
 
    En Acosta, la influencia no se refleja tanto en las citas del autor romano como en la copia del estilo en algunos pasajes, como señala Fermín del Pino (2008, 273). Esto es visible, por ejemplo, cuando Acosta relata el discurso de un anciano mexicano, ante la visita del rey Acamapíxtli y su esposa, episodio que podría recordar en parte al autor romano, junto a otros autores clásicos como Julio César o Plutarco y que los jesuitas estudiaban como modelo de retórica.  
 
      
 
    La presencia de Dionisio de Halicarnaso es utilizada con fines parecidos a Tito Livio, es decir, principalmente en relación con los sacrificios humanos de los antiguos, los que señala en la Historia antigua de Roma (libro I, 38). De la misma forma lo utiliza Acosta cuando menciona que si alguno se maravilla por los ritos y costumbres de los indios, recuerde a aquellos que practicaban los romanos, según contaban autores clásicos como Dionisio de Halicarnaso. 
 
      
 
    También se encuentran en las crónicas las menciones a Trogo Pompeyo, cuyo Epítome de las Historias Filípicas es recogida por Justino. Identificamos su presencia en la obra de Oviedo cuando el cronista intenta fundamentar el remoto origen del pueblo gallego a través del libro XXIV del autor (3, 2-4). Lo utiliza también Las Casas en busca de las características de ferocidad que tenían los antepasados españoles (Justino, Epítome, XLIV, 2, 2-7). 
 
      
 
    Séneca se convierte en un caso emblemático para la época y aparece aquí citado por José de Acosta. El autor romano, al ser de origen hispano, se encuentra en la tradición española del siglo XVI y su tragedia Medea, contenía un episodio en que los españoles ven la profecía del descubrimiento de un Nuevo Mundo (Séneca, Medea, 375). 
 
      
 
    Plinio el Viejo es uno de los casos más destacados en este estudio, pues su obra Historia Natural, fue un referente obligado para las historias naturales que se fueron elaborando sobre el Nuevo Mundo, al punto de que las obras del siglo XVI parecen transcribir lo que dice este naturalista romano del siglo I, para la realidad de la flora, fauna y costumbres de América en esta época. Ejemplos de la admiración que suscita la obra del naturalista romano lo tenemos en Gonzalo Fernández de Oviedo, Francisco Hernández, Bernardino de Sahagún o José de Acosta quienes lo utilizan como base en la construcción de sus propias obras. Plinio ofrece también otros aspectos que hacen atractiva su figura para los cronistas del siglo XVI, porque, al igual que Oviedo o Hernández, el naturalista se encontraba al servicio de su imperio, como hace notar Sabine MacCormack (2001, 89), siendo este un paralelo atractivo ya que, así como Plinio sirvió a los emperadores Vespasiano y Tito, los españoles como Oviedo y Hernández servían al emperador Carlos V y al rey Felipe II, quienes regentaban el imperio español que pretendía ser una nueva Roma.  
 
      
 
    En la obra de Jerónimo de Mendieta se observa una menor influencia de Plinio, lo que no significa que esté ausente ya que lo utiliza en el libro VII de su Historia Eclesiástica Indiana para explicar las ceremonias en honor a Tecutli donde comían víboras. Las referencias de este animal las encuentra en Plinio (Historia Natural, VII, 2, 27). 
 
      
 
    No obstante, Plinio adquiere una función especial en  la Historia Natural y Moral de las Indias del jesuita José de Acosta, hasta tal punto que la influencia del autor romano hizo que Acosta fuera conocido como “Plinio del Nuevo Mundo” (Mateos, 1954, XXXVIII), pues este religioso establece una relación profunda con el naturalista del siglo I, utilizándolo como base en la búsqueda de la compresión de los nuevos descubrimientos y encontrando también en su obra el contenido que le permite reflexionar, desde el pasado romano, sobre la situación actual de las Indias.  
 
      
 
    La parte de la Historia Natural de Plinio más utilizada por Acosta es el libro XXXIII porque deja entrever los conflictos morales que suscita la ambición por los metales, siendo el reino mineral el lugar donde el hombre viola los límites impuestos por la naturaleza. Además, Plinio le sirve para comparar la situación de las Indias con la que en el pasado tuvo Hispania. Por otra parte, el autor romano es el mejor ejemplo al que puede recurrir Acosta para señalar la dureza del trabajo en las minas, lo que, según el religioso, le da a Plinio un carácter profético. 
 
      
 
    Siguiendo la Historia Natural de Plinio como modelo, Acosta dedica en el libro IV un capítulo a las esmeraldas y perlas, las que no tienen la misma importancia de la antigüedad siendo superadas por el diamante. El capítulo de las perlas es bastante similar al que presenta el naturalista romano, a no ser porque Acosta incluye aquí su propia experiencia, pues dice que en América son abundantes y que no llegan al valor de las perlas de Cleopatra, anécdota que cuenta Plinio (Historia Natural, IX, 121). 
 
      
 
    Se encuentran también importantes paralelos en los alimentos y animales, pues los lagartos y caimanes son comparados con los que Plinio llama “cocodrilos” (Historia Natural. IX, 36) y el maíz americano es puesto en relación con el milio que Plinio menciona en su Historia Natural (XI, 112). 
 
      
 
    Las menciones de Plinio en la obra de Acosta se concentran de manera considerable en el libro IV, que habla de actividades mineras y productivas concentrando un total de 30 citas en el texto original de 1590, seguido muy de lejos por 12 citas a Plinio en el libro I. El libro II solo tiene una cita y del libro V al VII, (que corresponde a la parte de las costumbres y organización de los indígenas) no contiene ni una sola cita del historiador romano. Por otra parte, la mayor parte de estas corresponden al libro XXXIII de Plinio. Vemos así, como la admiración por el mundo clásico tan favorecida por el Renacimiento está presente en la obra del jesuita, que al construir la Historia Natural del Nuevo Mundo no puede ignorar las enseñanzas del pasado y hablar con voz romana sobre las realidades indianas. 
 
      
 
    Por otra parte, Flavio Josefo, parece tener influencias en algunos de los cronistas aquí estudiados. José Luis Rodríguez y Florencio Vicente Castro (1986, 203) hablan con propiedad de la influencia de las Antigüedades Judaicas en Bernardino de Sahagún, sin embargo, esto no es perceptible a simple vista sin contrastar las dos obras, ya que en ninguna parte de la Historia general, Sahagún menciona a Josefo. Sin embargo, a través de la lectura de las Antigüedades y de la Historia general del franciscano es posible apreciar algunas influencias; por ejemplo, el tratamiento que hace Sahagún del tema de las antigüedades mexicanas evoca en gran medida a las antigüedades judías. Ambas obras buscan contar con detalle la historia remota: Sahagún cuenta la historia de los pueblos indígenas con una gran extensión temporal que va desde la formación de los primeros pueblos, chololtecas y tlaxcaltecas, hasta la llegada de los españoles. Por su parte, Josefo cuenta la historia del pueblo de Israel desde la caída y expulsión del Paraíso hasta la guerra judía contra los romanos, o sea, termina, al igual que Sahagún, con la llegada del pueblo vencedor y sus primeros hechos.  
 
      
 
    En algunos pasajes de la Historia Eclesiástica Indiana es posible también identificar la influencia de Flavio Josefo, que se hace bastante perceptible en el libro II, donde Mendieta se cuestiona el origen de los indios de México, sin encontrar respuesta. Sin embargo, no descarta la posibilidad de que éstos provengan de los judíos, basándose en información aparecida en la Guerra de los Judíos (IV, cap. XI), por lo que es muy posible que Mendieta tuviera conocimiento de la historia de Roma no tan solo por su amplio dominio de las Sagradas Escrituras, sino que también a través de Josefo. 
 
      
 
    José de Acosta cita también De Antiquitatibus de Josefo, y dice coincidir con él en cuanto a la localización de Ofir que, según Josefo, se encontraría en la India Oriental (I, 143, 45). Otra mención está dedicada a los productos de Ofir (VIII, 176, 461). El jesuita vuelve a citar a Josefo cuando se refiere a los extraños presagios y prodigios que sucedieron en México antes de acabarse el imperio, encontrándose algunos similares en los momentos previos a la destrucción de Jerusalén en época de Vespasiano y Tito. 
 
      
 
    Dentro del ámbito de los temas de guerra, destaca Lucano a través de la Farsalia, poema épico que narra la guerra civil entre Pompeyo y César. Este poema se convierte en un modelo obligado para Ercilla en La Araucana, encontrándose incluso similitudes entre los pasajes. Tenemos como ejemplo las referencias a Apolo identificado con Helios, el dios sol que nace después de la aurora (Lucano, Farsalia, VI, 320), las referencias a la diosa de la guerra Belona (Lucano, Farsalia, I, 560) y la evocación de algunos personajes destacados de la historia romana como los dos Decios (Lucano, Farsalia, VI, 780). 
 
      
 
     El tópico de la guerra civil contada por Lucano también se encuentra en relación con las guerras civiles del Perú entre almagristas y pizarristas, quienes son vistos como otros césares y pompeyos en la encarnizada lucha por el poder, como lo destaca Sabine Mac Cormack (2001, 92).  
 
      
 
    Góngora y Marmolejo, al parecer, tiene conocimiento de Lucano, pues compara el discurso del gobernador Saravia con aquel que dijera Pompeyo en Farsalia, pasaje que se encuentra en el libro VII del autor romano. 
 
      
 
    Por otra parte, está la presencia de Plutarco en su obra Moralia, sobre todo en Sepúlveda, quien lo usa para notar que en la antigüedad los sacrificios humanos sí eran censurados. Las Vidas Paralelas formaban parte de la biblioteca particular del Inca Garcilaso y no cabe duda de su influencia en algunas referencias históricas realizadas por los cronistas que seguramente fueron conocidas por ellos a través de esta obra de Plutarco. 
 
      
 
    Se ha de considerar que no siempre la influencia ciertos autores clásicos resulta fácil de identificar pues no todos se presentan de forma evidente en las crónicas. En las obras analizadas es posible reconocer ideas de autores clásicos, aunque estos no aparezcan citados. Sin embargo, cuando los cronistas dejan nula o escasa referencia de los autores que utilizan, obstaculizan en cierta medida la búsqueda de esta influencia clásica en el texto porque hacen que muchas veces el investigador se mueva en el engorroso campo de las suposiciones hasta encontrar la cita u obra referida por el cronista del siglo XVI. 
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
      
 
    6) La influencia clásica en las obras analizadas se presenta junto a la influencia bíblica. 
 
      
 
    Los mitos y referencias a las Sagradas Escrituras se encuentran de forma diversa, la que es posible identificar tanto en las teorías del poblamiento americano como en las referencias a Ofir, Túbal o el rey Hespero. En los cronistas evangelizadores la influencia es constante. Vemos que, en la controversia, Las Casas decide mandar a paseo a Aristóteles para centrarse mejor en el mensaje del Nuevo Testamento (Las Casas, 1975, 135) y en el mandamiento de amar al prójimo como a uno mismo (Mt. 22).  Las influencias bíblicas son ampliamente perceptibles en Jerónimo de Mendieta quien ve en Cortés a otro Moisés que había guiado a la Nueva Israel a la Tierra Prometida. América, por otra parte, es vista por este religioso como la Nueva Jerusalén. Phelan (1972, 25) destaca ante todo la influencia bíblica de Mendieta por sobre otras. Ejemplo de ello es que el franciscano considera que los ejércitos españoles no tenían el aura de Roma, sino que se identificaban con los anfitriones de una Nueva Israel. 
 
      
 
    En José de Acosta, las constantes menciones a los clásicos están también acompañadas de algunas citas bíblicas, como la búsqueda de la referencia de la tierra de Ofir que encuentra en el libro de Los Reyes, o las menciones al diluvio universal que, según el jesuita, no sería el mismo en el que creían los indígenas. Acosta intenta defender las palabras de la Biblia y de los padres de la Iglesia como san Jerónimo o san Agustín, en cuanto a considerar que la tierra era plana y centro del universo. A pesar del error, Acosta llama a encontrar en la Biblia no la letra que mata sino el espíritu que da vida, según dijera San Pablo. 
 
      
 
    7) El uso de los primeros escritores cristianos como san Agustín, Orosio, Eusebio de Cesarea y Lactancio también son recurrentes en las crónicas de Indias, utilizándose como figuras de autoridad.  
 
      
 
    Gran parte de las obras de estos autores también son a nuestro entender, influencia proveniente del legado clásico pues, aunque los autores cristianos desprecien la religión de los griegos y romanos de la antigüedad, citan con frecuencia a los autores que hablan de ella. Se ve incluso que las citas de los clásicos se convierten en el hilo conductor de sus obras, como sucede con Lactancio o Eusebio de Cesarea. Consideramos incluso que, en algunos casos, los cronistas pueden haber obtenido las citas de los clásicos a través de estos autores cristianos. 
 
      
 
    Como señala el mismo Acosta, Eusebio de Cesarea en su Historia Eclesiástica, copió amplios pasajes de la obra de Flavio Josefo. Para Eusebio, los males que cayeron en esa época sobre los judíos pueden ser vistos como un castigo para no aceptar el verdadero Mesías. Por otra parte, Paulo Orosio en su Historia contra los Paganos se refiere también a las señales de decadencia que dan paso a una nueva época, entre las que hay calamidades de guerra, estragos de peste, hambre, terremotos o tormentas, por nombrar algunas.  
 
      
 
    8) La influencia del legado clásico entre los cronistas analizados es variable, presentándose de forma más significativa en unos más que en otros. 
 
      
 
    Se ha percibido que el uso o legado de la tradición clásica en los cronistas y evangelizadores analizados es dispar. Aunque en los escritos de Sahagún y Mendieta es perceptible la influencia del legado clásico, encontramos que este se manifiesta con mayor riqueza en las obras de Bartolomé de Las Casas y José de Acosta, pues hay en ellas mayores referencias a autores clásicos, citas y alusiones a la historia de Grecia y Roma. Sobre todo, en la obra de Acosta, la antigüedad se constituye en un verdadero referente, pues Plinio pasa a ser un modelo a seguir en la construcción de su historia natural. De él toma ejemplos, realiza comparaciones y reflexiona, sobre todo en relación al tema de la ambición por los metales. Por otra parte, Aristóteles también se convierte en un punto de referencia para Acosta en el momento de analizar las características de la geografía física americana. A través del filósofo y gracias a su experiencia americana, distingue en qué acertaron los antiguos y en qué fallaron con respecto a esta materia. Aparecen en su obra varios autores clásicos como Platón, Séneca, Dionisio de Halicarnaso, Plutarco o Flavio Josefo. 
 
      
 
    Como se ha podido ver a lo largo de esta investigación, la presencia de la tradición clásica en la América del siglo XVI se manifestó de formas diversas, quedando plasmada en los escritos de los conquistadores y evangelizadores que se abrieron paso en el Nuevo Mundo. Fueron estos hombres quienes creyeron encontrar en los griegos y romanos, las referencias de autoridad necesarias para develar y comprender la nueva realidad indiana. 
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