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El viajero no ha de considerar cuanto ha avanzado ya, sino cuanto le queda, dejando
paulatinamente atras aquello que va recorriendo. Lo que estd aun por recorrer se
presenta como algo de posibilidades cada vez mas ilimitadas, lo recorrido se pierde

como algo cada vez mas indtil.

Diego de Pantoja, las Qike.
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Resumen

La presente investigacion pretende recuperar y analizar la figura del misionero espafiol Diego de
Pantoja. Tal y como refiere el titulo, se profundiza en una experiencia de didlogo multidisciplinar
en el marco de la dinastia Ming. La presentacion de esta multidisciplinariedad en contexto chino
es el objetivo y el eje vertebrador del estudio. Con el soporte de las fuentes primarias y tras el
orden y sintesis de la documentacién disponible, se reconstruye el perfil poliédrico del sabio
valdemorefio desde cuatro perspectivas: EI musico, el cientifico, el te6logo y el misionero.
Personaje olvidado por la investigacion en ambitos occidentales, Pantoja es hoy un exponente del
didlogo religioso e intercultural. Sus caracteristicas polivalentes le convirtieron en figura

significativa de la sociedad pekinesa de comienzos del siglo XVII.

Abstract

This research aims at analyzing the Spanish missionary Diego de Pantoja and rescuing this figure
from oblivion. As the title refers, it delves into an experience of multidisciplinary dialogue in the
framework of the Ming dynasty. Presenting this multidisciplinarity in Chinese context is the goal
and guiding principle of the study. With the support of primary sources and after the organization
and synthesis of the available documentation, the polyhedral profile of the Valdemorefio savant is
reconstructed from four perspectives: The musician, the scientist, the theologian and the
missionary. A character forgotten by research in Western circles, Pantoja is today an exponent of
religious and intercultural dialogue. His versatile characteristics made him a significant figure in

Beijing society in the early seventeenth century.
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CRONOLOGIA

Vida de Pantoja

Hechos significativos
en Occidente

Hechos significativos
en Oriente

-Bula Inter Caetera, el
Papa Alejandro VI divide
el mundo entre espafioles y
portugueses

1543

-Copérnico  publica De
revolutionibus orbium
coelestium, obra dedicada
al Papa Pablo 111

1570

-Ortelius publica Theatrum
Orbis Terrarum.

1571

-24 de abril. Diego de Pantoja
nace en Valdemoro.

-7 de octubre. Batalla de
Lepanto. La Liga Santa
formada por tropas
espafiolas, venecianas Yy
papales (Pio V) vence a la
armada turca.

-27 de diciembre. Nace
Johannes Kepler,
astrénomo aleman.

-Entra en el noviciado
jesuita Matteo Ricci.

1572

-Matanza de San
Bartolomé.

-Muere Pio V le sucede
Gregorio XIlII.

-Fray Luis de Leb6n es
encarcelado en Valladolid.
-30 de septiembre. Muere
en Roma el prepdsito
general, Francisco de
Borja.

-Zhu Yijun que adoptara
el nombre del emperador
Wanli, sube al trono a la
edad de diez afios. En ese
periodo sera el secretario
imperial Zhang Juzheng,
quien influira en el reino.
-11 de agosto. Carta de
Legazpi al virrey de
Nueva Espafia.

1573

-Sucede como prepdsito a
Francisco de  Borjia,
Everardo Mercuriano de 59
afios. Contaba entonces la
Compafila  con  5.000
miembros. Alexandro
Valignano es nombrado
Visitador de las Indias
orientales.

1574

-Valignano llega a Goa.

1575

-Valignano visita India.

17



1576

-Catecismo de Astete.

-1 de mayo. Manila. Carta
de Martin de Rada a
Felipe II.

1577

-El Greco, procedente de
Italia, llega a Toledo.

-Escalante, Discurso de la
navegacion  que  los
Portugueses hacen a los
Reinos y provincias de
Oriente, y de la noticia
que se tiene de las
grandezas del Reino de
China.

1578

-14 de abril. Nace Felipe
111, futuro rey de Espafa y
Portugal, hijo de Felipe Il'y
Ana de Austria.

-Matteo Ricci zarpa de
Lisboa el 24 de marzo y
llega a Goa el 13 de
septiembre.

1579

-7 de julio. Valignano
parte de Macao a Japon.
-20 de julio, Michele
Ruggieri llega a Macao.

1580

-Se funda en Valdemoro el
convento del Carmen (Soto,
2018, 72).

- Union de las coronas
espafiola y portuguesa, fin
pues de la hegemonia
portuguesa en  Asia.
Claudio Acquaviva sucede
como general a
Mercuriano; es el cuarto
general tras Ignacio de
Loyola, Pedro Lainez y
Francisco de Borgia.

-Nace en Madrid Francisco
de Quevedo Villegas.

1582

-4 de octubre. Muere en
Alba de Tormes Santa
Teresa de Jesus.

-Cambios del calendario
juliano al gregoriano. La
bula del papa Gregorio
XII, anula diez dias
intermedios.

-20 de febrero. Valigano
parte de Nagasaki con la
llamada embajada
Tensho.

-10  de  septiembre.
Ruggieri 'y Ricci se
asientan en Zhaoqing.

1583

-Matteo Ricci ingresa en
China con Ruggeri y
funda la primera
residencia en Zhaoging.

1584

-Ortelius publica el primer
mapa de China en Europa.

-13 de septiembre. Finaliza
la construccion del

-Michele Ruggieri
publica su catecismo
chino, el primer libro
impreso por un europeo
en China.
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Monasterio de El Escorial,
en Madrid.

-Ricci imprime  en
Zhaoging el mapa Yudi
shanhai quantu.

1585

-Gregorio XIII publica la
bula Ex pastoralis officio.
-A su muerte en ese afio le
sucede Sixto V en el
papado.

-Gonzélez de Mendoza
escribe Historia de las
cosas mas notables, ritos
y costumbres del gran
reino de China.

1587

-Diego de Pantoja estudia
Stmulas en la universidad de
Alcala de Henares

1588

- Estudio de la Ldgica.

-Relacion de las cosas
particulares de la China,
la cual escribio el P.
Sanchez de la Compafiia
de Jesus.

-Noviembre, Michele
Ruggieri es enviado a
Roma con la intencion de
solicitar un embajador
para China. Ya no
regresara

1589

-6 de abril. Diego de Pantoja
ingresa como novicio jesuita
en Villarejo de Fuentes.

-Entre los 22 jesuitas
recibidos en Alcala esta
Diego de Pantoja. Es rector
entonces de la misma
Hernando Lucero.

-El  nuevo virrey de
Guangdong expulsa a los
misioneros de
Zhaoging. Después  de

varias negociaciones,
Ricci es enviado a
Shaozhou, donde
establece la segunda
residencia.

1590

-El Papa Sixto V impone
la Vulgata como texto
oficial de la Biblia catdlica.
A su muerte le sigue
Urbano VII por tan solo
trece dias, después le
sucede Gregorio XIV.

- Finaliza en el Vaticano la
construccion de la cupula
de San Pedro.

1591

-Pantoja  estudia  filosofia
(fisica y metafisica) en Ocafia.

-14 de diciembre. Muere
San Juan de la Cruz en
Ubeda. Ese mismo afio
fallecen Fray Luis de Leo6n
y el papa Gregorio XIV,
sucedido por Inocencio IX.

1592

-Clemente VIl es
nombrado nuevo Papa.

1593

-Segun un catélogo Pantoja se
ubica en Plasencia por un
tiempo hasta posiblemente
octubre que estudia en Alcala
de Henares.

-Se  publican los dos
volumenes de la Biblioteca
Selecta de Antonio de
Possevino.

-11 de enero. Real cédula
de su majestad en que
manda, que no vayan
navios desde Perd y
Tierra Firme a la China e
islas Filipinas.

19



-Juan  Cobo  escribe
Espejo rico del claro
corazon.

1594
-Matteo Ricci llega a
Nanchang, donde
1595 -Wil_liam Shak(_espeare estz_iblecgra la tercera
escribe Romeo y Julieta. residencia.
-Gil de la Mata llega a Castilla.
-Posible ordenacion sacerdotal
de Diego de Pantoja.
1596 -10 de abril. Pantoja parte de
Lisboa en lanave Conceicao en
direccion a Goa.
-20 de julio. Pantoja llega a -Matteo Ricci es
1597 Macao. Continda sus estudios nombrado superior de la
en el colegio San Pablo. mision en China.
-13 de septiembre. Muere
Felipe 1.
-Muere el daimio o sefior
feydal deI.Japon,Toyotoml -Tang Xianzu escribe El
- . Hideyoshi, recordado por , .
-1 de ,ju|IO. Examen final de sus prescripciones con los pabellén Qe las peonias.
1598 teologia. samurdis. su invasion de -7 de septiembre. Llegada
de Ricci y Cattaneo a
Corea y en nuestro caso por .
= Pekin.
la persecucion a los
cristianos  (crucifixiones
franciscanas).
-Claudio Acquaviva
escribe De Modo
instituendarum
missionum, donde explica
-Tercera probacién jesuitica en gue el carisma misionero
1599 Macao. ya esta en los origenes de
-1 de noviembre. Pantoja Yy la Compafiia. Nocion
Cattaneo entran en China. plantatio ecclesiae.
-Ricci se establece en
Nankin y funda la cuarta
residencia.
-Marzo. Pantoja se encuentra
con Matteo Ricci en Nankin. -17 de febrero. Muere
1600 -18 de mayo. Inicio del viajea | quemado  en  Roma
Pekin a través del Gran Canal* | Giordano Bruno.
-23 de julio, llegan a Tianjin
-20 de enero. Pantoja y Ricci | -Shakespeare escribe
1601 abandonan Tianjin en | Hamlet.

direccion a Pekin.
-24 de enero. Llegan a Pekin.

-24 de octubre. Muere el
astronomo Tycho Brahe.

! (De Ursis, 2021, p. 70)
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-27 de enero. Sus regalos son
presentados al emperador junto
a un memorial.

-Pantoja va a la ciudad
Prohibida.

-Febrero. Retrato de Pantoja y
Ricci.

-Finales de marzo. Audiencia
con el emperador, pasaje del
trono vacio.

-Marzo-mayo. Los misioneros
son ubicados en el Palacio de
los extranjeros.

-28 de mayo. Pensidn imperial
para Pantoja y Ricci.

-10 de junio. Los dos primeros
bautizos en Pekin.

-Luis de Guzman, rector de
Pantoja, edita Historia de las
misiones.

1602

-9 de marzo. Pantoja termina
de escribir la Relacion.

-En Valdemoro en la iglesia de
la Asuncidn se realiza la capilla
de la Virgen.

-Ricci imprime en Pekin
el mapa Kunyu wanguo
quantu.

-Manuel Dias, el viejo,
visita Pekin (Pina, 2007,
p. 82).

-18 de mayo. Escrito
imperial contra el
budismo provocado por la
influencia de un amigo de
Ricci.

1603

-15 de enero. Valignano
deja definitivamente
Japén.

-Cuarta  edicion  del
mapamundi.

-Xu Guanggqi se bautizaen
Nankin.

-10 de febrero. Valignano
decide que la mision de
China sea independiente
de la de Japon.

-Ricci publica El
verdadero significado del
Sefior del cielo.

1604

-Inundaciones en Pekin,
hambre y epidemias.
-Agosto. Llega a Pekin
Gaspar Ferreira.

-15 de agosto. Solemne
exposicion  comunitaria
de la Biblia recuperada en
las inundaciones.
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-4 de marzo. Carta de Diego de
Pantoja a Gregorio Lopez,
rector de Manila.

-6 de marzo. Carta a Diego

-Muere el Papa Clemente
VI, le sucede Leodn XI que
muere a los 17 dias, le
sucede Pablo V.

-Llega una nave a Macao
con aportes econémicos,
16 padres y cuatro
hermanos chinos.

-Tres chinos de Macao
inician el noviciado en
Pekin. Una carta de
Pantoja al padre Arrubal

1605 Garcia -C_ervantes publica la | cita que en este afio _hubo
27 de.a to. Traslado de 1a | Primera parte de El | un viaje de Ursis vy
gosto. Traslado de la
. . . Ingenioso Hidalgo Don | Vagnoni a Roma.
comunidad a la Residencia del - la Manch _Febrero. Vagnoni lleqa a
Sur, junto a Xuanwumen, en Quijote de la Manc a. ebrero. vVag g
Pekin. -Nace en Valladolid el Na_nk!n.
futuro Felipe V. -Ricci presenta
Veinticinco sentencias.
-Muere el rector Luis
Guzman.
-15 de agosto. Carta de Ricci a
Acquaviva  criticando  a 20 d
Pantoja. -20 de enero, muere
1606 25 de agosto. Carta de Diego Valignano en Macao.
de Pantoja al preshitero
Arrabal en Roma.
-Ricci 'y Xu Guangqi
traducen al chino Los
elementos de Euclides.
-18 de octubre. Carta de Ricci -Llegada de Sabatino de
1607 a Acguaviva ensalzando a Ursis a Pekin.
Pantoja. -Muerte de Ruggieri en
Salerno, Italia.
-31 de agosto.
Inundaciones en Pekin.
-Ricci  presenta  Diez
-El  emperador ordena a paradOJas._’
1608 Pantoja y Ricci dibujar el mapa -Presentacion al
del mundo. err]pfe’rador_WanI] de una
edicion  imperial  del
mapamundi.
1609 -Kepler publica Nueva | -Ricci prepara la sexta
Astronomia edicion de su mapamundi.
-Pantoja escribe De la Pasiény
Crucifixion de Jests. K F=HP
fik 52 MELG. -Galileo publica Siderius
1610 -11 de mayo. Matteo Ricci | Nuntius -Bautismo de Li Zhizao.
muere en Pekin.
-15 de diciembre. Eclipse solar
en Pekin.
-Revision a peticion de Xu
Guanggqi por parte de Pantoja .
Ursisg?jep IoFs) EIementosJ dg "Mayo. Llegada a Pe_km
1611 del  nuevo  superior,

geometria de Euclides.
-1 de noviembre. Festividad de
todos los Santos, funeral de

Niccold Longobardi.
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Ricci y sepultura en complejo
Zhalan (Pekin).

1612

-7 de enero de 1612. El
Ministerio de los Ritos sugiere
en un memorial que Pantoja y
Ursis, junto con Xu Guangqi y
Li Zhizao, traduzcan el
calendario occidental al chino.
-Momento de colaboracién con
Sun Yuanhua para El tratado
del Gnomon.

1613

-Li  Zhizao  escribe  un
memorial  al emperador
solicitando la colaboracion de
Pantoja entre otros para la
traduccion de tratados
occidentales.

-Primer  proceso contra

Galileo Galilei.

-Trigault parte de China
en direccibn a Roma
portando el manuscrito
ricciano Historia de la
introduccion del
cristianismo en China.

1614

-Pantoja publica Las siete
victorias, £ 77 .

-Muere el pintor El Greco.

1615

-Trigault publica en 1615
en Augsburgo, en latin, De
Christiana Expeditione, en
1616 se traduce al francés.
-Cervantes  publica la
segunda  parte  deEl
Ingenioso Hidalgo Don
Quijote de la Mancha. La
dedicatoria al Conde de
Lemos hace referencia a un
carteo con el emperador de
China.

-Un  hombre llamado
Zhang Chai (& 2 ),
armado con solo un
bastén de madera, entra
en el Palacio de Ciqing
(3 B =), luego en las
habitaciones del Principe
Heredero, sera
encarcelado. De fondo
habia un complot en el
gue una parte de los
eunucos estaban
implicados.

1616

-Junio, Shen Que envia al
Emperador su Memorial de
acusacion a los barbaros
venidos de lejos, en el que se
pide la expulsién de los
jesuitas. Incidente de Nankin.

-Pantoja  escribe junto a
Sabatino de Ursis la Refutatio
en defensa de la mision jesuita
(Zhang, 2018, 428).

-23 de abril. Muere Miguel
de Cervantes Saavedra y

Shakespeare (segun
calendario juliano, 3 de
mayo en calendario

gregoriano).

-29 de julio. Muere Tang
Xianzu 7% .40 el escritor
del Pabellon de las Peonias,
laescena 21 hace referencia
a los misioneros jesuitas
(Relinque, 2016,163).

-Xu Guanggqi, en medio
del llamado incidente de
Nankin escribe Memorial
en defensa de los jesuitas,
contra los cargos que se
les imputan.

1617

-15 de febrero. Edicto imperial
de expulsién para los jesuitas.
-8 de marzo. Pantoja y Ursis
abandonan Pekin.
-Suplemento al Tianzhu Shiyi.
La verdadera doctrina de Dios

RELNETE.
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-Memorial que derdo os
padres a el Rei.
-9 de julio. Pantoja muere en

Macao a la edad de 47 afios. En

-Nace Domingo Fernandez
Navarrete, dominico que
escribira en 1676 los

-El jesuita Pedro Paez

1618 algunas fuentes se afirma que | Tratados historicos, | descubre las fuentes del
1618. religiosos de la monarchia
de China.
1622 -Bautizo de Sun Yuanhua.
-G. Aleni publica en
Hangzhou Cronica de las
1623 tierras  extranjeras o

Zhifang waiji, basado en
los textos de Pantoja.
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NOTAS PREVIAS

Algunas guias para el uso del chino moderno recomiendan utilizar Beijing o Nanjing. Por
su tradicion en el idioma espafiol y por sus muchas referencias con las lenguas asiaticas
esta tesis emplea Pekin en lugar de Beijing y Nankin en lugar de Nanjing.

Se han mantenido los caracteres en chino tradicional.

Se utiliza como criterio general para facilitar la lectura de fuentes primarias, la ortografia
moderna en la transcripcion procedente del castellano antiguo.

Los textos procedentes del francés de Trigault, el italiano de Bartolli, el ingles Dunne o el
portugués de los Monumenta Indica han sido traducidos al espafiol para facilitar la lectura.
Los textos en latin de China Monumentis Illustrata de Athanasius Kircher o Confucius
Sinarum Philosophus de Philippe Coupplet, se ofrecen igualmente traducidos al castellano.
Los textos escritos en chino, originales de Diego de Pantoja, procedentes de las obras: De

la ilustracion del Gnomon H %2517 y Suplemento a la Verdadera doctrina de Dios k&
SE X 4EF han sido traducidos al espafiol expresamente para esta tesis.

Las referencias al corpus teoldgico-cientifico recopilado por Ye Nong en 2017, y ampliado
en una versién nueva en 2018, han sido accesibles por cortesia del profesor Jin Guoping.

La traduccidn referida a la obra de Pantoja, Las siete Victorias, en estos momentos aun no
publicada, ha sido posible por gentileza de sus autores, los profesores Ignacio Ramos Riera

y Peng Haitao.
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INTRODUCCION

Exceptuando a los viajeros, el Oriente, con el que por tiempo tuvieron contacto la mayor
parte de los investigadores, fue «el tutelado por los eruditos, los misioneros, los hombres de
negocios, los soldados y los maestros» (Said, 1997, p. 63). Diego de Pantoja pertenece a dos de
estas categorias: Los misioneros y los eruditos. La presente tesis esta dedicada a él, personaje

singular, pionero de la sinologia y el intercambio cultural, por tiempo olvidado.

Su figura se convierte en significativa en la medida que, con la ayuda de las fuentes
primarias, nos acercamos a su tiempo. Retomamos asi un proceso de busqueda, dormido en
grandes archivos, que a partir los siglos XVII y XVIII practicamente desaparece. Contrasta este
hecho con la investigacion dedicada a la mision jesuita en China. Un fendmeno ampliamente
estudiado. ¢COmo es entonces posible que la figura del espafiol haya pasado desapercibida?
¢ Carecia de cualidades el personaje? ¢Fue por algun otro tipo de circunstancias, invisible o poco

relevante ante sus coétaneos?

De entrada, parece dispar un contrapunto que llama poderosamente la atencion: Existen
multiples biografias o estudios dedicados Matteo Ricci, el compafiero italiano de Pantoja en la
mision pekinesa por diez afios. En ese marco de investigacion, el misionero espafiol o no aparece
0 es tratado con excesiva brevedad. Se le nombra aportando datos escuetos, sin demasiada
consideracion, en forma resumida y en lo Unicamente imprescindible para dar continuidad a la
narracion. Asi es a grandes rasgos la bibliografia perteneciente al que podriamos denominar bloque
Ricci: Pantoja, 0 no existe, 0 es de un rango inferior que no merece la consideracion pormenorizada
del analisis. En otro conjunto de tratados, no tan centrado en la labor del de Macerata y por tanto

méas amplios en el enfoque de sus perspectivas, Pantoja suele salir mas favorecido. Por ultimo,
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encontramos un grupo mas reducido de estudios, temporalmente reciente, centrado en el perfil del

valdemorefio.

Estado de la cuestion

Con el fin de identificar el conocimiento hasta ahora existente sobre la figura de nuestro
estudio, presentamos cronologicamente los hitos mas destacados de la investigacion en los Gltimos
cincuenta afos. En 1971, el centro Loyola de Madrid, organiza un reconocimiento al valdemorefio
bajo el titulo: Homenaje al padre Diego de Pantoja 1571-1971 en el cuarto centenario. En su
pueblo natal, Valdemoro, se coloca una placa en el templo donde fue bautizado, la iglesia de la
Asuncion?. Veinte afios después, en 1996, la investigacion pantojiana es retomada con el volumen
Western Humanistic Culture presented to China by Jesuit Missionaries, publicado por Institutum
Historicum Societatis lesu de Roma. En 1997, llega la primera obra monografica sobre el
misionero y si tenemos en cuenta sus dimensiones, la Unica hasta ahora. El estudio proviene de un
investigador chino, Zhang Kai, bajo el titulo Diego de Pantoja y China (Zhang, 1997). El libro,
escrito originalmente en mandarin, es editado posteriormente en espafiol en una version mas
reducida y de no excesiva difusién. Se ha de esperar hasta 2018, para que la obra original sea

traducida al castellano en toda su extension.

En el afio 2001, el profesor J. Sebes escribe una entrada para el Diccionario Histdrico de
la Compaiiia de Jesus, biogréafico-temético, con interesantes apuntes bibliograficos (Sebes, 2001).

En el 2004, la profesora Monco, en el marco del Segundo Congreso del Instituto de Estudios

2 Cf.: 21 de mayo de 1971. Conmemoracion en Valdemoro del 1V centenario del nacimiento del padre Diego de
Pantoja. Diario ABC.
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Historicos del Sur de Madrid, reflexiona con “Un madrilefio en Pekin. El caso de Diego Pantoja”.
En el 2007, Burrieza Sanchez relanza la investigacion con algunas referencias al valdemorefio en
“Jesuitas en Indias, entre la utopiay el conflicto”. Otro congreso, en el 2009 presenta al misionero,
Primeros jesuitas en China: el Padre Pantoja y el dialogo intercultural (Moncd, 2009). La misma
profesora edita y publica una versién comentada de un escrito pantojiano central: Relacion de la
entrada de algunos padres de la Compafiia de Jesus en la China, y particulares sucesos que
tuvieron y de cosas notables que vieron en el mismo reino (Moncé, 2011). Un afio més tarde
escribe “The China of the Jesuits: Travels and Experiences of Diego de Pantoja and Adriano de las

Cortes” (Monco, 2012), articulo cargado de referencias significativas para la investigacion.

Cuatro afios mas tarde, aparece “Hibridacion cultural y el discurso sobre China en el siglo
XVI1II, el caso Diego de Pantoja” (Baena, 2015), mismo afio en el que se edita Spanish jesuits in
China 1552-2014 (Cerezo y Villasante, 2015), que incorpora “The other Matheo Ricci: the Legacy

of Diego de Pantoja” (Mateos, 2015).

La preparacion por parte del Instituto Cervantes en China del llamado “2018, Afio de Diego
de Pantoja” produce dindmicas importantes. En algunos circulos surge una especie de boom o
descubrimiento. Se cae en la cuenta de que hay una especie de hallazgo con gran potencial para
las relaciones interancionales entre Espafia y China, con el afiadido de ser un personaje al que la
historia no parece haber hecho justicia. La preparacion del afio repercute en diferentes medios con
articulos periodisticos, asi como referencias en radio y television. Paulatinamente, nuevos estudios
hacen acto de aparicion revitalizando la investigacion. “La relacio entre Matteo Ricci i Diego de
Pantoja, missioners jesuites” (Haitao, 2017) traduce al espafiol algunos pasajes de la obra Las siete

victorias del valdemorefio, obra que por estar en chino permanecia desconocida al mundo
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académico, salvo por la cita de algunos pasajes presente en la obra de Zhang Kai. Otro ejemplo es

“La Iluna dels missioners d’Asia oriental a quatre segles de Diego de Pantoja” (OlI¢, 2017).

Llegados al verano del 2017, la Universidad de Jinan publica Escritos de Diego de Pantoja,
S.J. (Ye, 2018) clave para la recuperacion del corpus pantojiano. A finales de ese afio, el 8 de
diciembre, el Instituto Cervantes de Pekin inaugura el Afio Pantoja y el 11 de abril, la sede en
Madrid, hace lo propio en territorio espafiol®. Pantoja aparece en referencias radiofénicas como las
del programa “Asia hoy” La China que vio Diego de Pantoja — 19 de abril-; crecen los datos de su
voz en la enciclopedia online Wikipedia; Casa Asia Barcelona organiza un acto al respecto y en
mayo, se presenta en Pekin el concierto El clave del emperador, ante el legado de Diego de
Pantoja. En Valdemoro, el pueblo natal, se organizan actos conmemorativos con representacion
teatral incluida (Ramos, 2019), aparicion en la revista local, glorieta con su nombre y realizacion

de un cédmic con los datos basicos de su biografia.

Del 4 al 6 de septiembre de 2018 se desarrolla en Pekin un congreso internacional:
Reflexiones sobre la historia de los intercambios culturales entre China y Espafia: IV centenario
del fallecimiento de Diego de Pantoja. Participa en el mismo el rector de la Universidad de
Estudios Extranjeros de Pekin, Peng Long, el embajador espafiol en China por aquel tiempo,
Alberto Carnero y numerosos ponentes. Era el punto algido a un gran nimero de actividades. El
simbolo Pantoja estaba en auge. En la cena de gala de la visita de Estado del presidente de la

Republica Popular China, Xijinping, su majestad el Rey Felipe VI, cita una frase extraida de la

3 2018-PE il A</ 204, recuperado en https://www.fmprc.gov.cn/ce/cees/chn/sghd/t1550579.htm (consultado:
26-4-2021).
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obra Las Siete Victorias*. Era la réplica a la cita que el presidente chino habia realizado sobre

Diego de Pantoja tras su llegada a Espafia®.

En el transcruso del congreso internacional en Pekin se presenta un cuadro al 6leo realizado
por la pintora Wan Li. Es el primer retrato del espafiol. Surge la novela La cruz de ailanto (Séez,
2018), que versa sobre las hazafias e impactos del misionero jesuita y se edita el volumen Diego
de Pantoja, SJ (1571-1618), un puente con la China de los Ming (Soto, 2018). Al afio siguiente se
publica el estudio “Dalla Spagna alla Cina” (Ramos, 2019a). El 11 de octubre, en el marco de la
serie Documentos de Radio Nacional de Espafia, se elabora un programa denominado Diego de
Pantoja, un jesuita espafiol descubre la corte China en el siglo XVII. La revista Razdn y fe realiza
una entrevista al embajador espafol en China, “El dialogo intercultural con China a la luz del Afio
Diego de Pantoja” (Ramos, 2019b) y se registra una importante colaboracion llegada desde el
ambito musical, Diego de Pantoja: De Valdemoro a la Ciudad Prohibida. La musica en las
misiones jesuiticas en China (Mota, 2019), trabajo de fin de master que amplia el perfil poliédrico
del misionero. En el afio 2020, otra vez la revista Razon y Fe presenta una recension del profesor
Ramos Riera sobre la novela La cruz de ailanto (Ramos, 2020) y aparece otro articulo dedicado al
valdemorefio “Diego de Pantoja, pasado y presente de una propuesta misionera” (Saez, 2020). En
2021, la pintora Ana Riera Berenguer realiza un retrato del misionero espafiol, llega a las librerias

el libro El jesuita Diego de Pantoja, en la Ciudad prohibida de Pekin (Soto, 2021), se imprimen

4 La cita en cuestion pronunciada en la cena de gala de 28 de noviembre de 2018 fue: Todo el que desee renovarse
profundamente, ha de despojarse de lo antiguo y hacer acopio de lo nuevo.

5 Cfr. http://www.xinhuanet.com/politics/2018-11/27/c_1123775524.htm;

-Traducido al espafiol en el articulo del diario ABC: Por una relacion mas fructifera en la Nueva Era, recuperado en:
https://www.abc.es/internacional/abci-relacion-mas-fructifera-nueva-

201811262152 noticia.html?ref=https:%2F%2Fwww.google.com%2F

-Palabras de S.M el Rey en la cena de gala ofrecida al presidente de la Republica Popular de China, Xi Jinping,
recuperado en: https://www.casareal.es/EN/actividades/Paginas/actividades discursos detalle.aspx?data=6081



http://www.xinhuanet.com/politics/2018-11/27/c_1123775524.htm
https://www.abc.es/internacional/abci-relacion-mas-fructifera-nueva-201811262152_noticia.html?ref=https:%2F%2Fwww.google.com%2F
https://www.abc.es/internacional/abci-relacion-mas-fructifera-nueva-201811262152_noticia.html?ref=https:%2F%2Fwww.google.com%2F
https://www.casareal.es/EN/actividades/Paginas/actividades_discursos_detalle.aspx?data=6081
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las actas del congreso pekinés del 2018, el investigador Peng Haitao publica la tesis doctoral Diego
de Pantoja’s Septem Victoriis and the Reconstruction of the Moral Authority in late Ming China
y finalmente, se inician los preparativos al Congreso internacional que tendra lugar en VValdemoro

a lo largo del 20228,

Marco tedrico

Dado que nuestra tesis es historiografica utilizaremos para nuestro marco teérico el analisis
narrativo. Esto facilita que nuestra lectura o relectura de la historia, sea principalmente contada,
antes que demostrada, lo cual no va en detrimento del cotejo de fuentes. Tal planteamiento
metodoldgico implica una pretension distinta a la que subyace en los métodos discursivos, que
intentan interpelar al destinatario. Tener esta posibilidad de narrar, contar, una historia olvidada,
es nuestro primer paso. Con relacion a ello, nos preguntaremos qué funciones asumen los detalles
de la historia en orden al contexto. Existen diferentes encuadres posibles: Biografico, analisis de
fuentes primarias, contraste con la bibliografia reciente, Pantoja desde la perspectiva de sus
comparfieros de mision o indagacién en parte de su obra inédita. Todos ellos son enforques, que se
suman a la hora de facilitar la reconstruccion de un perfil poliédrico. El andlisis narrativo posibilita
de esta forma un acercamiento al personaje, multifuncional, en contraposicion a otros métodos

especialmente centrados en el dato eje de la representacion.

Preguntas de investigacion
En coherencia con lo expuesto y estructuradas en bloques diversos y complementarios,

presentamos preguntas que faciliten las dindmicas de la investigacion.

6 Los preparativos de este congreso incluyen actividades diferentes: Conferencias -algunas ya realizadas a largo del
2021-, representaciones teatralizadas, etc...
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Preguntas de investigacion relacionadas con la invisibilidad bibliografica del personaje.
Algo que se desprende del andlisis que nos ocupa es lo comentado es la ausencia de su figura
en la bibliografia que estudia dicha época. Habiendo analizado pormenorizadamente la
literatura que trata sobre su marco historico, constatamos que las citas en referencia al
misionero espafiol normalmente son escasas y breves.

¢Por qué ocurre esto? ¢ Es asi igualmente en las fuentes mas antiguas o solamente en los estratos
bibliograficos mas recientes? ¢Ha jugado una determinada bibliografia algin papel interesado

en no ponderar su figura o responde este hecho a una desatencion no intencionada?

Preguntas de investigacion relativas al trabajo de Diego de Pantoja.

El siguiente paso es preguntarnos sobre el impacto del trabajo de Diego de Pantoja,
especialmente en la China de la época Ming en la que pudo desempefiar su mision.

¢ Fue verdaderamente importante Diego de Pantoja en el contexto chino de aquella época? ¢En
qué campos destacd? ¢Cual es su legado? ¢En qué consiste esencialmente su aportacion?

¢ Conocemos su produccion cientifica y teologica?

Preguntas de investigacion relativas a las relaciones interculturales que se desprenden de
los aportes de Diego de Pantoja.

Nos preguntamos en este bloque desde un marco de fondo de interaccion sociocultural que se
retroalimenta en la hermenéutica histérica.

¢Qué provoca que Diego de Pantoja pueda funcionar como un simbolo en las relaciones

internacionales entre Espafia y China? ;/Qué revela su figura? ¢En qué medida Pantoja es
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significativo desde un punto de vista chino en cuanto simbolo cultural? ;Como ha de ser

aplicado su modelo de inculturacion en el actual didlogo interreligioso y religioso-politico?

Hipotesis

La hipdtesis de esta investigacion parte de una variable dependiente que es el impacto que
la figura de Diego de Pantoja produce en el mundo erudito de la dinastia Ming y en las
comunidades locales con las interactua. Dicha variable se sustenta en otra independiente, que es el
perfil multidisciplinar de misionero, en cuanto persona capaz de producir novedades en los
diferentes contextos en los que ejerce su labor.

Los datos de estudio sobre Diego de Pantoja analizados pueden invitar a pensar, a tenor de
una amplia bibliografia, en lo contrario. De hecho, nuestra hipotesis sobre la significatividad de
Diego de Pantoja choca con un amplio frente bibliografico, que por mas de 50 afios ha olvidado al
personaje, en un periodo, la China de comienzos del siglo XVII, muy estudiado, por lo que
necesitaremos del apoyo de fuentes histdricas primarias y nueva documentacion no analizada, para
llegar a otro tipo de conclusiones.

Asi, suponemos que, en el antagonismo producido por la investigacion de la primera mision
jesuita en China, la invisibilidad o prejuicio sobre Diego de Pantoja, no se ajusta a la realidad del

impacto historico que produjo su compleja figura.

Cuestiones metodoldgicas

Utilizamos en un primer momento una metodologia comparativa de la recepcion-

recuperacion de dos legados’. En concreto, se compara la investigacion dedicada a Mateo Ricci

7 Salvo por algunas excepciones en el estilo de titulos y el uso escueto de la abreviatura Cfr., esta tesis se desarrolla
en formato APA 7.
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con la dedicada a su compariero Diego de Pantoja, como instrumento que ayude a vislumbrar el
legado ensombrecido del espafiol y su consiguiente olvido académico®. Contrastaremos en un
marco de 40 afios la produccion bibliogréafica dedicada a ambos. Los datos que dicha comparacion
arroja son reveladores. Es importante precisar que seguramente, en este lapso, habra algan estudio
mas sobre Matteo Ricci, pero creemos que estan todos los referidos a Diego de Pantoja, la mayor
parte de los cudles son articulos no demasiado extensos con cierta repeticion en sus contenidos®.
La relacion de articulos-estudios, Ricci-Pantoja seria de 63 a 21. Pantoja poseeria un tercio de la
investigacion. Sin embargo, si hiciéramos el computo hasta el afio 2016, inclusive, la relacion seria
de 62 a 9. Esta comparativa muestra igualmente como en Espafia, hasta el afio 2001, se carece de
produccion cientifica al respecto, silencio matizado por algunos articulos esporadicos editados en
torno al afio 2017, preambulo del Afio Pantoja. EI monopolio de la investigacion sobre Ricci,
mayormente italiana y anglosajona ha generado en la literatura cientifica una frontera estratigrafica

obliga a descender en las fuentes histdricas primarias.

En un segundo momento, utilizamos metodologia descriptivo-interpretativa (Castafio y
Quecedo, 2002, pp. 7-11) (Krause, 1995, pp. 25-27), que indaga acerca del redescubrimiento,
ordenamiento y sistematizacion de los hechos histéricos claves en nuestro andlisis. Esta
metodologia descriptivo-cualitativa (Anguera, 1986) sirve como catalizador delimitador del objeto
de estudio: La figura de Diego de Pantoja, las circunstancias que le rodearon y los impactos que

su actividad produjo.

8 Entre las pocas excepciones figuran las referencias en la tesis doctoral de XING, Leticia Min, El espafiol en China,
defendida en 1975 en la Universidad complutense de Madrid, dirigida por el doctor José Fradejas Lebrero.
° Ver tabla comparativa al respecto en Anexo I.
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NOTA PALEOGRAFICA

En aras de una mejor lectura y comprension de los textos originales antiguos, escritos en
castellano, hemos seguido las siguientes normas: Se han transcrito dobles consonantes, u
por v, X por j, i pory, buscandose en otros ejemplos la grafia actual del vocablo. A su vez
se ha acentuado en la forma moderna del término. Los puntos suspensivos entre paréntesis
refieren a una parte del texto no incluida. En caso de duda, en lo referido a la transcripcion

del carécter procedente del chino clasico, se pondra un signo de interrogacion.
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Capitulo 1

DIEGO DE PANTOJA EN LAS FUENTES.

APROXIMACION HISTORICA®Y

1.0 Andlisis de fuentes

Es necesario identificar las fuentes principales de nuestra investigacion. Para ello
presentamos el corpus pantojiano ordenado cronolégicamente!!. La Relacion de la entrada y las
tres cartas conservadas de su epistolario estan escritas en castellano, el resto se halla en chino. En
lo referente al documento la Relacion de la entrada esta investigacion utiliza la edicion de 1605
presente en la Biblioteca nacional de Portugal. Para el resto de obras se usa el corpus recopilado

por la investigacion china (Ye, 2018).

Para la reconstruccion del perfil historico de Pantoja, el jesuita, y su contexto, cabe
distinguir tres bloques de fuentes: En la que toca a lo sucedido hasta la muerte de Matteo Ricci en
1610 el primer bloque procede principalmente del De Christiana expeditione apud Sinas editado
por Nicolas Trigault y publicado por vez primera en 1615 en sus diferentes traducciones, a saber
la version francesa (Trigault y Ricci, 1978), la espafiola traducida del latin por Gabriel Ramos
Veiarano (Trigault y Ricci, 1621), y la italiana editada a partir del manuscrito original escrito por
Ricci en Fonti ricciane (D’Elia, 1949). Como se ve, son fuentes basadas principalmente en los

diarios de Matteo Ricci a las que se puede sumar su epistolario (Ricci y D’ Arelli, 2001). Si a este

10 Algunos aspectos histéricos se han desarrollado con mas extension en los capitulos posteriores. Lo que atafie a la
musica en el capitulo segundo, la formacion cientifica en el tercero y el aprendizaje teoldgico en el cuarto.
11 Cfr.: Tabla 3.



38

blogue afiadimos la Relacién de la entrada (Pantoja, 1605) y diferentes escritos de Sabatino de
Ursis podemos afirmar que es un conjunto de obras escrito en Pekin. Son por tanto reflexiones in
situ. Mi impresion es que historiadores como el italiano Daniello Bartoli dependen para sus

narrativas especialmente de este grupo de fuentes pekinesas (Bartoli, 1653).

Existe otra linea de reconstruccion histérica, basada en fuentes hispanas. En este bloque
encontramos principalmente la Cronohistoria jesuita de la Compafiia de Jesus de Bartolomé de
Alcazar 2 | Reparos historiales apologéticos (Cortés, 1677) e Historia y an[u]al relacion
(Guerreiro, 1614). En este segundo campo de fuentes, nutrido de otra bibliografia de esa época’®,

se amplifican las informaciones relativas a Diego de Pantoja.

Por altimo, identificamos un tercer blogue procedente de la coleccion de fuentes editadas
en la Monumenta Historica Societatis lesu, ciertas referencias originarias de fuentes chinas'*y
otras obras concretas escritas por jesuitas coetaneos a Pantoja en la mision china (Semedo, 1642;

Semedo 1655; Longobardi, 1701).

12 Se usara la version editada en Soto, 2018.
13 Cfr.: Tabla 2.
14 Especialmente en los capitulos 11y IV (apartados para el anélisis cientifico y teoldgico).
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¢ Obras de Diego de Pantoja

. e Diarios de Ricci y epistolario (Trigault, Fonti Ricciane)
Fuentes pekl nesas o Escritos de Sabatino de Ursis

e Cronohistoria jesuita de la Compafia de Jesus (Bartolomé de Alcazar)

. e Historial y anal relacién (Guerreiro)
F U e n te S h I S p a n a S * Reparos historiales apologéticos (Cortés)

¢ Semedo, Longobardi.

Otras fuentes T onos epotarar

Tabla 1: Clasificacion de grupos de fuentes empleadas para la reconstruccion del perfil histdrico
de Diego de Pantoja (elaboracion propia)

Extrema Asia

Antonio Govea

Relacion de :
Trigault
algunos padres

Diego de Pantoja Semedo

Cronohistoria
de la

Compaiiia de
Jesus

Varones ilustres
de la Com;?anla Pedro Jarric
de Jesus

Juan Eusebio Antonio Sanchez

Nieremberg

Biblioteca
scriptorum
societatis lesu
Felipe Alegambe

Tabla 2: Fuentes en que se basa la Cronohistoria (elaboracion propia)
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CORPUS PANTOJIANO

Relacidn de la entrada de algunos padres de la Compafiia de Jesus en la China (1602)

Carta a Gregorio Lopez, Pekin, 4 de marzo (1605)

Carta a Diego Garcia, Pekin, 6 de marzo (1605)

Carta a Pedro de Arrubal, Pekin, 25 de agosto (1606)

Método para el aprendizaje del chino a partir de partituras musicales®®

K EHL k52 # 45 K Tianzhu Yesu shounan shimo — De la pasion y crucifixion de Jesus (1610)

Z U FE# Bi Qi shouzang haigu shu — Memorial implorando la sepultura del cadaver (1610)6

PG5 H A AR B e AR B A R A L R B R S 2 B A A e 2R i Libu shubushi youshilang jian
hanlinyuan shiduxueshi Wu Daonan deng daigi shengci geidi shouzang shu — Memorial al trono pidiendo la santa
gracia del emperador en conceder una sepultura [al difunto P. Matteo Ricci] presentado entre otros por Wu
Daonan, segundo viceministro ejecutivo del Ministerio de Ritos y primer secretario adjunto de la Academia Hanlin

(1610)

FAHEE Y55 Tianshen mogui shuo — Tratado sobre angeles buenos y malos.

JEFiE#2 Pangzi yiquan — Doctrina del sefior Pantoja S. J..

75 | PR RE ERR Z2 51 Fengzhi zaijin xinyitushuo zoushu — Memorial al trono para el seguimiento de la nueva
traduccion del mapa comentado (1612)
477 Qike — Las siete victorias (1614)

Del origen de la humanidad, pecados originales y diluvio A 25/5 %% — Renlei yuanshi

2 &DZ Riguitufa — De la ilustracion del gnomén

Rty BEMTEE = FIG 15 FIIG S A FEEEIRGE T - ZF—#A )% Pang Diwo Xiong Sanba deng jie
jiang Li Madou deng rugong zhuju deng xiangyuanyou, zhuyi kaiju yuhou — Refutacion de Pantoja y Ursis (1616)

A3 W ZEEE Tianzhu shiyi xupian — Suplemento a la verdadera doctrina del Sefior del cielo (1617)
Memorial que derdo os Padres a el Rei (1618)

15 Conforme a los testimonios de Trigault (Trigault, 1626) y Kircher (1667) y una carta de Sabatino de Ursis en la que
se reproduce una muestra del método, Pantoja contribuyd en la elaboracion de un método para el aprendizaje del chino
basado en la asignacion de notas musicales a los tonos chinos. Habria pues existido algin tipo de tratado empleado
por sus comparfieros occidentales que no se ha conservado.

16 Este texto no se ha conservado mas que integrado dentro del siguiente, donde el funcionario Wu Daonan lo cita en
toda su extension literalmente.
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B Al [ 0] S pEghy B 25T Zouging yu nandu (Jing) deng chu zhu peichen yiti kuan jia —
Memorial pidiendo indulgencia para los vasallos acompariantes de Nankin y otros lugares*’
7442 Zhifang waiji — Cronica de las Tierras extranjeras (1623)'8

Tabla 3. Cuadro con los 19 documentos de autoria pantojiana (elaboracién propia)

1.1 Valdemoro en el siglo XVI

Ubicada estratégicamente en la cercania de dos caminos importantes, el que iba de Toledo
a Alcala de Henares y el llamado Camino Real, que conectaba Madrid con los reales sitios de
Aranjuez, la villa de Valdemoro experimenta grandes cambios a lo largo del siglo XVI. Su carta
de privilegio, firmada en 1520 por Guillermo de Croy, cardenal arzobispo de Toledo, refiere al
que fuera sefior jurisdiccional de la villa. Dicho cardenal porta la mitra toledana entre 1518 y 1521,
siendo su nombramiento una de las causas inmediatas a la guerra de las Comunidades en Castilla
(Poschmann, 1919, p. 201). El proceso de venta de jurisdicciones eclesiasticas a la corona de
Castilla es posibilitado el 6 de abril de 1574 por la bula papal de Gregorio XIII (Faya, 1998, p.
239). Felipe 11 compra la villa al arzobispado de Toledo y posteriormente la vende al marqués de
Aufion, Melchor de Herrera por 18.728.345 maravedies. Tenia entonces el enclave 926 vecinos (p.
283). En 1582, el monarca solicita otro préstamo, momento en el que el banquero pide al rey las

alcabalas de VValdemoro. En 1585, Melchor de Herrera es acusado de fraude a la Hacienda Real,

17 No se ha conservado este texto chino que presumiblemente seria una traduccién del memorial anterior escrito por
Pantoja en Macao en 1618, con la intencion de ser traducido, enviado (de Macao a Pekin) y presentado al emperador.
De aqui que este titulo no sea sino una reconstruccidn sugerida por el profesor Jin Guoping (Ye, 2018, pp. 280-295)
a partir de un registro citado por Zhang Kai (2018, p. 459).

18 Edicion péstuma en base al manuscrito de Pantoja y Ursis.
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expulsado de la Corte y en 1595, en un periodo de decadencia, vende la villa. En 1603, es comprada

por el Duque de Lerma, pagadndose 45.000.000 de maravedies por ella (Guerrero, 1991, p. 153).

Es posible que el traslado de la Corte a Madrid conllevara que pueblos cercanos a la villa
dieran cobijo a hidalgos sin dominio, aunque las Relaciones Topograficas de Felipe Il invitan a
sospechar que muchos de los que llegaron de aquella manera, y se decian hidalgos, tal vez no lo
fueran (Alvar, 1993, p. 51). En 1570, se inicia en Castilla un reparto de moriscos procentes de
Granada. De los alistados en la primavera de 1571 por el arzobispado de Toledo, doscientos

cincuenta lo hacen en VValdemoro en setenta y dos casas (Moreno, 2017, p. 322).

De los tres centros religiosos que configurarian la devocion valdemorefia ya habia dos en
el siglo XVI: La iglesia parroquial y el convento carmelita, al ser el de franciscanas posterior y
ligado a la politica de fundaciones religiosas que a comienzos del siglo XVII desarrollo el duque
de Lerma (L6pez, 2006, p. 367). De éstos, la iglesia parroquial de la Asuncion fue construida entre
1570 y 1576, destruida por un incendio y reconstruida por el conde de Lerena en torno al 1752,

salvo la torre que fue acabada posteriormente.

La hacienda jesuita a través del Colegio Imperial de Madrid posey6 tres casas de
administracion. En dichas haciendas se producian diferentes tipos de alimentos destinados al
consumo propio y la comercializacién (Soto, 2021, p. 153). Una de ellas estuvo ubicada en
Valdemoro, aunque solo hay referencias posteriores a Pantoja. En cualquier caso, no es descartable
que existiese ya algun tipo de relacion esporadica entre la orden y la villa, por ejemplo, por via de
misiones populares. Relacionado con el sustrato religioso, llama la atencion el nimero de jesuitas
nacidos en Valdemoro que precedieron a Diego de Pantoja. Siete en total: Pedro Garrido (nacido

hacia 1568), Francisco Aguado (1557-1618), Gomez Carrillo (1538-1599), Diego Hernandez
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(1565-1633), Melchor Fernandez (1533-1557), Pedro Huerta (1565-1585) y Diego de Medina

(1554-1580) (Soto, 2021, p. 140).

1.2 Primeros afios

Diego de Pantoja nace el 24 de abril de 1571 en Valdemoro tierra castellana hoy provincia
de Madrid. Su apellido paterno es Sanchez, pero sera el materno, Pantoja, el que, por ser de linaje
mas importante, le represente’®. La familia Pantoja era importante en la comarca, su apellido
rememora gestas y hazafias, como corroboran en la iglesia de la Asuncion los blasones
pertenecientes al linaje. En 1566, dos clérigos, los hermanos Correa, difunden la posibilidad de
crear un hospital para la atencion social. En la financiacion del dispensario, que finalmente se
habria de llamar San Juan Bautista, probablemente colaboran las familias mas representativas de
la zona, entre ellas los Pantoja. El hospital alojara una catedra de Gramatica en la que posiblemente,
por contexto y por pertenencia a dicha familia, estudiara Pantoja?°. El estudio en este tipo de
catedras de gramatica solia iniciarse a los ochos afios. Mas tarde, Pantoja es enviado a Alcala de
Henares, eventualmente, para complementar o validar sus estudios de gramatica (Soto, 2018, p.
72)y, con seguridad, para acometer los de artes, donde avanzara hasta el estudio de la l6gica segun

la Cronohistoria de la Compafiia de Jesus en la provincia de Toledo.

19 En veinte y cuatro dias del mes de abril afio de mil e quinientos y setenta y un afios, el Sefior bachiller Francisco de
Pinto teniente cura en Valdemoro baptizé a Diego hijo de Diego Sanchez yerno de Miguel de Gongalo y de su muger
Mariana Pantoja. Fueron sus padrinos para ello nombrados el Sefior licenciado Francisco Pantoja hermano de la madre
del nifio y madrina Geronima Pantoja su hermana. Estuvieron presentes el Sefior Miguel de Gongalo attestante y
Francisco de Pantoja y firmélo de su nombre el dicho teniente cura (Parroquia de la Asuncién, Valdemoro, libro de
bautismo, tomo 11, 1559-1577).

20 El capitulo 11 de esta investigacion amplifica informacién sobre dicha escuela de gramatica.
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1.3 Villarejo de Fuentes

El 6 de abril de 1589, Diego de Pantoja solicita la admision en la Compafiia de Jesus (Soto,
2018, p. 73). El itineriario se articulaba conforme al proceso de las probaciones. Las platicas en
Alcald, en 1554, del Padre Nadal, informan del procedimiento:
En la Compafiia hay una primera probacion y una segunda. La primera es cierto examen
de aquel que pide ser admitido; lo cual se realiza en un lugar separado donde, retenido por
15 6 20 dias, tiene coloquio y conversacion con sélo el examinador que le examina. Pues
la Compaiiia toma experiencia de él y él de la Compafiia; se le ensefian las bulas de la
Compafiia, etc. Y él, ademéas de confesar y comulgar, etc. da algunas lecciones de las
disciplinas que aprendid, y finalmente hace lo pertinente para manifestar la cualidad de su

talento. (Delgado, 2018, p. 40)

Pantoja inicia el noviciado en Villarejo de Fuentes, poblacién que, en términos de
jurisdiccion jesuita, pertencia a la provincia Toledo (Marin, 2003, p. 519). Pantoja aparece como
novicio en un catalogo de 1590 (Soto, 2018, p. 73). Construida con el apoyo de D. Juan Pacheco
de Silva y D? Jerénima de Mendoza y abierta en 1567, dicha casa de probacién en Villarejo de
Fuentes es considerada por sus metodologias pioneras «la madre de los novicios» (Marin, 2003,
p. 521). Gracias a la llegada de predicadores, procedentes del resto de la comarca, se convierte en
foco de revitalizacion religiosa.

Segun Marin, la casa de Villarejo de Fuentes llegd a acoger jesuitas de la tercera probacién
(Co [516]), es decir, sacerdotes expuestos a un tipo de experiencias diferentes, mas alla de los
conocimientos humanisticos. Su discernimiento espiritual se confrontaba con las lecturas de San
Agustin, San Buenaventura, Tomas de Kempis y Santa Catalina de Siena, entre otros (Marin, 2003,

p. 544). El proceso fue iniciado bajo el generalato de San Francisco de Borja (1565-72), aunque
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ciertamente, afios después, surgen dudas sobre si la infraestructura de la casa en Villarejo de
Fuentes posibilita la prolongacion formativa. El 22 de abril de 1581, el nuevo padre Acquaviva
promulga la implantacién definitiva de esta tercera probacion en estancias separadas (p. 544). En
1587 habia en Villarejo «siete “tercerones” y 12 novicios de segundo afio» (p. 544). La presencia

de este tipo de comparieros, algo mayores, enriqueceria el itinerario formativo del valdemorefio.

1.4 Ocafay Plasencia

En 1591, Pantoja accede al colegio jesuita de Ocafia donde estudiara artes y retorica. El
concepto “colegio” utilizado por los jesuitas, no debe entenderse en un sentido moderno, como
lugar estrictamente empleado para la ensefianza. Por colegio, a la manera jesuita, se entiende sobre
todo “casa”, al ser el hogar donde se instruye a los nuevos jesuitas (Sanchez, 2009, p. 109).

La Cronohistoria de la Compaiia de Jesus cita a un connovicio condiscipulo de Pantoja
en este periodo, Rodrigo Nifio (Soto, 2018, p. 73). El corpus preceptivo para la pedagogia de aquel
entonces se rige por las Constituciones que Ignacio de Loyola redacté en la década de 1550 (Lépez
& Pérez, 2014, p. 360). En 1558, con la ayuda de algunos benefactores, llega la apertura, dos afos
antes que el Colegio Imperial de Madrid. Con este teldn de fondo, en 1562 nace la provincia jesuita
de Toledo credndose una casa profesa (Sanchez, 2009, p. 111). En alguna reconstruccion
biografica se vincula a Pantoja directamente con esta casa profesa (Zhang, 2018, p. 42). Sin
embargo, colegio y casa profesa son cosas diferentes. Las casas profesas son residencias
presbiterales, con sacerdotes que han pronunciado el cuarto voto de disponibilidad al Papa —
Illamados por ello padres profesos-. Dichos sacerdotes no estan ligados a la ensefianza sino al

ministerio apostélico a través de sermones y confesiones (Sanchez, 2009, p. 118).
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El colegio de Ocafia contaba ademas con una iglesia, templo que podrian utilizar los
predicadores veteranos pertenecientes a la propia comunidad, asi como a la citada casa profesa,
como auditorio para sus exposiciones. En la administracién del horario estudiantil cobré
importancia el ejercicio fisico (p. 120). Al terminar sus estudios, el escolar valdemorefio acudi6 a
Plasencia en cuya comunidad aparece mentado en el catdlogo de 1593 (Soto, 2018, p. 73). Alli
continud con su formacién y pudo enriquecerse con la experiencia de sus compafieros maestros
que ensefiaban latinidad en aquel centro de estudios.

La pedagogia aspiraba a complementar el admirado modus parisiensis, tan en boga por lo
ensalzado de sus conocimientos, con una formacion espiritual en la dindmica del fundador, capaz
de incorporar rasgos del modo catequético itinerante de San Juan de Avila (Sanchez, 2009, p. 127).
Con estas caracteristicas, de formacion intensa, se puso un acento especial en la memoria.
Capacidad cognitiva que en el futuro sera clave para el estudio del idioma chino. Diego de Pantoja
alcanzara gran competencia en esta lengua, como expresa una carta al Padre Arrubal: «La lengua
me costdé no muy grande trabajo ni mucho tiempo porque con la gracia de Nuestro Sefior que
mucho me ayudd» (Ye, 2018, p. 566). Asi, los estudiantes aprendian en latin pasajes enteros de
gran extension pertenecientes a Virgilio o Ciceron, para después exponer lo aprendido en grupos

de trabajo (Sanchez, 2009, p. 128). Era esta una metodologia pionera (p. 130).

1.5 Alcala de Henares

Tras el paso formativo por Plasencia, Diego de Pantoja completa sus estudios en Alcala de

Henares:
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...paso a estudiar la Teologia al Colegio de Alcald, y habiendo hecho grandes progresos,
tanto en la religiosa perfeccién, cuanto en la cultura de las Letras, llegd a nuestra provincia

por estos afios el P. Gil de la Mata, procurador de la del Japon. (Soto, 2018, p. 74)

El texto, perteneciente a la Cronohistoria de la provincia jesuita de Toledo, es iluminador
por varios aspectos: En primer lugar, permite seguir la pista al proceso formativo de Pantoja.
Ensalza ademéas dos cualidades antes citadas de la metodologia jesuita, el balance entre el
desarrollo espiritual —la religiosa perfeccion- y los conocimientos —la cultura de las letras-.
Conjugacion que obedece tambiéen a otra mixtura, la propia del Colegio jesuita complutense y la
formacion que recibiria en la universidad citada. El curso académico de esta ultima comenzaba el
18 de octubre, festividad de San Lucas (Gutiérrez, 1994, p. 26).

La universidad, fundada por el cardenal Cisneros en 1499, era hija de un proyecto educativo
aperturista. La creacion de tres escuelas teologicas diferentes: tomistas, escotistas y nominalistas,
unido a otras influencias, amplificaron el perfil intelectual de los estudiantes. EI numero de éstos
aumenta, llegando en 1589 a 3.805, con lo que Alcala se convierte en la segunda universidad del
reino, en lo que a nimero de estudiantes se refiere, tras Salamanca. En su experiencia, Cisneros,
habia conocido el sistema pedagogico de Salamanca, Roma y Siglienza, ademas de poseer
referencias del funcionamiento universitario de Valladolid, Bolonia, Pérgamo y Paris. De estas
ideas nace la sintesis de lo que a su juicio es imprescindible para un plan universitario (Alvar, 1996,

p. 43).

En lo que respecta a los docentes, Diego de Pantoja no coincide con Cardillo de

Villalpando, aunque su Summa Summularum siga siendo, para algunas disciplinas, el libro de texto
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universitario. Tampoco lo hace con Domingo de Soto, aunque pudo tener contacto formativo con
el jesuita Francisco Suérez y otros reputados tedlogos?.

El ambiente universitario venia precedido por la efeméride de la traduccion de la Biblia
Poliglota. La impresion, en 1514, del Nuevo Testamento con version en las cuatro lenguas clésicas:
hebreo, griego, arameo y latin, precede a la de Erasmo y Melachton. Sin embargo, dicha reputacion
pasa por diferentes pruebas, como la del erasmismo, que tuvo a Alcald como foco importante. En
la dltima mitad del siglo XVI los autos de fe afectan a impresores, clérigos como Sebastian
Martinez, Juan de Vergara, Gaspar de la VVega, y pintores como Matheus Bossulus o Rafel Roca
(Foncillas y Tovar, 2015, p. 132).

La teologia se estructura tomando por modelo a los estudios parisinos (Gutiérrez, 1996, p.
70). Esta opcion posiciona la Sagrada Escritura como fuente primera, desplanzando el aparato
escolastico, especialmente presente en otras universidades, a un lugar secundario. La metodologia
universitaria se articula conforme al siguiente esquema: 1: Lectio. 2: Comentario del texto. 3:
Dialogo o collatio. 4: Glosa. 5: Dictamen. 6: Disputa dialéctica. 7: Cuestiones quodlibetales

(Gutiérrez, 1996, p. 75).

1.6 Lallegada de Gil de la Mata

Oriundo de Logrofio, Gil de la Mata (1547-1599) es una figura clave en la biografia de
Diego de Pantoja. En 1584 es enviado a Japén. Dos afios después, en 1586, en la isla de Hirado,
tiene contacto con la primera comunidad cristiana fundada por San Francisco Javier (Marino, 2014,
p. 503). En 1591, en Nagasaki, y tras dos votaciones, Gil de la Mata es elegido Procurador del

Japén, con la encomienda, de informar al general de Roma sobre el estado de la mision nipona (p.

21 Se amplia informacidn sobre estos profesores en el capitulo V.
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504). La encomienda conlleva el viaje. EI 9 de octubre de 1592, Gil de la Mata, se embarca rumbo
a Europa junto al visitador Alessandro Valignano y dos jesuitas méas. Llegan a Lisboa en agosto
de 1594. El itinerario de Gil de la Mata en Europa permite en EIl Escorial un encuentro con el rey
Felipe II. Después parte a Roma. En la travesia, sufre un naufragio en el golfo de Lyon. Tras los
percances regresa a Madrid en otofio de 1595 (p. 505).

Gil de la Mata disefia entonces el viaje de regreso a Japon, proceso que incluye el
reclutamiento de misioneros que por sus cualidades pudieran ser considerados validos para la
mision oriental.

Por lo que divulgo entre la florida juventud de aquel Maximo Colegio muy apreciables

noticias, asi de las numerosisimas conversiones y crueles persecuciones de aquellas islas

contra los nuevos cristianos y contras sus predicadores los Jesuitas, como también de la
primera entrada que, poniendo en préactica los fervorosos anhelos de Francisco Xavier,
habian hecho ya en la China, desde el afio de 1581 en adelante, los PP. Miguel Rogerio,

Francisco Passio, Matheo Ricci, Francisco de Petris y Lazaro Cataneo, italianos, y los

padres Duarte Sande, Antonio de Almeyda y Juan Soreiro. (Soto, 2008, pp. 74-75)

La eleccion interrumpe el proceso formativo en el Pantoja estaba inmerso. Como Gil de la
Mata tenia potestad para reclutar candidatos para Oriente, no hizo falta que Pantoja redactase una
carta indipetae. Este era un documento dirigido al general de la Compafiia, con el que los
candidatos pedian ser enviados a las misiones indias. Dichas cartas, escritas en primera persona,
expresaban la motivacion espiritual para entregar la vida en la mision (Maldasky, 2012). Se
advierte cierta urgencia en los preparativos, incluidos los relativos a las érdenes sacerdotales que

debid recibir antes de partir.
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Las inquietudes misioneras de Pantoja pudieron potenciarse por la cercania de Luis de
Guzman, su rector en el colegio de Alcald y después provincial de la Provincia de Espafia. Escribia
por entonces su superior lo que luego publicaria como la Historia de las missiones que han hecho
los religiosos de la Compafiia de Jesus para predicar el santo evangelio en la India Oriental y en
los reinos de la China y Japén (Guzman, 1601). En relacion con este objetivo, Diego de Pantoja
dedicaré a Luis de Guzman su Relacion de la entrada (Pantoja, 1605). La autobiografia del jesuita,
también misionero, Diego Boroa (1585-1657), que reproduce de manera muy parecida el itinerario
pantojiano, refiere la muerte del rector en 1605:

Tratela con mi confesor, pareciole muy bieny con el Padre Almazan y Francisco Rodriguez

y ambos me ofrecieron ayudarme en viniendo el Padre Provincial a Alcala (que siempre es

por la cuaresma) vino por muerte del Padre Luis de Guzman, el Padre Julio Garcia y los

Padres le informaron con muchas muestras de voluntad. (Page, 2017, p. 123)

Pantoja posiblemente viajaria con el encargo de recopilar informacién. Sin embargo,
Historia de las misiones se publica un afio antes que Relacion de la entrada de Pantoja por lo que
el capitulo 33 del libro 1V cierra las informaciones sobre China, tras referir el viaje de Ricci y
Cattaneo a Pekin (Guzman, 1601, p. 569).

Otras obras, convertidas en auténticos éxitos de época, pudieron amplificar la curiosidad
por el Lejano Oriente. La historia del gran reino de China de Juan Gonzalez de Mendoza
(Gonzéalez, 1586) podria ser un ejemplo de las pugnas que en aquel imaginario producia la
interpretacion de datos lejanos (Sola, 2015), al igual que Discurso de la navegacion que los
Portugueses hacen a los Reinos y Provincias del Oriente y de la notica que se tiene de las
grandezas del Reino de la China (Escalante, 1577). Por Gltimo, a modo de hipétesis, el cercano

Colegio trilingtie pudo facilitar el acceso a obras del estilo de Shilu (Cobo, 1592), que era una
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traduccion de La introduccion al simbolo de la Fe de Fray Luis de Granada, o Mingxin Baojian

HH.C» 7§, traducido por Cobo bajo el nombre Espejo rico del claro corazén (Borao, 2013).

1.7 Lisboa, 1596

Gil de la Mata retne a 28 misioneros que finalmente se trasladan a Lisboa. Se disponen
para la travesia a bordo de tres naves (Marino, 2014, p. 513). Pantoja viaja en la nao Conceicao.
Previos a la partida hay un documento en el que Pantoja y el procurador del Japon aparecen juntos.
Es la carta de Gil de la Mata al general, fechada el 3 de abril de 1596 (Wicki??, 1988, vol. 18, p.
507). La misiva, en la que Pantoja ejerce de amanuense, refiere cuatro padres. Ente ellos estan el
visitador y Niccolo Longobardi. En las naos viajan también dos de los futuros martires del Japon:
Jerénimo de Angelis y Carlos Espinola (p. 511).

En otra carta, fechada el 9 de abril de 1596, el visitador de la India, Nicolau Pimienta,
confirma los preparativos del viaje: «Mafiana 10 de abril muy temprano partimos y ya estan
nuestros hermanos en las naves esta noche» (p. 521). Pantoja, ya a bordo, entra en el computo de
los sacerdotes, dato que confirma las ordenes presbiterales. Tiene entonces veinticinco afios y se
dice de él ser natural de “Valdemardo” (Valdemoro), provincia de Toledo. En la larga travesia,
Pantoja enferma por veinte dias cerca del Cabo de Buena Esperanza. Después lo hace Longobardi,

con tal gravedad, que se llega a temer por su vida (Wicki, 1988, vol. 18, p. 762)

1.8 Goa, 1596-1597

A finales de octubre de 1596, las naves arriban en Goa. Goa, ciudad mercantil y

cosmopolita, poseia una poblacién mestiza integrada por cuatro mil portugueses y otras

22 Monumenta Historica Societatis lesu, Monumenta Indica XVI1I1 (1595-1597).
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procedencias: persas, arabes, turcos y venecianos. EI mundo eclesial se distribuye entre cuatro
ordenes religiosas: jesuitas, franciscanos, dominicos y agustinos. La ciudad es gobernada por un

virrey, nombrado por Lisboa y posee tribunal propio de Inquisicién.

Desde Goa y en carta fechada el 18 de diciembre de 1596, Antonio Dai Vega escribe a los
padres y hermanos de la provincia de Portugal. En la enumeracién de los viajeros, menciona a

Pantoja (Wicki, vol. 18, 1988, p. 760).

De este periodo en Goa, existen otras referencias al valdemorefio procedentes del
epistolario de Pedro Péaez (1564-1622), jesuita misionero que descubrira las fuentes del Rio Azul.
Ambos coinciden en la isla. Paez aporta interesantes informaciones para la reconstruccion del
periodo. Algunos de estos datos proceden de la biografia que Bartolomeé de Alcazar realiza sobre
Paez en la Cronohistoria. Un ejemplo es la misiva escrita desde Assalona (Salsete) el 20 de

noviembre de 1597:

El P. Diego Pantoja fue en abril pasado a la China; tuvo en Goa unas conclusiones de
teologia a que vinieron todas las religiones; y lo hizo tan bien que procuraron mucho de

que quedase aqui para en adelante ocuparle en leer. (Soto, 2020, 104)

En 1597, Alessandro Valignano (1539-1606), visitador de Japdn, tras un viaje procedente

de Goa, escribe desde Cochin al general Acquaviva. ElI documento informa sobre Pantoja:

Esta escribo a V. P. desde colegio de Cochin, a donde ayer llegué de pasaje con una nave
en que voy con otros ocho compafieros para China y Japén. Los comparieros son: el P.
Manoel Dias, portugués, el P. Diego de Pantoja, castellano y el P. Nicolao Logobardo,

siciliano; y otros cuatro hermanos portugueses. (Wicki, 1988, vol. 18, p. 806)
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Pantoja aparece en el texto como compariero de travesia de personajes que, con el curso de
los afos, serdn determinantes en la historia de la mision jesuita en China. Alessandro Valignano
(1539-1606) desde 1572 ejercia como visitador general de la Compafiia en la Indias Orientales.
Valignano es promotor de una estrategia inculturizadora que se ha denominado politica de
adaptacion. Esta estrategia configura las prioridades misioneras, el protocolo y las formulas de
insercion cultural que deberian de acometer los recién llegados al pais en cuestion. Por otra parte,
Niccolo Longobardi, futuro sucesor de Matteo Ricci como superior de la mision china y Manuel

Dias, futuro rector del colegio San Pablo en Macao.

Las primeras directivas de Valignano surgieron en la India bajo tres intuiciones: EIl respeto
a la cultura nativa, el cuidado de las relaciones con el resto de las congregaciones religiosas
misioneras y el trabajo diplomatico con las pertinentes instancias portuguesas (Sebes, 2001, p.
8039). Una de las fuentes su pensamiento misionero es la llamada mistica de la encarnacion (Luca,
2005, p. 163), de la cual es testimonio especialmente la obra Il Cerimoniale per i Missionari del
Giappone (Schutte, 1946) o tratado sobre el comportamiento que los misioneros deben manifestar

en el contexto japonés. Segun Valignano la iglesia debe ser fiel a este proceso de abajamiento:

Para poder ofrecer a todos el misterio de la salvacion y la vida traida por Dios, la Iglesia
debe encajar a todos los grupos de personas con el mismo movimiento con el que Cristo
mismo, a través de su encarnacion, se une a ciertas condiciones sociales y culturales de los

hombres con que vivio. (Luca, 2005, p. 169)

Valignano suele seleccionar a personajes jovenes, moldeables y sin demasiadas
experiencias previas (Moran, 2004, p. 9). En ocasiones, como es el caso de Pantoja, se hace

acompafiar de sacerdotes recién ordenados (Valignano y Braga, 1942, p. 534). Valignano acerco
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la cultura japonesa a Europa con ayuda de la embajada Tensho KIE®{#iffi. Dicha delegacion,
compuesta por algunos acompariantes japoneses, desembarcé en Lisboa en 1582 e incluyd en su

itinerario la universidad de Alcala de Henares.

Sin embargo, esta estrategia de insercion no cuenta con excesivos simpatizantes en el resto de las
congregaciones religiosas. A juicio de los franciscanos, la decadencia del cristianismo en Japén

procede de los errores de la evangelizacion jesuita (Reis, 2001, p. 86).

1.9 Laentrada en China

El 20 de julio de 1597, Pantoja llega a Macao, desembarco posibilitado gracias al sistema
del padroado portugues, que en acuerdo con la Santa Sede otorga a los jesuitas la exclusividad de
la mision china (Busquets, 2013, p. 192). Dicha legislacion estuvo vigente hasta la promulgacion
Ex debito pastoralis officit (1633), bula del Papa Urbano VIII, que repartia la oportunidad de
ingreso al resto de congregaciones. Fruto de aquel patronazgo, los jesuitas viajaban por el camino
del este, la conocida como ruta portuguesa, mientras que el resto de las drdenes, franciscanos,
agustinos y dominicos, lo hacen de Espafia a México y de alli a Filipinas, el denominado camino
espafiol, a través del cual, en 1563, los agustinos, llegan a Filipinas acompafiando a Legazpi
(Jiménez, 1997, p. 492).

En Macao, Pantoja retoma los estudios teoldgicos en el colegio San Pablo. El uno de julio
de 1598 realiza el examen final (D’Elia, 1949, vol. 2, p. 15). Entre 1598 y 1599 realiza la tercera
probacion (p. 15). Macao es por entonces una realidad ecléctica, dominada por la presencia

portuguesa. China permitia esta presencia, en reconocimiento a los servicios prestados en 1557,
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cuando los portugueses colaboran con la expulsion de un grupo de piratas ubicado en la zona
(Boxer et al., 1990, p. 8).

Alli en Macao, afios atras, Michele Ruggieri albergd una intuicién clave: Si los chinos
tienen el conocimiento en alta estima, quien fuera a aquellas tierras, a parte de sus virtudes
cristianas, ha de ser un intelectual?®. En continuidad con esa idea, Matteo Ricci, en 1583,
desembarca en la puerta de Oriente (Tavares, 2014). Es el tercer intento de insercién histérica del
cristianismo en China. Atras quedan la experiencia nestoriana del siglo VIl y la franciscana del
siglo XIII. Del primer encuentro da referencia la estela de Xian y algunas pinturas de Cristo
componiendo mudras a la manera oriental (Charbronnier, 2007), del segundo, la delegacién
franciscana que el Papa Inocencio IV envio a la tierra del gran Khan, en un periodo conocido como
pax mongdlica (Jimenez, 2014, p. 427).

En Macao, Pantoja espera su destino a Japon. Sin embargo, el cristianismo sufre nuevas
persecuciones que descartan la opcion. A la problematica se une la muerte de Gil de la Mata en el
Pacifico. La opcion china cobra entonces fuerza. En el proceso, Pantoja conoce a Lazzaro Cattaneo
(1560-1640), jesuita italiano que ya atesora una amplia experiencia por haber participado junto a

Ricci en un viaje a Pekin:

El P. Ricci fue nombrado por primer superior de la mision de China; y con la experiencia
que fue adquiriendo del genio de la nacién, puso todo su empefio en introducir la ley de
Dios en la corte de Pekin; adonde, aunque lleg6 una vez con el P. Lazaro, no permitiéndoles
manifestarse el mandarin que los condujo, se hubieron de volver a Nankim, aunque sin

perder el &nimo (Soto, 2018, p. 92).

23 El capitulo IV de esta tesis desarrolla las intuiciones del italiano.
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Manuel Dias, rector del colegio San Pablo, descubre la valia de Pantoja. Dias facilita con
algunos regalos el disefio del nuevo viaje a Pekin (De Ursis, 2021, p. 69) eligiendo a Diego de
Pantoja como participante en el mismo: «...por verle sujeto escogido, de grande ingenio y
singulares manos?*, de la cual no salia otra cosa que no fuese perfectisima» (Soto, 2018, p. 94).

El 1 de noviembre, festividad de Todos los santos, disfrazados al estilo chino y
apovechando una feria en Guangzhou, Diego de Pantoja y Lazzaro Cattaneo inician su travesia a
Nankin, a donde llegan al afio siguiente (D Elia, 1948, vol. 2, p. 566). De los preparativos de aquel

viaje y los regalos que llevan consigo da fe Daniello Bartoli:

El Padre Cattaneo tenia un gran reloj con ruedas, jarrones de vidrio y otras cosas peregrinas,
para dar en regalo al Rey: y el compariero en ese trabajo era P. Diego Pantoja, nacido en
Espafia, con quien partié de Macao, cayendo ya en octubre de 1599. Con el afio nuevo
entraron en Nankin: esperando que fuera posible la navegacion que conducia a Pekin, rio

arriba, ahora cerrado por el hielo. (Bartoli, 1653, vol. 1, p. 340)

En Nankin, Pantoja se encuentra con Matteo Ricci. Es facil que, dada su fama, ya hubiera
oido hablar de él. Su experiencia y conocimientos son el complemento formativo ideal: «Pantoja
estudié matematicas, teniendo por maestro al mismo P. Matheo Ricci» (Soto, 2018, p. 102).

El 18 de mayo de 1600 parten hacia Pekin (De Ursis, 2021, p. 70), a través del Gran Canal
a bordo de seis embarcaciones (Soto, 2018, p. 94):

...en cuya ayuda, ademas de aumentarlo en numero, dej6 al P. Lazzero Cattanei, que ya

era muy conocido alli, y llamo al P. Giouanni la Rocca de Nancian: él y Pantoia, inexperto

24 Las referencias a las manos de Pantoja son varias: la Cronohistoria recoge una cita del padre Antonio de Govea en
su Extrema Asia, libro 3, capitulo 7; a su vez De Christiana expeditione apud Sinas califica de admirable su destreza
para construir regalos (Trigault y Ricci, 1978, p. 672-673).
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como nuevo en ese Reino y el F. Bastian de China, el dieciocho de mayo de 1600, le dejaron

en direccion a Pechin (Bartoli, 1663, vol. 1, p. 341).

...que el Padre Mateo Ricio con sus compaifieros, el Padre Diego Pantoja, y el Hermano
Sebatian Fernandez, habian partido para el gran Paquin a los treinta de mayo, con chapa de
un Mandarin grande que de aquella ciudad los enviaba en una embarcacion del Rey a
llevarle las piezas que tenian para presentarle, y que estan esperando con correo nuevas

suyas para ... (Guerreiro, 1604, p. 166)

A bordo de la embarcacion, Pantoja prosigue sus lecciones de mandarin con la ayuda de
un joven de doce afios que habia sido ofrecido al padre Ricci «...y entre ellos dos jovenes, no méas
gue catecumenos, uno de doce afios donado al Padre Ricci por el Eunuco y maestro en el idioma
de Pantoja» (Bartoli, 1663, p. 352; D"Elia, 1949, vol. 2, p. 111).

Un incidente, en una de las aduanas del canal, con un eunuco llamado Matang, produce un
episodio en el que Pantoja, al explicar el significado de los regalos que portan, defiende la imagen
de un crucifijo ante la incomprension del auditorio. La escena fue referida en la historiografia
jesuita de la época: «Y de si mismo escribe el P. Diego Pantoja a su compariero de aquella travesia
la furiosa lucha y el despotricar del eunuco Matan cuando él tenia el crucifijo» (Bartoli, 1653, p.

351)%.

1.10 Llegada a Pekin
Tras los percances citados, el 24 de enero de 1601, Diego de Pantoja y Matteo Ricci llegan

a la capital del imperio. Al dia siguiente, sus tributos son presentados al emperador Wanli,

% De otros pormenores del viaje y de algunas conversaciones que se produjeron referiremos en el siguiente apartado
en que nos ocupamos mas especificamente con los contenidos de la Relacion.
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decimotercer gobernante de la dinastia Ming. De los regalos que traen consigo, los relojes y el
clavicordio? cautivan especialmente la atencion del mandatario (D Elia, 1948, vol. 2, p. 599).

A continuacion, los jesuitas reciben orden de acudir a palacio para poner en marcha
aquellos relojes y para que algunos eunucos reciban clases de clavicémbalo, tarea que es
encomendada al espafiol. Diego de Pantoja se convierte asi en el primer espafiol en entrar en la

Ciudad Prohibida. Bartoli lo resefia en plural:

Por lo tanto, los Padres regresaron todos los dias para darles lecciones en palacio, lo cual
con su paciencia tuvo que ejercitar el padre Pantoja, quién ya para ello se habia ejercitado
en Nankin con Lazzaro Cattaneo aprendiendo felizmente algunas de las mejores sonatas

(p. 366).

Las Fonti Ricciane?’, en cambio, hablan solo de Pantoja, en singular (D"Elia, 1949, vol 2,
p. 132). Tras lo mismo y a causa de algunos malentendidos, los misioneros son detenidos por un
tiempo en el llamado Palacio de los extranjeros, para posteriormente ser recibidos en audiencia

por el emperador en el conocido como episodio del trono vacio (Fontana, 2017, p. 216).

1.11 Relacion de la entrada

En 1602, Diego de Pantoja escribe la Relacion de la entrada de algunos padres de la

Compaiiia de Jesus en la China y particulares sucesos que tuvieron y de cosas notables que vieron

26 E| capitulo 11 de esta tesis desarrolla lo relacionado con el apartado musical.

27 Los diarios de Matteo Ricci seran traducidos al latin por Nicolas Trigault en De Christiana expeditione apud Sinas
suscepta ab Societate lesu (Trigault y Ricci, 1978) y a otras lenguas europeas en ese mismo siglo. El original italiano
fue hallado y editado a comienzos del siglo XX por Tacchi Venturi y mas tarde por Pasquale D Elia en las Fonti
Ricciane (DElia, 1949). Gallaguer los traduce al inglés en 1953.
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en el mismo reino (Pantoja, 1605). Traducida en un primer momento al portugués fue
posteriormente, en 160428 publicada en el original castellano por Antonio Colago, procurador
general de Portugal, India, Japdn y Brasil. A comienzos del siglo XVII, el documento alcanza gran
popularidad en Europa. Nos parece importante desglosar algunos aspectos en este apartado a tenor
de nuestro hilo narrativo, pues permite una mejor reconstruccion del primer periodo del misionero

en Pekin®,

Pantoja dedica su obra a Luis de Guzman, su rector. Escribe en castellano y divide su
trabajo en dos partes: la primera, dedicada a la evangelizacion y la segunda, centrada en las
descripciones de la cultura china (Monco, 2012). La historia arranca con su llegada a Zhongguo
en 1599. En esa seccion, Pantoja describe Nankin, la antigua capital, introduce a Matteo Ricci,
implicado en los litigios por la compra de una vivienda a los locales y describe los regalos al

emperador:

Eran dos relojes de ruedas, uno grande de hierro en una caja muy grande, hecha
hermosamente con mil labores de escultura llena de dragones dorados, que son las armas e
insignia de este Rey, como del emperador el 4guila. Otro pequefio de muy hermosa figura,
mas de un palmo de alto, todo de metal dorado de obra la mejor de las que en nuestra tierra
se hace, que para este efecto nos habia enviado nuestro Padre General, metido también en
su casa dorada, como la otra y en ambos en lugar de las letras nuestras, esculpidas las de

China, y una mano que por fuera salia las mostraba. (Pantoja, 1605, p. 13b)

28 \/ersion impresa en Valladolid.
29 Se puede rastrear la evolucion del pensamiento pantojiano constrastando las primeras impresiones que Relacion
expresa con la inmersidn cultural desarrollada en afios posteriores (Cfr: Capitulos IV y V de esta tesis).
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Pantoja y Ricci son cuestionados sobre cémo viven y visten los reyes de Occidente (pp.
34-35) a lo que ellos responden con grabados que incluyen el monasterio del Escorial y la Plaza
de san Marcos en Venecia, con explicaciones puestas al dia pues «...en aquel tiempo habiamos

recibido una carta de la muerte de su Majestad (que esté en gloria) y del modo de su enterramiento,

(...)» (p. 36).

Les preguntan a continuacion sobre qué desean del Rey —el emperador-, y ellos responden
que una casa donde morar (p. 38b). Les ubican finalmente en una casa, aunque en breve les hacen
presos por no haber dado razon de su entrada a través de los pertinentes medios burocraticos,
primero a Ricci y después a Pantoja. Ambos son llevados ante el mandarin de turno en el conocido
como Palacio de los extranjeros, donde estan por tres meses y donde reciben visitas de mandarines
curiosos (pp. 41-42). Por medio de éstos, consiguen salir del palacio, ofreciendoles «licencia para
tomar una casa» (p. 42), algo que finalmente consiguen «en un principal puesto de esta ciudad» (p.
42Db). Por ultimo, el valdemorefio narra las diatribas que al parecer producia un mapa ubicado en
la nueva residencia (p. 43b)*°. A continuacion, realiza un balance sobre los pros y contras que

encontrd, tras llegar al pais, con una conclusion positiva:

(...) y las esperanzas que de mas hay, que tienen estos Chinas muchas cosas que
grandemente les facilitan y ayudan para ser cristianos y otras muchas que les impiden y
retardan. Ayudales mucho el ser cominmente de buenos entendimientos que facilmente
caen en la razon y se hacen capaces, y no haber en el gobierno de este reino cosa que les
prohiba a seguir la ley que quisieren, ni ley, ni obligacion ninguna que sea contraria a

nuestra santa Ley. (pp. 45b-46)

30 La informacidn referida a los mapas jesuitas se desarrolla en el capitulo 3 de esta tesis, parte primera.
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Entre los impedimentos se encuentran los bonzos —budistas-, de los que los jesuitas no
tienen buen concepto. Otras dificultades son las sospechas sobre los llegados de fuera y el olvido
cultural de la inmortalidad y la otra vida, «...casi todos son ateos sin conocer ni adorar Dios falso,

ni verdadero, ni jamas darle cuidado lo que después de esta vida ha de ser» (p. 48).

Pantoja avanza en su inculturacién adoptando el nombre chino de Pang Diwo g it 3X,

posteriormente su nombre de cortesia sera Shunyang JiiiH3L,

1.12 La relacion con Matteo Ricci

La sucesion de Matteo Ricci, como superior de la misién jesuita en China, por Niccolo
Longobardi y no Diego de Pantoja invita a la reflexion. La opcion por el italiano en lugar del
espafol pudo ser multifactorial. Se ha especulado sobre las supuestas desavenencias entre ellos.
Sin embargo, es posible vislumbrar en esta sucesion una estrategia de cara a Europa que visibilizara
mejor la misién del sur. La preocupacion por el nimero de bautizos y conversiones es manifiesta
en el epistolario jesuita de la época. Ricci, en misiva del 9 de mayo de 1605 al padre Fabio de Favi
lo explica: «No es posible ahora juzgar las cosas por el nimero de cristianos, que no son mas que
mil y algunos cientos; porque dentro de esta estimacion, no hay mas que tres o cuatro padres que
conocen la lengua» (Ricci y Gernet, 1999, p. 92). Se intuye un intento por reportar dificultades y
la vez fidelidad con una linea de evangelizacion mas tradicional. Una carta de Ricci es testimonio
de este proceder: «Los nuevos cristianos son atendidos con sermones y otras solemnidades en la

Iglesia, a la cual llegan con gran frecuencia desde muchas millas de distancia» (Gottschall, 2019,

31 Sobrenombre posiblemente recibido de los mandarines en un periodo mas tardio, en torno a 1608.
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p. 102). Afiadiendo, por si el proceso albergaba dudas: «algunos de los recién llegados a la nueva
fe queman sus idolos» (p. 103).

Ricci describe la residencia en Pekin. No hay muchos misioneros, pero si un circulo
humano que les apoya e integra: «un espafol, un portugués y un italiano y dos hermanos chinos,
y sumandose a estos hay otros dos acompafiantes y nueve o diez en el servicio de la casa» (p. 105).
En una de estas descripciones, habla sobre Diego de Pantoja. Se trata de la carta nimero 46. Esta
fechada el 15 de agosto de 1606 y dirigida al general Claudio Acquaviva en Roma. La referencia
ha condicionado de forma negativa la imagen de Pantoja en gran parte de la bibliografia dedicada
a Matteo Ricci.

Tenemos aqui un compafiero, el padre Diego de Pantoja, a quien el Padre Visitador

[Alessandro Valignano] declar6 hace dos afios como “digno de la profesion de los cuatro

votos”, que se ha comportado mal. Los hermanos jesuitas y los seminaristas de esta Mision

llegan incluso a opinar que carece de virtud y de sensatez, y creo que tiene que sentir
vergiienza, puesto que ya ha trabajado junto a mi por espacio de cinco o seis afios®2. (Ricci

y Venturi, 1913, p. 323) (Ricci y D’ Arelli, 2001, p. 427).

En una carta posterior, Ricci reconoce sin ambages las cualidades del misionero espafiol:

Ya sabra V.R. que desde 1605 lleg0 a estas tierras en las afueras de Pekin, (el p. Pantoja)
y COmo en una, a siete millas de la ciudad, de mas de mil habitantes, llamada por él San
Clemente por llegar alla aquel dia, dej6 diez cristianos, otros tres de los primeros bautizos

en Pekin. (...) Aqui el padre, aunque regenero en Cristo solo a trece, lo hizo con tal uncion

32 «E qui ho un altro compagno, Diego Pantoja, che doi anni sono mandd il p. visitatore fare la professione di quattro
voti, che non ci ha data tanta edificatione, e sino agli fratelli et altra gente di casa lo tengono per dinanco virtu e
prudentia, dando a tutti qua, e a me in particolare, ben che fare cinque o sei anni sono che lo ho meco; e cosi parmi
sentirei vergogna esser questo professo, e questi altri doi, coadiutori. V.P. con la sua prudentia giudicara questo assai
meglio che io».
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que, poco después de partir, rezaron al P. Matteo Ricci para que lo reenviara a recoger el
fruto de la semilla esparcida de la palabra de Dios; y al no poder regresar alli por
ocupaciones de servicio a Dios, esta fortuna nos conmovié a mi y a su hermano Antonio

Leitan, compafiero ya del p. Pantoja en la otra mision. (Ricci y D Arelli, 2001, p. 446-447)

La misiva apostilla: «Esto es, padre mio, el fruto de la semilla del Padre Pantoja en tales
lugares; y si bien bautiz6 a unos pocos, sin embargo, convirtié a muchos y los dejo en disposicion

de lo que encontramos» (p. 451)%.

Los textos son reflejo de los diversos episodios por los que pasa un trabajo compartido.
Todo indica que en la medida que la edad del misionero italiano fue avanzando, Pantoja paso a
desempefiar un trabajo con mayor iniciativa e independencia. Los elogios mencionados ponen en
cuestion algunos de los rasgos con los que el misionero espafiol ha sido presentado (Fontana, 2017,
p. 229; Po-Chia, 2010, pp. 278-279). La supuesta incapacidad comunitaria contrasta con el referido
don de gentes, el caracter hurafio y hosco no concuerda con la mencionada interaccion. Los datos
no describen a un sujeto con aires de protagonismo o problematico en las habilidades sociales, al

contrario, todo apunta hacia un perfil humanista de especial sensibilidad.

1.13 La muerte de Matteo Ricci

El 11 de mayo de 1610 fallece Matteo Ricci. Tras ello, Diego de Pantoja solicita al
emperador un terreno para la sepultura:
... Ofrezco una humilde peticion en nombre de otro stbdito de un reino extranjero también

ahora fallecido: muy humildemente pido su rara clemencia por un lugar para su entierro,

33 «Questo &, padre mio, il frutto della semenza dal p. Pantoja in detti luoghi; e se bene battezzod pochi, converti
nondimeno molti e gli lascio nella dispositione in che noi gli torvammo».
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para que su real liberalidad se extienda al lugar de todos y abrace a los extranjeros de las
mas remotas tierras. Yo, Diego de Pantoja, soy un forastero de un reino lejano, que, movido
por la virtud y la fama de tu muy noble reino, he pasado tres afios enteros cruzando las olas
del mar, realizando méas de seis mil leguas de camino, continuamente con esfuerzo y

peligro. (Trigault y Ricci, 1978, p. 664; D’Elia, 1949, vol. 2, pp. 568-572)

En el memorial de peticion, Pantoja aprovecha para reconocer la pension real recibida por
él y sus comparieros (Trigault y Ricci, 1978, p. 664), y argumenta sobre las dificultades que
supondria el viaje de regreso al pais de origen (p. 665). EI maestro italiano ha destacado por su
amor a la cultura del pais y por el esfuerzo empleado en el estudio de la rica tradicion china. Por
tres veces se recuerda lo mismo: ellos son de un pais extranjero por lo que humildemente ruegan
un poco de terreno para enterrar al compariero, confrére, difunto. EI documento apostilla con loas
y alabanzas al emperador (p. 666).

El 30 de mayo de 1610 la peticion de Pantoja es recibida y anotada. El reino chino estaba
organizado en diferentes parlamentos (p. 669). La demanda es tramitada por el ministerio de
finanzas. Para ayudar en los procesos de gestion, Pantoja ofrece presentes: libros escritos en lengua
china por nuestros padres con inscripciones cosmograficas del mundo. Mas tarde, Pantoja

encuentra una posibilidad legal para dar curso a su deseo:

Su majestad ha ordenado que la sede a la que pertenecia juzgue esta causa. Por tanto,
habiendo llegado a mi conocimiento, ojeé las leyes y ordenanzas de nuestro reino; Encontré
uno de este tenor: si alguno de los extranjeros que estan acostumbrados a venir a menudo
a este reino, muere en el camino, si es un sujeto (porque incluso los reyes a veces han

venido alli) y ain no ha llegado a nuestra corte, nuestro receptor en la provincia en la que
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murio le asignaré un lugar de entierro y en €l levantara una piedra, en la que grabaré quién
fue el que murid. Si le sucede que muere después de su llegada a la corte, si ain no ha
recibido los efectos de la munificencia real, el gobernador de la ciudad real le hara entregar

algo para preparar un ataud. (pp. 670-671)

La nueva demanda, con las nuevas matizaciones es fechada el 14 de junio de 1610 (p. 672).
En su contenido solicita permiso para incorporar una estela en la que poder gravar el nombre del
difunto. Esta dirigida al presidente del ministerio o parlamento de ritos y ceremonias que en la
practica funcionaba también como ministerio de exteriores. Pantoja aporta informacion que limita
cualquier intento por interpretar al jesuita como conquistador. Matteo Ricci no fue persona enviada
por su rey (p. 671). Se vincula la calidad ética de ambos, «ahora Jacques Pantoja, su compariero,
pide un pequefio campo para enterrarle» (p. 671), para a continuacion intentar tocar la fibra
emocional del emperador «;...quién podria dejar el cuerpo de un difunto sobre la tierra sin
sepultura? (...) Pantoja y todos sus compaifieros desean que su muerte sea igual que su vida» (p.
671).

Posteriormente, Diego de Pantoja construye un artificio, un regalo que conmovera a los
intermediarios del proceso e incluso al mismo emperador (Semedo, 1969, p. 199)%*. Sobre una pala
de marfil, dispone varios relojes llamados Del sol, la luna y de las estrellas (Trigault y Ricci, 1978,
pp. 672-673) y los adjunta en el encuentro con uno de los mandatarios, el colao®, quién con gran

cortesia recibio al misionero. En su presencia intenta usar el reloj de sol que Pantoja le ha ofrecido,

34 En el proceso Pantoja pide ayuda por medio de algunos oficiales pertenecientes al Ministerio de ritos. Dichos
oficiales presentan al emperador un memorial demandando el favor a los misioneros. Cfr.: {EEEAZZIEAE) vol 2 (4L
FlEHE R SEAEFR R )

% Bajo la dinastia Ming los grandes secretarios del imperio fueron designados “ancianos del gabinete” (/&=&), en
pinyin gelao. Cfr.: The trade and administration of China (wikimedia.org), p. 43, consultado el 21-3-22.



https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/3/39/The_trade_and_administration_of_China_by_Hosea_Ballou_Morse_%281920%29.pdf
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admirado por el mismo. Pantoja entonces ruega que solicite al gobernador la stplica del memorial.
El dignatario promete que lo hard, a lo que Pantoja se multiplica en agradecimientos (p. 673).

El episodio en su conjunto exhibe, més alla de la imagen antes resefiada sobre las rudas
formas del misionero espafiol, un manejo diplomético de las circunstancias habil y flexible,
cuidadoso en los detalles, paciente en sus pasos y finalmente exitoso.

Otra fuente, Reparos historiales apologéticos... propuestos de parte de los misioneros
apostolicos del imperio de la China, representando los descuidos, que se cometen en un libro, que
se ha publicado en Madrid, en grave perjuicio de aquella Mission: contiene las noticias mas
puntuales... de la ultima persecucion contra la fe... hasta el afio de 1677 (Cortés, 1677) aporta
informacion al episodio. Escrita en un contexto de apologia jesuita frente a los ataques dominicos,
de hecho, la obra parece una respuesta al volumen de Navarrete: Tratados histéricos, politicos,
ethicos y religiosos de la monarchia de China, publicado en 1676, un afio antes que la citada
apologia de Guerreiro. La disertacion de Navarrete fue en un libro de gran repercusion en Espafia,
al ser la publicacién mas extensa dedicada al mundo chino en el siglo XVII (Alemany, 2015).

El tratado de Cortés narra las preocupaciones de Pantoja por el futuro de la mision a la

muerte de Ricci:

...y poco después el Padre Diego de Pantoja, Castellano de tierra de Madrid y natural de
Valdemoro (...) Llegd la hora de morir el Padre Mateo Riccio que fue a 11 de mayo de
1610. Y estando el Padre Pantoja muy afligido y perplejo de como le habia de dar sepultura
y como se habia de conservar la Mision en la Corte, el enfermo le saco de dudas y de
temores no solo confirmando la vision del suefio sind6 mostrando que habia tenido
revelacion de la hora de su muerte y de como despues de ella el Emperador les daria campo

para su sepulcro y para el de sus Religiosos. (Cortés, 1677, p. 103)



67

El texto afiade un elemento prodigioso al devenir de los acontecimientos, lo cual permite
conectar con la frecuencia contextual del momento y el proceso sobre cémo se interpretaba en
algunos sectores eclesiasticos la vida del valdemorefio. Estaba «el Padre Pantoja muy afligido de
como habia de dar sepultura» al padre Ricci que habia fallecido, afligido por como habia de
conservarse la mision en la corte cuando el enfermo, se sobreentiende que el padre Ricci, en un
suefio, cuenta que sabia la hora de su muerte revelandosele los sucesos favorables a la benevolencia
del emperador, quién acabaria por donar un terreno para su sepultura. Esta especie de revelacion

muestra un futuro propicio para las residencias del sur y del norte, es decir, Nankin y Pekin.

Las mismas preocupaciones son transmitidas en la Cronohistoria (Soto, 2018, p. 126),
debido a lo cual los padres encuentran oposicion y beligerancia, habiendo en consecuencia de
presionar a la emperatriz (p. 128). El narrador, Alcazar, cuenta como el templo budista es tomado
y finalmente es transformado en iglesia, ademas de reducir los idolos a polvo y ubicéarsele un altar
con la imagen del Salvador. Al nuevo lugar, el cuerpo de Matteo Ricci es trasladado el dia de
Todos los Santos con «grande publicidad y pompa» (p. 129). Mas tarde, se produce una reaccion
y algunos miembros cercanos al eunuco, persiguen a Pantoja con la intencion de matarlo, a lo que
«el padre, imaginando que era pendencia de la vecindad, acude para departirlos, sin presumir que
podian venir contra él, por estar totalmente ajeno de lo que habia pasado. Pero en breve sera
acometido, apaleado, molido y casi muerto» (p. 132). Lo acaecido otorga prestigio al espafiol en
la naciente comunidad cristiana: «Divulgandose la nueva de la desgracia entre los cristianos
acudieron todos a ver al padre y con medicinas las que el amor y respeto les ensefiaba; y en esta

ocasion experimentose verdaderamente la caridad de la primitiva Iglesia» (p. 133).

Tras los sucesos, todo se dispone para el entierro. Se construye una capilla en un extremo

del jardin, de la que participaban dos muros de la anterior construccion y que poseia forma de
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hemiciclo. Se siembran cuatro cipreses y se ubica la estela funeraria®® (D"Elia, 1949, vol. 2, p.

621).

1.14 La colaboracién con Sabatino de Ursis

A la muerte de Matteo Ricci, Sabatino de Ursis (1575-1620) es nombrado supervisor de la
residencia en Pekin (Zhang, 2018, p. 329; D’Elia, 1949, vol. 2, p. 389)*". El jesuita italiano se
habia incorporado a la comunidad del norte en 1607. Compartira con Pantoja exilio tras los
incidentes de Nankin y morira en 1620, dos afios mas tarde que el espariol, en la misma ciudad,
Macao. Es, pues, el compafiero de lo que podriamos denominar la segunda etapa de Pantoja en
China, dado que Gaspar Ferreira, el primero que se unid a Ricci y a Pantoja, fue enviado en 1611
a Shaozhou junto a Manuel Dias (Sebes, 2001, p. 1113). Ferreira habia llegado a Macao en 1604
y en abril de 1605 a Pekin (Ricci, 1999, p. 97) donde, por un tiempo, compartié mision con Pantoja
y Ricci (Guerreiro, 1614, p. 344).

La nominacion de Sabatino de Ursis como superior en el area pastoral tocada por el aura
de Ricci en Pekin, parece responder a la iniciativa de Niccolo Longobardi, que habria tenido la
intencion de contrarrestar algunos aspectos en la linea pastoral de su predecesor. En 1614, Ursis
presenta al visitador de entonces, Francesco Viera, el Tractatus de Verbo Xamti, que podriamos
denominar, en lo que a la discusion sobre modos de inculturacion se refiere, un tratado anti-Ricci
(Kim, 2004, p. 168). La obra diserta sobre la no equivalencia del Shangdi confuciano con el Dios

cristiano y argumenta a favor de que los chinos carecian de un concepto para referirse a una

3 El entierro de Matteo Ricci ocurrié el 1 de noviembre de 1610 y se analizara en el siguiente capitulo de esta
investigacion, dadas las implicaciones musicales que trajo la puesta en escena litdrgica.

37 En una nota sobre su bibliografia y basandose en el epistolario de Niccold Longobardi Fonti Ricciani apunta que
Pantoja fue nombrado superior de la residencia pekinesa en 1612 (D’Elia, 1949, vol. 2, p. 92).
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sustancia espiritual distinta a la material (p. 168), con lo que mostraban, en esta dimension, un

ideario diferente al de Occidente.

Esto nos permite precisar dos ideas: No parece que, en agquel momento, tras la muerte de
Ricci, hubiera una division tan nitida, entre la ideologia misionera de las misiones jesuitas del norte
y el sur. Al norte, como muestra el tratado antes citado de Ursis, no todos comparten la vision
cultural de Diego de Pantoja. En el sur, el portugués Alvaro Semedo y el italiano Alfonso VVagnone,
no coinciden exactamente con la linea del superior de la misién (Kim, 2004, p. 175). Por lo que
no cabe distinguir, en esta etapa, lineas misionales en funcion de la geografia de las casas

residenciales.

La segunda idea esta vinculada con la produccién literaria acaecida entre 1614 y 1615 por
parte de los misioneros-tedlogos. Es en este momento en el que Pantoja escribe Las siete victorias,

las Qike, -5 7 (Pantoja, 1614), con la controversia mencionada como telén de fondo.

De Sabatino de Ursis destacan sus dotes como astronomo e ingeniero. Compartia trabajo
con Pantoja en cuestiones astronomicas. El interés por este tipo de cuestiones cobrd realce tras el
eclipse solar del 15 de diciembre de 1610, dado que el observatorio astronémico de Pekin errd en
sus calculos. En contraste con esto, los datos aportados por Diego de Pantoja y Sabatino de Ursis
mostraron mayor precision. Xu Guangqi aprovecho habilmente estas circunstancias. Se dirigio al
emperador Wanli sugiriendo una propuesta de reforma del calendario luni-solar chino con la ayuda
de los misioneros occidentales (Udias, 1993, p. 378). Se trata de un proyecto que quedara
inconcluso.

La colaboracion de Ursis y Pantoja abarca igualmente los &mbitos de la hidraulica y la

geografia. Como cuenta la Cronohistoria, «en la quinta del Salvador, fuera de los muros,
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fabricaron el afio de 1612 muchos moldes de instrumentos y maquinas hidraulicas, para sacar el
agua facilmente de pozos y rios» (Soto, 2018, p. 134). La capacidad artesanal de Diego de Pantoja,
unida a sus conocimientos geogréaficos, fructificarian en algunos mapas que, adaptados al contexto
de la cultura y la lengua, sorprendian a los funcionarios chinos. Asi, en méas de una ocasion, «al
estilo y caracteres chinos (...) dispuso las cuatro partes del mundo con gran perfeccion y de
excelente pintura adornada con jeroglificos de oro y azul tan claros y faciles que todo se dejaba
entender» (p. 135). Esta pericia geogréafica tan pedagdgica y artesanal Ilegd a oidos del emperador.
Testimonio de esto es el Memorial requerido por y para el emperador de las ilustraciones con
nueva traduccion (% & FEHT 1K ZE 5 Fengzhi zaijin xinyitushuo zoushu) que Pantoja y
Ursis prepararon como complemento al Mapa completo terrestre y acuatico de los 10.000 reinos

(77 [E i 4= I wanguo dihai quantu) (Ye, 2018, p. 280).

1.15 Pantojay su produccién teoldgico-cientifica

Escrita en Pekin, la produccidn intelectual de Diego de Pantoja abarca diferentes areas del
conocimiento®®. En castellano Pantoja escribe Relacion de la entrada de algunos padres de la
Compaiiia de JesUs en la China (1602) y un epistolario del que se han conservado tres cartas: A
Diego Garcia, Pechino (1605), Carta al padre Gregorio Lopez (1605) y Carta al P. e Po de

Arrubal de la Compa. De Jesus de la China (1606).

En mandarin: Las siete victorias, las Qike £ %, Tratado sobre angeles buenos y malos,

Tianshen mogui shuo K H. 56, Doctrina del Sefior Pantoja S.J., Panzi yi i T-i&#%, De la

38 Compilacion de la obra pantojiana en Ye Nong, 2018.
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pasion y crucifixion de Jests, Tianzhu Yesu shounan shi & 3 BRfik 52 # 45 K, Del origen de la

humanidad, pecados originales y diluvio, Renlei yuanshi A5 46 NFE 45, De la ilustracion

=22

del gnomon, Riguitufa H 2:[&%, Suplemento al Tianzhu Shiyi, Tianzhushiyixupian & 3 48
%% y Memorial que der&o os Padres a el Rei. A los tratados mencionados se suma la colaboracion
cartografica con Sabatino de Ursis en Crénica de las tierras extranjeras, Zhifang waiji B /5 440

(Cheng, 2019) y un método no conservado para el aprendizaje del idioma chino®.

1.16 Los jesuitas del sur
Contrariamente a lo que pudiera pensarse hay referencias de Niccolo Longobardi (1559-
1654) sobre Diego de Pantoja insertadas en el contexto de explicaciones relacionadas con el mundo

cultural chino:

Otros, que son muchos, piensan que los muertos comen y beben al menos el vapor vy el
humo de las carnes como informo el padre Diego Pantoja, jesuita, en uno de los libros
chinos. De ahi viene que incluso antes de enterrar a un muerto, se le sirva mollejas cocidas

y otras carnes. (Longobardi, 1701, pp. 41-42)

Uno de los frentes, en las diferencias entre la linea Ricci-Pantoja y Longobardi deriva,
como antes se apunto, de la traduccién del vocablo Dios. Ricci, tras el estudio de los cuatro libros
del confucionismo (EI gran saber, Doctrina de la mediania, Analectas y Mencio), descubre al Dios
cristiano en el Shangdi de la tradicion china. El estudio de Longobardi califica esta interpretacion

como errénea:

39 Cfr.: Tabla 3, muestra el corpus pantojiano al completo. Se incluyen en esta clasificacion los diferentes memoriales.
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Hace més de 25 afios, que el Xangti de China (término que significa el Rey de lo alto),
comenz0 a preocuparme, porque cuando entré en el Reino, habiendo seguido la costumbre
de nuestra Compafiia en los cuatro libros de Confucio, noté que la idea que habian dado

varios Comentaristas del Xangti, estaba opuesta a la naturaleza divina. (Longobardi, 1701,

p-1)

Segun el mismo Longobardi apunta, dicha opcion procede de la interaccién con la misién
en Japén, donde al parecer, tras la muerte de Matteo Ricci, algunos padres manifiestaron su

disconformidad con la estrategia en Pekin:

El Padre Mathieu Ricci estd muerto, en su lugar cargué, como él, con todo el peso de la
mision. Recibi una carta del Padre Frangois Passio (Francesco Passio) visitador del Japon
por la cual se me advertia de que, en algunos libros, que él citaba en su carta, compuestos
en chino por nuestros padres, habia errores similares a los de los gentiles. Los cuales dieron
mucha verglienza a los padres y hermanos de la mision de Japén, porque en aquel mismo

tiempo estaban combatiendo aquellos errores. (p. 2)

En uno de sus viajes a Pekin, Longobardo intenta dialogar con todos los protagonistas. En

su bando suma la opinidn de Ursis, pero no se cita a Pantoja:

Las funciones de mi cargo me obligaron a ir a Pekin. Encontré al Padre Sabathino de Ursis
con los mismos escrapulos que yo tenia sobre el tema de Xangti (Shangdi). Tuvimos varias
entrevistas con el doctor Paul (Xu Guangqi) y con otros doctores bien versados en el tema.

Se trataba de conocer de ellos la forma de hacer coincidir los comentarios con el Texto*.

40 El texto puede referirse en este caso a los clasicos chinos.
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Todos nos dijeron unanimemente que no debiamos atormentarnos por ello, sino cefiirnos
ferozmente al Texto cuando pudiera sernos de alguna utilidad sin ignorar las explicaciones

opuestas. (p. 3)

Es extrafio que Longobardi no cite a Pantoja. La ausencia es significativa y podria

interpretarse como la identificacion de un bando, en el que Longobardi incluye a Xu Guangqi &
He R (1562-1633), intelectual convertido al cristianismo de gran influencia en la primera

comunidad cristiana. El vocabulario teologico de Xu pasa por diferentes fases. Finalmente retoma
Shangdi y Tianzhu como nomenclatura divina. En el encuentro de 1627, conocido como
Conferencia de Jiading, Xu defiende la linea Ricci-Pantoja (Sinjuhyeon, 2019).

Otro personaje con el que Pantoja compartira exilio y afinidad pastoral sera Alfonso
Vagnoni (1568-1640). Llegado a Macao en 1604, VVagnoni desempefio su mision en Nankin, donde
fue elegido superior en 1609 (O’Neill, 2001, p. 8017). Vagnoni compagina la inmersion cultural
con una gran produccién literaria. Escribe mas de veinte obras en chino, siendo citado junto a
Diego de Pantoja y otros misioneros por el filosofo Liang Qichao, en el compendio sobre los
grandes cientificos llegados de Occidente (Sang, 2017, p. 8). En los términos referentes a la
contienda sobre el nombre de Dios, Vagnoni, que habia manifestado en los inicios adhesion con
la linea Ricci-Pantoja, acab6 mostrando reservas con el uso de Shangdi.

El ultimo personaje con el que deseamos componer la escena jesuita de aquel contexto es
Alvaro Semedo (1585-1658). Con veinticinco afios llega a Macao en 1610. Tres afios después se
ubica en Nankin, lugar donde permanecera hasta el incidente homoénimo de 1616. Encarcelado
posteriormente en Cantdn, llega a Macao junto a Diego de Pantoja. Su posicionamiento en la

diatriba citada le sitGa ideoldgicamente al lado del misionero espafiol (Mungello, 1989, p. 74).
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1.17 Interaccién cultural y apoyo en las dificultades

Los conocimientos que Diego de Pantoja atesord en el ambito cientifico posibilitaron un
intercambio fecundo con el funcionariado chino de la época en areas como la geometria, la
astronomia o la geografia. A continuacién, nos detendremos en la presentacion de algunos
intelectuales de formacion neoconfuciana, en un intento por comprender mejor desde el contexto

chino de la época, el aprecio que habia por la figura de Pantoja.

Uno de ellos, antes mencionado, es Xu Guanggi. Considerado como uno de los grandes
sabios de la época Ming. De origenes humildes, su conversion al cristianismo en Nankin fue todo
un referente para la comunidad cristiana del momento. Su aspiracion a superar los examenes
imperiales le lleva a Pekin donde se encuentra con Matteo Ricci y Diego de Pantoja. Sus
colaboraciones en el plano cientifico tanto con el italiano como con el espafiol fueron amplias.
Durante el incidente de Nankin de 1616 se implica a favor de los jesuitas en un intento por cambiar
el curso de los acontecimientos. Con este propésito mediara ante otras autoridades chinas
colaborando con Pantoja y los jesuitas en la redaccion y revision de los memoriales con los que
éstos buscaban la merced del emperador. Pantoja fue especial colaborador de Xu en el campo
astrondémico (Giunipero, 2013, p. 168). Uno de estos episodios es el de la encomienda que el 7 de

enero de 1612 les hiciera el ministerio de ritos para la traduccién del calendario occidental.

Otro ejemplo de esta relacion con el mundo jesuita fue Li Zhizao 252 5 (1562-1630),

funcionario oriundo de Hangzhou, que interactuara con Diego de Pantoja por un periodo de quince
afios. En los comienzos al norte, durante su actividad en Pekin, y mas tarde al sur, en el transcurso
del incidente de Nankin. Li Zhizao procede de una familia militar (Liu, 2011, p. 435). Junto con

Xu Guanggi y Yang Tingyun conforma las llamadas tres columnas del cristianismo chino.
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En 1601, tras aprobar el examen imperial, Xu queda impresionado por el mapa que
encuentra en casa de los misioneros: «En el afio Xinchou de Wanli, vinieron unos extranjeros. Fui
a visitarlos con mis comparfieros y amigos. Ellos tenian un mapa mundial colgado en la pared. Ese
mapa estaba dibujado con mucho detalle» (Zhang, 2018, pp. 182-183). Es visitado por Pantoja en
medio de una larga enfermedad (D"Elia, 1949, vol 2, p. 478) y en 1613 presenta un memorial
titulado Propuesta de traduccion para los libros del calendario occidental (Zhang, 2018, p. 359),
recomendando la valia del espafiol e informando sobre gran cantidad de libros de astronomia que

habian traido consigo los jesuitas.

1.18 Amistades de ultramar

Analizamos a continuacion la correspondencia conservada, sus detalles son de gran valor
documental:

Escrita al padre Gregorio Lopez, rector de Manila (Ye, 2018, p. 551). Fechada en Pekin,
el 4 de marzo de 1605, el escrito es en resumen una demanda al rector de confidencialidad y
prudencia. Algunas informaciones sobre acontecimientos cercanos relacionados con China pueden
llegar a ser confusas por su grandilocuencia: «...ha abierto camino franco para todos los que
quisiesen entrar a predicar, y justamente, el Rey ya esta convertido y bautizado» (p. 551). En otras
se necesita moderacion, como las relacionadas con los acontecimientos acaecidos en Fujian, donde
un conflicto desencadené la muerte de gran parte de la poblacion china, hecho del que se

responsabilizo a los espafioles.

Diego Pantoja a Diego Garcia, Pechino, 06/03/1605. La misiva informa sobre un

epistolario mayor: «...muchas cartas tengo escritas a esa tierra, de que deseo mucho tener
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respuesta» (Ye, 2018, p. 539), documenta el proceso de conversion de los nuevos cristianos:
«...mas poco a poco que en otras partes» (p. 539) y resefia el acercamiento de la clase intelectual
a los jesuitas «...y asi se abaxan a comunicar y visitarnos con mucha cortesia y respeto los mayores
mandarines» (p. 539). Este tipo de encuentros, suscitados por la curiosidad y el buen proceder
cultural de los misioneros, con el tiempo se convierten en posibilidad pastoral: «...con mucha
frecuencia y suavidad a todas las cosas de buenos xpianos, como ay unos, penitencias, missas, y
confesiones» (p. 540).

La carta menciona al padre Pedro Paez (p. 543), misionero jesuita que descubrio las fuentes
del Nilo azul en 1618 y de quien a su vez se conserva un epistolario con referencias a Pantoja

(Soto, 2020, p. 190).

Pechini 25 aug. 1606, Diego Pantoja, Jhs. (Ye, 2018, p. 565). Datada en Pekin el 25 de
agosto de 1606, la epistola se dirige al padre jesuita Arrubal (p. 565). El texto refleja una gran
amistad. Pantoja se queja del tiempo que lleva sin recibir correspondencia. La expresion refleja
amargor: «...no imaginé que tantas y tan continuas charidades se dexan olvidar tan deprisa, ni me
olvidaré dellas ni del amor que a V. R. devo nunca jamas» (p. 565). El contexto es importante.
Solo existen diez dias de diferencia entre la carta de Ricci al general Acquaviva, fechada el 15 del
mismo de agosto y ésta del dia 25. Sin duda, podemos inferir que algo ha ocurrido en la residencia

de Pekin.

Pantoja pregunta por el estado de salud de Arrabal, por el pontifice y por «la disputa y
controversia de gracia» (p. 565). Dicha disputa, Ilamada controversia De auxiliis, tuvo un gran
impacto en la teologia espafiola, debido a la altura intelectual del debate y a la rivalidad existente

entre los dos bandos antagonistas, dominicos y jesuitas.



77
1.19 El incidente de Nankin

Asuntos internos, como los referidos a las diferentes practicas pastorales en la mision del
sur, afiadidos a recelos externos, vinculados con la politica y antiguos conflictos sin resolver, dan
origen a esta grave crisis que acaba con la expulsion de los jesuitas de China. Entre estos segundos
factores que producen una reaccién en las autoridades chinas en contra de la mision jesuita esta el
que Xu Guanggqi rechazara a un monje budista amigo intimo de Shen Que, el ministro de ritos en
Nankin (Zhang, 2018, p. 378). Los recelos externos antes citados, es decir los no pertenecientes al
mundo jesuita, se enfoncan en el partido Donglin, institucion constituida por los literatos puros de
la época, llamados gingliu, de mentalidad abierta y normalmente positiva hacia los misioneros
occidentales (Giunipero, 2013, p. 171). Dicha faccién no habia manifestado sintonia con el
ministro de ritos en Nankin, Shen Que, quién pudo buscar en los jesuitas y su afinidad con la

corriente Donglin, un punto débil con el que poder desacreditar al partido.

El orden de los acontecimientos es el siguiente: Shen Que lleg6 en Nankin al cargo de
viceministro en 1615. En 1616 escribe Memorial de acusacion contra los barbaros venidos de
lejos. EI mundo cercano a los jesuitas, encabezado por Xu Guanggqi, redacta y presenta al
emperador una defensa denominada Memorial en defensa de los jesuitas contra los cargos que les
imputan (Zhang, 2018, p. 425). Posteriormente en Pekin, Pantoja y Ursis elaboran Jujie E.4& o
Refutacion. La Refutatio es enviada al sur, para que sea conocida por la comunidad cristiana de

Nankin. A finales de agosto de 1616, Shen Que encuentra el mencionado documento en el registro

llevado a cabo en la residencia jesuita (p. 428)*!. El viceministro afiade un memorial mas en

*! Debido a los acontecimientos, el documento no es presentado al emperador. Parte de sus contenidos son
recuperados por Pantoja en Memorial que derdo os padres a el Rei.
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acusacion a los jesuitas. Estos dos primeros no reciben respuesta del emperador. Un tercero,

redactado en 1617, produce la expulsion de los jesuitas (p. 455).

Alvaro Semedo explica el argumentario de estas acusaciones:

De todos estos argumentos reunidos formulé un memorial que present6 al Rey en el mes
de mayo de 1616. El argumento del mismo era nuestra entrada furtiva en el reino, la
propagacion de una ley contraria a la de los idolos que habia en la religion de sus ancestros,
la concurrencia que hubo en altos titulos entre nuestro Dios y su Rey, entre nuestro oeste y
su este, nuestra suspicacia y habilidad para ganar amigos, la destruccion de la astrologia
china como falsa y erronea, ocasionada por la lectura de la de Europa y cosas por el estilo

(Semedo, 1655, p. 206).

El texto habla de una entrada furtiva al pais, cuestion administrativa de gran importancia
conforme a las leyes del pais. Un censor de Nankin, Yao Wenhui, amplia otro tipo de perspectivas
en el conflicto: «Hay misioneros catolicos, al norte Diego de Pantoja y otros, al sur Alfonso
Vagnoni cuya doctrina parece acercarse al confucionismo, pero en realidad estan lejos de la justicia,
y por esta razon han sido capturados por las autoridades gubernamentales» (Shaoxin, 2013, p. 172).
La cita sefiala a Pantoja, sus logros diplomaticos en el entierro de Ricci, su manera de proceder
con la cultura local y el tiempo que lleva en la capital le avalan como cercano al confuncianismo.
«Shen Que se oponia al proyecto que asumian Diego de Pantoja, Sabatino de Ursis y otros
misioneros para la traduccion de los trabajos occidentales de astronomia y la reforma del

calendario» (p. 174).

Desde la perspectiva del viceministro de ritos en Nankin, los misioneros se han convertido

en una amenaza cultural y religiosa. Los argumentos son de tipologia muy diferente. Un ejemplo
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son los rumores relacionados con la supuesta capacidad alquimica de los jesuitas para producir

plata y oro. Refutatio lo explica:

Una [alegacion] es que somos expertos en la artesania de crear oro y plata y por tanto
gastando el oro como barro. En cuanto al arte de crear oro y plata: no hay tal cosa en el
mundo. En tierras occidentales, aquellos que estudian las cosas e investigan sus principios
también han investigado repetidamente esto y creen seguro que no existe. En afios
anteriores, cuando recién llegabamos, la gente a veces escuchaba un rumor tan equivocado
y venia a preguntar. Les persuadimos para que no creyeran eso. Durante mucho tiempo
desde entonces, nos dejaron solos al respecto. Tememos que todavia haya personas
confundidas y complacidas con esto, sospechando que tenemos secretos que no hacemos
publicos, lo cual eventualmente genera denuncias y difamaciones. Intente imaginar: si
pudiéramos [crear oro y plata] quemando y fundiendo, ¢por qué seguiriamos esperando a
que la gente de lejos los diera y enviara? Si nuestro objetivo fuera el oro y la plata y
pudiéramos producirlo nosotros mismos, ¢por qué arriesgarse al peligro y la difamacion,

¢para qué soportar problemas y dificultades? [...]. (Cao, 2018, p. 101)

Los movimientos diplématicos no producen fruto. La expulsion de los jesuitas del reino se

materiala. La Cronohistoria jesuita de Bartolomé de Alcazar describe el destierro:

Dése orden para que los letrados Vam (que era el nombre del P. Vafione) y Pam (el del
padre Pantoja) con sus compafieros, salgan desterrados del reino; porque predican una ley
nueva con la que alteran al pueblo: ordenando a los mandarines a quien toca, den capitanes
con gente que los lleven a Cantén, desde donde se vayan a sus tierras y quede nuestro

imperio en quietud. (Soto, 2018, p. 139)
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En los pormenores de la despedida, la historia describe a Pantoja en las puertas de Palacio
con «un mapa muy curioso y pintado al 6leo, un volumen de cada libro de los que tenia ya impresos
en caracteres chinos y el memorial con la informacién de cuanto se pretendia» (p. 140). El tratado,
editado posteriormente por Julio Aleni, se denominara Crénica de las tierras extranjeras. Los
jesuitas, ahora desterrados, son transportados al interior de jaulas «a guisa de fieras, padeciendo
las penalidades que se deja entender en el prolijo camino de trescientas leguas y en aposentos tan
estrechos, expuestos a las inclemencias y en poder de infieles y sayones» (p. 141). Al final del
destino, los cuatro sacerdotes se encontraran en la carcel.

Posteriormente, tras el presidio los misioneros son trasladados a Macao, alli «a 14 de
enero de 1617 (...). A poco mas de un afio paso a gozar el premio de los suyos en la Jerusalén

celestial desde el mismo colegio el P. Diego de Pantoja» (p. 141).

1.20 Muerte en Macao

Los Textus catalogorum japoniae citan la muerte de Pantoja en el «afio del odio» de 1618
(Schiitte, 1974, vol. 3, p. 464). Dos cartas recientemente editadas describen la conmocion que
dicha muerte produjo en la comunidad jesuita de Macao. La primera, la Carta annua da missam
da China do anno de 1618 (Ye, 2018, p. 573) afiade descripciones que nos permiten apreciar el
aprecio y carifio que la figura del misionero espafiol despertaba en sus allegados. La epistola resefia
la muerte a los 48 afios, tras 30 en la Compafiia y 17 de mision en China. Explica como se va la
mejor lingoa de la misién, el que mejor domina la lengua nativa: «muy conocido por todos, amado
y estimado por los mayores mandarines que habia en la Corte donde él siempre residio y de otros

muchos que vinieron de fuera, y la fama de sus libros lo conocia» (p. 573).
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La segunda (Ye, 2018, p. 575), escrita en italiano y también procedente de Macao,
documenta como Pantoja es el tercero que ha muerto por la misma enfermedad —la cual no se
precisa-; el espafiol que habia profesado los cuatro votos retine gran nimero de cualidades: buen
sujeto, versado en la lengua y letras chinas, habia conseguido el respeto de los mandarines. Se
destacan sus caracteristicas pias y pastorales: «fue religioso muy observante, ejemplar y de gran
celo para las &nimas a través de los otros dones y gracias que el Sefior le hizo». Después del

mediodia pasoé de esta vida, in Domum domini ibimus.
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Capitulo 2

ASPECTOS MUSICALES DESTACABLES EN LA FORMACION DE
DIEGO DE PANTOJA Y SU INTERACCION CON CHINA

PARTE I

Formacion musical incipiente en los primeros afios

2.1.0 Introduccién

Aunque el adagio jesuita no cantat, transcribio por tiempo la no disposicion al canto por
parte de los jesuitas, lo cierto es que la musica ha resultado ser un elemento significativo en la
historia de la Compafiia de Jesus si acaso no determinante.

La renuncia musical de los inicios, enarbolada como sello de la quintaesencia de la
vocacion jesuita, desperto criticas. Tras el concilio de Trento (1545-1563), uno de los axiomas
surgidos en la congregacion dominica para atacar a la Compafiia fue la ausencia de coro. (Marin,
2003, p. 523). Argumentacion razonada por el alto tiempo que la practica coral consumia en la
liturgia de las horas*2. Con el paso del tiempo, los colegios jesuitas ofrecieron a los novicios una
formacion musical, con matices, tal y como explica el Tratado en el qual se da Razon del Instituto
de la Religion de la Comparfiia de Jesus de Pedro Ribadeneyra: «También reprehenden muchos a
nuestra Compaiiia, porque no tiene Coro, para alabar a Nuestro Sefior, y cantar las horas Candnicas,
como las demas Religiones» (De Ribadeneira, 1730, p. 51).

Ribadeneira discurre sobre los porqués en la Compafiia para suprimir el coro musical, lo

cual no comporta la ausencia de masica o canto:

42 Cfr.. Formula Instituti Societatis lesu VI, 111, 4 en (Bombi, 2015).
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Para responder a esas razones se ha de presuponer que la Compafiia no deja de tener alguna
manera de Coro, pero no lo tiene tan ordinario como otras Religiones, sino que toma la
parte de €l que le parece necesaria, y conviene para su fin. Por la Semana Santa hace los
Oficios Divinos, la noche de Navidad canta sus Maitines, los dias de fiesta, cuando hay

Sermon la tarde en la Iglesia, canta Visperas... (De Ribadeneira, 1730, p. 52)

Con estos precedentes, analizaremos el itinerario formativo de Pantoja desde la perspectiva
musical, por ser esta caracteristica de su perfil uno de los factores determinantes en su relacién con
China. Las oportunidades que dicha formacion ofrecera al joven Pantoja son dignas de estudio.
Profundizaremos igualmente a lo largo del capitulo en la tradicion del regalo musical, clave en el
disefio de la estrategia jesuita.

Describir a Diego de Pantoja como musico posee gran potencial para la investigacion,
amplifica la imagen poliédrica del misionero y le ubica como pionero de los intercambios artistico-
culturales. Por ultimo, afiade una cualidad que pudo ser inspiradora en el desarrollo del aprendizaje

del idioma chino.

2.1.1 Valdemoro musical

A lo largo del siglo XVI Valdemoro experimenta una rica vida musical. Su iglesia
parroquial de La Asuncion, lugar donde fue bautizado Diego de Pantoja, reunié un amplio legado
de cantorales y salterios (Gallego, 1978). Un reciente trabajo profundiza en este aspecto (Mota,
2019). La coleccion del templo incluye misas de destacados compositores del momento, como por

ejemplo Tomas Luis de Victoria (Mota, 2019, p. 21). El inventario incorpora los instrumentos
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utilizados: 6rganos de diferente tamafio, flautas, etc..., describiéndose la relacion disponible de
masicos y su salario (p. 21).

Es de resefar igualmente, la influencia de las cofradias religiosas en el mundo musical
valdemorefio. Las caracteristicas de Valdemoro, su sociedad estratificada y la presencia
eclesiastica, favorecieron la implantacion del movimiento cofrade (L6pez, 2004) promoviendo de
esta manera «la contratacion de musicos que frecuentemente venian de la corte, asi como la compra

de instrumentos» (Mota, 2019, p. 23).

En lo referente al inventario de los libros de canto de 6rgano, importante para nuestra
investigacion, no aparecen muchos, pero si significativos: Un libro de musica de misas de
Clemens non Papa, de molde, en papel de marca mayor encuadernado en pergamino. Otro
libro de molde de misas de Morales. Un libro de mano de Salmodia y motetes de Cavallos
y otros autores. Otro libro de mano de Magnificas en Himnos (de Morales, segun el
inventario de 1585). Otro libro de mano de musica, misas y otras cosas de Gabriel

F(enande)z y otro libro de Victoria de motetes. (Gallego, 1978, p. 245)

Entre los 6rganos en cuestion los hay grandes —en el coro alto- y portatiles. No hay que
olvidar que el siglo XV1 es prolifico en la construccion éstos. Existian por entonces en la peninsula
un amplio nimero de organeros con actividades varias entre las que se incluia la afinacion (Jambou,
1979, p. 21). Por cercania eclesiastica con el arzobispado de Toledo, propietario de la villa algun
tiempo durante el siglo XVI, cabe destacar las influencias del centro organero de la didcesis
primada (p. 23), pudiendo subrayarse el influjo de los Brevos, familia flamenca traida por Felipe
I con directrices para ejecutar sus capacidades en el monasterio de EIl Escorial, cuyas habilidades
con el tiempo se dejaran sentir en toda la comarca. Se poseen referencias del trabajo de Juan Brevos

en 1598 afinando el 6rgano principal de la iglesia de La Asuncion (Gallego, 1978, p. 247).
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Otras citas apuntan a los musicos. En 1586 la figura del sacristan-organista fue ocupada
por Juan Martinez (p. 249). La relacion incluye a cantores y ministriles, arpistas, chirimia,

sacabuche y bajoncillo (p. 252).

Si el ambiente eclesiastico de la villa estaba ligado a la vida musical, es dificil pensar que,
en un municipio de moderadas dimensiones, el joven Diego no participara en ella. Se suma a ello
el hecho de pertenecer por via materna a una familia relevante en la comarca, los Pantoja.
Ciertamente, la mayor parte de los que iniciaban como ministriles, lo hacian con 14 afios. Existen
registros de aprendizaje musical vinculados a una edad mas temprana, 10 afios incluso, en los que
el discipulo se instruia bajo la supervision de un maestro (Bejarano, 2013, p. 66). En cualquier
caso, siendo rigurosos y teniendo en cuenta el marco biografico previo al primer estudio
complutense, la idea de Pantoja iniciandose con algun instrumento musical o participando en el
coro parroquial no es descartable, pudiendo haber servido de esta manera, el supuesto aprendizaje
previo, a la eleccion futura que le perfeccionara en el manejo del clave. Es dificil pensar, a tenor

de los datos, en un Pantoja ajeno al influyente contexto musical de VValdemoro en aquellos tiempos.

2.1.2 La catedra de gramatica en Valdemoro

Existe una linea complementaria a la investigacion musical, relacionada con la tradicion
pedagdgica que histéricamente albergd la villa de Valdemoro. Encontramos un testimonio de esta
actividad en 1572, refieriendo el pago salarial al maestro de nifios, 4000 maravedies anuales, para
asegurar su residencia en la zona: «...asignaron de salario a Agustin Pérez, maestro de nifios
porque resida en esta villa, cuatro mil maravedies por afio cumplido. El que ha servido ya esta

pagado» (Lépez, 2005, p. 238).
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El interés por cuidar y mantener maestro propio en el municipio describe una opcion
educativa. Algunos afios atrés, en 1566, unos hermanos clérigos, vinculados a la familia Correa,
representativa de la nobleza valdemorefia, «...acordaron fundar en unas casas de su propiedad un
colegio y hospital de legos bajo el titulo de San Juan Bautista» (L6pez, 2005, p. 240). Antonio y
Alejo Correa fueron ademas presbiteros del lugar y, en el caso de Alejo, comisario del Santo Oficio.
En la construccidn colaboraron las familias mas importantes del lugar, por lo que no es dificil que
también lo hicieran los Pantoja. En el nuevo establecimiento se funda, ademas, una cétedra de
Gramatica, institucion que solia tener presente a los mas pobres y que servia de preparacion a las
primeras letras. Las escuelas de gramatica eran fieles a la praxis surgida del no tan lejano concilio
de Toledo (1536), que aconsejaba que en cada parroquia hubiera un clérigo dedicado a las
ensefianzas del leer, el escribir y el cantar, de cualquier persona, independientemente de su
condicion social. Algunas de estas escuelas de gramatica fueron precursoras de futuras carreras
universitarias o del sacerdocio (Vazquez, 1999, p. 14).

Parece ldgico, igualmente, afirmar que dicha institucion, fundada por clérigos, no pudo
quedar al margen de la nueva educacion para infantes, promovida por la iglesia bajo una pretension
humanista. Asi lo expresan Erasmo de Rotterdam en Pietas puerilis y Juan Gerson en De Parvulis
ad Christhum Trahendis (Vicente, 2007, p. 4). Ambos eruditos aconsejaban pedagogias que se
ayuden de versos transformados en coplas para facilitar la asimilacién. Esta tipologia de libretos
obtuvo gran éxito, con reediciones en formatos rusticos que solian incluir la partitura, siendo asi,
de facto el primer acercamiento a la musica. Un ejemplo de este tipo de tratados, de gran éxito
popular, es Doctrina cristiana que se canta de san Juan de Avila (p. 9) o Doctrina Christiana y
espejo de bien vivir de Gregorio Pesquera. Los manuales incorporaban una parte para ser cantada,

que se aprendia a base de repeticiones, con la ayuda del maestro (Vicente, 2007, p. 5).
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Si éstas eran las metodologias, en las que, a modo de simbiosis, la musica era llave para el
aprendizaje y éste a su vez ejercia de primer contacto con lo musical, Pantoja se adentraria, de

manera natural, en los primeros ejercicios de entonacion, ritmo e interpretacion.

2.1.3 La pervivencia del trivium y el quadrivium en el Renacimiento espafiol

El siglo XV trajo consigo la remodelacion de las llamadas artes liberales, posibilitando su
continuidad en el renacimiento espafiol. El trivium (gramaética, dialéctica y retorica) quedo
revalorizado, frente al quadrivium (aritmética, geometria, astronomia y musica) en un esfuerzo por
rehabilitar la retorica, tras los Ilamados siglos barbaros (Robledo, 1998, p. 387). La poesia y la
musica son puestas en alza, al estar la primera, histéricamente ligada a la segunda. Bajo la
estructura de una armonia cosmica (p. 390), la musica permite el nexo entre la palabray el nimero,
y. por extension, entre el trivium y el quadrivium.

A lo largo del siglo XVI encontramos ejemplos al respecto, como Dialogos de amor de
Ledn el Hebreo (p. 400) o las imagenes musico-misticas, empleadas por Sor Maria de Santo
Domingo en Libro de oracién (Surtz, 1992).

Pérez de Oliva y Villalon reinterpretan la masica desde el trivium. La musica es palabra y
la palabra es nUmero musical; planteamiento platonico que complementa las reflexiones surgidas
a partir del VIII libro de Politica de Aristételes, que concibe la musica como el arte por
antonomasia, propio de los hombres liberados con la practica del conocimiento (p. 407). En 1573,
en Alcala, Cardillo Villalpando, reputado tedlogo, escribe Interrogationes naturales, morales et
mathematicae. En su apartado De musica, diserta sobre las armonias, a la luz de una matematica

moralizada (Cardillo, 1573, p. 73-79).
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En conjunto, la musica, ligada a las artes liberales, subsiste como telon de fondo de la vida
humanista del siglo XVI. En este contexto se desenvuelve el paso de Pantoja por los diferentes
lugares castellanos donde se formd, entre los cuales estaban la universidad y el colegio jesuita de
Alcald. Su partida a la misién de Oriente potencia algunos aspectos, hasta ahora solo apuntados,

de su aprendizaje en Espafia.
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PARTE Il

Interaccion en Asia

2.2.0 Laestanciaen Goa

Como se ha resefiado en el marco biografico, desde octubre del afio 1596 hasta mediados
de 1597, Pantoja se ubica en Goa. La capital asiatica del virreinato portugués atesoraba un paisaje
sonoro exuberante. Lazzaro Cattaneo, futuro maestro clavecinista de Pantoja, aporta informacion

al respecto:

Aqui en Goa, como los funcionarios divinos celebran con gran solemnidad, mientras hacen
su profesion de canto, pero con la ayuda de los gentiles desean tener musica de las de
Europa, de las que ya han probado alguna, y en particular de Guerrero, Prenestino y Vittoria:
pero hasta ahora no han podido tener todas sus obras; por tanto, han hecho un gran esfuerzo
para venir a mi para que tales obras les sean enviadas. No sé donde es mas facil recurrir
que a la RV, que, aungue no nos hace tanta profesion de cantor, podra sin embargo con sus
medios asegurar que todo esto haya tenido un buen retorno, y para ello les envio tres
Cechini venecianos, incluidos en el presente, para que tampoco tuviera trabajo duplicado.
Y del padre Alovisio Prenestino quieren el magnificat, himnos y salmos, y si hubiera hecho
las lamentaciones u otra cosa de Semana Santa y Cuaresma; el primer libro de motetes, y
el tercero a cuatro voces, porque ya tenemos el segundo aqui. Asimismo, el primer libro de
los motetes de las 5 y 6 voces, teniendo ya aqui el 2°, 3°y 4° libro y si lo hubiera hecho el
5%,y cualquier otro autor que no sea este ha impreso ya sea la Vittoria, o Guerrero de afio
del 84 hasta ahora exclusivo, tanto de motetes como de misas y demas cosas eclesiasticas.

Y si hubiera cantos y villanellas o0 madrigales en espafiol, o alguna otra cosa en latin que



90

hubiera hecho alguna de las personas antes mencionadas, serdn muy queridas por tres o

mas voces, y sobre todo espirituales. (Ruiz, 2019)

La carta, fechada el 15 de noviembre de 1588, es reveladora por varios aspectos: Describe
tendencias musicales y una cierta avidez recopilatoria por las musicas llegadas de Occidente. De
aquellas, resefia la polifonia espafiola, representada, tal y como se nombra, por el abulense Tomas
Luis de Victoria y el sevillano Francisco Guerrero de Burgos, ambos sacerdotes, y, por tanto,
especialmente conectados con el aparato eclesiastico en lo que al trasvase de partituras se refiere.
A ellos se une la referencia a Giovanni Perlugi da Palestrina (Prenestino), fallecido precisamente

el afio en que Pantoja llega a la isla.

El tiempo litdrgico y los motivos religiosos circundantes concentran la demanda musical:
Misas, magnificats, himnos, salmos o cantos en otro formato espiritual, como el madrigal, ocupan

el centro de la interpretacion.

En algin momento los jesuitas expresaron su desacuerdo «...con la polifonia, visperas y
Misas solemnes, y no le movian las razones que daba la consulta» (O’Neill, 2001, p. 2783). Asi
fue el caso de Valignano. Su epistolario informa sobre los bailes de algunas residencias, imposibles
de juzgar bajo criterios italianos, al haber quedado el baile prohibido, tras el concilio de Trento.
Parece imposible una celebracion sin musica en aquel lugar. «No sé si se podran quitar nunca,
porque clamarian todos, de casa y de fuera, ni se pueden moderar a mi juicio mas de lo que estan»
(p. 2783). A la informacidn antes referida por Cattaneo, se une la del visitador, quien cita amplios

catalogos musicales (p. 2783).

Si alguien se moviera en un &mbito diferente al descrito, podria ser ajeno a este tipo de

eventos. Pero parece imposible que un sacerdote, como es el caso de Diego de Pantoja,
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permaneciera al margen de estos acontecimientos. Es muy posible, en conclusion, que participara

en ellos.

2.2.1 Las precisiones de la nueva Ratio en Macao

Las primeras citas sobre los jesuitas en Macao se remontan al afio 1555, en referencia a los
padres Belchior Nunes, Irmao Fernao Mendes Pinto y Gaspar Vilela (De Seabra, 2011, p. 418).
En 1563, los jesuitas se instalan definitivamente en la zona. En 1572 construyen la primera
residencia, en 1582 la nueva iglesia y en 1594 el Colegio San Pablo, tras recibir la autorizacion de
Roma. «En 1594, la escuela se convirtio en un seminario, a saber, el Colegio de San Pablo, cuyo
objetivo era formar a los estudiantes en las habilidades necesarias para difundir el catolicismo en

el Lejano Oriente» (Tang, 2015, p. 15).

El 20 de julio de 1597, Pantoja llega a Macao, desembarco posibilitado gracias al sistema
del padroado portugueés, que en acuerdo con la Santa Sede otorga a los jesuitas la exclusividad de
la mision china (Busquets, 2013, p. 192). Los jesuitas inician el disefio del nuevo viaje a Pekin.
Uno de los elementos claves en la empresa son los regalos al emperador. Entre éstos, que el rector
del colegio, Manuel Dias, facilita a Lazzaro Cattaneo, hay un érgano y un clavicordio, como

recuerda Alcazar:

...sino que para promover la empresa de la corte de Pekin aument6 el presente real con
otras ricas alhajas. Y todo se componia de relojes, pinturas, espejos, vidrios triangulares,
6rgano, clavicordio y otras piezas curiosas y, para aquella tierra, muy exquisitas por nunca

vistas. (Soto, 2018, pp. 92-93)
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Ligadas al Colegio San Pablo, se ponen en funcionamiento cuatro clases formativas y entre
estas, una dedicada al estudio de las artes. El objetivo del colegio es amplio: reunir los medios
necesarios para la formacién jesuita y conjugar la posibilidad de ser lugar de encuentro para los
jovenes japoneses llegados en compariia de los misioneros, facilitdndoles, asi, el aprendizaje del

estilo europeo (De Seabra, 2011, p. 419).

Entre las adaptaciones de la reciente Ratio Studiorum, documento aprobado en 1599 por el
general Acquaviva, figuran las precisiones de la Universidad de Coimbra. Dichas matizaciones
favorecieron la implantacion de las siguientes disciplinas: Lengua china, latin, filosofia, teologia,
matematica, astronomia, fisica, medicina, musica y retérica (p. 419). Las recomendaciones
relativas al area de la musica, ausente en el primer texto de la Ratio, permitieron reunir un amplio
numero de instrumentos musicales, destinados a la liturgia cristiana. Es dificil que Pantoja llegara
a vivir dichas adaptaciones. Debemos, en todos los aspectos y dimensiones, contar con que se
trataba de un colegio muy incipiente. Si, sin embargo, podemos afirmar que la ratio studiorum
plasma sobre el papel algunos aspectos o intuiciones formativas ya integrados en la practica. Es
decir, regula una experiencia. Poseemos informacion de una rica vida musical en torno a las
misiones occidentales en Asia (Amano, 2014, pp. 123-138). De hecho, gran parte de los
intercambios culturales entre Japon y Filipinas pasan precisamente por Macao (Irving, 2004, pp.
175-179). La colonia es un importante nudo de interseccion cultural, incluyendo lo musical y la

planificacién misionera, aspectos de los que se impregnaria el joven Pantoja.
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2.2.2 El contexto musical chino

Los jesuitas aprendieron de la experiencia en Japén, analizando las posibilidades que la
masica podria ofrecer en China, contexto donde lo musical, desde tiempos de Confucio, era

considerado un elemento cultural importante.

No parece correcto, a tenor de los datos, reflexionar sobre la musica china Unicamente
como tradicion oral. Existe una tipologia diferente en lo referente a la notacion musical: un ejemplo
del siglo VI es la notacion Wenzi pu que aparece en el Jieshi Diao Youlan o la llamada notacion

Gongche I_ X de la dinastia Tang, escrita en columnas verticales, alineadas de izquierda a derecha

con siete caracteres que representarian las correspondientes notas musicales (Picard, 1999, pp. 1-

2).

Por estas caracteristicas y otras idiosincrasias, el pueblo chino aprecio especialmente la
musica, aunque curiosamente los profesionales o semi-profesionales fueran bloqueados en muchos
circuitos, debido a sus humildes origenes, mientras que otros, musicos amateurs, sin la pericia o
el talento musical de los primeros, fueron altamente apreciados y reconocidos (Cheng, 1979, p.
85). Es necesario tener en cuenta esta paradoja para poder interpretar el éxito de Diego de Pantoja

en la corte Ming. La procedencia y el estatus del artista es determinante en la valoracion final.

La masica china se construye sobre dos principios fundamentales: el shenli ##£ o
principio inmaterial y espiritual y el gishu #5%¢ o forma (Van, 2012, p. 5). El término musico

yueren, yueshi, yuegong o yuejiang posee un amplio significado cultural, asi, existen enciclopedias
chinas que los subdividen en siete categorias (Cheng, 1979, p. 85). Una de ellas seria la de los

instrumentistas. La musica estaba presente en contextos diferentes: la liturgia, los banquetes del
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emperador, el folclore popular. Y en cada uno de éstos la tipologia del mdsico cambiaba: ciegos,

prostitutas, actores, etc... (p. 87).

La Relacion de Pantoja, que tan prolifica es en sus descripciones etnoldgicas, resulta parca
en lo referente a la masica. Pantoja escribe una breve resefia sobre los funerales chinos, en los
cuales, los bonzos: «van cantando con instrumentos lugubres, y en el vestido que llevan y tonada
en el cantar, quien no supiere los ha de tener por clérigos revestidos cantando canto llano» (Ye,

2018, p. 449). Y cita por ultimo a los musicos eunucos (p. 475).

En un marco temporal cercano al valdemorefio, encontramos la descripcion de musical de
Alvaro Semedo, de gran riqueza descriptiva e iluminadora para comprender mejor el contexto de
la dinastia Ming que conocieron los misioneros jesuitas. La primera parte de esta descripcion narra
un cambio artistico. Lo musical se ha desplazado desde el ambito noble al popular. La referencia
a los funerales o la apreciacion sobre el canto de los bonzos —monjes budistas- coincide con las de

Diego de Pantoja:

Mdsica tuvieronla alla en grande estima los antiguos en tanto que su gran Confucio adonde
gobernaba insistia mucho en la ensefianza de este arte. Hoy se quejan los chinas de haberse
perdido sus reglas y casi todos los libros que trataban de ellas y asi la musica que hoy usan
no es estimada de los nobles y en lo que mas se usa es en comedias. Musicos hay
particulares que son llamados a las fiestas casamientos y partos. Bien son sufribles al oido
algunos de estos ciegos por las calles; bonzos en oficios y entierros, su canto es bien
semejante al nuestro llano puesto que ni este, ni el de érgano tienen en forma; puesto que
ni suben ni bajan de tono a tono, o semitono; mas inmediatamente bajan o suben una tercia

quinta u octava; cosa de gran gusto para los Chinas. (Semedo, 1642, p. 79)
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La exposicion de Semedo demuestra conocimientos en la materia. La segunda parte de su
explicacion aporta informacién sobre los tonos y lo que parece ser la escala pentatonica de cinco
notas. La letra “u” hace referencia al “ut”, i.e., la nota “Do” procedente del famoso himno de Guido
D"Arezzo. Semedo describe la ausencia de polifonia. Da a entender, como describiamos al
comienzo del apartado, que si poseen notacion musical escrita, aunque en diferente forma, sin
rayas, con ausencia del pentagrama occidental y con otra medida del tiempo en lo que seria la

numeracion del compas:

Tienen doce tonos, seis para subir a que llaman liue, y seis para bajar, que llaman liu. Sus
notas como nosotros v re mi, son cinco y en ellas entra el v. No usan mano para los
principios, ni rayas para la composicion. Para entenderse mejor usan sus consonancias, se
ha de suponer que no tienen musica formada por tonos diversos. Muchos cantan juntos,
pero todo es unisono como en casi toda la Asia y asi queda esta armonia siendo agradable
solamente a sus naturales por el uso, de que resulta que su mejor manera de canto es el de
una sola voz a algun instrumento. Usan compas, pero no saben cuéntas diferencias tiene:
lo mismo es del tiempo y asi como cantan canciones antiguas o por las antiguas las

modernas saben los tiempos de dar la voz o suspenderla. (p. 80)

La tercera parte de la descripcion es organologica, es decir, que informa sobre la
clasificacién china de los diferentes instrumentos musicales. La referencia al instrumento de siete

cuerdas, parecido al clavicordio, seguramente se refiere a la citara qin %=, relacionado con el

gugin %5, Por Gltimo, se nombra al 6rgano vocal sheng 2.

Para los instrumentos dicen haber ademés de la voz humana siete variedades de sones y

conforme a éstos hicieron sus instrumentos: EI primero es de metal: aqui entran campanas,
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canipanillas, sonajas, cestros y otros. El segundo de piedra, jaspe correspondiente al que
Ilaman esquadra [en] nuestra Arquitectura, sino que la punta inferior es méas larga, y tocase
colgada. El tercero de pieles, en que se incluyen atabales, tambores que hacen de muchas
maneras y algunos tan grandes que no se pueden tocar sino puestos en unos palos. El cuarto
de seda, que son las cuerdas como asi lo son de tripas. De éstos tienen la vihuela casi como
la tenemos nosotros, menos en que no excede de tres cuerdas, es ordinaria en los ciegos.
Otra que corresponde a nuestra de arco y rabel de tres, de siete es su clavicordio el mejor
instrumento y suyo, y si el que le toca es diestro, bien se puede oir. El quinto de palo, hacen
unas tablillas largas y tocanlas juntas a modo de sonajas: un pece de palo y tocanle los
bonzos muy a compas. El sexto es de aire, con la boca, como flautas, de que tienen dos o
tres fuertes y las tocan por excelencia. Tienen mas otro, que es como nuestros drganos,

pero pequefio y de mano; tocanle con la boca y la consonancia es buenisima. (pp. 80-81)

Dado el contexto, surge la cuestion de si pudo haber algun tipo de mixtura musical entre
Oriente y Occidente. A tenor de algunos expertos no encontramos ejemplos en sentido
estrictamente musical, a lo sumo encontramos algunas transcripciones posteriores en el siglo XVII,
realizadas por el también jesuita padre Amiot, sobre melodias de la época Han. Amiot transcribe

a partir de 1751 el Liuye jin #ir-## Brocado de hoja de sauce, difundido previamente por Jean

Baptiste Du Halde en 1735, representacion sonora de la dinastia Qing con melodias que se

remontan a la dinastia Han (Bonet, 2018).
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PARTE 111

Cuestiones organoldgicas

2.3.0 La cuestién del clave

Apuntabamos en la introduccion del capitulo la importancia que desempefié la musica en
las misiones jesuitas. Parte del impacto o atraccion que producian en la poblacion, ciertas puestas
en escena, venian determinadas, no solo por las nuevas o extrafias melodias, procedentes de
sistemas musicales lejanos, sino también por la ejecucion de instrumentos ajenos al entramado
cultural de Oriente. Asi, en 1549, San Francisco Javier llevé consigo un clavicordio a Japon, que
posteriormente utilizara como regalo (Irving, 2004, p. 176). Portaba, ademas del clavicordio, otros
instrumentos: la viola, la vihuela —tipicamente espafiola- o el rabel, que mas adelante seran

utilizados en la liturgia de los conventos japoneses.

Estos precedentes del clavicordio, como uno de los regalos que san Francisco Javier llevd
consigo, se repetiran en China. La nomenclatura del instrumento es amplia y cambia segun la
lengua, por lo que surge la pregunta de si estamos hablando de lo mismo. Pantoja le llama
monacordio (Pantoja, 1605, p. 14); Ricci gravicembalo o manicordio (D Elia, 1949, vol. 2, p. 132);
Trigault épinette, traducida en la edicion de 1621 de Ramos Bejarano por clavicordio, Unica
version gque hay del texto en espafiol (Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 173); clavicordio igualmente
en la Cronohistoria (Soto, 2018, p. 98) y gravicembalo en Daniello Bartoli (Bartoli, 1653, vol. 3,

p. 348).

La denominacién mas simple en China era xigin, 7%, pero existe un amplio vocabulario

para traducir las diferentes denominaciones: 2 /R #F B, suoerteli, para salterio, 7 J it 4F
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sipinaite por espineta, 4E 7 7, weijina para virginal, 75574 clavecin en kelaweixin o # 47 4

EE% y gelaweishengbaoluo para gravicembalo (Qinsheng, 2001).

El instrumento regalado por Pantoja y Ricci al emperador Wanli incorporaba la siguiente
inscripcion: Laudate (Deum) in cymbalis benesonantibus y Laudate nomen eius in choro; in
tympano et psalterio psallant ei, pertenecientes a los salmos 150 y 149 respectivamente. Las
descripciones de Ricci confirman lo desconocido de este instrumento para el pueblo chino, aunque
su valoracion afiade un prejuicio: ya que no poseen «drganos, ni gravicembalos, ni manicordios
(...) estan contentos con su musica pensando que en el mundo no hay otra» (Redaelli, 2007, pp.
131-132). La explicacion de Ricci demuestra un conocimiento organologico, puesto que revela la

distincion entre unos instrumentos y otros. Una cosa son gravicembalos y otra manicordios.

La organologia moderna distingue entre clavicémbalo y clavicordio, siendo el primero de
cuerda punteada y el segundo de cuerda percutida, como un piano. Los plectros de los clavecines
—apocopado de clavicémbalo, también denominado cimbano en la Castilla del siglo XV-, estan
hechos de pluma de ave y pinzan la cuerda, es decir la enganchan con una especie de pUa -spina,
spinetta- antes de soltarla de golpe mientras que, en el clavicordio, el mazo golpea la cuerda. Algun
ejemplo de proto-clavicordio encontramos en el siglo XIV (Remnant, 2002, p. 80). En el siglo XV,
Henri Arnaut de Zwolle dibuja y explica en 1440 sus planos instrumentales incorporando ambos:
clavicordios (clavicordum) y clavicémbalos (clavisimbalum) (Kottick, 2003, p. 18). Un ejemplo
de clavecin o clavicémbalo antiguo seria el de Muller, de 1537, hoy en el Museo nacional de los
instrumentos musicales en Roma (Kottick, 2003, p. 33).

La nomenclatura de las fuentes es confusa. Por una parte, tenemos un monacordio-

espineta-gravicémbalo en las tres fuentes mas antiguas: Pantoja en su Relacion, Trigault en la
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version francesa de la De Christiana expeditione y la version italiana de estos diarios de Ricci en
D’Elia respectivamente, traducidos mas tarde bajo la nomenclatura de clavicordio en fuentes
posteriores algunos afios después. Son ejemplo de ello, la Cronohistoria jesuita de la provincia de
Toledo o la obra de Alvaro Semedo (Semedo, 1642, p. 256). Diferentes estudios siguen esta linea
(Prieto, 2008, p. 4), (Mota, 2018) (Ledn, 2020, p. 81), (Lindorff, 2004), por lo que nos preguntamos

si la diatriba es solo terminol6gica o también lo es organolégica. ;De qué instrumento se trataba?

La historia del instrumento se remonta al descubrimiento que realizara el padre Ruggieri,
al comprobar los beneficiosos efectos que los regalos occidentales producian en el pueblo chino.
En esta direccion, el visitador Valignano invita a participar a la Santa Sede a cooperar en lo que
seria la preparacion de una embajada con el rey de China. En el memorial sobre los presentes que
acompafiarian dicha estrategia, se citan un dérgano y un clavicordio (Marino, 2017, p. 416).
Posteriormente, Valignano se retracta sobre la embajada, supuestamente por los efectos
diplomaticos contrarios que pudiera producir. Con todo, los regalos llegan a Oriente, aunque
algunos menos de los previstos, dieciséis en lugar de veintiseéis, incluyendo el instrumento masical
(p. 422). Es posible que el clavicordio ya viajara a Pekin en 1598, como parte de los regalos que
Ricci y Cattaneo llevaban al emperador. Recordemos que, en 1597, Ricci habia reemplazado a
Duarte de Sande como superior de la mision china. Valignano, tras el nombramiento, envia al de

Macerata los regalos depositados en Macao (Fontana, 2017, p. 3924 Kindle).

En aquel tiempo no existia la diferencia entre clavecinistas o clavicordistas, todos eran
tafiedores de tecla (Gonzalez y Gonzéalez, 2014, p. 296). Quizas, la denominacion multiple del
instrumento obedeciera a un parametro de tamafio y no tanto de mecanismo en la pulsacion, de
hecho, en ocasiones en la Espafia de Felipe 11 los clavicémbalos son descritos como un clavicordio

grande (p. 298).
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Recientemente la profesora Elisabetta Corsi ha establecido la hipotesis de que pudiera tratarse no
de un clavicémbalo sino de un salterio, utilizado por los religiosos por més de mil afios para
acompafiar la liturgia de las horas (Corsi, 2021, p 152). Sin embargo, las citas sobre el instrumento
bajo la nomenclatura analizada son abundantes, incluso las relacionadas con el primer templo
cristiano de Pekin, donde en 1605 se cantaron misas acompafadas de clave (Recasens, 2021, p.
158). Para resolver el enigma necesitamos de otra descripcion. Y proviene de un texto chino de
1605: «Un clavicémbalo con cuerdas de hierro y forma cuadrada, que también sin tocar emite los
sonidos y que suena con una pieza de bambu que viene pasada sobre la cuerda» (D”Elia, 1949, vol.
2, p. 132). Este testimonio habla de una pieza de bambu que pasa sobre la cuerda. No golpea, pasa
sobre la cuerda, es decir, la puntea a modo de puUa, referencia posiblemente a un clavicémbalo, un
clave a la italiana, recibido por Alessandro Valignano como regalo de la Santa Sede. Esa es la

hipdtesis de nuestra investigacion: Hablamos de un clavicémbalo.

2.3.1 El 6rganoy el funeral de Matteo Ricci

El presente trabajo recupera la masica como escenario global de encuentro en el itinerario
abierto por Diego de Pantoja. Otro momento importante para el analisis es el referido al funeral de

Matteo Ricci. El italiano fallece el 11 de mayo de 1610, aunque no sera enterrado en Zhalan i

hasta 1 de noviembre del afio siguiente (Ricci y Corradini, 2006, p. 665).

Acabadas las exequias con las ceremonias eclesiasticas, se guardaba el cuerpo en una arca
de madera en nuestra casa al uso de la China, hasta tanto que se comprase alguna heredad
o jardin en el arrabal donde fe enterrase; porque dentro de la ciudad es sacrilegio entre los

chinos. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 5, p. 306a)
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A Pekin llega el nuevo superior de la mision, Niccolo Longobardi, congregando para el
funeral a gran parte de los intelectuales del momento con los que Ricci y Pantoja habian

interactuado (p. 306). En la nueva iglesia, antiguo templo budista, se realizan los preparativos:

...concurrieron todos los neodfitos con sus cirios, y con perfumes apercebidos para
solemnizar la fiesta. Celebrose la Misa con la mayor pompa que se pudo, con érgano, y
otros masicos instrumentos, acabada se trajo el ataud del Padre del lugar donde se guardaba

a laiglesia (...). (Trigault y Ricci, 1621, vol. 5, p. 320b)

La cita contempla el contexto de una liturgia catolica post-tridentina y el sepelio, tal y como
resefia Trigault, celebrado por todo lo alto, con la mayor pompa, «missa qua potuit pompa
celebrate est, organo aliisque musicis instrumentis» (Ricci y Corradini, 2006, p. 665), lo cual

incluye la musica del 6érgano y otros instrumentos.

De todo ello se infiere otra pregunta musicoldgica: ¢ Cuando llega o se construye el primer
organo en China? Entre los regalos dispuestos en un primer momento para el viaje de Pekin, habia
un organo portatil. El rector del colegio de San Pablo en Macao, Manuel Dias, informa al respecto
explicando que debidé quedarse en Nankin (Urrows, 2017, p. 22), por lo que, en consecuencia, el

instrumento no viaj6 en 1600 en la travesia del Gran Canal.

Ante las expectativas truncadas por el naufragio de la nave que venia de Japon cargada de
presentes y en la que fallece el padre Gil de la Mata (Trigault y Ricci, 1621, p. 191a), Manuel Dias,
retne regalos entre los que se encuentran los 6rganos: «también se aderezaban unos 6rganos, mas

por haber llegado tarde se quedaron en Nanquin» (p. 191).

Conocemos el dato a comienzos del siglo XVII de Wang Linheng, oficial de la dinastia

Ming, que describe el artefacto en Macao, si no el mismo, otro similar, impresionado por el
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mecanismo de sus tubos (Urrow, 2017, p. 22). Debido al incendio de 1600, que derribo gran parte
de la iglesia Madre de Deus, mas conocida como San Pablo, el oficial debid ver el érgano en un

taller o en otro edificio del colegio.

El érgano llega a Nankin tras la partida de los misioneros a través del Gran Canal y regresa
a escena en el funeral de Ricci. Existe una cuestion no abordada: ¢Quién lo toca en las exequias?
Sabemos que la mayor parte de los jesuitas poseian conocimientos musicales, pero en lo
concerniente especificamente a la ejecucion del teclado solo sabemos de dos: Lazzaro Cattaneo y

Diego de Pantoja.

En 1608 en Macao se produce una rebelion relacionada con la mano de obra japonesa que
trabajaba en la reconstruccion del colegio san Pablo y que implicé por diferentes causas a Lazzaro
Cattaneo (Tang, 2015, pp. 107-110). Desde aquel afio y hasta 1610, Cattaneo se ubica en Shanghai
para despues trasladarse a Hangzhou. No es descartable su participacion en las exequias de Ricci.

Parece mas verosimil, sin embargo, por el lugar que ocupaba en Pekin y por su
representacion en la zona, que hubiera sido Diego de Pantoja el encargado de tocar el 6rgano en la
ceremonia (Corsi, 2010) (Mota, 2019). EI handicap o punto debil de esta apreciacion es que no
permite una participacion liturgica plena junto al presbiterio, en el altar, y si Diego de Pantoja
habia compartido diez afios de pastoral con el maestro italiano, el hecho de no visibilizarse a su
lado en la concelebracion litargica podria suscitar confusion. Asi pues, con estos datos no podemos

llegar mas lejos en nuestras conclusiones, aunque atisbemos nuevas perspectivas de interpretacion.
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PARTE IV

PANTOJA EN LA CIUDAD PROHIBIDA

2.4.0 El encuentro en Nankin con Lazzaro Cattaneo

Tras encontrarse en Nanchang con Matteo Ricci, las fuentes presentan a Lazzaro Cattaneo
(Guzman, 1601, vol. 1, p. 383) como sucesor de Francisco Petris, fallecido en 1594 (Trigault y
Ricci, 1621, vol. 3, p. 354). En el pasado, Cattaneo habia acompafiado a los embajadores japoneses
que llegaron a Europa (p. 356). Mas tarde, quedo al cargo de la residencia de Nankin tras la marcha
de Pantoja, Ricci y los dos hermanos chinos, Sebastian y Manuel, a Pekin (Trigault y Ricci, 1621,
vol. 4, p. 468). Las fuentes le presentan como el profesor de clave de Diego de Pantoja:

Por lo tanto, los Padres regresaron todos los dias para darles lecciones en palacio, la cual

con su paciencia tuvo que ejercitar el padre Pantoja, quién ya para ello se habia ejercitado

en Nankin con Lazzaro Cattaneo aprendiendo felizmente algunas de las mejores sonatas.

(Bartoli, 1653, vol 3, p. 366)

2.4.1 Pantoja en la Ciudad Prohibida

Diego de Pantoja describe en la Relacién, que el mantenimiento de los relojes donados al

emperador Wanli # J& 77 (1563-1620), fue el motivo que demando la presencia de los jesuitas en

Palacio, la Ciudad Prohibida.

A quien dado el memorial dijo que lo llevasen todo, llevaronlo y como vio todas aquellas
cosas extrafias que nunca semejantes, ni de tanto primor habia visto, dicen holg6

grandemente, considerandolo y viéndolo todo muy despacio, con muchas muestras de
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espanto, particularmente las imagenes y relojes: mandé que nos llevasen a sus palacios, y
nos preguntasen que cosa era aquellos relojes, y que para andar bien concertados que

habian menester. (Pantoja, 1605, p. 33)

Pantoja relata el suceso. La llegada de los misioneros produce gran expectacion:

Respondimos lo que era. Y de donde estdbamos a caballo por la posta con dos caballos en
que cabalgamos, y con la misma priesa fuimos a los palacios de la fama, y para vernos
acudidé gente infinita, porque extranjeros no es cosa ordinaria en la China, y cuando
llegamos al palacio era necesario hacer plaza con palos los que tenian cuidado de nosotros.

(Pantoja, 1605, p. 33)

Yaen el interior y con la problematica referida al funcionamiento de los relojes en cuestion,
los jesuitas demandan personal local con capacidad para aprender el mecanismo. El emperador
envia cuatro eunucos.

Hasta aqui todo normal en los textos. Surge sin embargo una duda: ¢Por qué la Relacion
no habla del episodio de Pantoja con el clavicémbalo? ¢Es una cuestion de humildad? Analizamos
el asunto.

La Cronohistoria jesuita de la provincia de Toledo, que utiliza las fuentes disponibles en
la época, especialmente las mas cercanas a la sinologia hispanica, si nhombra explicitamente a
Diego de Pantoja: «lgual aplauso y admiracion tuvo el clavicordio, el cual tocaba muy bien el P.
Pantoja: ensefi6 a tafierlo a los eunucos» (Soto, 2018, p. 98). Bartolomé Alcazar, su autor, conoce

y utiliza la Relacion:
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El P. Pantoja remitié a nuestra provincia una carta puntual (que se dio a la prensa) de esta
su primera entrada y de los principios de la predicacion evangélica en aquella ciudad; y la

acompafid con otra, que tenemos original, escrita al P. Luis de Guzman. (Soto, 2018, p. 99)

Pero en esta, como deciamos arriba, Pantoja no aporta descripcion al respecto. Solo en las
partes finales informa, en singular, sobre sus idas y venidas a palacio, dando a entender por las

explicaciones, que ya habia estado alli muchas veces:

...porque cuando iba al palacio a ensefiar a concertar el reloj a 10S eunucos que estaban en
este lugar pasaba antes de llegar a su casa ocho palacios muy grandes (...) que estando en
la casa de los eunucos matematicos fui algunas veces a una torre de donde se sefiorean los
tejados, arboles y huertas, y me parecio no haber visto en mi vida maquina tan grande,

aunque vi muchas en nuestra tierra. (Pantoja, 1605, p. 130)

Los apuntes descriptivos sobre la Ciudad Prohibida son amplios (Pantoja, 1605, pp. 128-
130). Con los matematicos, Pantoja relaciona a los musicos: «De estos eunucos tiene el rey sus
musicos y matematicos, que para no detenerme aqui, digo que no saben nada, sino por

cumplimiento» (Pantoja, 1605, p. 126).

La Cronohistoria coincide en este punto con el otro grupo de fuentes derivadas de los

diarios de Ricci que amplian la informacién:

Porque el tafier semejantes instrumentos es mas que todas, cosa noble entre los chinos, de
estos hay un colegio muy rico dentro de Palacio. Pedian en nombre del rey, que les
ensefiasen a tafier el clavicordio, que con las demas cosas se le habia presentado. Para esto
el Padre Diego iba cada dia a donde estaban, hecho ya maestro de un repentino, y corto

discipulo, que para este fin por orden del P. Mateo aprendio del P. Lazaro, el cual era muy
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diestro lo que bastaba, porque los chinos no tienen cosa cabal ni perfecta en este arte, y no

solo aprendi6 a tafier y sino a templar. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 490)

La cita es tan amplia que a nuestro juicio acaba con la posible discusién. Es un testimonio
directo que no procede de Pantoja, rico en detalles: EI misionero espafiol, tras las lecciones con
Cattaneo se convirte en maestro de Palacio, y no solo aprende a tafier sino igualmente a templar,
facultades estas, las de la afinacion del instrumento, que requieren de una cierta pericia no siempre
al alcance de un nedfito. A continuacién, Trigault afiade detalles sobre cdmo los chinos agasajaban

a Pantoja en sefial de respeto:

Y antes de venir aensefiarles, los eligieron por maestros, con las ceremonias acostumbradas,
aunque contra su voluntad, rogandoles que tuviesen paciencia [en] ensefiarles con todo
cuidado y no les fuese pesado ni molesto si aprendiesen espaciosamente una cosa que hasta
entonces nunca habian oido, y las ceremonias que usaron con el maestro, esas mismas
impertinentemente por cierto hicieron al clavicordio; para que les fuera favorable, como si
fuera cosa viva. Cada dia recibian a los nuestros con una espléndida comida, y de ahi en

adelante eran visitados por gravisimos eunucos. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 490)

Con el tiempo, Ricci queda en casa y Pantoja es el Unico que va a Palacio acompafiado por

uno de los dos hermanos jesuitas y el criado de los eunucos:

...porque de alli adelante envid al Padre Diego a Palacio a ensefar a los discipulos en el
Clavicordio, y diole por compafiero a uno de nuestros hermanos, y el P. Mateo se quedaba

en casa, por el tiempo que el criado de los Eunucos iba con el P. Diego. (p. 205)

Una carta de Sabatino de Ursis, escrita en 1608, refiere que todavia en aquel tiempo Pantoja

seguia asistiendo a Palacio:
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El Padre Diego de Pantoja, hasta ahora contintio yendo a Palacio por causa del reloj de
ruedas que se dono al Rey, ya que el eunuco que lo cuida no lo sabe acomodar, de modo

que cuando no anda, toda su esperanza esté en el Padre. (Di Napoli, 2020, p. 144).

La apreciacion es confirmada en los escritos del Padre D"Elia, donde Diego de Pantoja es
descrito cdmo masico (D"Elia, 1949, vol. 2, p. 132). Seguramente, a tenor de lo que cuenta Ricci
en sus cartas, la colaboracion musical de Pantoja incluia lo litargico. Asi lo cuenta Ricci en 1605
en misiva a Ludovico Maselli: «...cantamos y tocamos el manicordio y el arpa en tres o cuatro
misas» (Ricci y D"Arelli, 2001, p. 373). La explicacion, referida a la capilla de Pekin, donde los
padres celebraban la eucaristia con peregrinos llegados del extrarradio de la ciudad, incluye de
alguna manera a Pantoja, el tnico en aquel lugar, a tenor de los datos, con competencia para tocar

el manicordio.

En su bagaje, Pantoja ha aprendido alguna sonata, que previsiblemente utilizara en la
didactica con los eunucos. Cuatro son los discipulos en cuestion (D Elia, 1949, p. 133), dos jovenes
y dos de avanzada edad. Iniciado el proceso los jovenes aprenden a un ritmo que los ancianos no

consiguen seguir.

Los eunucos tafiedores del clavicordio, estaban contentos con solo un tono de cancion. Y
los dos, mas mozos de ellos habian aprendido lo que bastaba, pero los unos esperaban a los

otros, por lo cual se gastaba mas tiempo, y se dilataba el negocio mas de un mes. (p. 492)

Ricci habia compuesto ocho canciones para facilitar la ensefianza: Canzone del manicordio
di Europa voltate in lettera cinese o Otto Canzoni per manicordo occidentale P53E /& J\ & xi

gin qu yi ba Zhang con tematica preferentemente moral, bajo los titulos: I, Il mio a chi sta in alto;

I1, 1l Pastorello qui viaggia sulle colline; Ill, Buon calcolo per una longa vita; IV, Forza ed
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efficazia della virtu; V, Rincrescimento di esseri giunto alla vecchiaia senza virtu; VI, Equilibrio

interiore; VII; Colui qui porta la bisaccia sulle spalle; VIII, La morte si fa strada apertutto®®.
Dato confirmado por la Cronohistoria:

Luego, debido a que Pantoja ni siquiera hablaba el idioma, y mucho menos la escritura
china, rezaron a Ricci para que les presentara una cancién en el aire que les ensefiaron, y
compuso ocho de ellas con estilo y no sin su belleza conmovedora, llena de juicios morales.
argumento diverso, pero noble y cdmo acostumbrarse a cantar a ese instrumento. (Soto,

2018, p. 369)

Tal como sucedio en la confeccion de los mapas, no cabe descartar que Pantoja colaborase
en la autoria de las canciones tradicionalmente atribuidas a Ricci como Unico autor. Al fin y al
cabo, el que sabia manejar el instrumento tendria sin duda algo que decir respecto a la composicion.
En cualquier caso, es evidente que Pantoja fue el encargado de tocar, acompafiar en el acorde vy,
seguramente, cantar, suscitando algunos problemas entre los eunucos: «Porfiaron mucho en que
les volviesen en lengua china aquellos cantares que se cantaban al clavicordio» (Trigault y Ricci,
1621, vol. 4, p. 492), que finalmente «se imprimio este tratado de las canciones, en letra Europea

y en la de la China» (p. 492).

Los resultados conseguidos por Pantoja a través del clave fueron tales, que dicho
instrumento quedd ligado en aquel contexto al aporte musical de los jesuitas, demandandose en el
futuro a éstos para su interpretacion en palacio. En China, al margen de alguna actividad

catequética, la musica seré la llave de entrada a la Corte (Brockey, 2009, p. 412). Asi, el Gltimo

43 Jean Christophe Frish en su album Vépres a la Vierge en Chine recoge alguna de las obras compuestas por Ricci y
posiblemente interpretadas por Pantoja como por ejemplo Xigin song yi. El autor sostiene que es muy probable que se
afiadieran letras locales al texto original.
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emperador de la dinastia Ming, Chongzhen, precisaba relajarse con la musica interpretada para la
ocasién por el jesuita Schall von Bell; o posteriormente, en el mundo Qing, el emperador Kangxi

har& lo propio con Tomés Pereira y Pedrini Theodoricus (Zhang et al., 2006, pp. 97-99).
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PARTE V

Musica y sinologia

2.5.0 Diego de Pantoja, colaborador y precursor del pinyin moderno

Son importantes algunas consideraciones previas. Se ha de recordar que el idioma chino es
una lengua tonal, por lo que la precision fonoldgica en la pronunciacion silabica determina el
significado final. Actualmente se reconoce la existencia de 4 tonos principales: un primer tono,
que se pronuncia de manera sostenida, plano; un segundo tono ascendente, del grave al agudo,
parecido en su sentido a la interrogacion del castellano, un tercer tono descendente y ascendente y
un cuarto descendente, que va del agudo al grave. A todos ellos se afiade un quinto tono neutro,

que suele estar relacionado con particulas auxiliares.

Nuestra hipotesis presentara a Pantoja como protagonista de un proceso olvidado por la
investigacion. Al ser tal y como hemos descrito la lengua china una lengua tonal es de vital
importancia el invento relacionado con las marcas tonales, es decir los signos diacriticos que

permiten la entonacion silabica con la transmision correcta de su significacion.

2.5.1 La creacion de las marcas tonales segun Trigault

Tras el fallido primer viaje a Pekin de Ricci y Cattaneo, Trigault ubica la invencion de las

marcas tonales a bordo de una embarcacion:

Fletaron pues para la vuelta un navio acomodado, en poco precio; porque respecto de que

vuelven varios, admiten cualquiera flete. La pobreza del maestre hizo mala la comodidad
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de la embarcacion; porque le faltaban aparejos, y marineros, y asi tardaron un mes en llegar
a la ciudad de Linchin. Aunque no se empleé mal aquel tiempo porque en el ordenaron los
Padres un vocabulario de las palabras Chinas, ayudandose grandemente del hermano
Sebastian, perfectamente docto en la lengua, y compusieron otras muchas cosas con las

cuales después la aprendieron mas facilmente. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 170)

La narracion concede un papel protagonista al hermano Sebastian, que al ser nativo presta

gran ayuda al proceso de composicion. A continuacion, idean las marcas para los tonos:

...porque atento a que en esta lengua son de una silaba todas sus palabras, advirtieron que
los Chinos, para multiplicar sus significaciones introdujeron algunos acentos, y algunas
inspiraciones, que el no saberlas engendraba, tanta confusion, que ni podian entender, ni
ser entendidos. Ordenaron pues cinco virgulillas, o notas de acentos, con los cuales se
entendiese con cual se habia de pronunciar cada palabra; porque tantas fueron las

variedades de los que advirtieron. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 170)

Seguidamente, Trigault resefia el papel de Cattaneo en la invencién debido a sus

conocimientos musicales.

Para esto aprovechod no poco el Padre Lazzaro: porque respeto de ser como era diestro de
la arte de la mdsica del canto, cuando las palabras llegaban a sus oidos acostumbrados a
los tonos musicos, conocia, y diferenciaba mas facilmente la variedad de acentos. Y sin
duda que para aprender esta lengua aprovecha no poco el oido acostumbrado a los tonos

de la musica. (p. 170)

Trigault concluye la autoria incluyendo a Ricci:
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Este modo pues de escribir, que entonces ordenaron aquellos dos antiquisimos compafieros,
guardan hoy en dia todos los demas: porque si cada uno quisiera escribir a su albedrio se

engendrara grande confusion, y no pudieran aprovechar los escritos de los otros. (p. 170)

2.5.2 Sistematizacion del proceso de romanizacion del chino a finales del siglo XVI y

comienzos del XVII

Otro elemento muy principal de la aportacion pantojiana al didlogo cultural relacionado
con la pericia musical tiene que ver con la codificacion de un sistema para aprender chino. Como
se mostrara en las paginas siguientes, hay testimonios que subrayan el papel clave de Diego de
Pantoja en la invencion de un método de aprendizaje del chino hablado basado en el solfeo. Pantoja
habria, pues, desarrollado una pauta musical para desenvolverse en el aprendizaje y practica de los
tonos chinos a partir de la representacion en pinyin de las unidades fonéticas existentes en

mandarin.

Se entiende por pinyin la transcripcion fonética del idioma chino en silabas romanizadas,
es decir, escritas en abecedario latino. Desde que Michelle Ruggieri comenzé a usar —o cuando
menos mejoro- este sistema, sin duda creado por europeos para lidiar con el chino a partir de sus
propias letras, no solo se emplearon vocales y consonantes para representar los sonidos de las
lenguas habladas en el Extremo Oriente, sino también una serie de simbolos diacriticos que, a
modo de acentos, indicaban el tono que con que habian de pronunciarse las unidades fonéticas
basicas. Esas marcas que aparecian sobre una determinada silaba permitian, asi, el reconocimiento
de los tonos y la correcta lectura de éstos. A lo largo de la historia, han existido muchos modos

pinyin de representar la lengua china. El sistema moderno empleado en China continental y, por
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ende, en casi todas las partes del mundo, fue adoptado en 1979, sin embargo, algunos de los
mecanismos que posibilitaron dicha creacion se remontan a la mision jesuita en la China de los
siglos XVI y XVII. Diego de Pantoja es un protagonista olvidado en este itinerario de innovacion

lingtiistica.

Para tratar de ganar una perspectiva del desarrollo de los métodos de aprendizaje por pinyin
hasta nuestros dias, ordenamos cronologicamente los diferentes tratados que contribuyeron en el

desarrollo de este proceso (cf. tabla):

Sistematizaciones de métodos pinyin para el aprendizaje del chino
Ao Autor Obra Caracteristicas
Primera sistematizacion del pinyin.
HVEZT I (Pu- Uso de grafia italiana y portuguesa.
. . Han Cidian
1580-1588 Michele Ruggieri Diccionario’ Aparecen marcas tonales de manera
, . ocasional, pero no un uso consistente
portugués-chino) . . )
de signos diacriticos que permita la
comprension del tono.
Cattaneo colabor6 con Ricci en la
Lazzaro Vocabularium segunda edicion del diccionario de
Cattaneo; sinicum, ordine Ruggieri. Proporciona un nuevo
o alphabetico sistema de transcripcion mas
1589-1590 Matteo Ricci; europaeorum evolucionado y una nueva tipologia
- more de signos diacriticos que facilitaba la
$P##%1~ (Zhon . . A
;]/]Iif;rer(l aliasg concinnatum et entonacion silabica.
> Qe per accentus _
Hno. Sebastian) suos digestum Solo se conserva una hoja autdgrafa
de Ricci*.
1592 Juan Cobo Elarte de. la
lengua china

44 Cf. La hoja pertenece a & 4 7¢ (Jiaoyou Lun, Tratado de la Amistad) (Ricci, 1599)).




Lugar de origen: Filipinas. Escrito en
1604 Petrus Chirino chttqnarzgm Hokkien o Mlng sureno. Incorpora
Sino Hispanicum vocabulario por temas, pero no
marcas tonales.
P47 ATE (Xizi |
o iii. El milaoro Presenta marcas tonales.
1605-1606 Matteo Ricci Qé ’ las | &
e las ielras Aparecen cinco en total.
occidentales)
Musicalizacion Los tonos son puestos en tono de
1608* Diego de Pantoja de los tonos musica para aprender con mayor
chinos® facilidad
2itwH H 5
(Xiru Ermu Zi, Incorpora signos diacriticos.
. . Palabras para
1626 Nicolas Trigault los oidos y ojos Son cinco como en el sistema
de un académico ricciano.
occidental)

Tabla 4: Fuentes: (Raini, 2010, pp. 50-81; Mateos, 1976, p. 42; Zwartjes, 2014, p. 64; Kircher,

1667, p 236). Elaborado por Enrique Saez Palazon e Ignacio Ramos Riera.
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Ilustracidn 1: Una carta escrita por Sabatino de Ursis en 1608 incorpora a modo de ejemplo una

partitura que describe la musicalidad del tono (Di Napoli, 2020, p. 145).

45 No existe en la actualidad ningln texto con este nombre. Se propone aqui con este titulo una reconstruccion
hipotética del texto o documentos que elaborados por Pantoja habrian sido empleados en la misién china por los
jesuitas para aprender el idioma tal como Trigault o Kircher mencionan. Cfr.: Tabla del Corpus pantojiano.
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2.5.3 La 6pera Kunqu como posible fuente de inspiracion

Es factible, a nuestro juicio, considerar la posibilidad de que la notacion musical Gongche,
TR, utilizada por la épera Kunqu EZHli (Chen y Sheu, 2014, p. 2), pudiera haber ejercido como
fuente de inspiracién a los misioneros, en lo que al desarrollo de las marcas tonales se refiere. El
Kunqu es una de las formas mas antiguas de Opera china, ampliamente desarrollada en la época
Ming, que como arte integral aglutina mdsica, danza y teatro. Los misioneros refieren los gustos

del pueblo chino por estas obras:

Son aficionados a oir comedias, y en esto hacen ventaja a los nuestros, y asi es innumerable
la muchedumbre de los mancebos, que se ocupa en este ejercicio (...) porque muchos de
los autores de estas compafiias compran muchachos, y los ensefian desde su tierna edad a
representar, a cantar, y a danzar. Casi todas estas comedias son antiguas, o historias, o

ficciones, y muy pocas se componen de nuevo. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 1, p. 12)

Como ya mencionamos arriba, la notacion Gongche utiliza caracteres representando notas
musicales, y simbolos que apuntan el patrén ritmico que debera usar el instrumento de percusion
que guia al cantante. Algunos tratados incluyen siete simbolos ritmicos ~ O A — X X L

gue en otro resumen en cuatro: ® O—-L (Cheny Sheu, 2014, p. 10).

Simbolos Fonetizacion china Descripcion
Una nota con ban comienza un acento mas
hY Ban
fuerte
O Yan Una nota con yan inicia un acento mas débil

A Yaoyan Una nota con yaoyan inicia un acento mas débil
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Indica la duracion de una nota desde un tiempo
— Yaoban o o )
mas debil hasta el siguiente pulso mas fuerte
X Ban Una nota con ban inicia un pulso més fuerte
Indica el tiempo més fuerte en medio de un
X Zhengban ]
compas de 8/8
En algunas partituras indica la duracion de una
L Yaoban nota desde un tiempo mas débil hasta el
siguiente tiempo mas fuerte
En algunas partituras, una nota con yaoyan
O Yaoyan o .
inicia un pulso més fuerte

Tabla 5. Descripcion de los simbolos ritmicos pertenecientes a una partitura de 6pera Kunqu

(Cheny Sheu, 2014, p. 13)
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lustracion 2. Partitura Kunqu, pueden apreciarse las marcas analizadas a la derecha del caracter

(Li, 2005, p. 28)
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llustracion 3. Partitura Kungu (Chen y Sheu, 2014, p. 14)

llustracion 4. Xiru Ermu Zi 7% H-H % (Trigault, 1626), con signos diacriticos.

Las marcas no son iguales, pero el primer acento —el plano- y el cuarto —el descendente- se

parecen. Los simbolos son interesantes al representar una forma de anotacién que incluye, no solo
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el tono, sino también la medida, lo que en linguistica se denomina cantidad, ya que cada tono chino

posee una cuantia fonética diferente a la hora de pronunciarse.

Parece l6gico pensar que los misioneros musicos pudieran acceder a este tipo de partituras
y que las mismas sirvieran de inspiracion, continuando asi la intuicion primigenia de Ruggieri, que

incorpord en su diccionario algunas marcas sobre algunas silabas.

Al hablar de misioneros, existe ademas el precedente eclesiastico de la notacion pneumatica
desarrollada tiempo atras, simbologia con la que es posible precisar la entonacion descendente,

ascendente o nota plana mantenida -punctum, virga y tractulus respectivamente-.

Nos surge la siguiente pregunta: ¢Cual fue la colaboracion especifica de Diego de Pantoja

en todo este proceso?

2.5.4 Lasintesis de Athanasius Kircher
Alguien tan conocedor del contexto sinojesuita como Athanasius Kircher, confirma en su

obra de 1667, China Monumentis Illustrata, la inventiva de Pantoja (Kircher, 1667):

En cambio, como la lengua es en la causa de Dios del todo necesaria para los Sefiores
negociadores Apostdlicos, por ello, conforme a las notas musicales do, re, mi, fa, sol, la
que indican el ascenso y el descenso de los acentos chinos en la pronunciacion, el Padre
Pantoja fue el primero en inventar unos signos, para que ayudaran en la superacion de la
dificultad del idioma, que situados sobre las voces chinas escritas con el alfabeto latino, se

representan de la siguiente manera: A, ~, \, /, V. (Kircher, 1667, p. 236)
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lustracion 5. (Kircher, 1667, p. 236)

Segun Athanasius Kircher, Pantoja, inspirado por la musica (D’Elia, 1949, vol. 2, p. 33),
es el primero en idear las marcas sobre la voz china romanizada (Zhang, 2018, p. 503). Kircher

describe la correspondencia entre el tono chino y la nota musical:

Prima nota, quinque Sinicorum accentuum A respondet Musico ut, & sonos seu enunciatio

Sinice vocatur cho pim, quasi dicas, prima vox prodiens aequalis. Secunda nota ~

respondet musico Re, & sonus Sinicé vocatur pim xim, quasi dicas, clara vox aequalis.
Tertia nota \ respondet Musico Mi, & sonus Sinice dicitur xam xim, id est, alta vox. Quarta
nota / respondet Musico Fa, Sinicé dicitur Kiu xim, id est abeuntis alta vox. Quinta nota Vv

respondet Musico Sol, Sinicé dicitur ge xim, id est, ingredientis propia vox. (p. 236)

La primera nota de los cinco acentos chinos A responde en musica a ut, y su enunciado en
chino se dice cho pim, es decir la primera voz se manifiesta igual. La segunda nota ~

responde en musica a Re, y su pronunciacion en chino se dice pim xim, esta decir, la voz



120

plana. La tercera nota \ responde en musica a Mi, y en chino se dice xam xim, esto es voz
alta. La cuarta nota / responde en masica a Fa, que en chino se nombra Kiu xim, esto es
retirando la voz alta. La quinta nota V responde en musica a Sol, que en chino se dice ge

Xim, esto es, pertenece a la propia voz. (p. 236)

Signos, marcas sobre la forma europea, que permitieron la correcta articulacion fonética
del tono y en consecuencia del significado (Mungello, 1989, p. 157). Tal y como describimos en
la sistematizacion del proceso Lazaro Cattaneo suele ser protagonista bibliogréfico en lo que a esta
invencion se refiere como dicen Leung (2002, p. 216) o Fourmont (1742, pp. 332-334).
Encontramos una serie de fuentes secundarias que tienden a repetirse, en las que Diego de Pantoja
no aparece.

Es cierto que Atanasius Kircher (1602-1680) no estuvo en China, pero su obra China
Monumentis Illustrata fue una especie de sintesis de todas las fuentes bibliograficas jesuitas

disponibles en el momento.

La coleccion de descripciones de Kircher demostré como el conocimiento cientifico nacid
de los encuentros evangelicos. Hay muchas razones para creer que descripciones
publicadas en China Illustrata, similar a los populares libros de cartas jesuitas, habrian sido
valiosas para obtener apoyo financiero y vocacional para el triunfo cristiano en el

extranjero, centrandose en la mision china. (Findlen, 2004, p. 371)

Teniendo en cuenta la publicidad, impacto y repercusion de la obra, asi como la relativa
cercania temporal al misionero espafiol, es dificil que Athanasius Kircher optara por Diego de
Pantoja, como inventor de las marcas tonales chinas, si en la propia Compafiia de Jesus dicha

autoria hubiese sido considerada errénea o puesta en cuestion.
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2.5.5. El punto de vista de la Cronohistoria

La Cronohistoria de la Compafiia de Jesus, en la provincia de Toledo de Bartolomé de
Alcazér (Soto, 2008) no coincide con las fuentes presentadas hasta el momento, en lo que a la
autoria de los signos diacriticos se refiere.

En su capitulo seis analiza la sinologia al uso y los pioneros en la disciplina, muchos de
ellos espafioles, los cuales crearian diferentes tratados sobre el idioma chino. La Cronohistoria,
incorpora al padre Alonso Sanchez (Soto, 2018, p. 108), para después resefiar la invencion de

Pantoja sobre un artificio que pudiera facilitar el aprendizaje de una lengua tonal:

Esta suma dificultad suavizd maravillosamente, como deciamos, el P. Diego Pantoja. Porque
atendiendo a la varia y sutil pronunciacion y acento que los chinos daban a una misma silaba, para
que tuviera muy diverso significado, observo que estos acentos correspondian a los cinco tonos de
nuestras notas musicales: ut, re, mi, fa, sol (...) Y para que fuese mas facil de percibir la industria,
escogid arbitrariamente las notas (comunisimas en Europa), con que sefialamos los tres acentos,

grave, agudo y circunflejo, y la cantidad de las silabas, breve y larga. (p. 112)

El dato aportado por la Cronohistoria refiere a Pantoja como creador de los signos
diacriticos. La inspiracién musical se convierte en herramienta linguistica. En ese orden, a juicio
del tratado, y valiéndose de esta invencién, normalmente no citada, los padres Cattaneo, Trigault
y Herdtrich elaboraron diversos vocabularios (p. 113), siendo Pantoja el precursor de esta

herramienta linguistica.

Entre ellos, algunos espafioles figuran en el pantedn de los primeros sin6logos occidentales:
Francisco Varo, Diego de Pantoja, el Padre Rada, y otros muchos, fueron pioneros de la

sinologia en la Europa de los siglos XVI y XVII (...) Pantoja llegé a hablar y escribir
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perfectamente en chino, y fue muy respetado por los intelectuales chinos que le conocieron,

por su profundo conocimiento de la situacion china de aquellos afios. (Ciruela, 2004, p. 2)
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PARTE VI

Conclusiones al capitulo

La musica fue una compafiera silenciosa en la vida de Pantoja. Los preambulos analizados
en el rico universo musical valdemorefio, los recursos humanistas que la Compafiia ofrecia con
fines pastorales, las actividades y dindmicas que la musica generaba en la misién —analizabamos
el ejemplo en Goa-, asi como las nuevas disposiciones a la Ratio Studiorum de Macao, el contacto
con Lazzaro Cattaneo o la interaccion con el aparato funcionarial chino, propiciaron una red de

encuentros, en la que Pantoja tuvo obtuvo especial relevancia.

Nuestra investigacion otorga una personalidad propia a la labor musical desempefiada por
Diego de Pantoja. En contra del modelo presentado por la mayor parte de la bibliografia al uso,
puede asumirse que el Pantoja al que Cattaneo ensefia a tocar el clavicordio en Nankin, poseia ya

practica y conocimientos musicales significativos.

Pensamos que dicha coincidencia no fue solo relevante en lo referente a las lecciones del
clave. Nuestra hipotesis considera Nankin como el lugar en el que se realiza un trasvase de
informacion para la sistematizacion romanizada del idioma, incluyendo la invencion de las marcas
tonales. Pensamos que este intercambio de conocimientos hizo a Pantoja, complice y participe del
proceso. Hemos indagado en la cultura china descubriendo signos parecidos a los utilizados por

los jesuitas, procedentes del sistema ritmico de la 6pera Kunqu.

No parece posible reconstruir con verosimilitud esta parte de la historia relacionada con la
invencion de los signos diacriticos en la romanizacién del idioma chino olvidando la figura de

Pantoja. Cuando se ha procedido asi, lo ha sido a costa de omitir fuentes destacadas que nuestra
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investigacion aporta. En la Cronohistoria jesuita de Bartolome de Alcazar y China Illustrata de

Athanasius Kircher, Pantoja es protagonista de la invencion descrita.

Quizas, la creacion de las marcas tonales no solo tenia en cuenta la melodia del tono sino
igualmente la cantidad -entendida en términos linguisticos- del mismo. Las descripciones de

Kircher no son solo melddicas, si las interpretamos desde este punto de vista.

Por otra parte, el itinerario de nuestra investigacion, tras analizar las fuentes primarias
disponibles, descubre aspectos organoldgicos de gran interés para la musicologia y el area
humanista, que rastrea los inicios de la globalizacion, de la que Pantoja, en su didlogo con Oriente,

es precursor.

El jesuita tuvo el privilegio de entrar en la Ciudad Prohibida. Dicha singularidad,
posibilitada por su pericia musical, le convierte en testigo y, a la vez, corresponsal de un mundo

desconocido, muy apreciado en la recepcion europea.

Por ultimo, afadir la categoria de musico al perfil pantojiano, como se ha intentado
demostrar a lo largo del capitulo, alumbra una serie de posibilidades histéricas de gran novedad

para la investigacion.
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Capitulo 3
APORTES CIENTIFICOS

3.0 Introduccién

Existe una coincidencia entre el nacimiento de la Compafiia de Jesus en 1540 y el de la
ciencia moderna. Asi, en el campo de la astronomia, en 1543 Nicolas Copérnico (1473-1543)
publica De revolutionibus orbium coelestium, en 1596, Johannes Kepler (1571-1630) redacta
Mysterium Cosmographicum, Ticho Brahe (1546-1601) en 1572 hace lo propio con Astronomiae
instauratae progymnasmata y ya entrados en el siglo XVII, Galileo Galilei (1564-1642) en 1610

compone Siderius Nuncius.

En lo referente a la geografia, la produccion es igualmente amplia y significativa. En 1538,
Pedro de Medina (1493-1567) publica Suma de Cosmographia, en 1570, Abraham Ortelius (1527-
1598) Theatrum orbis terrarum y en 1575, Escalante de Mendoza (1529-1596) Itinerario de
Navegacion de los mares y tierras Occidentales. También en este marco temporal se producen
avances en lo relativo a la instrumentacion cientifica. Juan Roget (1550-1617) crea el telescopio y

Zacharias Janssen (1583-1638) el microscopio.

Las nuevas observaciones, del cielo y de la tierra, amplificaron la idea del descubrimiento.
Las universidades, receptivas y a su vez promotoras de esta novedad, sirven entonces de sustrato
al nuevo paradigma de la mision jesuita, que, en su politica de adaptacion, incluira el intercambio

de saberes con otras culturas.

Un ejemplo de esta nueva perspectiva, que se ubica como telon de fondo a nuestra

investigacion, se puede reconstruir a tenor de los datos y suposiciones heuristicas relacionados con
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la biblioteca jesuita en Pekin. Este ejercicio de indagacion, a partir del libro, permite llegar, si

acaso no complementar, algunas de las conclusiones que ofrecera el capitulo.

En su carta a Orazio, en mayo del 1605, Matteo Ricci se queja sobre la falta de libros
(Golvers, 2016, p. 71). A juicio del italiano, la biblioteca, capaz de despertar la admiracion de los
mandarines, ha quedado limitada. La misma alberga volumenes religiosos, de los que son ejemplo
los ocho que componen la Biblia poliglota (p. 72), referencia esta, especialmente vinculada con
Diego de Pantoja. Via Nankin llegaron las obras de San Agustin —especialmente citado por Pantoja

en las Qike-, quizas la version denominada Opera Omnia, en diez volimenes (p. 72).

La biblioteca incluia un importante elenco de tratados cientificos. Estas obras, y el empleo
que se hara de ellas, son testimonio de la labor cientifica ejercida por los misioneros. En el
compendio encontramos Theatrum orbis terrarum de Abraham Ortelius (1527-1598) y
Astrolabium de Christophorus Clavius (1538-1612) (p. 74) importante matematico jesuita que
intervino en la reforma del calendario y a quién Ricci, antiguo alumno suyo, le agradece por carta
la recepcion del tratado (Ricci y D"Arelli, 2001, p. 352). Del mismo autor la coleccion podria
poseer In sphaeram Johannis de Sacro Bosco, comentario a la astronomia de Sacrobosco
publicado en 1570 y Gnomonices Libri VIII, obra de caracter enciclopédico, de las mas extensas y
completas sobre gnoménica en la época, que explica los pasos y procedimientos geométricos para

construir un reloj solar (p. 75).

Se puede inferir, al examinar la traduccion al chino, que en la biblioteca jesuita existirian
Fabrica et usus instrumenti ad horologiorum descriptionem peropportuni y Euclides Elementorum

libri XV, ambas en la version de Clavio (Udias, 1993, p. 377).
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Otras obras que la investigacion considera posibles serian: Repertorios dos tempos de
André do Avelar (1546-1626), Sphaera libri quatrou de Alessandro Piccolomini (1508-1579),
Epitoma Joannis de Monte Regio in Almagestum Ptolemaei de Joanes Regiomontanus (1436-
1736), Almagesto de Tolomeo (100-170), Cosmographicus Liber de Petrus Apianus (1495-1552),
Opera Mathematica de Johannes Schoner (1477-1547) y De Principiis Astronomiae &

Cosmographiae de Regnier Gemma Frisius (1508-1555) (pp. 77-80).

Ademas de los libros resefiados, los misioneros eruditos poseian una tecnologia cientifica
que a ojos de los intelectuales chinos resultdé en cierta manera novedosa. Reflejo de aquel
instrumental es el observatorio astrondmico de Pekin. El edificio, construido a finales del siglo
XV, alberga globos celestiales, esferas armilares, teodolitos o astrolabios. Parte de esta tecnologia
ya era conocida en China. En 1600 Ricci describe los cuadrantes, sextantes, gnomos y astrolabios
presentes en el observatorio de Nankin. Aunque también resefia la falta de rigurosidad por parte
del pueblo chino en lo que al conocimiento y manejo del instrumental se refiere. Los artefactos
habian sido fabricados en bronce a lo largo del siglo XIV con la ayuda de la astronomia arabe

(Udias, 1993, p. 377).

Por ultimo, y dada su vinculacion con la universidad de Alcala, mencionamos al jesuita
José de Acosta (1540-1600). Su obra Historia natural y moral de las Indias (1590), establece las
bases para un modelo donde lo natural y lo filoséfico se reinterpretan bajo un paradigma moderno
que pone en tela de juicio los antiguos principios que no se atienen a la experiencia (Alonso, 1968,

p. 77).
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PARTE I

Geografia

3.1.0 La cartografia china

Existen en la historia de la cartografia china ejemplos de gran precision a la hora de resaltar

limites geograficos, toponimos o sistemas hidraulicos. Ejemplos de esta ciencia son Yujidu &7
K, grabado en piedra que se remonta a la dinastia Song en 1136 o el llamado Atlas geogréfico de
Linan de la dinastia Song, Xian zhu Linan zhi E7Z %% & (Qian, 1268). En el contexto de la
dinastia Ming los mapas se reducen en tamafio con el agregado de veinticuatro simbolos que
representan los accidentes geograficos (Chen, 1978, p. 110). La ubicacion central de Zhongguo

en las representaciones geogréaficas es descrita por los jesuitas:

Piensan ellos que el cielo en efecto es redondo, pero que la tierra es cuadrada, y se
persuaden por cosa cierta, que su imperio esta en medio de ella; y asi llevaban muy
pesadamente que nuestros Geografos les hubiesen encerrado en su China en un rincon del
ultimo Oriente; y porque aun no eran capaces de las demostraciones matematicas, con las
cuales se les probara, que la tierra 'y la mar era un Globo, y que en el no se hallaba principio

ni fin, por la naturaleza de la figura redonda. (Trigault y Ricci, 1921, vol 2, p. 86b)

3.1.1 Aportacion jesuita

Con la llegada de los jesuitas a China, la ciencia europea, procedente del Renacimiento

tardio, se hace presente en el pais del centro. Dicha presencia produce un encuentro de saberes en
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el contexto de lo que hoy denominariamos globalizacién, con dos aspectos concretos: novedad y
actualizacion. Las representaciones del espacio utilizadas por la tradicion asiatica desconocian las

proyecciones utilizadas por la cartografia occidental:

Ahora también fue la primera vez que se les declaré la geogréfica figura de todo el mundo,
o pintado en globo esférico o en plano. Nunca habian visto las tierras distintas, y apartadas
con meridianos, paralelos, y grados. Ignoraban la Equinoccial, los trépicos, los dos polos,
y las cinco zonas: y aunque [en] los instrumentos matematicos, o en el globo celeste, 0 en
el cielo habian visto muchos de aquellos circulos, nunca los vieron trasladados a la tierra.

(Trigault y Ricci, vol. 4, pp. 175a-175b)

Un elemento que resume esta interseccion de mundos es el mapa, representacion simbdlico-

gréfica del mundo. Los jesuitas lo presentan y describen los efectos que produce:

En la sala de nuestra casa estaba colgado publicamente un Mapa con letras Europeas,
mirabanlo con deleite los letrados de la China: y sabiendo que en aquella describiase, via
y leia toda la redondez del mundo, se encendieron en admirable deseo de poder leerla en
las letras de la China: porque los Chinos, como gente que ha tenido menos, o casi ninguna
comunicacion con naciones extranjeras que todas las demas estaban en una gruesa

ignorancia del mundo. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 2, p. 85)

La exhibicion del mapamundi, tal y como exponen los jesuitas, es carta de presentacion de
una cosmovision procedente de otro mundo. Trigault subraya la incomunicacion china en aquel
momento. Circunstancia esta que se contrapone con las exploraciones de Zheng He %41 (1371-
1433) al comienzo de la dinastia Ming. La China del emperador Wanli se replegaba fisica y

conceptualmente, por el miedo a posibles invasiones. Eran tiempos de reconstruccion de la gran
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muralla, de ahi que la llegada de los misioneros supusiera una apertura al mundo. Contrasta asi, la
minuciosidad administrativa ad intra del reino con el desconocimiento ad extra del resto paises.
Por no haber, ni existia sobre el mapa una correlacion cientifica entre el tamafio de China y el de

éstos.

Que si bien no les faltaban Mapas, que con el titulo querian dar a entender que lo eran de
todo el [mundo], en todo su campo no habia méas de sus quince provincias, y en torno
pintado el mar, y en el entremetidas algunas pocas islas, y puestos los nombres de algunos
Reinos que oyeron nombrar algunas veces; todos los cuales apenas eran tanto como la

menor de las provincias del imperio Chino. (vol. 2, p. 85)

Los mapas, que progresivamente elaboraran los jesuitas, ofrecen al intelectual chino la
posibilidad de comprender el mundo en su totalidad, mas alla de la «China encerrada en un rincén

del Oriente» (p. 253).

Desde que, en 1584, Matteo Ricci compusiera en Zhaoging su primer mapa, las
elaboraciones jesuitas pasaran por un proceso de ampliacién y acercamiento al esquema
conceptual chino*. Dichas ampliaciones iran progresivamente incluyendo anotaciones, leyendas
y descripciones méas pormenorizadas. Ya en 1601, afio en el que Matteo Ricci y Diego de Pantoja

llegan a Pekin, los regalos jesuitas incluyen el Gran libro, Juce 5 iif, tratado con informacion
detallada sobre montafias, rios, barreras naturales, fronteras y costumbres locales LLi 1| i -1

Z #F%. El tratado fue recibido y guardado en palacio (Cao, 2018, p. 102).

46 Las diferentes actualizaciones de este mapa se analizan en el apartado 3.1.5 de este capitulo
47 La obra se refiere a Theatrum Orbis de Abraham Ortelius (Pantoja, 1605, p. 14)
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A vueltas de su ropa, y del presente para el Rey, llevaban un Mapa muy grande de todo el
mundo, que el Padre Matteo habia ilustrado con letras, y breves comentarios, y anotaciones
en lengua China. Solia (...) recrearse con el tanto con mas gusto, cuanto en su N0 mucha
grandeza habia pintado la inmensidad del universo, y leia los nombres de tantos reinos, y

la novedad de tantas ceremonias, y costumbres. (Trigault y Ricci, vol 4, p. 160b)

Pasado el tiempo se editan nuevas versiones a peticion de los propios mandarines. La

demanda incluye el encargo de glosarlo, lo mas profusamente posible, con nuevas anotaciones*®:

El Mandarin mayor en aquel tiempo, rogo al Padre Mateo, que reviese el Mapa universal,
que se imprimid antiguamente en la provincia de Canton, y que lo enriqueciese con mas
copiosas anotaciones; porque queria insculpirlo de nuevo con los pablicos moldes, y tablas
de su palacio, y ponerlo en publico, para que todos le viesen. Hizolo lo que le rogo, y
afiadidle también un tenido en mayores tablas, para mas comoda declaracion de los que le
viesen. Corrigio los errores, afiadié muchas cosas, para que no le pesase haberle renovado.

(Trigault y Ricci, 1621, vol. 4, p. 179b)

3.1.2 El debate sobre la longitud

A lo largo del siglo XVI la ciencia cosmografica se desarrolla ampliamente. El término, de
origen tolemaico, describe la ciencia encargada de representar en mapas el inventario del universo.
Entendida asi, la cosmografia, como area del conocimiento, relaciona cartografia y astronomia, y

por el marco histérico que nos ocupa, conecta con el afan investigador subyacente a los

48 Se amplia esta documentacion en el apartado 3.1.6
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descubrimientos de Asiay el nuevo mundo. No hay imperio sin mapas. Los Ilamados cosmografos
combinaban saberes: «Geometria esférica, geografia, astronomia e historia natural» (Casado, 2020,
p. 2). Dicha comprension del orbe se posibilita gracias a la division matematica de plano, en
meridianos y paralelos, longitud y latidud respectivamente. Y especialmente, gracias a las

mediciones procedentes del terreno y realizadas desde el lugar en cuestion:

Frente a la erudicion libresca y los relatos de autoridades clésicas, los cosmografos
privilegiaron los relatos de primera mano (las crénicas y las relaciones) y las pesquisas
empiricas (observaciones astronomicas, cuestionarios indianos, viajes de exploracion ex

profeso). (p. 2)

Diego de Pantoja cumple con las expectativas de la cosmografia en la época: Escribe in
situ, comparte sus informaciones a través de cronicas —de la que es ejemplo la Relacion- y realiza
pesquisas y observaciones empiricas desde el terreno. El célculo de la longitud es una de ellas.
Calcular la latitud de un punto no es dificil con la ayuda de los elementos pertinentes para la

observacion astronomica. En el caso de la longitud la determinacion exacta es mas compleja:

...la longitud necesitaria un desarrollo de los relojes que no existia en la época, o bien un
dominio extraordinario de la astronomia observacional. Uno de los métodos mas utilizados

consistia en observar un eclipse lunar en varios lugares del planeta. (Jiménez, 2001, p. 73)

Ejemplo de ello fue la aplicacion del Tratado de Tordesillas en tierras asiaticas. Para ello
se necesitaba de un antemeridiano denominado de Tordesillas, que cruzaba las islas Molucas, islas
que en cosmografia hispanica se hallaban en territorio espafiol y no portugués (p. 61). Con este

delicado contexto como telon de fondo, los jesuitas intentan sobre el terreno contribuir a la
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discusion adjuntado datos precisos referidos a diferentes ciudades chinas. Tras calcular la latitud,

realizan mediciones relacionadas con la longitud:

En su longitud comienza del grado ciento y doce de las Islas de Canaria en la Provincia que
Ilaman Yunon, y fenece en el ciento y treinta y dos, en el mar Oriental. Aquesta medida
habemos apurado nosotros mismos, con la mayor diligencia que ha sido posible, en varios
lugares del Reino, por donde se nos ha ofrecido caminar, con la regla, y cuenta del
Astrolabio, y de otros instrumentos, que los Matematicos usan, junta con la fe de los
eclipses, por los Calendarios Chinos, donde se describen ajustadamente las conjuciones, y
las oposiciones de la Luna, y mayormente con la autoridad de los Mapas. (Trigault y Ricci,

1621, vol. 1, p. 3b)

Las fuentes refieren una especie de escenografia didactica, en la cual los jesuitas realizan

este tipo de célculos frente a un auditorio chino:

Mudé algun tanto nuestra longitud, y desechando el primero meridiano de las islas de
Canaria, a los margenes de la Mapa por la mano derecha, y por la izquierda hizo que se
viese en medio de él el imperio de los Chinos, no sin grande aplauso, y deleite de ellos.

(Trigault y Ricci, 1621, vol. 2, p. 254b)

Porque si quiere medir por la linea derecha se corregira con certidumbre el nimero de los
grados: pues siendo como son casi veinte y cuatro los de su latitud, y veinte y dos los de la
longitud, segun dije en el libro primero, dando a cada grado sesenta millas italianas, como
se da vulgarmente, y veinte leguas que es lo mismo sera todo el campo del Reino de la

China en largo; esto es del sur al norte de mil, y cuatrocientas millas italianas, que son



134

cuatrocientas y ochenta leguas reduciendo la cuenta al terdico desta suma, y en ancho, o de

Oriente a ponento (...). (Trigault y Ricei, 1621, vol 4, p. 165b)

Existia una falta de conexidn, en lo referente a la longitud de algunas ubicaciones, entre los
datos procedentes de la bibliografia occidental y los obtenidos por los jesuitas en China.
Consciente de este tipo de ambiguades, Diego de Pantoja calcula la longitud de algunas ciudades
chinas y comparte los datos en su Relacion con la intencion de que este tipo de ajustes sean

conocidos en Europa:

En este grande Reino (segun los mismos Chinas le pintan) casi cuadrado, corre Norte Sur
desde la provincia de Cantdn que es lo mas bajo de ella, esta en diez y siete, o diez y ocho
grados debajo de la Torrida Zona; hasta cuarenta y dos grados, que es lo mas alto de él;
tiene desde Canton por camino de agua 600 y mas leguas, nuestras: mas por linea recta

seran cuatrocientas y cincuenta. (Pantoja, 1605, p. 55b).

Pantoja determina la longitud de Pekin, corrigiendo de asi un error ya divulgado en la

cartografia del momento:

(...) y también podra servir para enmendar dos yerros notables, que nuestros Mapas (aun
los muy modernos) tienen, el uno es hacer la China en un tercio mayor de lo que es
poniendo esta ciudad de Paquin en cincuenta grados, estando en la verdad (como nosotros
vimos, que dos veces tomamos la altura con un Astrolabio muy bueno) en cuarenta
solamente, y de aqui a los términos y fin de este reino que distan de esta ciudad de Paquin
tres dias, 0 menos de camino, cuando mucho habia dos grados de mas: y asi aquellos
grandes muros en nuestra Europa estaran en cuarenta y dos grados, y ésta es la mayor altura

del reino de la China. (Pantoja, 1605, pp. 56b-57)
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El reporte geogréfico que Pantoja adjunta en su Relacion modifica los trazados de los
mapas dedicados al reino chino. De hecho, las indicaciones propuestas por el misionero espafiol

son resefiadas, algunos afios después, por Athanasius Kircher:

...y el maestro P. Matteo Riccio les confiesa que no habian aprendido sin progresar; luego
se aplico a la longitud de la ciudad de Pekin, para indagar acerca de las observaciones de
los eclipses lunares, tanto en China como en India y Europa, realizadas en correspondencia;
Pantoja hizo un esfuerzo similar rastreando la amplitud de las ciudades chinas desde el
extremo sur de la frontera de China, comenzando con Canton, a lo largo de todo el ancho
del Imperio, desde el sur hasta el limite boreal de Pekin con la ayuda de un astrolabio muy

preciso. (Kircher, 1969, p. 109)

3.1.3 La controversia sobre Cathay
En un marco historico, no lejano al Concilio de Lyon, acaecido en 1245, el Papa Inocencio
IV (1185-1254), envia a China al franciscano Giovanni da Pian del Carpine (1182-1252). Este

viaje, con destino a la tierra del Gran Kahn, en periodo dinastico de los Yuan 7t (1271-1368)

desarrollo un espacio de intercambio cultural y religioso. En esta linea, otro fraile franciscano,
Guillaume de Roubrucke (1220-1290), a la luz de estos encuentros redacta en 1253 Itinerarium
fratris Willielmi de Rubruquis de ordine fratrum Minorum, Galli, Anno gratia 1253 ad partes
Orientales (Cosman y Jones, 2009, p. 210). Esasi, en estas transiciones de acercamiento al Lejano
Oriente, que Marco Polo (1254-1324), mercader italiano, consigue ser hospedado por diecisiete
afios en la corte de Kublai Khan (1275-1292), nieto de Gengis Khan. La obra Il Milione, por él

narrada, conocida también como Libro de las maravillas, describe una region asiatica llamada
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Catay (Polo, 1844, pp. 74, 118, 120, 129, 143, 148, 149, etc...) en la cual se ubica una ciudad
Ilamada Cambald (p. 118). El libro, de gran difusion en Europa, establece un contraste con otro
tipo de informaciones, con lo que surge la cuestién sobre si Catay es China, o son dos paises
distintos y si Cambald, en otras traducciones del Milione, Jambalic, es Pekin, también Ilamada

Dadu K#$. En el ambito de la sinologia espafiola, el misionero agustino, Martin de Rada,

identifica China con la Cathay de Marco Polo (Folch, 2013, p. 5). Pantoja se posiciona en su

Relacion en continuidad con esta afirmacion:

El segundo error es hacer nuestros Mapas un reino mas arriba de la China, el cual llaman
Catayo, no siendo en la verdad otro reino diverso, sino este mismo de la Chinay la ciudad
de Cambalu, que ponen por cabeza de esta ciudad en que estamos de Paquin. Averiguamos
esto aqui muy claramente con ocasion de unas nuevas que poco tiempo [h]a por via del
Mogor se dilataron por diversas partes, diciendo muchas cosas y grandezas de Catayo, las
cuales parecian ser tan Gnicas y propias de este reino de la China que nos hizo dudar de no

ser reino diverso. (Pantoja, 1605, p. 57a)

En su interaccion pequinesa con mercaderes de procedencia oriental -se cita explicitamente
Turquia (p. 57b)-, Diego de Pantoja corrobora que Catay —llamado en el texto Catayo- y China,

son el mismo pais.

A estos pues preguntamos algunas cosas, y una de ésta del Catayo, preguntandoles como
Ilamaban en su tierra a este reino de la China. Respondieron que Catayo, y que en todas las
tierras del Mogor, Persia, y otras partes no tenia otro nombre, no conocia otro que asi se
Ilamase: preguntamos como Ilamaban a esta ciudad de Paquin. Dijeron, que Ca(m)balu que

(como dije) es la que nuestros Mapas ponen por cabeza del Catayo (pp. 58-59)
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Asi pues, Pantoja soluciona in situ una controversia geografica presente en la ciencia del
momento. La prospera Cambalu descrita por Marco Polo es Pekin, la capital del reino chino. No

existe asi otro Catay imaginario:

(...) por donde parece no puede haber duda, particularmente que estamos aqui pegados con
la tierra que habia de ser el Catayo (segln esta en los Mapas) y sabemos no hay tal tierra,

ni ciudades, sino que son unos Moros y Gentiles, miseros (p. 59)

3.1.4 Pantojay Guangyutu ) B

La Relacion incorpora informacion geogréafica de gran valor con la ayuda de dos mapas
qgue Pantoja adjunta a la misma. La identificacion de estos mapas es importante. EI primer
interrogante que surge al respecto obedece a la cuestion sobre si se trata de alguna elaboracion

propia o solamente es la incorporacion de alguna version de las realizadas por otros jesuitas.

Envio con ésta dos Mapas de este reino de la China, que fue a las manos después de escribir
ésta; quisiera trasladar lo que contienen en letra China, que es toda la renta que cada
provincia paga al rey; cuantas casas tiene cada provincia, y cuanta gente, y otras cosas, mas
en ninguna manera tuve tiempo; y asi solamente envio esta figura y otro afio (siendo nuestro

Sefior servido) la enviaré con la declaracién. (Pantoja, 1605, p. 132b)

El apartado final explica la nomenclatura, los vinculos entre la representacion cartogréafica
y la realidad conocida por el misionero. Las descripciones aportadas son importantes para la

reconstruccion.
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Todos los redondos y cuadrados que hay ahi son ciudades o fortalezas de mucha poblacion,
mas unas y otras muradas. Ninguna poblacién esta ahi de las que no tienen muros, [que]
son mucho més. Los rios se distinguen bien. Unas lineas mas gruesas son los términos de
las provincias; otras delgadas y de pequefio circuito son las jurisdicciones de una ciudad

mas principal. (p. 131)
Este seria el primer mapa. A continuacion, el valdemorefio informa sobre el segundo:

Imprimimos acé otro Mapa de todo el mundo a nuestro modo con letras chinas, el cual por
no tener tiempo para declarar las letras no envio hasta otro afio, si nuestro Sefior nos da

vida. (p. 131)

La informacidn invita a la especulacion ya que no se explicita el nombre concreto de los
mapas. A juicio de Zhang Kai «podriamos afirmar que se trata del Mapa del territorio amplio
(Guang Yu Tu) realizado por Luo Hongxian (1504-1564) de la Dinastia Ming» (Zhang, 2018, p.
468). Segun el investigador, la coleccion, gozaba por entonces de gran popularidad en el mundo

de la cartografia china, coetaneo al misionero espafiol.
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Ilustracion 7. Suplemento al atlas Guang yu tu | B2 & (Zhou Yousheng, 1550, p. 3)

De ser cierta esta apreciacion, Pantoja accede a un documento avalado, de alguna manera,
por la clase intelectual china. Las citas que la Relacion incorpora sobre el ruibarbo (Pantoja, 1605,
p. 60) o la estructura de algunas ciudades chinas (pp. 60-64) certificarian el conocimiento sobre
dicho mapa, por ser informacion presente en el mismo. Es preciso, aun con todo, discutir esta

hipétesis.

Pantoja ya poseia, previamente, conocimiento sobre las estructuras que describe. Su
estancia en Nankin, la navegacion a través del Gran canal o el comercio de especias aparecen en
la Relacion como transcripcion de una experiencia observacional propia. EI comentario sobre los
mapas que decide adjuntar es posterior a la obra. Es decir, la informacion presentada no se basa en
la documentacion que los mapas poseen, ya que estos se afiaden con posterioridad: «Envio con

esta dos Mapas de este reino de la China, que hube a las manos después de escribir ésta» (p. 130b).
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Sin embargo, la hipétesis del profesor Zhang Kai se ajusta plenamente a las descripciones de la

Relacion. Guang yu du /B2 4], de Luo Honxiang &t 4, presenta circulos y cuadrados, lineas

delgadas y gruesas, distingue cauces fluviales e incluso otras zonas arenosas en su cuadrante
sudeste, tal y como describe el misionero. Con lo cual, dada la coincidencia, es una hipétesis de

mucho peso.

Guang yu du J EZ& podria ser uno de los mapas. ;Y el otro? Pantoja da una pista:

«Imprimimos aca otro Mapa de todo el mundo a nuestro modo con letras chinas» (p. 131). Pantoja
habla en plural, se incluye en la tarea impresora. Dato no baladi, puesto que sugiere que Pantoja
podria haber colaborado estrechamente con Ricci en su reedicion del mapamundi de 1602, el Mapa

de la totalidad del mundo, Kunyu Wanguo Quantu, 34 £2 /5 [£] 4= |&|. Este debid ser enriquecido con

las pesquisas cartograficas de Pantoja, aunque, sin duda, estuviese basado en uno anterior del que

la Relacion habia aportado informacion al respecto:

Veian un mapa muy hermoso y grande que traiamos, y declaramosles como el mundo era
grande, a quien ellos tenian por tan pequefio que en todo él no imaginaban habia otro tanto
como su reino: y mirabanse unos a otros, diciendo, no somos tan grandes como
imaginabamos, pues aqui nos muestran que nuestro reino comparado con el mundo es

como un grano de arroz, comparado con un montén grande. (Pantoja, 1605, p. 43b)

3.1.5 Kunyu Wanguo Quantu 3 B8 & B 4 [& y otros ejemplos

Tal y como referimos, en un marco temporal de dieciocho afios, los jesuitas, en

colaboracion con eruditos chinos, componen gran nimero de mapas. En lineas generales, las
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representaciones redisefian la imagen de China en el orbe mundial, desde la perspectiva de la
cartografia europea. Estas figuraciones fueron progresivamente adaptandose a través de diferentes
complementos con el fin de suscitar en el interlocutor chino la curiosidad o el dialogo cientifico.
En septiembre de 1584, en misiva a Giambattista Roméan, Matteo Ricci expresa desde Zhaoqing

su deseo de enviar un trabajo con estas caracteristicas a Europa:

No puedo por esta vez enviar a Vuestra Merced toda la China, pintada en cartas planas, a
nuestro modo, y después cada provincia de por si en su carta, por no haberlas aun puesto
en orden: mas espero en Dios de enviarlas muy presto a Vuestra Merced donde quiera que
se hallare y alli vera todas estas provincias y ciudades todas en lindisima vista. (Ricci y

D’ Arelli, 2001, p. 62)

Ese mismo afio, el desideratum ricciano se materializa. El concepto al nostro modo, que el

de Macerata expresa, precisa las diferencias con la cartografia china.

Enviamos juntos los Mandamientos, el Padre nuestro y el Ave Maria, todo en chino; mas
alla de eso un Mappamondo a nuestra manera; pero las letras y medidas de las millas y
horas y nombres estan a su manera, lo cual me mando hacer el gobernador de nuestra ciudad

de Sciaochino, que rapidamente hizo que se imprimiera el mismo. (p. 92)

Este mapa, de 1584, fue grabado en madera bajo la denominacioén Yudi Shanhai Quantu £
i 4= . Habra mas ediciones, pero con otras nomenclaturas. Las enumeramos con el fin de
evitar confusiones: En 1596 se talla Shanhai yudi tu 1L B 3 8. En 1600 vuelve a ser

xilografiado por Wu Zhongming con el nombre Shanhai yudi quantu 1L B4 4 (Day, 1995).
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llustracion 7. Shanhai yudi quantu 1L i B i 4= [

En el periodo pekinés, Matteo Ricci, junto a Diego de Pantoja, recibe la peticion imperial
para una actualizacion del mapa. Colaboran en el proyecto eruditos chinos, entre los que destaca

Li Zhizao =2 7. La nueva version, mas grande que las anteriores, es presentada impresa en seis

paneles con el titulo Kunyu Wanguo Quantu 38 i [ 4x & o Mapa de la totalidad del mundo. El
éxito, es tal, que se editan varias copias. La mayor parte se han perdido. Actualmente solo quedan
seis, de las cuales que dos se conservan en buen estado. Una se aloja en la Coleccion apostolica de

la Biblioteca Vaticana y la otra, en Biblioteca Bell James de la Universidad de Minnesota.
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Iustracion 8. Tres paneles del Kunyu wanguo quantu 3# B2 & [55] 4> [&] (Biblioteca del

Congreso)

El resto se encuentran en Coleccion de la Universidad de Kyoto, Biblioteca de la prefectura
de Miyagi y Coleccion Cabinet Library —estas tres en Japon- y una ultima en una coleccién privada
francesa. Otras versiones se haran copiar por el gobernador de Guizhou en 1604 y algunas mas se
exportaran a Corea y Japon; de hecho, existe una copia en color realizada en el pais nipon conocida

como Konyo bankoku zenzu.



144

llustracion 9. Konyo bankoku zenzu version japonesa de Kunyu wanguo quantu
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Ilustracién 10. Tercera edicion del Mapamundi de Ricci y Pantoja de 1602. Biblioteca

Vaticana. Fonti ricciane. (D’Elia, 1949, vol.2, tavola I1).
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3.1.6 La contribucion de Pantoja en Zhifang waiji B /5 #h4C

Analizamos méas pormenorizadamente el proceso de elaboracion de estos mapas con el fin
de identificar la aportacion de Diego de Pantoja. Trigault le incluye desde el primer momento en

el marco de una nueva peticion:

Yendo alla un dia los Padre Mateo, y Diego hallaron muy turbado al Rector del Colegio de
los Matematicos con un recaudo del Rey, el cual pedia doce copias del Mapa, estampadas
en tela de seda, cada uno en seis tablas muy grandes. Cuya obra era del Padre Mateo; sacada
a luz no mucho antes, por el amigo Ligotzum, a quien se demandaba, los pidiese al Padre;
porque en ellos habian leido su nombre, como de autor suyo. (Trigault y Ricci, 1621, vol.

5, p. 289b)

Tras la gran circulacion de Mapa de la totalidad del mundo, Kunyu Wanguo Quantu 3# £
&% 4> =, los moldes xilogréaficos se pierden. Al parecer, por la fuente que a continuacion

referimos, Li Zhizao, en el texto Ligotzum, los pierde por la crecida de un rio.

Dije arriba que este Mapa se habia impreso dos veces, pero ni de la una, ni de la otra
impresion habia quedado tabla alguna: porque las unas se las habia llevado Ligotzum, y
los moldes de las otras perecieron en aquella famosa avenida del rio. Esto afligia a los
Matematicos del Rey, porque no sucediese que viéndose burlados de su deseo convirtiese

su indignacion contra los eunucos. (Trigault y Ricci, 1621, vol 5, p. 290)

Pasado el tiempo, y ante la demanda procedente de palacio, los jesuitas no tienen mas

remedio que construir nuevas tablas, a imitacion, en lo que fuera posible, de las antiguas.
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Dieron noticia al Rey con un memorial, pero ahorrd a los nuestros de este trabajo, y de esta
costa, porque mandé que dentro de palacio ordenasen otras tablas nuevas a imitacion de
las antiguas lo cual también se hizo dentro del mismo tiempo, en el cual varios hablaban
variadamente de la misma obra, y ponian en duda las cosas, que alli estaban escritas, y
esculpidas; y principalmente, porque se leian no pocas contra las necesidades de los idolos,

y algunos no sin enfado oian los articulos de nuestra fe Cristiana. (p. 290)

En el disefio de la nueva version se incorporan ilustraciones, de las que sobreviven siete
copias. Las ilustraciones marcan diferencias con la version antigua, por lo que es inevitable la
pregunta: ;Quiéen las agrego en la nueva version? Si fue Matteo Ricci ¢por quée entonces dichas

ilustraciones no aparecian en las primeras versiones xilografiadas?

SegUn Cheng la clave para este tipo de respuestas se encuentra en Zhifang waiji 5% /7 7M4C,

Cronica de las tierras extranjeras, un tratado geografico posterior que incluia varios mapas,
tradicionalmente datado en 1623 y atribuido por partida doble al jesuita Julio Aleni (1582-1649)

y el literato Yang Tingyun ##£%j (1560-1527) (p. 34). Cronica de las tierras extranjeras posee

cinco capitulos, cuatro dedicados a los continentes y un quinto aplicado a los océanos. No existe
duda en lo referente a la edicion de Aleni y Yang Tingyun, sin embargo, los textos principales que
configuran el tratado no proceden de ellos, sino esencialmente de Pantoja y Ursis, que los habian

elaborado una década antes (Koenig, 2020, p. 113).

Para contextualizar mejor el inicio de este proceso es necesario remontarse a un suceso,
por el cual, en 1612, el eunuco Gao Cai descubre dos piezas alojadas en un barco llegado de Fujian.
Ambas partes, procedentes de un biombo, mostraban fragmentos de un mapa de factura occidental

en el cual se representaba el mundo. Gao Cai, conocedor del interés del emperador por este tipo
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de grabados, envia con celeridad a Wanli su descubrimiento (Cao, 2018, p. 114). EI emperador

consulta entonces a los misioneros:

El 26 de septiembre de 1612, los dos jesuitas ven los dos mapas y en breve escriben un
memorial al trono explicando que éstos eran dos mapas impresos en hojas E[1 i & &, parte

de un conjunto de cuatro mapas enviados desde Europa. Piden agregar los dos mapas que
faltaban, traducir el conjunto y compilarlos en un libro para el emperador. Preguntan,
ademas, si pueden para la traduccién pedir prestado un libro de la biblioteca de palacio,
regalo de Matteo Ricci, enfatizando el significado de tal libro para el emperador. (Cheng,

2019, pp. 37-38)

El emperador envia los mapas a Pantoja y Ursis con el encargo de que sean copiados. Los
padres aceptan la peticion e inician la traduccion del contenido. Afiaden al proyecto dos apartados,
que incluyen el mapa de China y el de los estados del suroeste. Para concluir el trabajo solicitan
sin éxito un atlas alojado en palacio, el Wanguo tuzhi # [[=]5& o Registro ilustrado de los diez
mil paises, es decir, Theatrum Orbis Terrarum de Abraham Ortelius, que en 1601 habia sido
ofrecido como regalo por Pantoja y Ricci, y cuyo texto era ilegible para el mundo chino (Cao,

2019, p. 114).

Hay un dato mas que conviene mencionar. En el prologo a Zhifang waiji ¥ /5 #h4C, Li

Zhizao narra explicitamente que Pantoja y Ursis abandonan el encargo imperial al comienzo:

Ellos (Pantoja y Ursis) mas tarde dibujaron otro mapa en ocho paneles. Grabaron lo que
habian escuchado y visto agregando las costumbres locales, los productos y explicando
esto con un guidn detallado. Fui a Pekin en el afio de Jiayin (1614) para asumir el cargo y

tuve la fortuna de verlo. Este mapa no habia sido terminado en mucho tiempo. Después,



148

cuando Pantoja y Ursis fueron expulsados de la capital, fue llevado a la Oficina de
Transmision, sin ser aceptado. Mas tarde es llevado a la Gran puerta Ming y lo dejan alli
tras una inclinacion. Hoy todavia esta en la Central censora de la ciudad. Aunque Pantoja
y Ursis murieron pronto, el texto original fue copiado y distribuido entre los literatos de la
capital. Pero al igual que el jade roto o las cuentas perdidas, las copias no fueron
consistentes. En el verano de este afio, mi amigo Yang Zhongjian (Yang Tingyun) y el
maestro occidental Ai (Gulio Aleni) editaron y compilaron esto, agregando algun

contenido. (Cheng, 2019, p. 39)

La explicacion de Li Zhizao solventa cualquier tipo de duda relacionada con la autoria de
Zhifang waiji §% 77 #F4C. La informacion despeja dudas y confirma la relevancia del Pantoja

cartografo.

Una copia de Zhifang waiji H%77 #M4C, usada posteriormente por Schall von Bell, abre la

posibilidad a que Pantoja y Ursis poseyeran previamente un Kunyu de 1602, con figuras agregadas
manualmente. A juicio de Cheng, la copia de Bell redujo los elementos religiosos presente en el
primer mapa: barcos con cruces en sus mastiles o dibujos de la cruz de San Andrés (p. 41), en lo
gue podria interpretarse como un intento por reducir elementos occidentales que, tras el Incidente

de Nankin, evocaran un perfil conquistador.

Zhifang Waiji B 77 4140 fue impreso y encuadernado como libro. El capitulo dedicado a
Espafia, Yixibaniya A4 Je o, describe en Toledo un altar y un salén palaciego adornados con

plata 'y oro (Cao, 2019, p. 115).
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llustracion 11. Zhifang waiji B /5 #h4C, juan 3, p. 2

3.1.5 Discusion
La hipotesis del investigador Cheng es interesante, ya que certifica una intuicion de la
investigacion reciente, en lo que a la proactividad de Pantoja en el tema cartografico se refiere

(Zhang, 2018, pp. 481-485). Existen versiones de Kunyu wanguo quantu i B &5 [ 4= & con

ilustraciones, no idénticas que cambian segun la versidn conservada. La focalizacion en ellas como

elemento diferenciador entre trabajos se presenta compleja.

Tal vez la clave donde poder identificar la contribucion especifica de Pantoja esté no
solamente en las imagenes que describen el orbe, sino en el rastro que deja la huella de su
contribucion. En la introduccién al volumen tercero de Zhifang Waiji Aleni expresa refiriéndose
al castellano que, siendo €l poco inteligente, es, sin embargo, afortunado de presenciar esos
manuscritos olvidados por largo tiempo; por eso decide organizarlos y completarlos (Zhang, 2018,

p. 483).
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llustracion 12. Kunyu wanguo quantu. Museo nacional de Seul, Corea.

Ilustracion 13. Kunyu wanguo quantu. Museo de Nankin.

Apuntabamos arriba que Zhifang waiji B 77 #M4C fue impreso como libro. La version

consultada®® se distribuye en seis volimenes o juan. La mayor parte de su contenido es aparato

documental, a lo que se incorporan algunos mapas, sin que estos lleguen a ser dominantes. Surge

4 Se refiere en la bibliografia. Cfr.: https://www.loc.gov/item/2012402472/
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la duda entonces sobre si algunas de las comparaciones presentadas por Cheng entre Kunyu
wanguo quantu y Zhifang waiji son solamente versiones diferentes de Kunyu. En cualquier caso,
desde la luz que arrojan todos estos datos, es incuestionable el protagonismo de Pantoja, junto a
Sabatino de Ursis, en Zhifang waiji. Prueba de ello son las amplias descripciones sobre Espafia

que el valdemorefio aporta en el segundo volumen de la obra® (Zhang, 2018, pp. 484-485).

S0 Cfr.. P. 10 y siguientes en Library of Congress, https://www.loc.gov/resource/lcnclscd.2012402489.1B010/; Juan
2, Imagen 10. Consultado el 23-3-22
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PARTE Il

Astronomia

3.2.0 La ciencia china sobre el universo

Al contrario que en otras culturas, en la tradicion china el astronomo no es un investigador
independiente, librepensador y auténomo. A lo largo de la dinastia Ming su figura esta ligada al
funcionariado (Marin, 2012, p. 14). Su tarea, la astrondmica, estd regulada por el estado en un
marco legal gestionado por la Oficina de Astronomia, Taishi Jian X 521, el departamento, en
ocasiones, superaba el centenar de miembros (Garnet, 2011, p. 379) desarrollando una amplia lista
de responsabilidades: Recopilacion y grabado de fendmenos celestes regulares e irregulares,
correccion de célculos inexactos, prediccion sobre futuros cuerpos celestes, eleccion de fechas
propicias para ritos y sacrificios imperiales y establecimiento del calendario anual (Gernet, 2011,
p. 380). Pantoja en Relacion describe este tipo de responsabilidades: «...mas tienen obligacion de
estar alguno de ellos toda la noche velando y mirando si aparece algin cometa, 0 cosa semejante
en el cielo, para dar nuevas al rey; y otros oficios semejantes» (Pantoja, 1605, p. 126). En el marco

de los Cinco clasicos, Wujing F.4¢, el llamado Cléasico de los documentos histéricos, Shujing 1%
2¢ manifiesta: «...indicaciones sobre las estrellas enfrentadas con la posicion del Sol en los
solsticios y equinoccios, y afiade a continuacion que el afio tiene 366 dias» (Taton, 1973, vol. 1, p.
212). Un decreto Ming, Da Ming Huidian X4 4fit, asignd a los funcionarios astrnomos pension
imperial con la obligacion afiadida de transmitir sus conocimientos al interior de sus familias.
Consecuencia que implicaba en los hijos el deber de estudiar astronomia, tianxue <%= (Gernet,

2011, p. 381).
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En la cosmovision china, el comportamiento de los cielos condiciona la estrategia humana.
El emperador, concebido como Hijo del Cielo y asociado a la estrella polar, ejerce de vinculo de
conexion entre el orden cosmico y el terrenal. Su estrella, la Polar, y su constelacion, la Osa Mayor,
desempefian un papel dominante en la cosmologia china. Confucio en Analectas, Lunyu 121 (2,1),
equipara al mandatario con el polo norte (Parpola, 2014, p. 108). La astronomia sinica se focaliza
en la observacion de estrellas opuestas al sol, la llamada region circumpolar. Este tipo de estudios
requiere de conocimientos sobre el sistema ecuatorial, sistema que no seria adoptado en Occidente
hasta el Renacimiento (Dalmases, 1999, p. 58). Entre los instrumentos de medicion elaborados por

la ciencia astrondmica china es resefiable la Torre reloj construida por Su Song 745 en el siglo
XI. También los estudios presentes en la obra Guo Shoujing £ 574, escrita entre los siglos XI11-

XIV. Las tareas del astronomo chino incluyen la configuracién del calendario (Dubs, 1958, p. 295).
Para comprenderse la tipologia especial de este calendario, primero ha de definirse el significado
y medida de los términos solares o jiegi 155 (Aslaksen, 2010, p. 13). Esta distribucion temporal
se reparte entre veinticuatro términos combinatorios procedentes a su vez de dos calendarios, el
solar y el lunisolar. El solar inicia con el solsticio de invierno. Le sigue el lunisolar que comienza
en afio nuevo y que puede ser de doce o trece meses (p. 19), debido a la necesidad de proceder con
un intercalado nuevo cada 19 afios. Existen diferencias, complementarias, con el afio solar

campesino, que, a partir de la época de Los estados combatientes, Zhanguo shidai /% = i 41X, (476

a. C-221 a. C) divide el afio solar en 24 soplos o gi “< (Taton, 1973, vol. 1, p. 211).

Desde la antigiiedad, con la dinastia Shang 75 (1600 a.C.-1046 a.C.) surge un sistema de
contabilidad del tiempo, basado en la idea de los llamados diez troncos celestiales, tiangan X,

unida a la de las doce ramas terrestres, dizhi #13. La fecha del dia, pero también los afios, los
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meses y las horas se indicaban aglutinando dos conceptos: un tronco y una rama, en ciclos de 60

unidades o ganzhi 3. La cosmovision china se hilvana con la interseccion entre el tronco —lo

celestial- y las ramas —lo terrenal-. Lo humano y lo divino se entrelazan.

En la medicion temporal que rigié en Zhongguo fue de especial importancia el registro de
los eclipses (Steele & Stephenson, 1998, p. 38). Existen multitud de ejemplos. EI mas antiguo se
remontaa 1361 a. C. (Marin, 2012, p. 15). Su precision en cierta manera determinaba el calendario,
documento con sello imperial que condicionaba la vida social al reglamentar las diferentes
festividades y establecer el tiempo de la siembra y la cosecha. Existia cierta conciencia sobre las

imperfecciones inherentes al calendario. El principe Zhu Zaiyu )% % (1536-1611), matematico

y musicélogo, realizo varios intentos por reformarlo. Las dificultades a las que se enfrent6 fueron

amplias, al carecer de métodos actualizados para una correcta medicion (Gernet, 2011, p. 372).

En lo que concierne a nuestro tema, el 15 de diciembre de 1610, los astronomos imperiales
yerran en la predicion de un eclipse solar (Udias, 2003, p. 40), fendmeno predicho por los célculos
de los jesuitas Pantoja y Ursis. Xu Guangqi presenta un memorial en 1612 incidiendo en la
competencia de ambos para la correcta determinacion de los fendmenos astrondmicos,
consecuencia de lo cual el emperador plantea encargarles la reforma del calendario (Zhang, 2018,
p. 489). El proyecto despertd una gran oposicion entre ciertas élites y fue abandonado, y solo en

septiembre de 1629, sera retomado con la aprobacién de un decreto (Cervera, 2015, p. 106).

3.2.1 El contacto con los jesuitas
Fruto del encuentro multidisciplinar que la misién jesuita produce en China, la ciencia

europea desembarca en el Reino del Medio. Uno de los elementos que atrae al mundo intelectual
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neoconfuciano es precisamente éste, el acceso a huevos conocimientos. Es el llamado apostolado

intelectual:

Andando después el tiempo, y habiendo cobrado animo el P. Mateo Richo por el buen
suceso del Mapa, labrd esferas de metal, y de hierro, y muchos globos, asi de los que
representaban la figura del Cielo, como los que la de la tierra en la suya propia. También
pinto en casa, e insculpid en laminas, (...) y los repartié entre los mandarines amigos, y

aun al mismo Virrey le cupo parte. (Trigault y Ricci, 1621, vol. 2, p. 87b)

Frente a esta afirmacion existe un contraste que es pertinente referir. Los chinos «...habian
construido una astronomia cuantitativa de posicion en la Edad Media, astronomia muy avanzada
para la época, aungque conservaba sus antiguas ideas sobre el cielo vasto y vacio que contiene
puntos de luz» (Taton, 1973, vol. 2 p. 770). Sin embargo, los jesuitas introducen un modelo adn
basado en los esquemas astronomicos de Ptolomeo, esferas concéntricas en las que giran astros,
teniendo a la tierra por centro. Desde este punto de vista la interaccion china-jesuita fue un

retroceso.

Desde nuestra perspectiva, la afirmacion de Taton puede sostenerse en algunos aspectos

pertenecientes al ambito tedrico. Sin embargo, es necesario matizar algunos aspectos:

a) El encuentro entre saberes es un ejemplo de interaccion productivo, en el marco de la
globalizacién. Una dindmica que acerco, de manera fructifera, a Oriente y Occidente.

b) Uno de los aspectos resefiables de este encuentro fue el trabajo en equipo entre
misioneros jesuitas e intelectuales mandarines. El respeto y la admiracién mutua ubican
las relaciones en un terreno que va mas alla del eurocentrismo u aparente colonialismo

cultural.
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c) Los jesuitas experimentan la ciencia aplicada in situ. Calculo de longitudes, respuestas
a controversias geograficas, determinacion de eclipses, aportes en lo referente al
calendario chino, configuracién de mapas, ofrecen formacién en lo relacionado con el
instrumental cientifico y aportan lo méas selecto de una biblioteca europea que en cierta
manera les representaba.

Puede pensarse, aun con todo, que la construccién de esferas armilares basadas en la
ecliptica tolemaica, representara un atraso del progreso cientifico real (p. 771)°%. Dicho modelo,
ya habia llegado a China procedente de la astronomia arabe. Sin embargo, los apuntes jesuitas al
respecto resefian desconocimiento en lo relacionado con la metodologia necesaria para este tipo

de calculos:

Jamas habian visto el Astrolabio con sobrepuestas laminas multiplicado, acomodado para
cada region. Nunca la esfera con el globillo de la tierra, como suspenso en el aire, nunca
sofiaron que hubiese dos géneros de Polos, uno movible, y otro fijo. Habiendo alcanzado
de aquesto muy grande luz atendieron a los movimientos de los planetas. (Trigault y Ricci,

1621, vol. 4, p. 176b)

A juicio de otros sin6logos la llegada de los jesuitas posibilita la actualizacion o puesta en

practica de una serie de conocimientos que en cierta manera habian quedado olvidados.

Las matematicas, muy cultivadas a finales de los Song y bajo los Yuan, parecen haber
quedado descuidadas bajo los Ming hasta el momento en que los padres jesuitas, y el mas

conocido de ellos, Matteo Ricci, llamaron de nuevo la atencién sobre la ciencia de los

51 El tema concreto sobre la posibilidad de conocimientos heliocéntricos por parte de los jesuitas se amplifica en las
conclusiones a este capitulo.
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numeros, provocando con ello, a partir de principios del siglo XVII, una nueva curiosidad

por las matematicas chinas y por su historia. (Gernet, 2005, p. 395)

Se reaviva asi una vuelta a los origenes, una actualizacion de la propia tradicion. Dicho
quid pro quo necesitaba por parte jesuita de intelectuales locales, que corrijieran, mediaran
culturalmente y explicitaran correctamente en chino clasico el conocimiento occidental; por otro
lado, el aparato neoconfuciano, buscaba a los jesuitas como respuesta a problemas préacticos que
tenian que ver con el calendario, la ingenieria, los mapas o los eclipses. El trabajo multidisciplinar
es amplio. Subyace al mismo, la pasion por el conocimiento y un esfuerzo por comprender las

categorias que configuran el saber del otro.

Existe ademas un campo en el que Pantoja interactlo de manera especial: La gnomonica.
Pero para conocer en profundidad las consecuencias de esta interelacion es necesario, previamente,

describir la tradicion de este saber en China.

3.2.2 Apuntes sobre gnoménicay su tradicion en China

Gnomonica deriva del vocablo griego gnomon (yvouwv) que significa indicador. Los
tratados antiguos relacionan el término con sciotera, o forma para capturar la sombra, ya que ésta
es la manera en como el reloj solar es capaz de medir el tiempo. Cristébal Clavio (1538-1612),

maestro de Ricci, lo define asi:

De donde oyo9npa (sciotera) es la herramienta matematica utilizada para capturar sombras,
y el reloj sciotrico, el instrumento en el que la sombra del sol es adecuada para demostrar
con certeza la hora del dia, la duracién, la salida y puesta del sol, las estaciones en las que

el sol se ubica y los signos del zodiaco. (Severino, 2011, p. 12)
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Los jesuitas, a tenor de las fuentes primarias, describen en los eruditos chinos sorpresa en

lo referente a algunos conocimientos especificos de esta materia:

No creian que podia hacerse reloj horizontal de sol, y sombra en plano o declinante a la
pared, y otras cosas infinitas de este género. Mas ninguna les asombraba tanto como los
signos del zodiaco, que ellos duplican, haciendolos veinte y cuatro, verlos tan
acomodadamente pintados en los relojes de sol, que no discrepaba un punto el estilo o
apuntador de la sombra de la linea de aquel dia que leian escrito con sus letras. (Trigault y

Ricci, 1621, vol. 4, p. 175b)

Sin embargo, existe una rica tradicién gnomonica en China. Las expresiones mas antiguas
se remontan al siglo Xl a. C., de ellas es expresion el ortostilo de Tscheu Kong, artilugio dedicado
a este tipo de mediciones. Destaca, igualmente, El clasico matematico de la sombra de Zhou,

Zhoubi Guanjing J& #4542, tratado compilado en torno al 100 a. C. Algunos de estos gnémones,
en cuanto construcciones, fueron llamados gui biao 3, su composicion incluia una estructura
vertical o biao % y otra horizontal o gui = ubicada en direccion sur-norte. Los usos de este tipo

de construcciones fueron diveros: Determinacion de la hora local, duracion del afio tropical y sus

veinticuatro términos solares (Li y Sun, 2009, p. 1380). Y su nomenclatura precisa:

En el Zhoubi, los términos chinos para las longitudes de las sombras incluyen cinco
unidades de longitud: zhang, chi, cun, fen y xiao fen (mini fen). Por lo general, zhang, chi,
cun y fen tienen bases decimales, es decir, 1 zhang = 10 chi; 1 chi =10 cun; y 1 cun =10

feny 1 fen =6 xiao fen. (Li y Sun, 2009, p. 1381).
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Durante la dinastia Song, siglo XI, destacan los trabajos de Shen Kuo L #%. Su obra Shen
Kuo Sanyi 7L #% —— reflexiona sobre las deficiencias de la esfera armilar, la clepsidray el gnomon

(Guan, 2010, p. 708). En una de sus disertaciones expresa:

Yo, como su sirviente, he hecho la observacion gnomon en la Oficina (de astronomia) y
descubri que la hora es diferente todos los dias para que el sol salga y aparezca la vaguedad
(en el horizonte). Esto hace que sea imposible encontrar el verdadero amanecer y la puesta
del sol, y por tanto es imposible obtener en la mafiana y en la noche, los extremos de las

longitudes de sombra. (Guan, 2010, p. 709)

El tratado, también de Shen Kuo, Ying Biao Yi propone una mejora en la metodologia

gnomonica:

El método antiguo consiste en erigir un poste en el centro de un circulo y marcar la sombra
de gnomon (cayendo sobre el circulo) al amanecer y al atardecer. El resultado se verifica
con la sombra del gnomon al mediodia durante el dia y con la estrella polar por la noche.
La estrella polar no esta ubicada en el polo del cielo. Mientras que, en otro método, llamado
de medicién de sombras, las sombras méas largas de la mafiana y de la tarde se marcan
primero en el circulo, y en el camino intermedio se ubica el segmento donde se unen las

dos marcas. (Guan, 2010, p. 711)

Por ultimo, otro ejemplo resefiable es el Gran gnomon de Dadu (Pekin), disefiado por el

astrénomo Guo Shuojing 54 (1231-1316) en la dinastia Yuan.
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3.2.3 Lacolaboracion de Pantojay Sun Yuanhua

Posiblemente Diego de Pantoja conoci6 a Sun Yuanhua 7)ot (1581-1632) a través de

Xu Guanggi en el transcurso de la traduccion de Los elementos de Euclides. En la etapa posterior

a lamuerte de Ricci, la colaboracion con el letrado chino se incrementa. La ilustracion del gnomon,
Riguitufa H % %, posiblemente redactada en torno a 1612 (Zhang, 2018, p. 186), es un ejemplo

de ello.

Segun expresa el inicio del tratado, Pantoja redacta y Sun Yuanhua escribe (Ye, 2018, p.
317). En la colaboracion dialogan dos tradiciones astronomicas. Se aporta informacion sobre la
ecliptica, los solsticios de invierno y verano, y las latitudes geograficas de provincias como Shanxi,
Henan, Zhejiang, Jiangxi, Huguang, Fujian, Guangdong, Guangxi, Sichuan, Yunnan, Guizhou y
otros lugares (Yunli, 2006, p. 150). El tratado incorpora analisis sobre elementos béasicos para el
dibujo geométrico, adjuntando, con la ayuda de ilustraciones, informacion e instrucciones para el
uso de la brdjula, el compas y la regla. Describe la metodologia basica para el célculo de
meridianos, y el uso del astrolabio. Asi mismo, ofrece sistemas para calcular la curva solar, con
una aplicacion concreta destinada a la construccion de relojes solares, en cuya realizacion Diego

de Pantoja era todo un experto (Yunli, 2006, pp. 150-151).

La parte final del tratado incluye un apéndice sobre las lineas de interseccion sinusoidal.
La obra explica y documenta conceptos basicos de la trigonometria occidental: Tangentes y
secantes, intersecciones y uso de tablas (Yunli, 2006, p. 151). En conjunto, Riguitufa es un ejemplo

de dialogo entre saberes.
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3.2.4 Lailustracion del gnomon y Gnomonices Libri VIII

El Renacimiento fue un periodo especialmente productivo para la gnomoénica. EI término
gnomon fue designado por Pedro Roiz en Libro de los reloges solares (1575) como «indicador de

las horas en los relojes solares mas comunes» (Herrero, 2008, p. 737).

Pantoja pudo tener a su disposicion una serie de tratados con importante informacion en lo
relativo a la construccion de relojes solares. Sabemos, gracias a la investigacion reciente, de la
posibilidad® de que dichos vollimenes estuvieran integrados en la biblioteca jesuita, ubicada en la
residencia de Pekin. Entre estas obras, es necesario mencionar, por los contenidos relacionados
con La ilustracion del gnomon, la obra de Cristobal Clavio llamada Gnomonices Libri VIII. Clavio,
en el siglo X V1, es considerado el padre de la gnoménica (Severino, 2011, p. 12). Algunos dibujos
procedentes de La ilustracion del gnomon coinciden con ilustraciones de Gnomonices Libri VIII

(Clavio, 1581):

Ilustracion 14. Referencia a longitudes procedente de La ilustracién del gnomon (Ye,

2018, p. 336).

52 Cfr.: Introduccion del capitulo tercero de esta tesis.
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lustracion 15. Referencia a longitudes procedente de Gnomonices Libri VIII (Clavio,

1581, p. 11)
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lustracion 16. Descripcion procedente de La ilustracion del gnomon (Ye, 2018, p. 350)
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[lustracion 17. Gnomonices Libri VIII (Clavio, 1581, p. 159)

Forma tipica de calcular en un plano de cruz los meridianos en relacion al reloj solar.

llustracion 18. La ilustracion del gnomon (Ye, 2018, p. 364)
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Iustracion 19: Gnomonices Libri VIII (Clavio, 1581, p. 636)

Nuestra hipotesis es que Gnomonices Libri VIII es el tratado de apoyo para configurar La
ilustracion del gnomon. De hecho, cuesta imaginar que sea posible, sin este tipo de documentacion,
describir de manera pormenorizada, tal cantidad de procesos concatenados y minuciosos. A su vez,
la realizacion de ilustraciones, necesaria para la comprension de la gnomonica, necesita de
patrones, es decir calculos previos, metodologia para el dibujo y tablas precisas, que en este caso,

la consulta del libro de Clavio facilitaria.

3.2.5 Pasajes de La ilustracion del gnomon y tematica del tratado
La obra inicia con el siguiente texto:>

KigHH BB aHlds 2 36, ARty BIAR R . JiARBRE, IMHp 2. #ubds
Zi, fHar > HAR. ARy, BOAEME 0y, BEHE RAEME 2B H
fEEAR, SIHRAR: 1FPATAR, 1FaESR: 1E2W, (FBD: 2T, DEE. 1,
FEEREHSE, BAGERE. GERBUEN, AMFEE, HEHR. HafeE, 0

%3 No existen traducciones a idiomas occidentales de este texto, es una aportacion original de esta tesis.
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FA R ACAT Y MRS 7y, SRAS GV S, RIS AR, AHEHL. TN, R
IRAE . SRERG RS, BANIRWLEH, #EfEmIL, LRSS M. e
g, FWPE, SRR, DLERSZ T, ZRAERW? HHEEISEAR, BTAR,
RIJTFES , FRASZ AR, % EATEITT 2 2. dOAE J7IELSM4RIE, St P43 i
A, RER.

Los diales del sol y la luna y muchos instrumentos de medicién no se pueden separar de la
linea ni del circulo. Sus lineas y circulos también deben dividirse. Por tanto, en la teoria
relacionada con la fabricacion de instrumentos de medicion, siempre es necesario la
division en lineas. El circulo y los grados en que se divide, la linea y sus grados de division
y el conocimiento para division del circulo en grados; asi puede denominarse linea recta,
linea larga extendida; linea paralela o linea vertical; circulo completo, division del circulo;

division por grados iguales, division por diferentes grados. Nada de esto se puede lograr

sin una regla, una brujula y una escuadra.

Aunque las reglas y bruajulas son precisas, no se puede establecer una metodologia perfecta,
es algo problematico. Ademas, los cien tipos de relojes de sol deben conocer primero el
grado del lugar procedente del Polo Norte, y luego el método de fabricacion y su uso, todo
de forma precisa. De lo contrario, no sera perfecto. La direccidn serd inexacta y la hora
también. La brajula utilizada por todo el mundo s6lo posee una aguja que apunta al sur y
al norte, no precisa otras direcciones. En las regiones del oeste, apunta el sur hacia el oeste
y en China hacia el este; si se usa la brujula para establecer la direccién, ¢cémo puede
aparecer exacta? Si se obtiene el término solar o meridiano, la direccion es precisa y la
diferencia causada por la brajula también se puede medir y complementar. Por tanto, asi

sera el primer apartado que utilice el método para realizar la subdivision del circulo
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cuadrado, midiendo el grado y finalmente dividiendo la linea del término solar. (Ye, 2018,

p. 317)

La ilustracion del gnomon comienza con un texto especialmente técnico, orientado a los
pasos necesarios para la construccion de un reloj solar. Son apreciaciones relacionadas con la
geometria y el dibujo técnico. Los primeros trece capitulos explican el estudio de los paralelos (p.
321), las perpendiculares (p. 321), las lineas rectas y bisectrices, necesarias para la division en
segundos (p. 322), el mecanismo para encontrar la interseccion entre dos rectas no paralelas (p.
323), el método para descomponer proporcionalmente rectas en el circulo (p. 324), la forma
aplicada para realizar una linea recta y un circulo (p. 325), el plano sagital (p. 326), la bisectriz (p.
327) y la representacion en grados geométricos del circulo, y el conocimiento relacionado al

respecto (p. 328).

En uno de estos apartados, relacionado con las practicas de reloj solar, Pantoja muestra

explicaciones muy concretas:

s EARE AR, LT\t E T, JRIERE R R AR
AR LW = E Nt IEWE=ao8t =, ki, 5 TEd, HUSH
B, EARRCMRE . A ah BRI AR\, ARG R b, R s b
O SRV RN A2 = DU e O SR PG T 1 T R s A NI AR SR i 1 R SR
S PNVANCN: AN < S S EE = TR e T w3 i 2 = e TRl DS T AR
&, BRI . SeAFH L aERR, AR T AR, WRRACT IR, &AL, IKILNK,
BT, AEIGEERRC.

Este dial transcurre desde la parte norte del ecuador hasta el Polo Norte, existen
aproximadamente 11.664.000 diales, y el mismo, va desde la parte sur del ecuador hasta la

parte inferior del Polo Sur. Tendria una medida de 90 grados, un grado de superficie de
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trescientos sesenta y una deflexion de trescientos sesenta y tres, que se obtiene
multiplicandose entre si. Si esta en el reloj de sol, si esta dividido por minutos, es aln méas
imposible de registrarse. S6lo mencionamos que hay un total de ocho lados. El sur hacia
este-oeste en direccion ascendente seria el lado primero y segundo; desde el norte hacia
este-oeste, en direccion descendente, estarian los lados tercero y cuarto; desde el sur hacia
este-oeste, direccion descendente, estan el quinto y sexto lado, y desde el norte en direccién
este-oeste hacia arriba, el séptimo y el octavo lado. Estos ocho diales de sol estan uno frente
al otro. Lo que indica el grado del lado sur hacia el este hacia arriba es el grado del lado,
enfrente del norte hacia el oeste descendente, el resto también va asi. Primero es necesario
realizar la linea vertical de A y B, luego componer la linea horizontal de C y D, y las dos
lineas que se cruzan en E, esto seria el punto de inicio. Desde E, izquierda o derecha, elija

la longitud como quiera. (Ye, 2018, p. 385)

El ejemplo expuesto demuestra la minuciosidad necesaria para este tipo de empresas,
traducida en una metodologia de alta dificultad. El capitulo quince describe el método necesario
para la medicion del grado, referido en este caso al polo norte, desde cualquier punto de la tierra
(p. 331). A continuacion, los siguientes capitulos, presentan tablas con informacion sobre los
términos solares (p. 332), mecanismos para la medicién solar, la medicion del grado del polo norte,
la direccion de los meridianos y su relacion con los términos solares (pp. 333-335), los porcentajes
pertinentes en la configuracion del tiempo del reloj solar (p. 338) y los pasos precisos para su
construccién (pp. 342-352), ademas de afiadir el método para el uso correcto de la regla (p. 353) y
el reloj ecuatorial, usando los términos solares (p. 354), el reloj solar vacio (p. 358) y los diferentes
métodos para establecer correctamente los diales. Finalmente, el tratado incorpora una serie de

tablas gnomonicas (pp. 388-392).
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Parte 111
Conclusiones al capitulo

Dentro del &mbito de la ciencia aplicada, las aportaciones ofrecidas por la obra de Pantoja
se enmarcan en diferentes campos. Por ello, se puede argumentar que son variadas. En lo
relacionado con la geografia resaltan tres: La medicion de la longitud de algunas ciudades chinas,
corrigiendo algunos errores cartograficos de época. El punto de vista en la controversia de Cathay
y Cambalu, asegurando que son otros nombres para designar a China y Pekin, respectivamente. Y,
por ultimo, su contribucion cartogréafica especifica junto a Sabatino de Ursis en la realizacion del
borrador que sirvié como base documental al atlas Cronica de las tierras extranjeras, Zhifang

waiji B /7 7 4C, editado por Julio Aleni, Yang Tingyun y Li Zhizao.

En el campo de la astronomia Pantoja trabaja también junto a Sabatino de Ursis en la
prediccion de los eclipses solares y posteriormente en la revision del calendario chino. Es
especialmente resefiable su trabajo en el campo de la gnoménica con La ilustracion del gnomon,

Riguitufa H %2 7. Tal y como nos comenta Trigault, Pantoja llegé a ser todo un experto en la

construccién de relojes solares (Trigault y Ricci, 1978, pp. 672-673). La ilustracion del gnomon
es un ejemplo de trabajo en equipo con un intelectual chino, Sun Yuanhua, asi como un modelo
de traduccidn de conceptos procedentes de la geometria occidental al pensamiento cientifico chino.
La obra se acompafia de abundantes ilustraciones por lo que posey0 un caracter inminentemente

practico en consonancia con una disciplina, la gnomonica, presente en la tradicion china.

La ilustraciéon del gnomon demuestra de manera indirecta la competencia por parte de
Pantoja en lo que al uso del instrumental cientifico se refiere. El tratado menciona la brujula, el

astrolabio, el gnomon o estilo y el compas. La influencia de otros grandes tratados que fueron
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referencia en el campo de la gnomdnica, como Gnomonices Libri VIII de Clavio, parece manifiesta.
Existe, ademas, un elemento que ha de resefiarse a tenor de la calidad de las ilustraciones presentes
en el tratado. Nos refererimos a la habilidad de Pantoja para el dibujo técnico. Los dibujos
incorporan la traduccion al chino del vocabulario cientifico necesario para la comprension de éstos.
Es un érea del vocabulario muy concreta y precisa que facilita el desarrollo del aprendizaje desde

la perspectiva del investigador chino.

La conjuncién de saberes necesaria para la construccion de un reloj solar que La ilustracion
del gnomon incorpora, da testimonio del perfil poliedrico de Pantoja. Son necesarios
conocimientos en astronomia para una correcta orientacion, en geometria para el calculo de los
meridianos solares, en el uso de instrumental técnico antes mencionado, en dibujo técnico para la
configuracién de las ilustraciones y en lenguas para un correcto trasvase de los conceptos. En
relacion con este ultimo elemento, la figura de Sun Yuanhua actia como complemento esencial.
Por ello La ilustracion del gnomon es una obra de madurez a la que solo se llega tras un largo

periplo humanista e intercultural.

Las contribuciones chinas de Diego de Pantoja son, ademas, un testimonio indirecto de la
tradicion cientifica que cristalizara a lo largo del siglo XV11 en el llamado circulo madrilefio

jesuita de Madrid (Capel, 1980).
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Capitulo 4

UN EJEMPLO DE MIXTURA SAPIENCIAL: LAS SIETE VICTORIAS

4.0 Introduccion

Las siete victorias, las Qike 57 son un tratado singular en la produccion de Diego de

Pantoja. Escrito en Pekin, en torno a 1614 (Ye, 2018, p. 3), la obra responde a un dialogo fecundo
con la intelectualidad neoconfuciana del momento. Las Qike estan en proceso de ser traducida al
espafiol®*, y es un ejemplo de lo que podriamos denominar mixtura de saberes. Surgieron como
resultado enriquecedor de un proyecto de hacer confluir dos ramas del conocimiento. De un lado,
la formacidn teologico-moral de corte europeo, y de otro, la produccion sapiencial de raigambre
china. SUmese a esto, el contexto: Un europeo escribiendo en Pekin, en un momento de la historia

convulso, poniendo su granito de arena en pro de la restauracién moral.

Llama la atencidn, por ser el autor un misionero cristiano que se dirige a la gentilidad china,
que el punto de partida no sea estrictamente apologético. Las Qike no es una obra escrita a la

defensiva, es ante todo una propuesta. Una oferta vital para aquellos que se hallan en busqueda.

El tratado surge en el interior de un marco histérico de gran discusion moral. La reflexion
por el actuar correcto o la praxis ética conecta con el pragmatismo chino. Esta opcidn, de tener por
destinario principal al receptor de tradicidn sinica, quizas haya sido la consecuencia de su olvido
en ambitos occidentales. Ciertamente, las Qike estan escritas en chino, aunque no solamente en
caracteres chinos, sino también en categorias no europeas. No se escribid para ser traducido. O no

se compuso pensandose en una posterior recepcion occidental. De hecho, tal y como analizaremos

%4 Dicha traduccidn, ain no publicada, sera utilizada en nuestra investigacion por cortesia de los profesores Peng
Haitao e Ignacio Ramos Riera.



171

al final del capitulo, ha sido precisamente en el escenario asiatico donde las Qike han sido mas
significativas. Paises ajenos a China, pero de urdimbre confuciana, como Japén o Corea del Norte

son muestra de ello.

Por ultimo, Las siete victorias, permite rastrear el itinerario formativo de Pantoja.
Diferentes hilos del conocimiento entrelazados con habilidad y personalidad propia, para un nuevo
planteamiento. Analizaremos dichos elementos, presentes en la obra, para asi comprender mejor

la sintesis de su propuesta.
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PARTE |
Escuelas teoldgicas, controversias y maestros en el itinerario formativo de Diego de Pantoja

4.1.0 Acercamiento al panorama teoldgico complutense del siglo XVI

Con el fin de conocer con mayor profundidad el proceso formativo en el que transcurre el
itinerario pantojiano, analizamos, de forma sucinta, los ejes vertebradores al pensamiento

filosofico-teoldgico del contexto complutense.

Fundada por el cardenal Cisneros en 1499, la Universidad de Alcala participa del nuevo
impulso teoldgico que recorre Espafia, generador de dieciséis facultades religiosas nuevas. Esta
vitalidad es uno de los nutrientes del pensamiento del Siglo de Oro. En continuidad con el espiritu
de la Contrarreforma, la teologia espariola adquirio personalidad propia. Una de sus caracteristicas
fue la superacion del escolasticismo, excesivamente rigido, a través de las llamadas catedras de
teologia positiva. Este tipo de catedras promulgaba el retorno a las fuentes, es decir, al dato
positivo procedente de la revelacion cristiana. La mencionada renovacion se complementa con la
participacion de un alumnado plural, en el que conviven clérigos y laicos (Gesteira, 1984, pp. 336-

338). El ideario universitario aund asi la reforma eclesiastica y el proyecto humanista.

A las citadas cualidades, de las que se alimenta el perfil complutense, se une otra
denominada urdimbre de colegios, faceta esta posibilitada por el gran nimero de colegios menores,
de raigambre secular y regular, que la integran®. Dicha pluralidad configura la idea de ciudad

universitaria. Entre los mas estables cabe mencionar el del Rey, el de los Irlandeses, el de Santa

% Es importante no perder de vista que la creacion del Colegio Maximo de Alcala es de 1602. De ahi que los
estudiantes jesuitas pasan por diversas situaciones habitacionales durante la segunda mitad del siglo XVI (Martinez y
Gil, 1999, p. 231), desde estar dispersos en la localidad en algunos de los llamados patios de estudiantes hasta estar
concentrados en las instalaciones adyacentes al corral de Mataperros. La iglesia de la Compafiia en el lugar acaba de
edificarse en 1620 (p. 229).
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Catalina o el Colegio de la Compafiia (Gutiérrez, 1994, p. 22). Si buscamos las raices de este
cambio parece importante referir la figura de Melchor Cano, (1509-1560) dominico que en 1543
accede a la cétedra complutense. Alli comienza la gestacion de su principal obra: De locis

theologicis (Illanes e Ignasi, 1995, p. 138).

Por cercania al itinerario de Pantoja, es obligado el repaso de los tedlogos pertenecientes
al espectro jesuita. EI pensamiento de ellos ramificard de alguna manera en el del misionero.
Algunos fueron maestros y otros, aunque no lo fueran, se ubicaban en un area de influencia
teoldgica cercana al valdemorefio. Francisco Suarez (1548-1617) es un ejemplo destacado de
intelectual generador de pensamiento. Entre 1585 y 1592 imparte docencia en Alcala. El joven
Pantoja habia llegado a la universidad para estudiar l6gica en 1587; posteriormente rastreamos en
su aprendizaje las ubicaciones de Ocafia y Plasencia para regresar a la villa complutense en 1593.
El algin momento, fuera en aquel tiempo o posteriormente, el valdemorefio debid conocerle y

entablar amistad, tal y como refiere una de sus cartas:

Del P. Francisco Suarez todo el tiempo que leyo en Coimbra tuvimos frecuentes nuevas,
por ser tan celebrado y acepto a los portugueses, cual no se puede creer, ni sé si hasta ahora
fue a otros méas. El afio pasado tuvimos nuevas tornaba a Roma sobre cierta o ciertas
opiniones, mas todo vino escrito tan confusamente que no hicimos concepto de nada. (Ye,

2018, p. 566)

La filosofia precede al discurso teoldgico en la teoria del conocimiento de Suérez. En

Disputationes Metaphysicae, sin menosprecio de la fe, el doctor eximio dilata el papel de la razon:

Aunque la teologia divina y sobrenatural se apoya en la divina iluminacién y principios

revelados por Dios, supuesto que se ha de completar con el discurso y raciocinio humano,
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se ayuda también de las verdades conocidas por la luz natural, y de ellas usa como de
ministros e instrumentos para llevar a término sus razonamientos e ilustrar las divinas

verdades. (Suarez, 2011, p. 73)

Estas consideraciones de adscripcién aristotélica en la denominada segunda escolastica
tardia espafiola son influyentes en el dmbito jesuita. Suarez deja gran impronta en la villa
complutense. Alli publica la tercera parte de los Comentarios de Santo Tomas y De Mysteriis Vitae

Christi (Astrain, 1913, p. 88).

La influencia de otro te6logo, Gabriel Vazquez (1549-1604), gran conocedor de la figura
de Agustin de Hipona, puede rastrearse en las referencias que Pantoja realiza en las Qike del
tedlogo africano. Vazquez posee un sentido histdrico dificil de encontrar en otras reflexiones de la
época (Gay, 1960, p. 121). Habia sustituido a Suarez en Roma. Tras su regreso a Alcala, ambos
conviven por espacio de dos afios, Suarez como maestro ordinario y Vazquez sin catedra,
atendiendo Unicamente a la composicion de doctisimos libros. Astrain da noticia de la relacién

entre ambos:

hHubo entonces algln ligero choque entre los dos grandes maestros, y el P. General, asi en
esta ocasion como algunos afios después, hubo de intervenir para suavizar asperezas y hacer
gue mutuamente se respetasen y amasen estos dos grandes hombres que tan insignes

servicios estaban prestando a la Iglesia y a la Compafia. (Astrain, 1913, pp. 86-87)

En momentos puntuales de su biografia las tesis de VVdzquez no son bien vistas debido a
las disertaciones que pronuncia sobre la adoracion de imagenes. Se somete a censura (p. 97). Méas
tarde defiende: «...que los actos de caridad justifican al hombre sin necesidad del habito inherente

de la gracia santificante», perdiendo la catedra por algtn tiempo (p. 97).
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Pantoja lo cita en su correspondencia:

De las controversias del P. Gabriel VVazquez, porque fue llevado a Toledo, también supe; y
con la misma carta me dio pena su trabajo cuando lo leia; y Gltimamente me alegré su feliz

y honorifico fin con que la misma carta concluia. (Ye, 2018, p. 566)

De esta forma Suérez y Vazquez, estan presentes en el epistolario pantojiano. Igualmente
importante por sus contribuciones y por su cercania al valdemorefio, es la figura de Pedro de
Arrubal (1560-1608) quien participa como teologo asesor del general Acquaviva en la célebre
contoversia De auxiliis. Fue profesor de Pantoja en Ocafia y Alcala. Una misiva, escrita en Pekin,

en 1606, resefia la gran amistad que les unia:

Y vea V. R. si sirvo de alguna cosa acé tan lejos, porque tan pronto me hallara, y méas que
cuando era discipulo de V. R. en Ocafia 0 en Alcald; y si V. R. imprimiera alguna cosa
como espero imprima, o imprimira, le pido se acuerde de enviarnos algin tomo para que,
aunque dimos longum vale a los puntos teoldgicos, no se pierden tan deprisa las especies;

y en ser cosa de V. R. tendré particular alegria en renovarlas por ella. (Ye, 2018, p. 567)

Citamos por ultimo a Juan Azor (1535-1603), vinculado a la ensefianza en los colegios de
la provincia toledana, donde ejerce como superior en Plasencia, Ocafia y Alcald, lugares donde se
configura la formacion pantojiana. Destaca su obra Institutionum moralium. Azor contribuyo

igualmente en la redaccion de la Ratio studiorum.
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4.1.1 Lacontroversia De auxiliis

Entre finales del siglo XVI y comienzos del XVII acaeci6 la llamada controversia De
auxiliis que enfrento a jesuitas y dominicos. En 1607, concluia el debate, especialmente espafiol,
sobre la libertad y la predestinacién, con prohibicion pontificia para ambos bandos, de tratar los
argumentos de la parte contraria como heréticos (Bafiez y Torrijos, 2021 p. 21). Dicha discusion
indagaba en las dificultades para conciliar omnisciencia divina y libertad humana. El balance entre
los futuros posibles, dimanados del albedrio humano, y el conocimiento divino, ocup6 un lugar

preeminente en el discernimiento teologal.

El pensamiento de Miguel Bayo (1513-1589) discierne sobre el hombre y la forma en como
desde su creacion ha sido elevado a la vida de gracia, no por don de Dios, sino por exigencias
propias de la naturaleza humana. En 1567, sus argumentaciones son condenadas por el papa Pio
V en Ex omnibus afflictionibus por Pio V. Segun el pensamiento bayanista la naturaleza humana
esta lastrada e imposibilitada por si misma para llegar a la bondad sin la gracia de los sacramentos.
En consonancia con los postulados del te6logo flamenco los no bautizados no pueden realizar el

bien.

En el ambito dominico destacan las teorias de Domingo Bafiez (1528-1604), docente en
1567 en el convento de Santo Tomas de Alcala y, ocasionalmente, profesor sustituto de Pedro
Portocarrero en la Universidad Complutense (Garcia, 1998, p. 211). Segln Bafiez, Dios, en su
omnisciencia y eternidad, conoce todos los posibles, los diferentes futuros que se desprenden de

la contingente voluntad humana (lllanes y Saranyana, 1995, p. 151).

En oposicion a Bafiez, se encuentra el jesuita Luis de Molina (1535-1600), quien presenta

un esquema menos determinista. En 1588 publica su obra principal, Concordia liberi arbitrii cum
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gratiae donis. El tratado equilibra la infinita potencia divina con la libertad humana a través de la
denominada ciencia media. EI conocimiento divino, en lo referente a la multiplicidad de futuros

posibles, no exime al hombre de su libre eleccion.

Pedro de Arrubal, jesuita mencionado anteriormente por su cercania a Pantoja, en una linea
cercana al padre VVazquez afirma: La voluntad divina no esté en su esencia «ni en alguna perfeccion
en si considerada sin connotado extrinseco, ni incluye esencialmente relacion alguna de razon, si

bien nosotros a posteriori para explicarla o entenderla recurrimos a ella» (Gémez, 1943, p. 241).

Las dimensiones de la contienda hacen que el valdemorefio, aunque esté lejos, se interese
por como le pueda haber afectado esto a Pedro Arrubal. Con todo, Pantoja reconoce que se
encuentra lejos de este debate teoldgico, debido al quehacer pastoral e intelectual: «Aca aunque
dejamos los estudios y las disputas teologicas, sucedieron en su lugar la lengua y letras sinicas, si
no tan gustosas un buen pedazo mas molestas» (Ye, 2018, p. 566). En la carta se ve como Pantoja,

con la ayuda de intermediarios, ha indagado sobre el transcurso de la disputa:

El afio pasado sabiendo que el P. Alfonso VVanhoni y el P. Sabatino de Ursis habian llegado
de Roma, a cada uno escribi una carta preguntando por V. R. Y ambos me escribieron las
nuevas que tentaba oir; estar de salud, hallarse bien en Roma, acceptissimo domesticis et
externis ipsi etiam Pontifice maximo, delante del cual se hallaban las disputas y

controversias de gracia. (Ye, 2018, p. 565)

La carta de 1606 refiere el problema De auxiliis y el delicado acompafiamiento que debio
que realizar al mismo el pontifice Clemente VIII, fallecido por muerte subita el 5 de marzo de

1605 (Séez, 2018, p. 326).
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PARTE Il

El mundo neoconfuciano

4.2.0 La sapiencialidad china en la dinastia Ming

El concepto de lo natural obtuvo gran importancia en la teologia moral. Dicho concepto
incluye categorias que trascienden las meras consideraciones filoséfico-teoldgicas. Sus
pretensiones pertenecen a una antropologia universal. Bajo el denominado derecho moral, se

interpreta al hombre, independientemente de su cultura, en su totalidad.

El confucionismo no relaciona de manera directa la naturaleza humana con la cuestion
moral, en la medida en que la vincula a la emocion natural. Son caracteristicas de lo natural la
espontaneidad y lo instintivo. No existe, desde esta perspectiva, una sustancia moral en el interior

del hombre (Kwang, 1997 p. 166).

El neoconfucionismo hunde sus raices en la dinastia Song (960-1279). Cuatro factores

influyen en su nacimiento:

1) Reaccion ante las invasiones extranjeras, desarrollando un proteccionismo ideoldgico
de la tradicion.

2) Reaccidn frente al nihilismo metafisico del budismo.

3) Alianza, en algunos puntos, frente al budismo, con el pensamiento taoista, por ser
originalmente chino.

4) Reformulacion de los antiguos postulados confucianos desde una nueva sintesis (Huang

y Huang, 1999, pp. 4-5).
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La comprension neoconfuciana de la vida se contrapone a la doctrina budista de lo
transitorio e insustancial. En el pensamiento neoconfuciano el mundo no es representacion sino
complementariedad. Complementariedad, desde y en la relacion humana, la tradicion y por
extension, la familia. Su postulado profundo es racional y huye del falso mesianismo o la
supersticion (Yao, 2001, p. 130). En su origen destaca la filosofia de Zhu Xi %4 (1130-1200)
que propone una relectura de los clésicos. El nedfito debe iniciarse en el estudio desde la Gran

ensefianza K%:

La gran ensefianza cubre desde la investigacion de las cosas hasta el conocimiento, la
rectificacion de la mente y la sinceridad del pensamiento, la preservacion de uno mismo,

de la familia y del estado hasta traer la paz al mundo. (Duceaux, 2005, p. 533)

La confrontacion interior con los clasicos permite, segun Zhu Xi, el descubrimiento del

camino. Su teoria del conocimiento se cimienta sobre dos principios: Qi “< o fuerza vital y Li #

0 principio racional, como puede apreciarse en su obra El invariable medio. En linea opuesta se

ubica Xiangshan, llamado también Lu Jiuyuan [ /Ui (1139-1193), quien discrepa del estudio

exegético del mentado clasico como itinerario iniciatico (Yao, 2001, p. 144). Su teoria se cimienta

en la propuesta Xinxue :0»%% o aprendizaje de la mente y el corazon.

En un periodo posterior destaca la figura de Wang Shouren 574, con el sobrenombre
de Wang Yangmin, £ (1472-1529), que recibe la influencia del budismo, de ahi el esquema

cognoscitivo de no-dualidad por el que aboga, de forma opuesta a Zhu Xi.

Sistematizamos los ejes vertebradores de la filosofia de estos pensadores, con el fin de

comprender mejor el contexto con el que Pantoja intentd dialogar:



180

1. De Wang Yangming, cabe la mencion sobre la idea del conocimiento innato, liang

zhi K%, o capacidad del hombre, desde su nacimiento, para poder distinguir entre

el bien y el mal. «Wang Yangming elabora una nueva ortodoxia confuciana con su
propia linea de transmision, recuperando la identificacion de xin y li perdida
después de Mencio» (Navarro, 2016, p. 25). Hay una bondad natural que despierta
el sentimiento de compasion ajeno -parabola del nifio caido en un pozo- (p. 26).
Este despertar es subito y repentino:
Sin saber lo que hacia, (una noche) grité con voz muy potente y se puso a
bailar, con lo que la servidumbre se aglomero asustada. Por primera vez se
le habia ocurrido que para el camino del santo solo bastaba la propia
naturaleza y que era erréneo buscar fuera segun el principio exterior al

propio Yo, segun los acontecimientos y las cosas. (Bauer, 2013, p. 310)

2. El itinerario sapiencial de Zhu Xi es progresivo y basado en la contemplacion de lo
externo.

3. En tiempos cercanos a Pantoja destaca la figura de Li Zhi, Z=# (1527-1602),

desafiante con la tradicion desde la busqueda de un nuevo pensamiento critico. Su

propuesta se articula en el llamado esquema corazén-mente-infantil #.C». Li Zhi

ataca los planteamientos confucianos. La pérdida de la intuicion original, el deseo
genuino, es la pérdida de la libertad. Li postula un naturalismo vitalista y
espontaneo (p. 321), no existe ética basada en reglas sino en la intuicion del
conocimiento. Su modus vivendi rebelde desencadena su persecucion. En 1602 se

suicida.
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4. Wang Ji, T 4§ (1498-1583), en la diatriba junto al Puente de la fuente del cielo
plantea un relativismo sintetizado en las Cuatro nadas, Siwu VUJG. Si en la mente

no hay ni bien ni mal, la voluntad y el conocimiento emergen de la nada.
En el marco temporal coetdneo a Pantoja, la confrontacion se cristaliza en dos
bandos, que no son solamente filoséfico-religiosos sino también politicos. De un

lado, el representado por el eunuco Wei Zhongxian, #f & (1568-1627), que

llegard, en un futuro posterior a Pantoja a rivalizar en poder con el emperador. De

otro, la academia Donglin, Donglindang ¥ #f & , fundada en 1604 por Gu
Xiancheng B Y (1550-1612) (p. 324). Los Articulos de la gruta del ciervo

blanco sintetizan sus principios. La academia se posiciona en contra de Wang Ji,
acusado de generar un relativismo moral preocupante, equivalente al «derrumbe
total del sistema de valores éticos» (p. 324). Donglin plantea la vuelta a las fuentes
segun la interpretacion de Zhu Xi, y, con esto, a los origenes del
neoconfucionismo.Es importante recordar, por sus relaciones con el incidente de
Nankin, que muchos miembros del partido Donglin representaban los intereses de
importantes comerciantes y terratenientes de la zona de Jiangsu y Zhejiang. La

organizacion se oponia a la subida de impuestos.

La Gltima fase de la dinastia Ming es un periodo de inestabilidad politica y declive moral®®
(Haitao, 2021, p. 601). Dicha crisis desencadena un amplio debate en el que se inserta la propuesta

pantojiana de las Qike.

%6 Se amplia informacidn en apartado 4.2.2
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4.2.1 El legado de Michele Ruggieri

A la presentacion de la teologia complutense y el neoconfucionismo chino es necesario
afiadir un tercer elemento. Nos referimos a las aportaciones de Michele Ruggieri (1543-1607). Su
conocimiento de la cultura china, asi como sus intuiciones sobre la metodologia de insercion a
seguir, son determinantes en la configuracién de la misién jesuita. Establece un camino que
Pantoja, como otros, recorrera. Parece pertinente incluirle en el hilo del analisis sobre la reflexion

moral.

Ruggieri es el primer europeo conocido en residir en la China Ming (Villasante, 2018, p.
33). Llegado a Macao en 1579, el italiano encuentra un contexto reacio a la inculturacion. Entre
los europeos residentes en la colonia portuguesa abunda el desconocimiento sobre la lengua y
costumbres chinas. No existen profesores del idioma, ni materiales pedagdgicos y los catecimenos
convertidos al cristianismo solo hablaban cantonés (p. 34). Ruggieri descubre algo que marcara la
eleccion de los futuros jesuitas, lo que podriamos denominar el perfil del misionero humanista,
con amplias capacidades intelectuales. En 1582, bajo esas directrices, Matteo Ricci llega a Macao.
En 1588, tras la visita de Valignano, Ruggieri es elegido para un viaje a Europa con el objetivo de
consolidar la creacion de una embajada pontificia en Pekin (p. 47). El envio esconde otra estrategia,
que es apartar a Ruggieri de la mision china e incluso impedir su regreso. Los informes de Ricci y
Valignano consolidan la decision (p. 47). El argumento se cimienta en tres pilares: Su avanzada
edad, el escaso conocimiento del confucionismo y sus dificultades con el idioma chino.
Curiosamente, si algo habia llevado a Ruggieri en el pasado a traspasar las puertas de China, habia
sido precisamente su capacidad con los idiomas. Este es un aspecto corroborado por la edicién que

en 1590 realiza de la traduccion de los Cuatro libros, por encargo de Felipe Il «...que preparase
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alguna descripcién del Reino de la China» (Borao, 2021, p. 57). Michele Ruggieri ya no regresa a

China.

Tal y como apuntabamos, la labor de Ruggieri es precursora de la de Ricci y Pantoja en
tanto que pionera y programatica. Su plan bosqueja algunos pardmetros que con el tiempo se
desarrollaran en territorio chino. La traduccién de Ruggieri de los Cuatro libros es la primera que
se realiza en latin sobre los clésicos orientales. Segun los expertos, la edicion usada por el
napolitano fue la de Zhu Xi (Meynard, 2018, p. 65). El ejercicio ruggieriano dialoga con el
neoconfucionismo, de hecho, el titulo incluye esta pretension, un acceso a la filosofia china:
Philosophia de la China. Los Qvatro libros de la China (Borao, 2021, p. 60), algo que por entonces
carecia de precedentes. Aparecen nociones conceptuales novedosas para Europa: EI hombre de
bien o junzi, el santo o shengren, la razon innata humana y la religion natural (Meynard, 2018, pp.

67-73).

Ruggieri, a diferencia de Pantoja y Ricci, posee una consideracion positiva sobre el
budismo. Tal vez por influencia de la mision japonesa (p. 75). La traduccion de Los cuatro libros
difunde una apreciacion positiva de la ensefianza de Confucio, subrayando la dimension racional
de su conocimento. Ruggieri aprecia un monoteismo inicial, alejado de la supersticidn, de gran
interseccion con la doctrina cristiana. Descubre también un proyecto de construccion moral. Y este

es el marco de continuidad con las teorias pantojianas.

4.2.2 Corrupciony restauracién moral

Tras reunificar el imperio y expandir sus fronteras, por casi trescientos afios, los Ming, Da

Ming X BH, reinan en China (1368-1644). La nueva dinastia traslada la capital del reino al norte.
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Influyen en ello diferentes factores: los eunucos se ubican principalmente en la parte septentrional
del pais mientras que la clase letradas se vincula al sur con Nankin. Pekin es elevada al nuevo
rango administrativo en 1421 (Gernet, 2005, p. 364). El nuevo periodo conlleva el auge cultural.

Arte, literatura y ciencia se desarrollan con plenitud (Olivares, 2020, p. 31).

Los Ming heredan de los Yuan la especial concentracion del poder en manos del emperador,
quien necesita ser ayudado, dada la desmesura burocratica, por un consejo interno. Los eunucos
son el puente, con personalidad e intereses propios, entre el emperador y el aparato funcionarial.
Se produce una desestructuracion en el interior de las grandes familias militares. Disminuyen sus
privilegios y aumenta la desercion por lo que es necesario reconvertir el sistema de reclutamiento,
de manera que permita la defensa del territorio (Gernet, 2005, p. 370). Ademas, decaen las familias
de artesanos, en parte por la dificultad que encuentran de preservar un estatus econdmico
considerado digno. Aumentan los disturbios sociales, fruto de la inestabilidad social, lo cual en
momentos puntuales genera insurrecciones procedentes de los nucleos de poblacion relacionados
con la mineria o la inmigracion. El problema financiero se convierte a su vez en preocupacion
central. La emision descontrolada de papel moneda eleva la inflacion. Los Ming compran en

billetes monedas de cobre y a partir de 1403 prohiben el uso del oro y la plata en las transacciones.

La devaluaciéon deteriora la economia. Las ofensivas mongolas adquieren un cariz
preocupante en 1550 con el asedio de Pekin, y especialmente a partir de 1552, con la invasion de
una parte de Shanxi. Esta situacion se prolongara hasta la firma de un nuevo tratado de paz en
1570. La pirateria, sin ser una novedad, esconde ahora asociaciones ocultas, con otro tipo de

fuerzas extranjeras, que persiguen intereses en relacion con el interior de China (pp. 375-380).
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La crisis socioeconémica genera una respuesta en la clase intelectual. Surge un deseo de
restauracion nacional que persigue a su vez la restauracion moral. Una opcion para ello,
propugnada por el primer neoconfucionismo, es la vuelta a los origenes, los clésicos, lo cual en
parte puede compararse con el Renacimiento europeo. Las siete victorias de Diego de Pantoja, es
asi un ejemplo de aportacion concreta a un proceso renacentista oriental bajo el signo de la

restauracién moral.
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PARTE 11
Las siete victorias

4.3.0 Introduccion

En una busqueda de la perfeccion moral, Pantoja plantea en Las siete victorias, las Qike
77, siete maneras, formas o estilos de vida para vencer los pecados capitales. Cada capitulo del

tratado se refiere a uno de ellos: soberbia, avaricia, envidia, ira, lujuria, gula y pereza (Haitao,
2021, p. 602). La reflexion en torno a cada uno de estos capitulos se desarrolla a través del ars
vivendi necesario para la victoria moral. EI hombre sabio es, asi pues, el que se ha confrontado con
la debilidad, sin sucumbir a ella. Esta interpretacion pantojiana sobre la labilidad de la naturaleza
humana se construye a partir de conceptos presentes en la teologia europea que son integrados
sintéticamente con un amplio muestrario de soluciones que podriamos denominar multicultural.
Analizamos en este apartado esa mixtura novedosa y a la vez humanista, con el fin de conocer
mejor la propuesta pantojiana a la sociedad pekinesa de su tiempo. Profundizaremos en los

prefacios y exordios y analizaremos el capitulo dedicado a la soberbia, que es el principal.

4.3.1 Tematica de prefacios y exordios en las Qike

Acorde con la protocolaria mentalidad china, cualquiera de las ediciones de las Qike®’
afiade algun tipo de prélogo o incluso varios de ellos, con lo que si se recolectan todos —como hace

la edicion de Ye- resulta un buen nimero de ellos. Este tipo de predmbulos son carta de

57 La traduccion al espariol del capitulo de las Qike utilizada para nuestra investigacion ha sido facilitada por los
profesores Ramos Riera y Peng Haitao.
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presentacion para el autor que queda acreditado como pensador competente, aunque
eventualmente sea sometido a una valoracion critica. En si mismos, los exordios aportan
informaciones procedentes del mundo intelectual chino, con lo que nos otorgan la perspectiva

sobre como era visto el espafiol o su legado desde otros puntos de vista.

El primer exordio, escrito por Xiong Mingyu, incorpora a Pantoja en el corpus de los
eruditos llegados del oeste: «Hubo hombres exdticos venidos del lejano occidente de los cuales el
primero es el Sr. Li, Xitai (Fi22), los segundos son el Sr. Pang, Shunyang (JIEF%)%, el Sr. Xiong,
Yougang (5 4f)». Xiong invita al lector a no pasar por alto Las siete victorias, en medio de un
gran mercado editorial, «el mercado de las cinco urbes». Refiere veladamente a Mencio y Confucio
para a continuacion enmarcar la obra en la linea del maestro Kong: «No habria podido imaginar

que personas formadas venidas de Occidente también fuesen personas de provecho para la doctrina

de lo esencial traida por Confucio».

El prefacio de Cao Yubian, ¥ F-7F (1558-1634) también refiere a Mencio y Confucio y la

importancia sobre conocimiento del cielo, sin el cual es imposible indagar en la naturaleza humana.
Cao Yubian fue un literato importante en aquella etapa. En 1592 obtiene el titulo de jinshi para
después desempefiar responsabilidades en la administracion de Nankin. Colaborador en 1601
Matteo Ricci, es citado por el de Macerata en el quinto capitulo de su obra El verdadero significado
del sefior del cielo. Aparte de la colaboracion con Diego de Pantoja, participa en los trabajos

redactores de Taixi shuifa Z= 57K coordinado por Sabatino de Ursis (Meynard y Canaris, 2021,

pp. 37-38).

%8 Shunyang, JiiifH es el nombre de cortesia de Diego de Pantoja.
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Diego de Pantoja también redacta algunas ideas a modo de prefacio: «En la vida hay cientos
de cosas que se ubican entre dos extremos: ser recibidas o lanzadas. Todo el que desee renovarse
profundamente, ha de despojarse de lo antiguo y hacer acopio de lo nuevo»°°. Argumenta que el
deseo sin control, cuando es egoista, es origen del pecado en sus diferentes manifestaciones. La
enfermedad y el desdnimo nacen de este fruto: «Asi pues, domar el deseo y cultivar la virtud, es

un tema recurrente sobre el que se depara todo el dia y en cuya préctica se empefia toda la vida».

Peng Duanwu sorprende en cierta medida en su prefacio. No es fécil interpretar si esta
Ilamando la atencidon sobre la arrogancia de un europeo que se atreve a diagnosticar el alma china

0 si mas bien es un aviso previniendo al misionero acerca del caracter chino:

El sefior Pantoja, aunque vive entre los chinos, ha perdido no pocas veces la ocasion de
tener mayor contacto con ellos; a pesar de que comprende el caracter de los chinos, no
deberia mirar de forma tan radical el interior de éstos, sondeando lo que esta latente en el

fondo y expresandolo sin tapujos.

El preambulo describe algunas caracteristicas del valdemorefio: Pantoja es directo,
«conciso, va al grano», algo que en una cultura que premia el lenguaje indirecto® debia llamar la

atencion.

El procedimiento moral que podriamos llamar medicinal, casi terapéutico, propuesto por
Pantoja «es curativo», capaz «de extirpar el mal». A pesar de sus criticas, Peng Duanwu defiende

el estilo de vida pantojiano. Ha sabido hacerse chino y ademas mezclarse con el pueblo.5!

%9 Esta frase fue empleada por sumajestad el rey Felipe V1 en la cena de gala ante el presidente de la Republica Popular
China ofrecida a Xi Jing Ping el 28 de noviembre de 2018.

80 Asf lo recuerda el dicho 8% 2511 rao zhe wan zi shuo hua.

81Sin duda, al mundo intelectual chino debia llamarle la atencion el hecho de que Pantoja frecuentara la periferia
pekinesa relacionandose con otras clases sociales.
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Me admiro de que la gente de hoy, que ve que el Sr. Pantoja vive desde hace tiempo en
China mezclandose con el pueblo, como tiene enturbiado el sentido y no ve lejos, como no

se abnega ni se cultiva, no sepa tampoco de la importancia de este hombre.

Pantoja esté en sintonia con la tradicion, el programa ético del Cielo. Las afirmaciones de

Duanwu son todo un salvoconducto, lo que Pantoja ha escrito es «palabra del Sefior del Cielo»:

Este caballero no comparte el oficio de servir al Emperador junto a otros gentilhombres, ni
comparte con ellos un oficio o remuneracion; ademas lo que ha expresado es palabra del
Serfior del Cielo; el Cielo es quien le ha hecho decir estas cosas, por eso nadie habria de

hacer dificultad a este caballero.

Europa no estd demasiado lejos, lo que el misionero presenta en el debate «no es algo
distinto de las seis escrituras y los cuatro clasicos». La prosa de Duanwu confirma lo ya expresado
del autodiagndstico que los intelectuales realizaban sobre las circunstancias del momento chino:
«jEsperemos de este libro una salvacion pronta para esta época, deseemos que haya una cura para

el pais!»

De hecho, algunos de los recién llegados, se sobreentiende que la clase funcionarial, caen
en los excesos, de ahi la necesidad pantojiana sobre el cultivo de las siete virtudes. Adiestrando la
razon se cura el corazén: «Usando siete virtudes para vencer siete afectos, sanando las pasiones

por medio de la razon, se llegard, si, a curar el corazén por medio del corazons.

El siguiente prefacio pertenece a Yang Tingyun (1562-1627), personaje de gran relevancia
en la primera comunidad cristina, que edita e imprime en Wulin la obra de Pantoja. Sus palabras
recuerdan en parte al memorial con el que Diego de Pantoja solicitd al emperador un terreno para

la sepultura del Mateo Ricci. El texto refiere el viaje procedente del Lejano Oeste. Yang presenta
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intersecciones culturales entre cristianismo y confucionismo: «Adorar a Dios es lo que Confucio
denominaba servir a Dios con diligencia; amar al pr6jimo como a si mismo recuerda la expresion
de que las personas son mis hermanos». Cita las virtudes cristianas, en conexion con las obras
corporales de misericordia y las virtudes cardinales y teologales, con la siguiente conclusion:
«...cualquiera que asi ame alcanza el corazén mismo del dao. Y el corazon del dao es el corazon

de Dios».

Al término del texto, Yang da a entender que hay sido un prefacio por encargo. Después

describe a Pantoja:

Su autor, el sefior Pang, conocido como Shunyang, a quien nunca he visto, se dice que vive
en la capital y que trabaja en la corte, y que una vez fue recibido con gran cortesia por el
emperador. Muchos personajes distinguidos han trabado amistad con él. Todos los que han
escrito los diversos prefacios de este libro han mostrado su respeto hacia él, de forma que

podemos hacernos una idea de las cualidades morales que debe tener.

El ultimo prefacio es de Zheng Yiwei. El proemio relaciona los pecados, de los que habla
Pantoja, con «variaciones del primer llanto y de aquella primera risa». La naturaleza humana nace
de lo estatico, por lo que el estado dindmico no le es natural: «Una vez que lo estatico es sefior en
la persona, el ego no tiene lugar al que arribar y el deseo queda automaticamente derrotadox». Zheng
pondera el vacio, usando la metafora de un carcaj vacio, frente al esfuerzo que requiere el

introducir dentro las flechas, que seria la moral cristiana.
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4.3.2 La pedagogia de las imagenes en las Qike

Una de las caracteristicas de las Qike es la abundancia de imagenes que acompafian a la
disertacion del texto. Entiéndanse aqui imagenes no en el sentido de ilustraciones sino de
representaciones simbdlicas, utilizadas como similes morales que servirian a la reflexion ética. Ha
de decirse que los jesuitas si habian utilizado las imagenes estrictamente fisicas, es decir no
literarias. La correspondencia delata la peticion a Roma de este tipo de tratados, con grabados o
laminas, que mostrados al pueblo despertaban la curiosidad (Corsi, 2006, p. 146). La imagen,
entendida como objeto de meditacion y conceptualizacién, ha sido ampliamente utilizada en la
tradicion artistica occidental. Diferentes modelos pedagdgicos de la tradicion eclesiastica tienen a
la imagen por protagonista, con diferentes esquemas: Mutua predicatio, sermones idiotarum o

sacre teatralita por poner algunos ejemplos (p. 151).

Consciente de esta potencialidad, Pantoja despliega en las Qike gran profusion de imagenes

literarias, usadas como mecanismo sapiencial, en forma de alegorias y comparaciones.

Se apoya para ello en referencias procedentes de los grandes tedlogos de Occidente: san

Juan Cris6stomo®? 1 (1, V, X, VI), san Bernardo I # &4 (X), san Agustin &5 17T(1,
VII, 1X, X), san Gregorio &4% 75 % B (1, V, X), san Francisco VLB (VI, 1X), san Anton
& (1X), san Macario B In% (1X), san Cirilo & ¥ (1X), san Yasanio I3 (1), san
Basilio 2 FLVH B (V), Nicolas Y8 57 (V), santo Domingo 4=& H (VII) y san Ignacio & #5454

PEB (X).

82 Los nlimeros romanos representan el apartado correspondiente del primer tratado en las Qike segun la edicion de
YE (2018).
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Su narracidn inserta citas biblicas: Lc 1, 52 (1), Mt 6, 4 (V), Mt 6, 1 (V), Lc 17, 10 (X), Flp
3, 13 (X) o indicaciones veladas a textos biblicos concretos: la casa sobre roca, Lc 6, 43-49 (1X),
a los ricos los despide vacios Lc 1, 53 (1X), la eleccion de la zarza como reina Jc 9, 8-15 (VI1II), el
orgullo como comienzo del pecado Sir 10, 13 (1) y JesUs ante los fariseos y Pilato Mt 23, 27 (VI).
Igualmente se incluyen referencias a personajes veterotestamentarios, como Balaan (1X),
balanceadas con otro tipo de menciones procedentes del mundo grecolatino: Aristoteles (1V) y

Atenas (X), Mendn (X), Séneca (VII, VIII) o la fabula del cuervo y el zorro de Esopo (VII).

Proliferan en esta sapiencialidad fabulada gran nimero de imagenes procedentes del mundo
natural: La abeja (VI1I, X), el pavo (X), el viajero (X), el vino bueno (X), la tortilla (X), la prenda
de ropa vieja (X), el ascua del crisol (1X), los cimientos sobre arena (1X), la puerta alta (IX), el
velero que necesita lastres (1X), el cuerpo humano cuya raiz es el corazén (1X), la lente concava
(1X), el espejo (V1), las cajas (1X), la perla (V, IX), el timén, (VII1), el trote del caballo (VII1), el
olivo y el espino (VI11I), la vasija cristalina (V1I1), la vasija que gotea (V), la tinaja gigante (VII1),
la lila (1), el mercader (1), la cebolla (1), la sepia (1), la joya que se exhibe (V), la siembra del trigo
(V), el oro acrisolado (V), la estatua (V), los monos (VII), el guerrero (V11), el vendedor (VI), el

buitre (V1) o el Mar muerto (V1).

4.3.3 Mixtura sapiencial

Podriamos decir que Pantoja renuncia a una teologia mas exhaustiva en beneficio de la
pedagogia comunicativa. Gran parte de las imagenes, antes referidas, curiosamente poseen un

paralelo sapiencial en la tradicion china. Asi la abeja (VI1, X), mifeng Z 14, es desde la antigliedad
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simbolo chino de laboriosidad. Atestiguada en el Liji #&7C aparece en grabados sobre huesos de

animales que se remontan a la dinastia Shang i (Puglia, 2017, p. 107).

Con otras iméagenes, el misionero espafiol encuentra consonancia y prolongacion en la

tradicion oriental. Un ejemplo es la imagen del vacio relacionado con el vino bueno:

Por eso, se dice que la virtud verdadera, cuanto mas abunda, mas dispersa la jactancia. Es
como un recipiente con aire dentro, que sin duda esta llena de vacuidad; al verter vino
bueno, tanto mas vino puede entrar cuando mas aire se desaloja. El vino bueno llena
gradualmente el espacio y el aire cada vez es menor hasta que no queda nada. Cuando el
recipiente esta lleno de vino bueno ha de portarse con precaucion para que el aire no vuelva

a entrar dentro de él. (X)

La vacuidad es productiva en favor de la virtud. Solo desde la pasividad cumple el 6rgano
de la virtud su cometido, al igual que la flauta produce musicalidad o se despliega la vela de un

barco.

La verdadera virtud es como un ser vivo, no depende de influencia externa, sino que se
mueve por si misma, y por eso su dinamismo no esta en funcion de si vienen o no alabanzas
de fuera. Solo la virtud vacia vive a la espera del elogio de los hombres. La flauta no tiene
sonido por si misma; solo suena cuando hay aliento que la sopla. La nave no tiene
propulsion propia; solo se mueve cuando el viento la impulsa. Al detenerse el aire y

recogerse el viento no son mas que algo inerte. (V)
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Este vacio, de especial raigambre taoista (wu ) y budista (kong %), habia sido criticado

por Ricci en Tianzhu shiyi (Jiménez, 2002, p. 226). Pantoja lo utiliza en més de una ocasion como

vinculo entre tradiciones. Una humillacién éticamente fecunda. Abajamiento y kenosis:

Cuando més profundo es el pozo, més refrescante es su agua. Cuanto mas abajo esta la
colmena, méas miel posee. El oro es el méas valioso entre los metales preciosos, pues su
composicion es la mas pesada y la que mas tira hacia abajo. Cuando el fruto es abundante
las ramas habran de inclinarse hacia abajo. Cuanto mas robusto es el grano, mas se curvara

la espiga. No hay cosa alguna en este mundo que no se ajuste a esto. (1X)

Se trata de la utilidad de lo inatil. El vacio aporta la vision auténtica de lo real. Una

productividad diferente, que en forma alegdrica es descrita con términos matematicos:

En el calculo numérico existe el espacio vacio, que no es un nimero en si mismo, sino que
se afiade detras de estos, haciendo que el diez se torne cien, que el cien se torne mil, que el
mil diez mil... cuantos méas espacios vacios se afiaden tanto mas crece el numero. Solo
haciendo pie en la humildad de virtud, puede el espacio vacio tornarse verdaderamente en
un namero. Esta es la razon por la que se dice que, solo si al obrar, no dejas constancia de

haberlo hecho, alcanzaras la plenitud en tu obrar. (1X)

Pantoja construye puentes culturales indagando en la tradiciéon china. De fondo se ubica
una idea de virtud universal cuya comprension se puede reforzar con ejemplos procedentes de las

dos culturas:

Poner a Fangfeng en un abismo insondable no hace que pierda su altura. Por eso, si se trata
de discernir entre la altura y la bajeza, habrd que medir exclusivamente el cuerpo en

cuestion y no hacerlo contando con la base sobre la que se apoya. En Occidente, existia un
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tal Felipe, rey de un gran pais. Al conquistar un pais enemigo y ocupar su territorio se llend
de jactancia. Un sabio le pregunt6 de esta guisa: “Su Majestad ha aniquilado este paisy a
fe que ha tomado su territorio, midamos ahora la sombra de su Majestad para ver si es que

ha crecido un poco o no”. (VIII)

El personaje utilizado por Pantoja es Fangfeng [ X, un gigante procedente de la mitologia

china. En el periodo de las Seis Dinastias se difunde el culto al gigante representado como ciclope

con cabeza de dragon y orejas de buey (Puglia, 2017, p. 66).

Otro ejemplo de esta mixtura de saberes es el uso moral que Pantoja realiza con el juego
de pelota. Segun la tradicion el emperador Amarillo vencio a Chiyou y de su estbmago hizo una

pelota (Mezcua, 2012, p. 7). Aquel juego, llamado Cuju ft##, hoy consiste en mantener en alto la

pelota pasandola con el pie, sin que toque el suelo. En aquel tiempo el tamario de la pelota debia
ser diferente y con mas peso para rebotar en el suelo. Pantoja presenta el peso de la pelota y sus

rebotes como analogia de la soberbia:

Como en el juego de pelota, donde cuanto con mas peso cae esta sobre la tierra, con mas
altura rebota. Por eso el pensamiento propio de la soberbia, empieza antes y se impone al
final. Cuando la virtud adn no ha llegado, su I6gica ya ha comenzado a brotar, se adelanta

a la virtud y su dafio esta aun presente cuando ésta madura. Al final, resulta vencedora. (1)

La imagen de la luz y la sombra de gran transfondo paulino y recepcién en el budismo Tang
no posee especial paralelo en el confucionismo, en lo que al concepto de iluminacion se refiere. Si
encontramos concomitancias en un sentido moral. La luz guia la vida de la persona. La «luz
interior» 0 «Divina Luz del Cielo» orienta la existencia (Yao, 2001, p. 170). Pantoja utiliza el

término en referencia al sol:
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La Idgica de la soberbia acomparia a la obra buena, asi como la sombra acompafia la luz
del sol. En un lado hay luz, enfrente tendra la sombra por comparfiera. Cuando el sol esta
en su cénit, la luz irradia perpendicularmente, luego no hay sombra por ningun lado. Si el
proposito de cultivar la virtud no estd plenamente ordenado al Sefior, la luz caeré oblicua
y se le acoplard, pues, orgullosa la sombra. Solo al Sefior corresponde enderezar la virtud
y purificar el corazon, haciendo que lo de abajo se conforme a lo de arriba y que todo el

cuerpo sea iluminado, sin que haya rincon para la soberbia. (1)

El sabio como superacion de un mundo decadente

En un intento por dialogar con algunas afirmaciones presentes en el mundo intelectual

circundante, Pantoja diserta sobre decadencia moral. De nuevo lo expresa con la ayuda de una

imagen, en este caso de una vasija rota:

Hacer el bien aspirando a conseguir fama, es como llenar una vasija que gotea: entra por
un lado lo que sale por otro, independientemente de la cantidad que tuviese; lo que queda
son tan solo formas virtuosas y fatigas, y esto en poco se diferencia de la decadencia moral.

V)

Ciertamente, el primer periodo de Wanli como emperador da continuidad a las reformas

emprendidas por su padre y predecesor, el emperador Longging: defensa del campesinado, mayor

austeridad en palacio o regulacion fluvial. El sistema funcionarial del que se rodea el gobernante

en aquella primera etapa fue, en términos politicos, capaz y competente (Olivares, 2020, p. 35).

Sin embargo, posteriormente, surgen disputas internas y dimisiones en cargos importantes. Un

ejemplo de ellas es la del Gran secretario general, Li Tingji Z=Z41 (1542-1616), (Haitao, 2021,
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p. 603). A partir de 1600 el emperador se retira de sus actividades gubernamentales. La renuncia
de las responsabilidades y la idea de un reino desatendido cobra entonces vigor en el funcionariado.

El mismo Pantoja lo expresa asi en su carta de 1605 a Diego Garcia:

El Rey también esta muy temeroso de manera que ya ha bien de afios que no da audiencia
ni se deja ver ni de los mayores mandarines, y ni aun de su propia habitacion para otros
lugares dentro de su mismo palacio —adonde tiene muchas recreaciones- sale mucho tiempo

ha. (Ye, 2018, p. 541)

Con este teldn de fondo, Pantoja juega con las imagenes de santos y sabios, prototipos de
humanidad capaces de superar la decadencia y reformular el bien moral. Ambos son expresion de

vidas cultivadas al servicio de la virtud.

La intencion de los santos y sabios al cultivar la virtud era solo amar y reverenciar a Dios,
y, de esta forma, ganarse gradualmente la recompensa del Cielo. Alguien que contaminase
la verdadera virtud exhibiendo esta en busca de celebridad, y quitase asi valor a la
recompensa del Cielo ansiando en realidad la fama, tendria un pecado mayor que el carecer

de virtud. (V)

Bajo este modelo de vida sabia, capaz de superar la degradacién del pecado, las Qike

plantean una restauracion ética. El sabio ha sabido renunciar al mundo:

Meisai se esconde en una vasija, pero su fama se extiende por todas las naciones. Un
distinguido huésped viene a visitarlo, en su camino se topa con un viejo que venia portando
un baston, del que pensaba que conocia a Meisai. Le pregunt6 y aquel contesto: “Meisal,
jese pobre desdichado, que no sabe comportarse ni merece respeto en su modo de hacer

ascesis! ;para qué querer verlo?”. (V)
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De esta forma las Qike recuperan el ejercicio de la sabiduria como fundamento para la

justicia. El sabio, el noble, junzi -, hombre virtuoso en la tradicién confuciana, ejerce la ren
{~, que se acredita en una praxis ética altruista, planteamiento en armonia con la propuesta

pantojiana. Més alla de las apariencias, el sabio es la luz que permite la reconstruccién social:

El sabio, del mismo modo que el sol, posee luz propia, existe siempre sin mudarse, y ni
vientos ni brumas ni nubes ni nieblas la apagaran aun cuando la tapen. El necio, lo mismo
que la luna, toma prestada la luz de fuera, no estd en ella el refractarla u opacarla, el
menguar o el crecer. La verdadera virtud es siempre gloriosa, si alguien la denigra, podra

ocultarla, pero no disminuirla. (V)

4.3.5 Impacto de Las Siete Victorias

En un intento por demostrar la significatividad de Diego de Pantoja en su contexto temporal
mas proximo -uno de los objetivos de nuestra investigacion-, presentamos a continuacion cinco

ejemplos procedentes de contextos diferentes que describen la repercusion de las Qike.

El Padre Diego Pantoja publicé una de las siete Virtudes y de sus siete contrarios con tanto
espiritu que los propios letrados mandarines solamente de verle fueron conmovidos a
imprimirle por su gusto en diversas provincias, afadiendole Proemios y Poesias en

alabanza de los Padres y de nuestra fe. (Semedo, 1642, p. 276)

En su Imperio de la China i cultura evangélica en él, por los religiosos de la Compairiia de

Jests, Alvaro Semedo remite a Las siete victorias y a los proemios introductores al tratado.
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Misionero en China y coétaneo por un tiempo de Pantoja, Semedo es consciente de la importancia

de este hecho.

Otro ejemplo es Confucius sinarum philosophus sive scientia sinesis (Intorcetta et al.,
1687), obra influyente que moldeo la recepcion del confucionismo en Europa. En un entorno
teoldgico de discusion moral, las referencias a Las Siete victorias son empleadas en la forma al

uso de la parenética cristiana:

(...) En cuanto a los libros (como paso con otros del mismo Ricci, en los que €l mismo
filosofa sobre la vanidad de los asuntos humanos y sobre la muerte para la eternidad),
especialmente Diego de Pantoja (...) entendio los vicios de la mente y los pecados de una
nacion suave y soberbia que era el mayor obstaculo para la busqueda de la religion (...),
escribio deliberadamente siete volumenes sobre los siete pecados principales, y las siete

virtudes que se les oponen (...). (Intorcetta et al., 1867, p. 110)

Los siete pecados capitales en oposicion a las siete virtudes. En opinion de Intorcetta, al
igual que los primeros padres de la iglesia defendieron el cristianismo frente a los herejes, los

jesuitas hacen de esta forma lo propio a través de su apologia moral en China (p. 96).

Procedente de otras latitudes, destacan las reflexiones de las Qike empleadas en Honkyo
Gaihen A& #{ %}, tratado compuesto en torno a 1806 por uno de los mas reputados telogos del

sintoismo, Hirata Atsutane (Devine, 1981). Atsutane se inspira en las obras que los misioneros
jesuitas compusieron en China. En su exposicion menciona a Diego de Pantoja, Matteo Ricci y
Giulio Aleni. Una de las preocupaciones del autor es la escatologia. Desde esa motivacion, la
segunda parte de Honkyo Gaihen dialoga con las Qike, en ocasiones transcribiéndola literalmente.

La disertacidn presenta en una columna el texto de Pantoja y en otra la interpretacion del propio
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Hirata (pp. 45-46). La traduccion al japonés del texto pantojiano reinterpreta términos, a la luz de
la perspectiva cultural propia. Si Pantoja utiliza para Dios el vocablo k3= Tianzhu o para Jesus
HRfk Yesu, Hirata lo traduce por Kakure no Kami o Yushin g4, el Dios oculto, (en el sentido
también de negro u oscuro), escondido. En cambio, cuando Pantoja hace uso de un vocabulario

divino mas tradicional con %7 Shangdi o X## Tianshen, Hirata emplea los mismos términos.

La figura de Pantoja en Honkyo Gaihen aparece con tal protagonismo que el valdemorefio es
dibujado en discusion con Hirata, ambos después de muertos, sosteniendo una especie de diatriba

teoldgica (p. 45).

Pantoja Hirata
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llustracion 20. Comparativa entre un extracto de Las siete victorias y del Honkyo

Gaihen
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Otro ejemplo de la repercusién oriental de la obra pantojiana, se puede encontrar en el
erudito coreano Yi Ik, también conocido como Seong-ho (Caizhi, 2019, p. 175) quien analiza las
Qike como modelo de interaccién entre confucionismo y cristianismo, ambos entendidos como
sistemas de construccion moral, ligados a un contexto de gran competencia, todo esto en relacion
con los examenes funcionariales. No en vano, las Qike llegaron al mundo intelectual confuciano a
través de intelectuales de perfil diplomatico. Los siete pecados capitales, expuestos por Pantoja en
el tratado, son releidos en clave confuciana como ideario de superacion ética y perfeccionamiento

moral.

Por ultimo, desde el contexto intelectual chino, es significativa la referencia de Wang
Zheng, intelectual confuciano coétaneo a Diego de Pantoja -ambos nacen en abril de 1571-,
convertido posteriormente al cristianismo tras la lectura de las Qike. Wang habia escrito diferentes

tratados sobre el taoismo: Biandao Pian ##i& &, Yuan Zhenren Zhuan JG 3 A\ 3, Liaoxin Dan T
L>F} (Ding, 2019, p. 35). Wang conoce las doctrinas del Tao en profundidad. Un amigo le

comparte el tratado del misionero espafol. Tras leerlo exclama: «El mensaje tocé mi corazon y
atraveso mis huesos» (p. 35), para a continuacion relacionarlo con la cita de Mencio: «Esta es la
senda correcta que lleva a no avergonzarse y no ruborizarse» (p. 35). Tras un tiempo de
convalecencia por enfermedad, Wang relee la experiencia de su crisis en el marco de una
iluminacién. Mas tarde, en 1616, se retne en la capital con Diego de Pantoja (p. 36). Wang Zheng
se convierte al cristianismo y es incluso posible que Pantoja fuera su padrino®® en la ceremonia del

bautismo (p. 78). Escribira Weitian airen jilun % % A\ filiii;, que podria traducirse como Ensayo

8 Aunque se refiere a Diego de Pantoja como padrino, por el contexto es mas facil pensar que fuera el oficiante del
sacramento.
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del temor del Cielo y el amor al préjimo. Obra con partes inspiradas en Tianzhu Shiyi de Matteo

Ricci y Qike de Pantoja.

Cuando Wang visita a Pantoja pregunta sobre algunos aspectos de las Qike. Pantoja
responde sefialando su biblioteca. La gran cantidad de libros occidentales sorprende al erudito
chino que mas tarde narraré el episodio bajo el simil de haber descubierto un tesoro (p. 91). Pantoja
introduce a Wang en el concepto de Dios en el cristianismo y Wang reconoce en él al Sefior del
Cielo (p. 94). Entre los términos utilizados para designar a Dios, Wang utiliza Tusi 4 (Deus)®.
El término aparece trece veces en Weitian airen jilun. Wang persigue de esta manera una
diferenciacion con la cultura local y a la vez un elemento de novedad. La investigacion del profesor

Ding comparte una conversacion en la que Wang cuestiona a Pantoja al respecto:

Yo pregunté: ¢Es el llamado Tianzhu, Tusi?

Pantoja respondié: “Si”

Entonces, ¢Por qué no seguimos llamandolo Tusi? ¢Por quée deberiamos cambiar al nombre

de Tianzhu?

Aqui en China, uno encontrara esto dificil para comprender el significado de Tusi. (p. 95)

Quizas influido por la apreciacion pantojiana el vocablo Tianzhu aparece en 68 ocasiones

en Weitian airen jilun. Pantoja en las Qike usa Tianzhu con mayor amplitud semantica K 3 2 it

FA, REZ 46 KEHEE, es decir, la voluntad de Dios, la omnipotencia de Dios, la ternura de

84 Contrastese con el capitulo V de esta investigacion. Tal vez, ante la necesidad de afianzar una identidad alternativa
en un medio social donde eran minoria, los conversos locales se esforzaron por introducir vocablos nuevos para
referirse a Dios. En cambio, algunos misioneros buscaron la conexién con el pensamiento chino usando términos ya
presentes en la tradicion.
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Dios (Ding, 2019, p. 98). En resumen, la obra de Wang Zheng esta plenamente influenciada por
la figura del valdemorefio, prueba de la significatividad que la figura del misionero espafiol obuvo

dentro del mundo erudito chino.
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PARTE IV
Conclusiones al capitulo

La propuesta de Pantoja en las Qike no coincide exactamente con los formatos teol6gicos
conforme a los cuales el misionero seguramente estudio durante su proceso formativo espafiol. Su
estilo huye de lo especulativo y excesivamente conceptual en aras de un pensamiento pragmatico.
Esto no quiere decir que, por ejemplo, Qike no cuente con un importante aparato teoldgico, pero
esa eventual sistematicidad queda siempre al servicio del objetivo del libro que es entrar en dialogo
con la mentalidad confuciana en el terreno de la antropologia filosofica y la teologia moral. No en
vano, Pantoja parte de la centralidad de ciertas vivencias humanas para hablar de la gracia

edificante, concedida por generosidad divina:

Cualquier mal se despliega haciendo uso del deseo, sin embargo, el deseo no es algo malo
en si mismo, sino Mas bien un enviado intimo, justo y ecuanime que por gracia del
Emperador celeste (de Dios) protege en el ser humano este cuerpo y asiste su espiritu.

(Prefacio de Pantoja en las Qike)

Pantoja habla de «domar el deseo y conservar la virtud» (Prefacio de Pantoja) desde un
terreno que podriamos denominar pragmatico, donde lo sapiencial cobra especial relevancia.De
alguna manera, transforma la moral catdlica europea en un ars vivendi de gran conexion con la

sapiencialidad local. Prima el ren 1=, la benevolencia, que es la mas excelsa de las virtudes
confucianas, , asi como el ideal del hombre sabio o junzi ¥, el noble que ha sabido vencer al

mundo y las pasiones en el ejercicio de la virtud. En un entorno de decadencia moral, Pantoja
propone las Qike. Los santos y sabios son ahora los prototipos a imitar, ellos han superado la

soberbia en el cultivo de la humildad.
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A nuestro juicio, el valdemorefio no participa especulativamente en el debate
neoconfuciano sobre las caracteristicas de la naturaleza humana, es decir, la disertacién sobre si el
hombre nace bueno por naturaleza o corrompido. Segun el pensamiento pantojiano el pecado es
una inercia contextual que puede ser combatida con la argucia de la virtud. El ejercicio moral es
asi una habilidad. El transfondo pantojiano no es determinista en cuanto a los conceptos de caida
humana, como si parece serlo otra obra suya Del origen de la humanidad, pecados originales y

diluvio, Ren Lei Yuan Shi AZEJ5 45 (Ye, 2018, p. 257). Al hablar de siete superaciones, Pantoja

escanea la labilidad de la naturaleza humana desde la optica de los siete pecados capitales. Para
cada uno de ellos existe un proceder sabio de superacion y la victoria correspondiente. No hay

pues un pesimismo subyacente. El titulo del tratado lo expresa son siete victorias.

Las Qike son un ejercicio de dialogo cultural. Los exordios y proemios que ejercen de predmbulo
al tratado acreditan por una parte su calidad y por otra el reconocimiento obtenido ante el
funcionariado mandarin del momento. En este ejercicio de dialogo Pantoja recurre especialmente
a las imagenes. Estas, expresadas con profusion a través de alegorias y fabulas, desarrollan un
pensamiento simbolico de gran conexion transcultural. Con la ayuda de ellas, Pantoja desarrolla
una especie de mixtura sapiencial. Ejemplos, de procedencia occidental y oriental, para subrayar
una misma idea universal. Uso de los clasicos occidentales y citas con procedencia de la mitologia
sinica. Este cruce de sapiencialidades -griega, judeo-cristiana y china-, interpretado desde la
perspectiva local, pudo ser sugerente. Por una parte, ofrecia material capaz de satisfacer la
curiosidad del intelectual mandarin con datos de una literatura desconocida procedente del otro
lado del mundo, en la que se incluia la Biblia, y por otra, los conocimientos de la tradicion china

que el valderomerofio atesoraba le hacian participar del debate social que por entonces acontecia.
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Capitulo 5
DIALOGO RELIGIOSO E INTERCULTURALIDAD

5.0 Introduccion

Analizamos en este capitulo la forma en como una misionologia de insercion posibilita en
Diego de Pantoja el didlogo religioso y la interculturalidad. Entendemos aqui por misionologia a
la disciplina te6logica que reflexiona sobre la mision, término derivado del vocablo latino missio,
envio. Desde sus origenes en 1540, la accion de la Compafiia de Jesus queda orientada a la mision
(O'Malley, 1995, p. 441). Bajo esta pretension los diferentes prepositos de la Compaiiia, por
concesion papal, podian enviar a cualquier miembro de la congregacion donde consideraran

necesario:

El enviar adonde les pareciere, se entiende entre fieles, aunque sea en las Indias, y entre
infieles, especialmente donde hubiese alguna habitacion de fieles como en Grecia etc.
Donde fuesen méas puramente infieles, el Superior deberd mucho mirar delante de Dios
nuestro Sefior, si debe enviar o no, y adonde, y quiénes. Y serd siempre del subdito

alegremente aceptar como de Dios nuestro Sefior la misién suya. (Co [621])

Asi se produce la identificacion entre el jesuita y la mision. Una cualidad performativa. El
jesuita se configuraba desde la mision y para la mision, un concepto en salida, al que debia
someterse «sin tergiversaciones ni excusas» (Hernandez, 2005, p. 17), independientemente de que
fueran enviados «a los turcos, al nuevo mundo, a los luteranos, o a cualquier otro tipo de infieles

o de fieles» (p. 17).
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Dicha movilidad impregno el estilo de la Compafiia bajo un concepto universal, usque ad
ultimun terra y transcontinental. Esta metodologia, que Pantoja lleva a la practica, fue posibilitada

gracias a tres intuiciones previas.

La primera, corresponde al ideario de Alessandro Valignano: el cristianismo llegado de
Europa habréa de adaptarse a la mentalidad del pueblo que ha de ser evangelizado, aceptando en lo

posible las tradiciones locales. Es la llamada politica de acomodacion.

La segunda se centra en la importancia del idioma. Tras su llegada a Macao en 1579
Michele Ruggieri descubre esta carencia. De los misioneros llegados al Pais del centro ninguno
habia aprendido la lengua (Ruggieri, et al., 2001, p. 14). Por importante que fuera el revestimiento
en habitos y formas, solo el conocimiento del idioma permitiria a los misioneros indagar en las

particularidades de la cosmovision china.

La tercera idea proviene de la adquisicion del idioma que permite el conocimiento sobre
los libros sagrados del otro. Asi fue clave en este proceso la lectura de los clasicos chinos. La
interpretacion de Ricci descubre en ellos una interseccion entre la moral confuciana y la cristiana

con referencias a Dios que habran de ser tenidas en cuenta.

Diego de Pantoja da un paso mas. Su obra sapiencial, como se analizo en el capitulo anterior,
no es solo la traduccion de los clasicos occidentales al idioma chino. En ella encontramos una
mixtura que podriamos denominar de hibridacién intelectual. Una herméutica positiva de la cultura

hospedante, lo que en clave misionoldgica denominariamos didlogo inter-gentes.

Analizaremos en este capitulo este paradigma de mision, en la controversia termindlogica
sobre el nombre de Diosy en las huellas que las fuentes muestran sobre Pantoja y su interactuacion

polivalente: con el funcionariado imperial de la urbe y con el mundo rural de la periferia pekinesa.
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PARTE I

Pantoja y la traduccion del nombre de Dios

5.1.0 La controversia sobre el nombre de Dios en el marco del didlogo interreligioso

Si entendemaos por didlogo interreligioso a la interaccion, cooperacion y acercamiento entre
representantes pertenecientes a distintas tradiciones religiosas, la primera mision jesuita en Pekin
es un ejemplo de ello. Intercambio de saberes, camino compartido, busqueda conjunta. Optamos
en nuestra comprension por un posicionamiento que no entiende al neoconfucianismo solo como
sistema fildsofico, sino como cosmovision que incluye parametros con referencias religiosas, de

las que la idea de sacrificio, el culto a los antepasados o la piedad filial, pueden ser ejemplo.

Uno de los elementos claves de este dialogo se puede rastrear en el vocabulario religioso
que los jesuitas utilizaron para referirse a Dios. Si el idioma es simbolo de realidad, la utilizacion
de una terminologia u otra no es cuestion menor pues denota una opcién en cuanto al lugar que la

nueva religién cristiana debia ocupar en el contexto chino.

Se plantean algunas cuestiones conforme a esta eleccién: ¢Eurocentrismo, posicion de
igualdad, o asimilacion en la cultura? ;Se debia mantener la forma latina Deus? ¢Habia de
escogerse un término perteneciente a la tradicion china para facilitar la inculturacion? Y en caso
afirmativo ¢Cudl seria el término pertinente para ello? ;Significaria lo mismo el vocablo elegido

0 la eleccion de este tergiversaria la originalidad de la divinidad cristiana?

La eleccidn no fue facil. Tras la muerte de Matteo Ricci, en 1610, el padre visitador invita

a los misioneros a retratarse al respecto.
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...el padre Visitador viendo que el padre Pantoja y el padre Vagnoni, que estaban en Macao
y tenian un sentimiento diferente que nosotros, juzgamos apropiado que estas controversias
no podrian terminar si no se trataba correctamente. Es por eso que orden6 que cada uno
hiciera en particular un tratado sobre ello. El primero sobre Dios, el segundo sobre los

angeles, y el tercero sobre el alma razonable. (Longobardi, 1701, p. 14)

Los tratados resultantes son examinados en Roma por diferentes tedlogos jesuitas:
Leonardus Lessius (1554-1623), Jean Lorin (1559-1634) y Miguel Vazquez (1559-1624),
(Meynard y Canaris, 2021, p. 11). El resultado de la discusion conllevo la prohibicion del uso de
Shangdi entre 1612 y 1613 (pp. 10-11).

Pantoja y Vagnoni se alinean, expresando la misma idea: los chinos poseen un
conocimiento sobre el alma o Dios, a quién Ilaman Xangti, Tienxin o Ling Hoen. «Los padres
Pantoya y Banoni tomaron la afirmativa y trataron de probar que los chinos tenian algun
conocimiento del Dios, de los Angeles y del Alma que los llamaron Xangti, Tienxin y Ling Hoen»
(Longobardi, 1701, p. 15).

Ambos, Pantoja y Vagnoni, desarrollan la senda abierta por Ricci, quién tras estudiar los
clasicos chinos expresd haber descubierto semejanzas entre el Dios cristiano y las referencias
divinas usadas por el confucionismo. Es por eso pertinente recorrer el mismo itinerario de Ricci
para comprender la base del problema.

Si analizamos los clasicos confucianos®®, es decir: Analectas i£1Z: Mencio 71 Libro de
los ritos, #Lic\; Xunzi ) Xiaojing Z£#}; Shuoyuan #i%6; Chungiu Fanlu K% 2 ; Hanshi

Waizhuan 7 i #M#: Dadai Liji A ##Lic; Baihutong H 538 Xinshu #745; Yangzi Fayan ¥ 1

% Para esta clasificacion de libros seguimos la seleccion de clasicos confucianos elaborada por Chinese Text Project.
Cfr.: https://ctext.org/ (Sturgeon, 2022)


https://ctext.org/

210

K& Zhonglun H4¢; Kongzi Jiayu L7 %1%, Qianfulun # J:4¢; Lunheng 1&1T; Taixuanjing &
Z%; Fengsu Tongyi X {#if X ; Kongcongzi fLAAF; Shenjian H1%5; Zhongjing f&45; Sushu 2
+5; Xinyu $ri&; Duduan J# 7 y Caizhong Langji %% Ef£E, encontramos que el vocablo Shangdi,
-+ aparece 93 veces en los siguientes libros: Mencio: (Liang hui Wang 1, 10), (Li Lou I, 7), (Li
Lou Il, 53); Liji: (Wang Zhi, 15, 20), (Yue Ling, 5, 52, 71, 108), (Li Yun, 6), (Li Qi, 23), (Jiao
Tesheng, 24), (Da Zhuan, 2), (Zaji 1, 126), (Kongzi Xianju, 5), (Zhongyong 19), (Biaoji 22), (Ziyi
12, 24), (Daxue, 13); Xunzi 11; Xiaojing 1; Shuoyuan 4, 1, 22; Chungiu Fanlu 1; Hanshi waizhuan
25, 13; Dadai Liji 10; Baihutong 8, 1, 3, 4, 5; Xinshu 3, 103; Kongzi Jiayu 9, 1, 2; Qianfulun 2;
Lunheng 5, 9, 3, 50, 17, 4 (Ziran, 1, 3, 6, 4, 9); Fengsu Tongyi 1; Kongcongzi 1 (Zhong Jing 1);
Duduan 65, 69; Caizhong Langji (VI, 1,2) (V1I, 2,4) (X, 1) (Waiji I, 1) (Waiji IV, 65, 69)°.

Si nuestra investigacion incluye no solo los textos pertenecientes al confucionismo sino
igualmente los relativos a las grandes escuelas filoséfico-religiosas procedentes de la dinastia Han,
el término Shangdi aparece 430 veces. Dicha busqueda incluye los tratados del moismo (Mozi,
490-221 a.C. y Mobian Zhuzu, 265-317 a. C.), taoismo (Zhuangzi, 350-250 a. C., Dao de jing,
475-221 a. C., Heguanzi, 475-221 a. C., Wenzi, 212-231, Wenshi zhen jing, Lie xian zhuan, 50-8
a. C., Yuzi, Heshanggong Laozi), legalismo (Hanfeizi, 475-221 a. C., Shang jun shu, 475-221 a.
C., Shen bu hai, Shenzi, 475-221 a. C., Jian zhu ke shu, 237 a. C.), escuela de los nombres
(Gonsunlongzi, 475-221 a. C., Discurso del caballo blanco), escuela de los militares (El arte de la
guerra, 515-512 a. C., Wuzi, 475-221 a. C., Liutao, 475-221 a. C., Simafa, 772-221 a. C., Weiliaozi,
474-221 a. C., Tres estrategias, 100 a. C-9), matematicas (Haidao suan jing, 263, Los nueve
capitulos, 120 a. C.-20, Sunzi suan jing, 420-581, Zhoubi suan jing, 50 a. C.-100), escuelas

miscelaneas (Huainanzi, 206 a. C.-9, LGshi chungiu, 247-239 a. C., Guiguzi, 475-221 a. C.,

56 Estas referencias y las siguientes en ctext.org, consultadas el 6-05-21.
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Yinwenzi y Dengxizi), libros de historia (Shiji, 109-91 a. C., Chungiu zuozuan, 468-300 a. C., El
libro perdido de Zhou, 475-221 a. C., Guoyu, 475-221 a. C., Yanzi chungiu, 475-221 a. C., Wuyue
chungiu, 50-100, Yuejueshu, 50-70, Zhanguoce, 350-6 a. C., Yantielun, 81 a. C.-9, Lien(zhuan,
206-9 a. C., Guliang zhuan, 206-9 a. C., Gonyang zhuan, 206-9 a. C., Hanshu, 36-111, Qianhaniji,
198-200, Dongguan hanji, 60-160, Houhanshu, Zhusu jinian, Mutianzi zhuan, Gusanfen, Yandanzi

y Xijing zaji,

Otra variante del chino para dirigirse a Dios utiliza el término Tianzhu, X3, Sefior del

Cielo. En este caso, en los tratados antes citados, el vocablo aparece tan solo dos veces (Qianfulun
2 y Lunheng 64). Es por tanto un término presente en la tradicion, pero con muchas posibilidades
para desarrollarse con una nueva significacion. Y asi lo entendieron los jesuitas. El termino, no
obstante, invita a la polisemia, interpretacion usada por Camilo Costanzo (1571-1622), quién
investigd sobre el término en aplicaciones contextuales procedentes del budismo, encontrando
signicados dispares y alertando, en consecuencia, a Longobardi al respecto (Meynard y Canaris,

2021, p. 11-12).

Segun Longobardi los chinos no reconocen la significacion que Ricci aporta en referencia
al termino Shangdi: «Cuando nosotros les dijimos que el Xangti era el Creador del Universo en la
manera que nosotros concebimos, ellos reian y nosotros quedabamos en ridiculo» (Longobardi,
1701, 18). Segun el italiano, el vocabulario de nueva significacion misionera no posee paralelo en
la mentalidad china, algo que, a su juicio, ya demostré el padre Sabatino de Ursis, compafiero de

Pantoja en Pekin:

Conforme a este orden, el Padre Sabathino realizé su Tratado y probd que, segun los

comentarios auténticos de la Secta de las Letras, el Xangti no podia ser nuestro Dios ni
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Tien-Xin nuestros Angeles, ni Ling Hoen nuestra Alma. En mi opinion, todas sus razones

son suficientes para demostrar (...). (p. 19)

En algunos aspectos, la posicion de Longobardi evolucion6: «Esta discusion no fue obice
para que Longobardi pidiera a Roma que la lengua china fuera empleada en la liturgia, para la
lectura del breviario y para la formacidn teoldgica de los candidatos al presbiterado» (Chinchilla
y Romano, 2008, p. 209). Aunque en los términos estrictos del debate no lo hiciera. Hay sin
embargo un dato que es necesario contextualizar histéricamente: Longobardi escribio su tratado
en 1623. El mismo dice: «En primer lugar, més de veinticinco afios han pasado desde que comence
a preocuparme por el hecho de lo que los chinos llaman Sefior de lo alto o Emperador Shangdi»
(Meynard y Canaris, 2021, p. 39). Longobardi escribe su tratado Una breve respuesta a lass
controversias sobre Shangdi, Tianshen and Linghun (Meynard y Canaris, 2021) pasados algunos
afios del incidente de Nankin. El italiano en aquel momento poseia una perspectiva de la que
carecian el resto de autores inmersos en la discusion. Segun los especialistas, a partir de 1620,
Longobardi es influenciado por el punto de vista de algunos literatos (Zhou Qiang o Chen Yi) que
poseen una opinion muy definida en el debate (p. 39). En el prefacio nimero ocho de la obra antes

citada explica:

En cuanto a los literatos paganos, no pude pedir su opinion, ya que el Padre Visitador me
insto expresamente, porque la persecucién no me permitié hablar libremente con ellos. Por
lo tanto, me vi obligado a retrasar mi respuesta por mas tiempo de lo que deseaba, mientras
se aseguraba de que nadie pudiera quejarse de que se hubiera hecho un juicio definitivo
cuando el otro lado no habia sido escuchado. Al final, no descuidé las oportunidades que
me presentaron de hablar con varios literatos en los ultimos afios que yo estuve en el sur, y

especialmente durante los dos afios posteriores a nuestra publicacion (Nostra



213

Publicationem) mientras estaba residiendo en esta Corte Real (Regia hac Curia). (pp. 40-

41)

En la cercana mision japonica el término latino Deus prevalecio, con el afiadido de algunas
traducciones sin tanta polémica®’. En 1704, el Papa Clemente XI prohibe a los misioneros el uso
de los términos Tian y Shangdi para designar a Dios, reemplazandose por Tianzhu (Han, 2017, p.

704).

5.1.1 El verdadero significado del Sefior del cielo

En noviembre de 1594 Matteo Ricci habia completado la traduccién de los Cuatro libros
continuando su estudio con el analisis de los llamados Seis clasicos (Ricci, 1985, p. 14). Valignano
invita a Ricci a componer algun libro destinado a la clase letrada china que resuma los principios
esenciales del cristianismo. Cuando Ricci completa su investigacion escribe al general Acquaviva
comunicando su analisis de los clasicos chinos y las frases anotadas al respecto en armonia con
nuestra fe (p. 14). El material descubierto por Ricci serviria como base al catecismo. Antes, en
1584, Michele Ruggieri habia elaborado Vera Expositio Domini Coeli, obra en la que posiblemente
también colaboré Matteo Ricci. En octubre de 1596 Ricci ya posee un borrador denominado El
verdadero significado del Sefior del cielo. El italiano realiza copias para sus amigos mas cercanos
y envia su trabajo a Valignano. El borrador es inspeccionado por el padre Duarte de Sande y
modificado. En 1601, el trabajo corregido regresa a Pekin. Ricci afiade nuevas modificaciones y

en 1603 se xilografia una edicion de doscientas copias.

7 En 1632, Propaganda Fidei publica Dictionarium: sive thesauri linguae Japonicae compendium, con la siguiente
voz para Dios: «Deus, Dios, Tén Méi». (Collado, 1632, p. 35).
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5.1.2 Terminologia empleada para designar a Dios en Tianzhu Shiyi.

Ricci utiliza en El verdadero significado del Sefior del cielo 320 veces el término Tianzhu
K:: (Ricci, 1985, p. 58 [4]%), (p. 58 [8, 6211), (p. 60 [9]), (p. 62 [15] tres veces), (p. 64 [16]), (p.
66 [18, 19]), (p. 66 [20, 21]), (p. 68 [22]), (p. 70 [26] dos veces), (p. 70 [28]), (p. 80 [40]), (p. 82
[41] dos veces), (p. 82 [42] seis veces), (p. 82 [43] dos veces), (p. 82 [44] dos veces), (p. 84 [46]
dos veces), (p. 86 [47] tres veces), (p. 86 [48]), (p. 88 [49, 50, 511), (p. 90 [52] dos veces), (p. 90
[53] dos veces), (p. 90 [54] tres veces), (p. 92 [55]), (p. 92 [57] tres veces), (p. 94 [58]), (p. 96 [62]
tres veces), (p. 98 [65, 671), (p. 100 [69, 70]), (p. 104 [74, 75, 76]), (p. 106 [80]), (p. 116 [94]), (p.
116 [96]), (p. 118 [97] dos veces), (p. 118 [98]), (p. 120 [100, 103]), (p. 122 [104]), (p. 124 [108]),
(p. 126 [111]), (p. 128 [113]), (p. 128 [114]), (p. 130 [115] dos veces), (p. 138 [124]), (p. 140
[128]), (p. 142 [130] tres veces), (p. 154 [146]), (p. 160 [156]), (p. 162 [157]), (p. 164 [159]), (p.
164 [161] tres veces), (p. 166 [163]), (p. 170 [166] tres veces), (p. 184 [186]), (p. 186 [187]), (p.
188 [192]), (p. 202 [206] dos veces), (p. 202 [207] tres veces), (p. 204 [208] tres veces), (p. 206
[210]), (p. 206 [211] dos veces), (p. 208 [212] tres veces), (p. 208 [213] dos veces), (p. 210 [215]),
(p. 210 [216] tres veces), (p. 212 [218]), (p. 212 [219] tres veces), (p. 214 [221] tres veces), (p.
214 [222] tres veces), (p. 214 [223] cuatro veces), (p. 216 [224]), (p. 216 [225] cinco veces), (p.
216 [226] dos veces), (p. 218 [228] cuatro veces), (p. 218 [229] dos veces), (p. 220 [230] dos
veces), (p. 220 [231]), (p. 220 [232] dos veces), (p. 222 [233, 234]), (p. 222 [236] dos veces), (p.
224 [237] dos veces), (p. 224 [239]), (p. 230 [248]), (p. 232 [251]), (p. 246 [268]), (p. 250 [277]),
(p. 252 [278]), (p. 256 [285]), (p. 258 [287] dos veces), (p. 260 [288]), (p. 260 [289]), (p. 262

[291]), (p. 262 [292]), (p. 262 [293] dos veces), (p. 262 [294]), (p. 264 [295] dos veces), (p. 268

% En este caso el paréntesis hace referencia a la pagina y el corchete al apartado del texto chino en el que se divide la
obra.
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[303]), (p. 270 [304]), (p. 274 [309]), (p. 280 [317]), (p. 284 [321]), (p. 288 [328]), (p. 292 [333]),
(p. 312 [366] dos veces), (p. 314 [368, 369]), (p. 316 [370, 371]), (p. 320 [377]), (p. 320 [378]),
(p. 324 [384]), (p. 326 [387]), (p. 328 [388]), (p. 330 [394]), (p. 332 [399] dos veces), (p. 334 [401]
dos veces), (p. 338 [412, 414]), (p. 340 [415]), (p. 342 [418]), (p. 346 [421] dos veces), (p. 350
[4271), (p. 354 [432] dos veces), (p. 356 [435]), (p. 358 [441]), (p. 368 [455, 456]), (p. 368 [457]
cinco veces), (p. 368 [458]), (p. 374 [466]), (pp. 374-376 [468] ocho veces), (p. 376 [469] tres
veces), (p. 376 [470]), (p. 378 [473] dos veces), (p. 380 [476, 477]), (p. 382 [477]), (p. 384 [481]
cuatro veces), (p. 384 [482] tres veces), (p. 386 [483] tres veces), (p. 386 [484] dos veces), (p. 388
[485]), (p. 388 [486] dos veces), (p. 390 [491] dos veces), (p. 392 [492]), (p. 392 [494] dos veces),
(p. 392 [495]), (p. 394 [496] tres veces), (p. 394 [496]), (p. 394 [498]), (p. 396 [501]), (p. 398 [503,
505]), (p. 400 [506, 507]), (p. 408 [520, 523]), (p. 420 [543]), (p. 422 [544]), (p. 424 [545, 547]),
(p. 426 [548] dos veces), (p. 426 [549]), (p. 430 [556]), (p. 432 [558]), (p. 434 [559, 560]), (p. 434
[561] dos veces), (p. 438 [565]), (p. 438 [566] dos veces), (p. 440 [567]), (p. 442 [572] tres veces),
(p. 444 [574]), (p. 444 [576] dos veces), (p. 444 [5771), (p. 446 [577]), (p. 446 [578] dos veces),
(p. 446 [579]), (p. 448 [580]), (p. 448 [581]), (p. 448 [582] dos veces), (p. 450 [584] dos veces),
(p. 450 [585]), (p. 450 [586] dos veces), (p. 540 [587] tres veces), (p. 452 [588]), (p. 454 [592]),
(p. 454 [593] dos veces), (p. 454 [594] dos veces), (p. 456 [595] dos veces), (p. 456 [596] dos

veces).

El término Shangdi -7 es empleado 82 veces: (Ricci, 1985, p. 114 [91]), (p. 120 [103]),

(p. 122 [104] dos veces), (p. 122 [105] dos veces), (p. 124 [107] dos veces), (p. 124 [108] cinco
veces), (p. 126 [110] tres veces), (p. 160 [155]), (p. 196 [201]), (p. 202 [207]), (p. 204 [208, 209]),
(p. 206 [210] tres veces), (p. 208 [214] dos veces), (p. 216 [224] dos veces), (p. 230 [248]), (p. 234

[255]), (p. 262 [293]), (p. 268 [303]), (p. 282 [319]), (p. 284 [321] dos veces), (p. 288 [326] dos
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veces), (p. 218 [376] tres veces), (p. 320 [378]), (p. 324 [384]), (p. 324 [385] dos veces), (p. 326
[588] dos veces), (p. 334 [405]), (p. 336 [406] dos veces), (p. 336 [407, 408]), (p. 336 [409] dos
veces), (p. 336 [410]), (p. 340 [416] dos veces), (p. 346 [421]), (p. 374 [468]), (p. 380 [477]), (p.
382 [477]), (p. 386 [483] dos veces), (p. 388 [485]), (p. 392 [493]), (p. 392 [494] dos veces), (p.
404 [517]), (p. 412 [527, 5281), (p. 412 [530] dos veces), (p. 414 [530]), (p. 414 [532] dos veces),
(p. 416 [536]), (p. 422 [544]), (p. 436 [562] dos veces), (p. 438 [566] dos veces), (p. 442 [573]),

(p. 444 [577]).

Matteo Ricci usa Tiandi K77 en tres ocasiones: (Ricci, 1985, p. 56 [4]), (p. 120 [103]), (p.

246 [269]).

Otras denominaciones son: Shangzun _|~ 2% (4 veces): (Ricci, 1985, p. 72 [11]), (p. 62 [13]),
(p. 72 [29]), (p. 426 [548]); Zhuzai £ 5% (5 veces): (p. 72 [29, 30]), (p. 126 [110]), (p. 124 [109]),
(p. 316 [370]); Zhuzun F & (1): (p. 74 [31]); Yuanzhu JR &= (1): (p. 72 [11]); Yuan Jt (1)

sustiyuendo a Jii y en expresion de Dios creador: (p. 96 [63]).

5.1.3 Interpretacion de la términologia segun el contexto

Aunque la critica posterior a Matteo Ricci, menciona un uso del término Shangdi, sin
demasiadas diferenciaciones con Tianzhu, El sefior del cielo, vocablo que acabaria por adquirir en
la mision nuevas connotaciones cristianas, lo cierto es Ricci si establece diferencias en el uso de
ambos. El segundo capitulo de su obra revisa los puntos de vista erréneos. En un primer momento,
establece una identificacion a modo de punto de encuentro entre las dos culturas, la occidental y

la china:
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Nuestro Sefior del Cielo (Tianzhu) es el Soberano de lo Alto (Shangdi) mencionado en los
antiguos escritos chinos (como muestran los siguientes textos): Citando a Confucio, la
Doctrina del Medio dice: Las ceremonias de sacrificio al Cielo y la Tierra estan destinadas

al servicio del Soberano de lo Alto. (Ricci, 1985, p. 123 [104])

Ricci apunta esta identificacion: «Es posible, por tanto, decir que el Sefior del Cielo, que
es el Soberano de lo Alto, esta dentro de todas las cosas y eso forma una unidad con todas las
cosas» (p. 202 [207]) pero a su vez la diferencia de otros dioses chinos pertenecientes a tradiciones

no confucianas:

El que es llamado Sefior del Cielo en mi humilde pais es el que se llama Shang-di (soberano
de lo alto) en chino. Sin embargo, no es el mismo que la imagen tallada del Emperador del
jade taoista que se describe como sefior supremo de los negros pabellones del cielo, porque
no era mas que un recluso en la montafia de Wutang. ¢Desde que era un hombre, cémo

podria haber sido el soberano del cielo y la tierra? (p. 120 [103])

Tampoco segun Ricci Shangdi es un concepto solo ligado a la naturaleza: «esta palabra
Soberano o Emperador no connota el material cielos» (p. 123 [106]), «no tiene forma» (p. 126
[110]), «provee con leyes» (p. 160 [155]), que acepta toda la naturaleza (p. 196 [201]) y que
fundamenta la virtud «basada en el cultivo de uno mismo y el cumplimiento al servicio del
Soberano de lo alto» (p. 208 [214]). Ricci utiliza el concepto sacrificio, de gran tradicion en la
cultura china, para afadir: «...y cuando yo sacrifico al Soberano de lo Alto yo me estoy

sacrificando a mi mismo» (p. 216 [224]).

Ricci establece una relacion entre el servicio al Soberano de lo alto y las recompensas que

dicha tarea de blsqueda y servicio produce:
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«Las recompensas en esta vida son muy pequefias y no pueden satisfacer los anelos de las
mentes de los hombres. Son inadecuados para el mérito de la virtud cultivada con
sinceridad y son insuficientes para expresar el poder del Soberano en lo alto para

recompensar la bondad». (p. 318 [376])

La pregunta que nos surge es si son totalmente identificable, en el didlogo intercultural que
Ricci desea establecer, los términos Shangdi y Tianzhu. Ricci al presentar Shangdi parece estar
buscando una conexién profunda entre las dos tradiciones que después complementa con el uso
del Tianzhu, vocablo presente en la sapiencialidad china pero tal y como hemos analizado
anteriormente, con pocas citas y por tanto muy por explotar con nuevas cualidades y

potencialidades al servicio de la estrategia jesuita.

Cuando Ricci dice que reza cada dia llorando utiliza precisamente el término Tianzhu: «...y
asi por mas de veinte afios cada mafiana y tarde le recé al cielo con lagrimas. Sabia que el Sefior
del cielo -Tianzhu- se compadece de los espiritus vivientes y los perdona» (p. 58 [8]). La revelacién
es caer en la cuenta de esta presencia: «La verdad sobre el Sefior del cielo ya esta en el corazén de
los hombres. Pero los seres humanos no se dan cuenta inmediatamente de esto y, ademas, no son
propensos a reflexionar sobre este tema» (p. 58 [8]). Ricci establece un principio de humildad
gnoseologica que permite el descubrimiento de lo importante: «Aunque sabemos solo un poco
sobre el Sefior del cielo, la ventaja de saber este poco es aln mas que la de saber mucho sobre otras

cosas» (p. 58 [8]).

Otro elemento importante para diferenciacion del uso entre Tianzhu y Shangdi lo describe
el propio Ricci: es el Sefior del Cielo, Tianzhu, al que las naciones occidentales llaman Deus. La

cita nos parece importante pues evita la confusién sobre la posible mixtura de significados
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teoldgico-filosoficos con la que mas tarde se acusard a Ricci y Pantoja: «Seguramente debe haber
alguien en medio de esto que ejerce el control sobre la naturaleza. Ahora bien, este Alguien es

nada menos que el Sefior del Cielo a quien nuestras naciones occidentales llaman Deus» (p. 70

[28]).

Ricci plantea un acercamiento a esta figura del Sefior del Cielo desde una supuesta diatriba
constructiva entre eruditos occidentales y chinos, estos ultimos plantean la cuestion sobre la forma
correcta de servir a este soberano (p. 346 [421]). Planteamiento moral que esta de fondo a lo largo

de todo el tratado: ¢Cual es la accion correcta? ¢Es buena la naturaleza humana? Ricci responde:

Si sabemos que la esencia humana jungo con los sentimientos (humanos) son todos
producidos por el Sefior del cielo y si dejamos que la razon sea la maestra de ellos, entonces
(también podemos decir que) son adorables y deseables y son esencialmente buenos y no

malos. (p. 350 [427])

A este Sefior del cielo se le atribuyen el amor y la compasion: «ElI amor sincero por los
hombres es el mayor resultado del amor por el Sefior del cielo (...). Si un hombre no ama a su
préjimo ¢cdémo puede decir que respeta sinceramente al Sefior del cielo?» (p. 380 [477]). Ricci
caracteriza al Sefior del cielo con las virtudes cristianas. Un ejemplo de lo mismo son las obras de

caridad y la cita a San Agustin con la que Ricci apostilla el texto:

El amor del hombre no es un amor fingido, ya que debe mostrarse en la alimentacion del
hambriento, en dar de beber al sediento, en la ropa con los que no tienen vestidos y en la
provision de lugares para vivir a los desamparados (...) Ama al Sefior del cielo -Tianzhu-

y haz lo que quieras. (pp. 380-82 [477])
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5.1.4 EIl Suplemento al Tianzhu Shiyi de Diego de Pantoja

Ya en Macao, tras la expulsion de Pekin, Pantoja escribe un suplemento al Tianzhu Shiyi,

KIEEFEER de Matteo Ricci. De acuerdo con Ming Wanli la primera version seria del afio

1617 (Ye, 2018, p. 157). Una se encontrd en una iglesia de Fujian, otra se ubica en la Biblioteca
Vaticana (codigo Rac. Gen. Oriente 111 223 [13]), una mas en la biblioteca nacional de Francia y
una impresion xilografica de 1965 en Taipei. El investigador Fang Hao ha sefialado que ésta
ultima se encontraba ubicada en un libro en latin de 1654 compilado por Martinus Martini (p.

157). La obra esta organizada en veinte capitulos y no posee diferentes voliimenes (rollos, %).

El tratado de Pantoja defiende la idea de un Sefior supremo creador del mundo, grabado en

la verdad del corazon del hombre, antecesor a todo, virtud suprema, cuya naturaleza es el amor.

5.1.5 Terminologia empleada para designar a Dios en Suplemento al Tianzhu Shiyi

De las 281 veces que Pantoja emplea en su obra el término Shangdi %7, 165 lo son en
las Qike -L7: (Ye, 2018, p. 144, p. 149 [3]%°, p. 153, p. 154 [5], p. 156, p. 161 [3], p. 165, p. 166
[6], p. 167 [2], p. 168, p. 182, p. 183 [7], p. 184 [8], p. 197, p. 199 [2], p. 200, p. 201 [2], p. 202,
p. 203, p. 205, p. 208 [2], p. 209 [6], p. 210, p. 212 [4], p. 213 [5], p. 215 [2], p. 216 [9], p. 217, p.
218, p. 219, p. 220 [5], p. 221 [4], p. 222 [6], p. 223 [4], p. 226 [5], p. 230, p. 234 [6], p. 235 [3],
p. 236 [3], p. 237 [6], p. 238 [2], p. 239 [4], p. 240 [4], p. 241, p. 242, p. 246, p. 247 [4], p. 248
[2], p. 249 [4], p. 253, p. 254, p. 257 [3], p. 259 [2], p. 261, p. 262 [2], p. 263 [2], p. 264 [4], p.

265 [2], p. 268, p. 270 [5], p. 271 [2], p. 272, p. 273 [3], p. 278, p. 280 [2], p. 281, p. 282 [2].

59 En este caso el numeral dentro del corchete hace referencia al numero de veces que dicho vocablo aparece en la
pagina.
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En el Suplemento al Tianzhu Shiyi, % 3 & 24 el vocablo Shangdi no aparece. Pantoja
para referirse a Dios utiliza Zunzhu 3=, otras denominaciones cristianas que analizaremos y
sobre todo Tianzhu K =, que en concreto es utilizado en 125 ocasiones: (Ye, 2018, p. 160 [2], p.

161 [1], p. 162 [6], p. 165 [1], p. 166 [1], p. 263 [2], p. 264 [4], p. 160 [2], p. 161 [1], p. 162 [6],
p. 165 [1], p. 166 [1], p. 168 [4], p. 169 [2], p. 171 [2], p. 172 [1], p. 174 [5], p. 175 [3], p. 176 [1],
p. 177 [6], p. 178 [5], p. 179 [3], p. 180 [6], p. 182 [2], p. 183 [6], p. 184 [6], p. 185 [5], p. 186 [1],

p. 187 [4], p. 188 [5], p. 189 [4], p. 190 [9], p. 191 [14], p. 192 [3]).

La diferencia en el uso del vocabulario es manifiesta. Diego de Pantoja utilizo en 1614 al
publicar las Qikeuna terminologia que establecia continuidad con la de Matteo Ricci y a su vez
buscaba con el uso de Shangdi, el dialogo cultural. La obra Las siete victorias fue escrita en Pekin
y El suplemento al Tianzhu Shiyi de Matteo Ricci fue escrito en 1617 en Macao. Los contextos son
diferentes y los destinatarios también. Macao poseia el colegio de teologia de San Pablo y era el
lugar desde el que los jesuitas entraban en China o partian para Japon. Quizas por esto el tratado
de Pantoja prescinde del concepto Shangdi, término clave en la controversia, utilizado por Ricci

en Tianzhu Shiyi.

5.1.6 Tematica en el Suplemento al Tianzhu Shiyi XX EHBE R

El primer capitulo en continuidad con el discurso de Matteo Ricci y en sintonia con el
derecho natural presente en la teologia del momento, enmarca el acceso a Dios desde un
planteamiento universal. Lleva por titulo EI hombre proclama a Dios o dicho de otra manera La

humanidad reconoce al Sefior del Cielo.
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HAER — 28, YIGERMEY), MRNAFFEC. WHEEZI NG, Aframim
B, HRTHEES, M. S@EmEmEsH, SAMK, S, K
Hiie: MEPE, SAEKR, L.

Debe haber un Sefior supremo en el mundo, que primero cre6 los cielos y la tierra y todas
las cosas, y luego las aliment6 eternamente. Inscrito en la mente humana es evidente por si
misma sin ningun argumento, y todo el mundo sabio o necio, al nacer ya lo sabe. Por lo
tanto, si se encuentra con cosas buenas, es por el cielo, le agradecen y reverencian, y en
situaciones en contra de sus deseos, reza para que el poder del cielo le ayude a resolverlo.

(Ye, 2018, 160)

BinfEn—H{Z N, BERE—EYMRE, ZHEE, WEUHME LA 5,
W, VIEH RN Z G, BanidEl. BEANTRRECTH, wIlE .
Como la gente de Judea han admirado a un gran creador desde la antigiedad, ha habido
muchos sabios. El creador con sus virtudes extiende las reglas de su doctrina educando al
pueblo y retribuyendo con premios y castigos segun los actos, y ensefiando la razon de
porqué creo al hombre y las cosas del cielo y la tierra, juzgando su reino. Lo santos lo han
escrito en los libros para que puedan aprenderlo las generaciones. (p. 161)

HIR AR AR, TGy, ARG, ERERS. HEEE
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Su razén fundamental es la raiz del aprendizaje verdadero, toda la felicidad y sufrimiento
que ocurre en los miles de afios, tiene que ver con este principio. Pero el corazon del

creyente reza para que el Cielo se ocupen de sus deseos, para comprender la verdad, para
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conseguir sus deseos, para hacer que el gozo siga sus preceptos, y ojald, todo el mundo lo

lea, siendo beneficioso para el que escucha. (p. 162)

El segundo capitulo afiade al argumentario la idea de un Dios principio de todas las cosas.

SIABIBEITTH, WAKEPEAEFARAES, AABRAmAE, FRLES M
A, NIRZREHIE? TR L2 ASHRE, SR, HX
BEZRPE UL EE . M HE R S, Bt A2 A%, BHEAERBRRE P e, dF
WEZz afg, Pl HE?

Hoy en dia, no es necesario volver al antepasado original. Por ejemplo, hay padres que
quieren tener hijos, pero no pueden tener y también hay padres que no quieren tener y han
tenido, y hay padres que deseaban tener un hijo y han tenido una hija. ; Como el ser humano
puede crearse solo? Por esto se ve que el tener hijos depende del Dios supremo, Dios utiliza
a los padres para ello. Plantearlo antes de nacer el hijo y crear después de nacer el hijo no
es el poder de los padres, sino es por el poder completo de Dios ¢quién lo podria hacer? (p.

163)

El universo en su conjunto alaba al creador. Todo lo que existe es para mayor gloria de
Dios (p. 168). Dicho fundamento no procede del vacio. Pantoja cita a San Agustin, el encuentro

con Dios otorga la sabiduria y la plenitud:

RRMKTE, BT NEZFREE, RAp2E, EEATRE. KEER. BHERE
0, R4, HVEE RSP, B aEEER, BAAn. sereimikEd, e
WPl R L, AR, MG E TR ER: “BX, WG,
LR, AR, SERime. ELEEEE, FOURKERFRT? 7
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El Dios del cielo y la tierra, es el que sigue los deseos de la naturaleza del ser humano, que
no viene en absoluto del vacio. Inventar algo del vacio no podria enriquecerse ni descansar
para acumular fuerza. Si el deseo se puede cumplir, debe haber una cosa: sus virtudes y la
esencia de la belleza, es infinito, no se puede agregar. El que se puede enriqueserse y
acumular fuerza, esto es lo que yo llamo el amo general del cielo y la tierra, los grandes
padres de todas las cosas. Por eso, San Agustin refiriéndose al gran dios dijo: "Mi Sefior,
tl me construyes, es para que vuelva hacia ti, vea tu cuerpo, disfrute de tu belleza. Si no

pudiese ver y disfrutarte, ;cOmo mi corazon podria descansar y estar tranquilo?" (p. 170).
El creador es uno, no varios, no hay dualidad y todo procede de él:
WEYER—, BT, R, BEYHR—-8, WREESHE. x5, —

—H, WBHAXRA . RIREERRI—E, KREZ —8H

El Creador es uno, no hay dos, el cielo y la tierra son uno supremo, todas las cosas
provienen de una deidad y toda la gente comun lo dicen asi. Hay una jefe para una familia,
un gobernador para un pais y la familia en orden. También asi apoyarse en un solo Dios de

cielo y tierra, es uno de los grandes principios (p. 172).

5.1.7 La reunion en Jiading

Pasado el tiempo y a raiz de los efectos que la controversia sobre el nombre de Dios

levantaba dentro de China y fuera de ésta,

El visitador Palmeiro intent6 reconciliar las dos partes convocando una conferencia en
Jiading, una pequefia ciudad cercana a Shanghai. Las actas de esta conferencia, la cual

transcurrio entre diciembre de 1627 y enero de 1628, se perdieron, pero algunos
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participantes tomaron notas, las cuales fueron usadas por el dominico Domingo Fernandez

de Navarrete (1618-1696) en sus Controversias (1679) (Meynard y Canaris, 2021, p. 14).

Asi, tal y como se cita, la nombrada conferencia de Jiading reunié a Xu Guanggqi, Yang
Tingyun, Sun Yuanhua, Li Zhizao y once sacerdotes mas, con la intencion de clarificar el debate
sobre la terminologia divina. Por lo que nos es posible reconstruir, el sentir general del debate se
decantd en favor de la linea Ricci-Pantoja, es decir, Tianzhu seria una expresion adecuada para
traducir el nombre de Dios e incluso Shangdi, aunque, en este caso, habria de tenerse en cuenta el
contexto. Sin embargo, debido a la oposicion del que podria denominarse bloque Longobardi, el
visitador Palmeiro acab0 por prohibir el uso de ambos términos. Existe una carta posterior de
Manuel Dias el viejo, expresando su insatisfaccion con esta decision, en la medida en que Li
Zhizhao, Sun Yuanhua y Xu Guanggqi —tres de los principales conversos chinos- comprendian el

debate en sintonia con el punto de vista de Pantoja (Meynard y Canaris, 2021, p 15).
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PARTE Il
De la interculturalidad a la transculturalidad

5.2.0 Transculturalidad y mision

Desde una perspectiva teologica se ha llegado a diferenciar entre inculturacion e
interculturalidad. Inculturacion haria referencia al esfuerzo por encarnar el mensaje cristiano en
todas las culturas de la humanidad, reconociendo los valores que cada tradicion presenta, pero
intentando enriquecerlos desde la experiencia cristiana. Dicha ldgica esconderia un «proyecto de
accion interventora en las culturas en el que éstas son méas objeto de transformacion que sujetos en
igualdad de condiciones y derechos de interaccion» (Stanislaus y Ueffing, 2017, p. 3). Frente a
esta idea de inculturacion, el marco de la interculturalidad, fiel a la transculturalidad original del
evangelio, poseeria un mayor respecto por la alteridad de otras tradiciones, que de manera
dinamica interactuarian produciendo cambios en el misionero. Procedimiento que se ha venido a
denominar mistica del dialogo (p. 5). Este tipo de cosmovision global permite interpretar la historia
del sujeto que se acerca a otra cultura desde un proceso de enriquecimiento, desarrollo de nuevas
potencialidades y aprendizaje. Un paradigma que supera al del colonialismo eurocéntrico: «La
interculturalidad, en tanto que proceso contextual universal de capacitacion para una cultura de
culturas (y religiones) en relaciones y transformaciones abiertas, no es mision sino dimision» (p.
6). El misionero en este esquema dimite de sus supuestos derechos, en el descubrimiento del
servicio a la cultura del otro. Renuncia a su tradicion, sus zonas de influencia e incluso a un aparte

de su identidad. Lo que podriamos denominar un proceso de hibridacion (Baena, 2015).
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5.2.1 La Relacién en el marco del dialogo cultural

Diego de Pantoja establece en su Relacion (Pantoja, 1605) una hermenéutica positiva del
entramado cultural chino, en lo que seria un primer paso en el proceso hacia una interculturalidad
avanzada. Esta mirada etnogréafica, con matices de antropologia moderna aparece especialmente
en la segunda parte de su Relacién (Pantoja, 1605, p. 55). Su descripcién del nuevo mundo posee

una pretensién omniabarcante.

Diré ahora con ayuda de nuestro Sefior alguna cosa que se me ocurre de las costumbres,
policia, gobierno deste reino, mas no con el orden que requeria, por no tener tiempo, y asi
solamente y reescribiendo como me ocurriere, aunque las cosas no vayan encadenadas

entre si (...). (Pantoja, 1605, p. 55)

Pantoja describe las mercancias apreciadas por el comercio chino. Hace mencién del jaspe
(p. 58), el ruibarbo (p. 60) y con la descripcion del almizcle, afiade un elemento importante, que
diferencia su Relacion de otros libros sobre China, populares en Europa: Pantoja habla desde el

terreno.

Habia leido cuando parti de Espafia un libro que esta impreso de las cosas de la China, que
deste almizcle, y de otras cosas vi por vista de ojos: dice muchos yerros por faltas de

informaciones que debia ya tener el que le hizo, aunque en muchas acierta. (p. 60)

El espafiol describe y reflexiona in situ. Su armazon tedrico se construye dese el locus sobre
el que se pretende disertar. Este contacto directo con la realidad permite una experimentacion

practica mas alla de la bibliogréfica, a la que Pantoja en su formacion tuvo acceso.
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Pantoja describe la division administrativa del reino, los canales fluviales utilizados como
vias de transporte (pp. 60-61, 64) o las grandes urbes del reino, la antigua capital de Nankin, la
nueva, Pekin, los llamados paraisos en la tierra, Hangzhou y Suzhou (p. 63). Su perspectiva, en
relacion con Europa, descubre diferencias entre la austeridad asiatica de los edificios al exterior y

la riqueza de patios al interior. (pp. 63-64).

Aporta informacion sobre la pesca con cormoran (p. 65), las embarcaciones (pp. 66-67), la
porcelana y la seda (p. 70), las relaciones de peso entre la libra china y la espafiola (p. 70), las
diferentes carnes usadas en la gastronomia de Tianxia, sus pescados (p. 71) y el alimento base, el
arroz (p. 72). Posteriormente explica otros habitos alimenticios (pp. 73-74), el uso de la madera,
la plata, las monedas en curso, la vestimenta y los modos de cortesia (pp. 74-78), los ritos
funerarios, oportunidad que es aprovecha para discurrir sobre la transmigracion de las almas (pp.
81-86), las practicas medicinales que alargan la vida (p. 86), secretos éstos, que a juicio del pueblo,
deben conocer los misioneros, ya que por su aspecto parecen poseer «centenares de afios» (p. 87).
Continua con el ejército (pp. 87-89), los tartaros (p. 89), el idioma chino y el sistema educativo,
donde solo existe una disciplina: la retorica, los examenes imperiales (pp. 89-96), los modos de
impresion (p. 96-98), las leyes, la organizacién civil y sus castigos (pp. 100-106), las normas de
cortesia, que incluyen presentes y banquetes (pp. 106-113), la importancia cultural de las visitas
(p. 113), y otras descripciones que incluyen la organizacion eclesial europea (p. 114), la poligamia
(p. 116), la ausencia de la mujer en la vida publica (p. 117), la historia china (p. 118), los
instrumentos astronomicos del lugar que al parecer tuvieron procedencia arabe (p. 119), las
pleitesias de los reinos adyacentes con el Pais del centro (p. 123), el mundo de los eunucos y la

vida palaciega (pp. 125-128) y la construccion de las casas (p. 129). Por altimo, Pantoja habla
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sobre los templos del Cielo y de la Tierra, donde el emperador celebra anualmente los sacrificios

(p. 131).

En las explicaciones sobre la apariencia de los chinos, Pantoja introduce una cita sobre su
propio aspecto fisico: con ojos zarcos, es decir azules, que llamaban la atencion de los pekineses

y que desbordan la imaginacion local:

Son cominmente los Chinas de poca barba, 0jos y narices pequefios, y todos tienen los
0jos prietos, de manera que reparan mucho en la color de los mios (que son garcos) que
nunca vieron, y hallanles mil misterios, y lo mas ordinario es decir que estos mis 0jos
conocen donde estan las piedras y cosas preciosas, con otros mil misterios, hasta parecerles

que tienen letras dentro. (p. 77)

La Relacion amplifica la idea, ya presente en el imaginario europeo, de los chinos como
pueblo de ingenio (Baena, 2015, p. 11). Un pueblo en plenitud cultural, artistica y comercial, con
el que el valdemorefio ocasionalmente es critico, por sus problemas politicos y excesivo

centralismo (p. 12).

Pantoja ejerce en primera persona la tarea del corresponsal que se siente vinculo entre
mundos, con la obligacion de comunicar. Sus observaciones no distinguen excesivamente entre lo
sagrado y lo profano. Describe aspectos religiosos, que por su funcién de misionero podrian
parecer los mas importantes, pero dentro de un ambito de preocupaciones mas amplio. Su
investigacion es holistica, integral y principalmente humanista. Nada le es ajeno. Costumbres y
habitos conviven en el texto al lado de descripciones cartograficas o cientificas. El discurso de

Pantoja, en su pretension de objetividad, adquiere visos propios de una etnografia moderna.
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Encontramos juicios y valoraciones, pero no son dominantes. La narrativa de la Relacion subordina

la parenética a la informacion.

5.2.2 Caracteristicas transculturales en el perfil de Diego de Pantoja

A la luz de lo expuesto, estamos ya en disposicién de percibir mas profundamente en qué
medida puede afirmarse que Diego de Pantoja poseia un perfil transcultural genuino. El segundo
gobernador de Filipinas, Guido de Lavezares, invitd a «no rechazar las costumbres locales (...) ni
mucho menos hagan burla de sus idolos» (Baena, 2015, 13). Intuicion adaptada
misionoldgicamente por los jeuistas con la ya mencionada politica de adaptacion o modo soave
que referiamos en primer capitulo de esta investigacion al referir las estrategias del nuevo visitador

de Indias, Alessandro Valignano.

En esta direccion, Diego de Pantoja en 1599 viste a la manera local como un letrado
confuciano, algo de gran novedad para el contexto y que se ha llegado a calificar con la tipologia

del «mandarin jesuita» (Baena, 2015, p. 34):

No era en la figura y modo que v. R. me conoci6, sino con una barba de un palmo, y un
vestido de letrado honrado China (que aunque largo) hasta los pies, y muy modesto: mas
desde ellos a la cabeza de diverso modo del nuestro, porque con esta mascara nos obliga a
andar la caridad y trato de esta Gentilidad, hasta que nuestro Sefior quiera otra cosa.

(Pantoja, 1605, p. 37)

Habla con fluidez el chino, tal y como refiere la Carta annua da missam da China de 1618,

Pantoja era la mejor lingoa de la mision (Ye, 2018, p. 573).
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Posee gran conocimiento de las costumbres y usos de cortesia chinos, lo cual le aportan

habilidades diplomaticas (Trigault y Ricci, 1978, p. 673).

Ademaés de facilidad para la interaccion social: «...era muy conocido por todos, amado y
estimado por los mayores mandarines que habia en la Corte donde el siempre residid» (Ye, 2018,
p. 573). No s6lo habla la lengua china, sino que es capaz de escribir en ella: «...y de otros muchos

que vinieron de fuera, y la fama de sus libros lo conocia» (p. 573).

5.2.3 Un ejemplo de interaccion transcultural, la mision en la periferia

La Historia y anal relacion de las cosas que hizieron los padres de la Compafiia de lesus,
en las partes de Oriente y otras en la propagacion del Santo Evangelio, los afios pasados de 607
y 608 (Guerreiro, 1614) aporta informaciones interesantes para la reconstruccion del trabajo que
los jesuitas realizaban en las periferias de Pekin.

Se percibe dos tipos de estrategia misionera. La primera, realizada en la urbe de Pekin,
focalizada en el que podria denominarse apostolado intelectual. La segunda, de caracter rural,
incorporaria giras misioneras en la periferia de la capital. La particularidad de Pantoja, a tenor de
los datos, es que parece desenvolverse con gran solvencia en ambos contextos, la ciudad y el
pueblo. EI &mbito rural produce mas conversos al cristianismo: «los christianos ya hechos se van
cultivando, otros se van haciendo de nuevo, aunque pocos en la ciudad» (Guerreiro, 1614, p. 343).

El testimonio sobre Pantoja que nos aporta el jesuita confirma esta percepcién. Ferreira
acompafia al valdemorefio en algunas de sus giras, convirtiéndose en testigo directo de su labor
(D’Elia, 1949, vol. 2, p. 356). Aquel se convierte asi en un testigo directo de la labor del espafiol.

Asi, en los alrededores de Paquin, en una aldea de mas de mil habitantes que acabé por llamarse
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San Clemente, Ferreira bautizara a un amplio grupo gracias a que previamente, en el afio 1605,

Pantoja habia misionado en la localidad. Ferreira queda impresionado de su popularidad:

Con todo ello quedaron tan movidos con sus palabras, y tan aficionados a la ley de Dios,
que el afio siguiente enviaron dos hombres con cartas al Padre Mateo Ricio superior,
pidiendo con instancia les enviase, quien cogiese el fruto de la sementera pasada. No pudo
ir el Padre Pantoja que la habia hecho, por ser muchas veces llamado al Palacio, mas en su
lugar el hermano Gaspar Ferreira con el hermano Antonio Leytan, que ya habia estado alla.

(Guerreiro, 1614, p. 344)

En otra aldea, llamada De todos los santos, los jesuitas son recibidos con una ambientacion
especial.

Acariciaronlos con una curiosa enramada, que para ello les tenian prevenida, con bancos y

mesas para oir en ella el sermén. Alli fueron visitados de todos en particular. Comenzaron

a dar los idolos que tenian, para que fuesen quemados delante de la imagen del Salvador,

haciendo esto con tanto fervor como si fuera aquella una antigua y fina cristiandad.

(Guerreiro, 1614, p. 344)

Realizan grupos de trabajo y Pantoja queda con el de las mujeres. Segun la narracion llegan
de otras aldeas a demandar la presencia de los misioneros (p. 346). Por altimo, se refiere la historia
de un mancebo que se burlaba de una imagen religiosa traida por los padres y que acabo castigado
con una especie de ceguera (p. 347) a lo que se afade la historia de una cristiana piadosa en la
comunidad con gran liderazgo (p. 347).

Las Fonti Ricciane suman citas al respecto. El nivel de insercion de Pantoja es posibilitado

por sus grandes dotes para la lengua china (D Elia, 1949, vol. 2, p. 259). Encontramos rasgos que
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nos permiten observar algunas caracteristicas de su personalidad. Pantoja es capaz de tratar con
todos, con un don capaz de llenar la casa con gente de todo tipo, humilde y principale. Sus
actividades llegan a Baoding, Paotinfu’® (pp. 279, 356). Su iniciativa no parece descuidar las
visitas a otro tipo de personajes, como las realizadas al erudito Li Zhizao, llamado aqui Lingozuon,
cuando estuvo enfermo (p. 898). Pantoja lo defiende de algunos rumores que ya decian que estaba

en la antesala del infierno, debido a la poligamia que impedia su conversion al cristianismo.

Cuando llegé el dia de bautizarlo, el P. Diego Pantoja estaba alli con gente de nuestra casa
para limpiar esa casa, donde estaba el enfermo, y colocarlo en la cama, perfumando con
los olores de nuestra casa, con gran asombro y edificacion de toda su corte, que estaba

viendo esto. (D Elia, 1949, vol. 2, p. 478)

5.2.4 Una experiencia de exilio

En 1617, los misioneros jesuitas habian sido expulsados de China, tras los acontecimientos
conocidos como Incidente de Nankin. Tras un proceso de encarcelamiento en Canton, Pantoja

llega a Macao donde permanecera hasta su muerte, el nueve de julio de 1618.

El lapso que transcurre entre su llegada a Macao y la fecha de su muerte, el nueve de julio
de 1618, es breve. Del periodo en Macao se nos ha conservado un documento en portugués llamado
Memorial que der&o os Padres a el Rei (Ye, 2018, p. 281)"*. En esta Gltima fase en Macao, las

actividades diplomaticas de Pantoja no cesan. El espafiol alberga la posibilidad de una

0 No hay que descartar que Baoding sea alguna de las aldeas antes mencionadas con otro nombre.

"L El original chino no se ha conservado. Puede que Memorial que derdo os Padres a el Rei tuviera partes que
antiguamente hubieran servido de borrador a otros memoriales escritos en Pekin. La reelaboracion expresa la
ubicacion en Macao y por tanto un contexto diferente.
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rehabilitacion para la mision pekinesa. Este escrito es el Gltimo intento por solventar los problemas
derivados del Incidente de Nankin. Pantoja presenta una evaluacion de las actividades jesuitas en

tierra china. En ellas, el misionero se muestra como vasallo y representante de un mundo lejano::

Vasallo del reino del gran oeste el P. Diego de Pantoja y los demas por ser yo humilde
vasallo de partes remotas y tener por mucho tiempo recibido muchas honras y misericordias
de vuestra Alteza propondré por orden mis asuntos proponiendo a su Alteza examinar a
este vasallo como el ya difunto Padre Matteo Ricci y otros pasamos noventa mil lis de
mares y llegados al gran reino recibimos beneficio de su Alteza tan alto como el cielo y tan
grueso como la tierra, y sin ninglin merecimiento nuestro hace 17 afios que nos alimenta la
renta, sostenéis a los vivos y a los muertos sepultais, agradecemos tan alta misericordia y
florencientes cortesias, las cuales estan impresas en nuestras entrafias y esculpidas en

nuestros ojos (...). (Ye, 2018, p. 287)

Pantoja agradece la pension imperial y rememora la concesion del terreno para la sepultura
de Matteo Ricci. La cuestion occidental, entendida aqui como interaccion con los misioneros, no
debe ser olvidada o considerada algo del pasado: «Yo humilde vasallo desde cerca me atrevi
levemente con el memorial a enfadar a Vuestra Alteza por esta razén a causa la de nuestra venida
de Occidente no puede ser olvidada debajo de vuestras reales paredes» (p. 287). Pantoja no habla
con resentimiento, no recuerda el exilio de Pekin con arrogancia y no cita la estancia en prision.
Intenta en todo momento ser cortés como requiere la situacion: «porque recibimos tantas honras y
ayudas gozando de ellas descansadamente y no nos despedimos de la corte (...) (p. 288). Después,

recuerda el esfuerzo que han hecho, con gran respeto a la cultura del reino:
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(...) nos cortamos totalmente de los gustos del mundo, nos alejamos de los parientes, y
toda la vida en peregrinacién, con peigros y trabajos sin buscar nada a cambio, nos
ejercitamos en la lengua y letra de cada Reino ciertamente fue por este gran negocio

vinimos a china Reino del medio, y o solo por nosotros (...) (p. 289).

Diego de Pantoja desarrolla su argumentacion en nueve puntos (el namero del emperador):

El primero refiere a la geografia de procedencia de los misioneros. El oeste poseia gran

importancia para el imaginario chino:

El gran occidente es como decir, que esta al final del oeste, mas cuando decimos el gran
mar del oeste, y el pequefio mar del oeste tomase por el agua del mar sea mayor 0 menor,
no por los Reinos, y veo que en el reino de China usan de esta letra tal que dicen grande y
los reinos sujetos a este hay también que se nombra por grande y no se nota en ellos. (p.

290)

El oeste es un lugar privilegiado en la literatura china, lo recuerda la novela Viaje al oeste
o0 la escatologia -el pais de los melocotoneros-. El cristianismo fue conocido como la doctrina

llegada del oeste P4 #{ xijiao, que Pantoja denomina grande en relacién a la cantidad de

conocimientos que acumula y comparte.

Pantoja recuerda una imagen divina presentada al emperador a la que una falsa secta
denomina Deus, lo cual supone una contradiccién con el dialogo religioso arriba analizado. Frente
a esta posible controversia, Pantoja intenta poner distancia: «Lo que decimos (sobre) el cielo el
que hizo el cielo y la tierra y todas las causas diferentes de los que la falsa secta llamada Deus,
cuya imagen dimos en principio a vuestra Alteza» (p. 290). Los misioneros han cumplido la piedad

filial: «Obedecer a los padres, y con esto ser fiel a su Rey, honrar a los mayores» (p. 290), el culto
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a los ancestros, «servir a los muertos como si fuesen vivos» (p. 291), no se han hecho misioneros
por algin interés econémico, Sino por servicio «ni tenemos dinero particular para sustentarnos ni
vestimos si no lo que nos dan, y de lo que queda de esto alguna vez ayudamos a los pobres y les
hacemos bien» (p. 291). El dinero no proviene de la alquimia, antigua acusacién que Pantoja
rechaza: «No nos abastecemos de la alquimia, antes decimos que en el mundo no existe tal arte»
(p. 291). Existe un comportamiento correcto que se puede rastrear «en los libros que compusimos
en esta lengua con todos claramente se puede examinar» (p. 291). Pantoja intenta renovar la
curiosidad primigenia con algo muy apreciado en la cultura local, los libros: «...y tenemos en
nuestra casa libros de nuestra tierra en nuestra lengua, que deseamos dar a VVuestra alteza para ver,

mas por morar vuestra alteza tan lejos, no me atrevi de propia autoridad a hacerlo (...)» (p. 291).

El lenguaje es humilde, casi sumiso: «si mis palabras se escapan y la razdn se ensombrece,
no rehaso el castigo, y si en toda mi vida he hecho algun mal, que se me pueda mostrar, las

ordenanzas son claras, por ellas espero sentencia» (p. 292).

A las cuestiones referidas sobre el cumplimiento de las reglas, el respeto a la cultura, la
acusacion de querer hacer negocio en China, Pantoja afiade una mas, el tema de las tierras y la

construccion de casas:

El difunto vasallo el Padre Matteo Ricci, y lo maximo que se juntaron fueron diez, y mas
comparieros, primero pasaron por el examen del rey, el cual mandé al gobernador de la

comarca de Xao Cheu darles tierra para edificar sus casas (...) (p. 293).

Por ello no hay argumentos para el destierro. Las dificultades para el regreso no lo

convierten en razonable:
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...no sabemos que camino tomar, recordamos los grandes vientos, y olas, y los peligros de
noventa mil lis, y escuchamos que estos afios andan muchas naos holandesas por estos
mares esperando para alguna presa, y las naos de comercio por estos afios, dejaron de hacer
el viaje, y esto los Mandarines, mercaderes, y la gente de Canton los saben, y ahora
mandarnos que atravesemos estos mares para volver a nuestras tierras, es necesario esperar

el monzon del viento (...). (p. 293)

Pantoja pide clemencia:

Su excelencia tenga compasion de nosotros (...) y postrados en tierra quedamos esperando
la respuesta real (...), y recibiendo tan grandes mercedes de su Excelencia, como si
fuéramos sus mismos vasallos en todo lugar de dia, y de noche rogaremos a Dios nuestro
Sefior por vuestra Alteza para que le prolongue la vida, y a los grandes, y demés gente

ayude, y le dé muchos bienes asi como quisieramos para nosotros mismos. (pp. 293-294)

El memorial nunca lleg6 al emperador (Zhang, 2018, p. 459). Es el ultimo escrito de Diego

de Pantoja.
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PARTE 111

Conclusiones al capitulo

Tras analizar el didlogo interreligioso especialmente expresado en la llamada controversia
sobre el nombre de Dios, hemos descubierto en Pantoja una continuidad con la linea de Matteo
Ricci, pero a la vez una personalidad propia con capacidad para elegir el vocabulario de sus obras

en funcién del contexto.

Dicha eleccion del vocabulario fue una opcion no exenta de consecuencias en la que
Pantoja muestra fidelidad al maestro de Maceratta. Aun con todo, recientemente, la investigacion
ha apuntado dudas relacionadas con la equivalencia del antiguo Shangdi chino y el Dios cristiano
(Peng Haidao, 2018; Meynard y Canaris, 2021). Nuestra investigacion ha intentado indagar en

ellas.

En lo que a los intelectuales conversos chinos se refiere, Xu Guanggqi, tras el incidente de
Nankin, rescata el vocabulario jesuita primigenio, mientras que Alfonso Vagnoni, en la etapa final

de su mision, se vuelve mas prudente y reservado en el uso de Shangdi (Xinzhouxuan, 3 &%,

2019).

Los textos analizados pertenecientes a la Relacion de algunos padres, La historia anal de
la Relacion y el Memorial que derdo os Padres a el Rei presentan a Diego de Pantoja dentro del
marco de la interculturalidad con China. Pantoja se denomina asi mismo vasallo y dimite de su
condicion europea a condicion de poder servir en la cultura del pais hospedante. Respeta el marco
de las ordenanzas, habla el idioma y conoce los habitos y costumbres. Es capaz de interactuar con
los intelectuales confucianos y a la vez con el pueblo, como recuerdan los relatos de sus giras

misioneras en la periferia pequinesa.
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Pantoja no fue el superior de la misién jesuita en tierras chinas, pero sus escritos al
emperador realizados en el Memorial le convierten en autoridad frente a los superiores chinos,

interlocutor del emperador, portavoz y defensor de la causa jesuita.
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CONCLUSIONES FINALES Y VALORACION

El objeto de este estudio es contribuir a la recuperacion historica de Diego de Pantoja como
figura relevante de los intercambios culturales entre Oriente y Occidente, acaecidos en China a
comienzos del siglo XVI1I, en el marco de la mision jesuita. Tras el analisis pormenorizado de las
fuentes historicas primarias disponibles y su confrontacion con los estudios dedicados
integramente al misionero o relacionados con su ambito histérico, nuestra investigacion llega a

una serie de conclusiones:

1) No existe correspondencia entre la significatividad de Diego de Pantoja, testimoniada en
las fuentes primarias, y su posterior olvido bibliogréafico. Dicha invisibilidad puede deberse
a la primacia, por largo tiempo, de un enfoque en las investigaciones centrado sobremanera
en la figura de Matteo Ricci. Ello, unido a la circunstancia de que la bibliografia al respecto
es mayoritariamente italiana —por norma especialmente dedicada al de Macerata o al
visitador Alessandro Valignano-, asi como anglosajona o francesa, contribuye a proyectar
una imagen de Pantoja deformada, difuminada y, en ocasiones, alejada de los hechos
historicos.

Por otra parte, la dilatada ausencia de Diego de Pantoja en la investigacion espafiola,
ademas de ser motivo de reflexion, certifica la lamentable dependencia en que este campo
de la investigacion en &mbito hispano se encuentra con respecto a tendencias bibliograficas
procedentes especialmente del &mbito italiano, francés y anglosajon.

En otro campo relacionado con la teologia, el de la misionologia, Ilama asimismo la
atencion que la figura del valdemorefio haya estado desaparecida, y hasta hace poco, muy
relegada al olvido, cuando precisamente su historia es un ejemplo singular de misién e

insercion cultural.
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Uno de los retos que hallamos en esta investigacion, a la hora de ordenar y sistematizar la
informacion disponible, es el relacionado con el corpus pantojiano. La mayor parte del
catdlogo permanece desconocido para el mundo cientifico, exceptuando la Relacion de
algunos padres y algunas citas esporadicas referidas a Las siete victorias. Por ello, son de
obligado reconocimiento, la labor y el mérito de los investigadores chinos que compilaron
el corpus.

Otro gran desafio ha sido la traduccion. Salvo la Relacion de algunos padres y el breve
epistolario conservado, toda la produccion cientifico-teologica de Pantoja esta escrita en la
lengua de Confucio, idioma que, como recuerda la carta annua de 1618, Pantoja dominaba
a la perfeccion para ser un extranjero. Nuestra tesis traduce al castellano algunos pasajes
procedentes de la Ilustracion del gnomon, el Suplemento al Tianzhu Shiyi y el Memorial
que derdo os padres al Rei. Ha sido clave contar, adicionalmente, con algunas traducciones
aun no publicadas y cortésmente compartidas por otros investigadores. Nos referimos, en
concreto, a las relacionadas con el capitulo 4 de esta tesis, de la obra Las siete victorias.
Este terreno de la traduccion de la obra pantojiana, sigue siendo ain, como se puede

comprobar, muy virgen y prometedor para la investigacion.

El capitulo 1: «Diego de Pantoja en las fuentes, aproximacion histdrica» intenta no
redundar en algunos aspectos ya tratados en la cercana investigacion gestada en torno al
Congreso Reflexiones sobre la historia de los intercambios culturales entre China y
Espafa: 1V centenario del fallecimiento de Diego de Pantoja celebrado en Pekin en el afio

2018. Los aportes de nuestro capitulo proceden de tres ejes:
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Utilizacion de fuentes primarias, postergadas en la investigacion tradicional de este
periodo historico, a saber: el epistolario pantojiano, incluyendo las cartas annuas
procedentes de Macao, Relacion anual (Guerreiro, 1604), Relacion anual (Guerreiro,
1614), Dell historia della Compagnia di Gesu (Bartoli, 1653), Reparos historiales
apologéticos (Cortes, 1677), Cronohistoria jesuita de la provincia de Toledo (Soto,
2018), Relacién de algunos padres (Pantoja, 1605) y escritos varios de Sabatino de
Ursis. Se une a esta documentacion la procedente del area de investigacion ricciana,
que aporta datos hasta 1610: Fonti ricciane (D Elia, 1949), Lettere (Ricci y D" Arelli,
2001) o De Christiana expeditione apud Sinas (Trigault y Ricci, 1978), punto en el que
utilizamos, por su riqueza idiomatica y cercania a los acontecimientos, la version
castellana de Gabriel Ramos Veirano: Istoria de la China i cristiana empresa hecha en
ella por la Compafiia de lesus (Trigault y Ricci, 1621); vy, finalmente, las utilizadas
para la reconstruccion del contexto, recopiladas en los diferentes volimenes que
componen la serie Monumenta missionum Societatis lesu.

Indagacion relativa a los supuestos conflictos acaecidos entre Pantoja y Matteo Ricci,
a partir de la sistematizacion del epistolario ricciano en lo referente al misionero
espafol, formulacién de otro tipo de conclusiones consecuentes con los hechos. La
informacion procedente de la misiva que Pantoja dirige a Pedro de Arrabal en 1606
ayuda a reconstruir lo sucedido en la residencia jesuita.

Reconstruccion del perfil de los compafieros misioneros de Pantoja en China,
especialmente de Sabatino de Ursis, que nos sirve para adentrarnos en algunos aspectos
relacionados con la denominada controversia sobre el nombre de Dios. Dichos

aspectos, expuestos en el capitulo quinto, revelan de manera implicita dos maneras de
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entender la mision y algunos detalles necesarios para la comprension del Incidente de

Nankin.

Un rasgo clave del perfil de nuestro personaje es la multidisciplinariedad. Pantoja destaca
en diferentes campos del saber: musica, cosmografia, etnografia, diplomacia, teologia
moral y misionologia. De ahi el titulo de nuestra tesis: Diego de Pantoja, una experiencia
de encuentro multidisciplinar con China. Lo Ilamativo del asunto, no es solo el perfil
polivalente de Pantoja, sino su competencia en estas disciplinas. Influyo en esto, ante todo,
la incipiente tradicion de dialogo cultural en el continente chino que Ruggieri habia
comenzado, pero también, el hecho de que el final de su proceso formativo se desarrollara
en Macao. El Colegio de San Pablo hacia presente en Oriente un modelo de educacion
occidental que incorporaba un componente asiatico donde se favoreceria el conocimiento
in situ de las oportunidades que brindaba el didlogo cultural. Desde estas bases, Pantoja
logroé hacer una valoracion positiva de la tradicion china, tal como se trasluce en sus
tratados.

Dos personajes son claves para él en este proceso: Lazzaro Cattaneo, con quien se
encuentra en Nankin, y Matteo Ricci, que aporta una copiosa informacién, vital y tedrica,
de la que Pantoja se alimenta. La relativa juventud de Pantoja -en el afio de su llegada a
Pekin, 1601, ain no habia cumplido los treinta afios- pudo coadyuvar a un mayor teson en

el aprendizaje.

Entre los conocimientos que Pantoja atesora son resefiables, como estad dicho, los

relacionados con el ambito de la diplomacia, materia que en un sentido extenso incorpora.
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Nos referimos aqui al arte del conocimiento cultural. La habilidad demostrada por Pantoja
como mediador en las relaciones con el poder contrasta con otras descripciones dedicadas
al personaje en la bibliografia cléasica. En este sentido, la gestion mas conocida tuvo que
ver, precisamente, con la peticion al emperador de un terreno donde sepultar a su
compafiero. Las ayudas de otros intelectuales chinos fueron imprescindibles en la gestion,
si bien, a tenor de las fuentes, éstas no restan mérito al liderazgo que el valdemorefio
desempefid en el proceso.

Unanse a esto, los memoriales dirigidos al emperador en torno al Incidente de Nankin con
los que el misionero espariol intentd no solo evitar la expulsion, sino tambiéen conseguir la
readmision y el regreso a Pekin de los padres jesuitas. Pantoja no era el superior de la
mision en aquel reino, lo era Longogardi, tampoco quedo tras la muerte de Ricci como
responsable de la residencia capitalina, puesto que Sabatino de Ursis lo fue en un principio;
sin embargo, en aquellas circunstancias excepcionales, el valdemorefio, se convirtié
inmediatamente en interlocutor, portavoz y defensor de la causa jesuita frente a las
autoridades chinas, y posteriormente en superior de la residencia de manera, al menos a

modo de prueba.

Una de las areas del conocimiento que configuraron el perfil multidisciplinar del misionero
fue la musica. Desde este enfoque, la investigacion muestra aspectos novedosos de gran
valia historica: Valdemoro, su villa natal, aparece como un cruce de caminos con gran
personalidad en el panorama musical del momento; su infancia y primera adolescencia
pueden rastrearse bajo el paradigma de una pedagogia que utilizaba la musica como

instrumento didactico. Los transitos, tras la partida de Lisboa, por Goa y Macao, hasta la
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entrada en China, no estan exentos de matices formativos, en unos contextos, eclesiales y
universitarios, en los que la masica cobraba gran relevancia.

El encuentro en Nankin con Lazzaro Cattaneo posibilita a Pantoja, no solamente recibir las
citadas lecciones de clave —habitualmente resefiadas en la exigua bibliografia al uso-, sino
igualmente la inspiracion, procedente de la musica, para el registro del tono fonético y la
cantidad linguistica por medio de partituras como método de aprendizaje del chino hablado.
En vista de la gran riqueza musical que la antigua capital albergaba en aquel momento,
suponemos que la nomenclatura de la 6pera Kun —de la region de Kunshan, en la provincia
de Jiangsu, pero popular tambien en Pekin- pudiera haber ayudado a ello. Los signos
procedentes de este tipo de partituras poseen gran parecido —y en algunos casos similitud-
, con las posteriores marcas diacriticas que la pedagogia del idioma utilizara. Los jesuitas
conocian asi mismo otro tipo de simbologia eclesiastica, procedente de la liturgia de las
horas, que podria haber enriquecido las opciones graficas a la hora de plasmar la fonética
del mandarin. A tenor de otros documentos, cercanos en el tiempo, como la Cronohistoria
jesuita de Bartolomé de Alcéazar o China lllustrata de Athanasius Kircher, parece imposible
prescindir de la inventiva de Pantoja en el proceso. Dicha inclusion, le convertiria, por
derecho propio, en uno de los padres de la sinologia moderna. En cualquier caso, se trata
aun de una tematica apenas trabajada que requeriria una mayor profundizacion, asi como
un trabajo de archivo que solo ha podido llevarse a cabo parcialmente.

Por ultimo, relacionado con la globalizacion de saberes, la figura de Pantoja como maestro
de eunucos en el interior de la Ciudad Prohibida es precursora de un tipo de intercambio
cultural moderno. Desde el punto de vista chino, el perfil de Pantoja, como maestro y

musico, entronca con el ideal confuciano de la armonia, intrinsecamente ligado al caracter
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musical; de hecho, los maestros rituales o ru f#, desempefiando para la ocasion la tarea de

funcionarios oficiales «tendrian que dominar la historia, la poesia, la musica, la astrologia,
el tiro con arco...» (Yao, 2001, p. 42). El concepto Yayue # /%, presente en las Analectas

de Confucio (7,14), transmite el caracter cuasi sagrado de lo musical y los beneficios que
dicho arte aporta. EI desempefio, por parte de Pantoja, de este servicio, confiere al espafiol
una categoria confuciana digna de resefiarse, a la vez que le convierte en testigo de un

mundo oculto, prohibido para la mayoria y desconocido para Occidente.

Otro rasgo con el que complementar la multidisciplinariedad pantojiana que es argumento
esta tesis, es la aportacion cientifica de Diego. Y en este caso, utilizando terminologia
moderna, la aportacion en ciencia aplicada. Los conocimientos humanistas del sabio
espafiol incluyen la cartografia y la astronomia, concretadas especialmente en cosmografia
y gnoménica. Pantoja posee amplios conocimientos en estas disciplinas y competencia para
aplicarlos de manera creativa. Es capaz de desenvolverse con cuadrantes y astrolabios,
trazar mapas a escala, traducir vocabulario cientifico, interpretar tablas astronomicas y
calcular eclipses; conoce la tradicion cartogréfica, que incluye el debate sobre toponimos,
demuestra pericia en la construccion de relojes solares y es apto para el dibujo técnico. Sus
mediciones sobre el terreno para el céalculo de las longitudes de algunas ciudades chinas
contintian la linea abierta por antiguos sindlogos espafioles, como Martin de Rada. Pantoja
certifica in situ las hipotesis del agustino sobre Cathay.

Desde algunos ambitos cientificos se ha argumentado en contra de los aportes jesuitas. A
juicio de historiadores como Taton (1973), el heliocentrismo ya estaba lo suficientemente

avanzado, por lo que la implantacidn por parte de los jesuitas en Asia de un conocimiento
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astrondmico de raigambre tolemaica fue considerado un retroceso. Sin embargo, a finales
del siglo X VI, la revolucién copernicana no esta totalmente asentada en Europa, a lo que
es preciso afiadir la buena acogida de la obra de Copérnico De revolutionibus orbium
caelestium, en algunas universidades espafiolas. A mitad del siglo X VI, este tratado ya era
un manual optativo de estudio, que se instauré6 como indispensable a partir de 1593,
convirtiendo de esta forma a Espafia en posiblemente «el primer pais donde el modelo de
Copérnico fue de ensefianza obligatoria» (Cuesta, 2016, p. 1). Seguramente los jesuitas no
solo utilizaban para sus predicciones astronomicas las tablas alfonsies, basadas en un
esquema tolemaico, sino tambien las denominadas prusianas, basadas en un esquema
heliocéntrico, rechazado en el ambito luterano, por las que Clavius, el maestro de Ricci
habia mostrado simpatia’® (Navarro, 2004, p. 4).

La colaboracion de Pantoja junto a Ursis en la elaboracion del calendario chino es un
ejemplo concreto del tipo de ayuda demandada al espafiol por parte de las autoridades
chinas. Tanto los aportes relacionados con el mundo de la gnomonica en La ilustracion del
gnomon en cooperacion con Sun Yuanhua, como el trabajo en equipo junto al mandarin
Cui Chang de cara a la redaccion de las Qike, son muestras de trabajo intercultural en
equipo. Pantoja destacO en este punto por encima de otros comparieros pekineses

contemporaneos a él.

7) Complementa el perfil poliédrico del autor su obra teol6gico moral. Con el ideario de los
siete pecados capitales como telon de fondo, Pantoja elabora Las siete victorias, las Qike

472, obra magna de la literatura intercultural. En aras de una mayor conexién con la

72 Hay que tener en cuenta que la reaccion de la iglesia catélica contra el heliocentrismo es posterior a los viajes de
Ricci y Pantoja. De hecho, la condena de las tesis copernicanas en 1616 coincide con el incidente de Nankin.
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cultura neoconfuciana, basandose en distintas fuentes y desde lo que podriamos denominar
un ensamblaje creativo, Pantoja presenta la moral cristiana, de raiz europea, en
complemento y conexion con la sapiencialidad china. La moral cat6lica europea se propone

como un ars vivendi. Personas integras —el junzi 7 - confuciano- y santos son presentados
como sujetos centrados en el desarrollo de la bondad (ren 1~) que saben vencer las pasiones

del mundo en el ejercicio de la virtud. Prototipos a imitar, han superado la soberbia
cultivando la humildad.

Desde este punto de vista el ejercicio moral es una habilidad. Pantoja es capaz de aterrizar
de manera concreta un modelo que encaja plenamente dentro del contexto sapiencial
oriental.

Los exordios y proemios que acompafian las Qike acreditaban al autor ante aquel mundo
intelectual. Como mecanismo metodoldgico Pantoja recurre especialmente a las imagenes,
entendidas como simbolo moralizante. Su procedencia, en ocasiones occidental y, en otras,
oriental es diversa. Mitologia china, patristica cristiana, te6logos medievales, fabulas
griegas, citas biblicas, configuran una mixtura de didlogo intercultural en clave parenética
del que apenas hay precedentes. Si buscamos en Matteo Ricci el paralelo en materia moral,
sin restar importancia a su obra, los especialistas afirman que su Tratado de la amistad,

Jiaoyou lun %2 & i se basa en una coleccién de aforismos traducidos al chino procedentes

de Andreas Eborensis, las Sententiae et exempla ex probatissimis quibusque scriptoribus
colecta et per locos communes digesta (Oll¢, 2016, p. 4), que las Veinticinco sentencias,
salvo una de ellas, serian la traduccién adaptada del Encheiridion de Epitecto (Redaelli,
2007, pp. 82, 99-112), y que las Diez Paradojas procederian de la obra de Séneca Cartas

a Lucio X1V, XV y XVI (Redealli, 2007, pp. 113-126) y otra aportaciones procedentes de
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Diodgenes Laercio. Las obras de Ricci son los precedentes en los que se inspira Pantoja,

creatividad intuitiva que, en las Qike, alcanza una cota superior, a nuestro juicio.

Existe esta continuidad, con personalidad propia, también en el didlogo religioso,
especialmente en los aspectos relacionados con la controversia sobre el nombre de Dios.
Pantoja elige el vocabulario religioso en funcion de los destinatarios y el contexto. El
capitulo cuatro de nuestra investigacion profundiza en las afinidades y divergencias que el
antiguo vocablo Shangdi despertaba a la hora de invocar al Dios cristiano.

Por otra parte, el examen de fuentes como Relacion de algunos padres (Pantoja, 1605),
Historia y anal relacion (Guerreiro, 1614) y el Memorial que derdo os Padres a el Rei (Ye,
2018) presenta a Diego de Pantoja dentro del marco de la interculturalidad. En un momento
de especial debilidad para la mision, bajo la presion del Incidente de Nankin, Pantoja llega
a denominarse a si mismo vasallo. Una especie de dimision de su condicion europea.
Llama la atencion la disparidad entre las primeras obras del valdemorefio (Relacion y
cartas), en las que dirigia su mirada al pasado, rindiendo cuentas al pais de origen’3, y las
obras posteriores, de dialogo cientifico, religioso e intercultural, en las que Pantoja mira a
los lados, y al futuro. Nuestra investigacion ha rastreado sus huellas historicas, en un intento
por recomponer su perfil polifacético. El analisis de sus obras nos muestra una experiencia
de encuentro multidisciplinar con el mundo Ming de comienzos del siglo XVII. Solo
sumando el conjunto de propiedades que se desprende de cada una de las materias
analizadas se accede con justicia al personaje. Esa ha sido la humilde pretension de esta

tesis.
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ANEXOS

Estudios analizados dedicados a Matteo Ricci

en los ultimos 40 afios

Estudios analizados dedicados a Diego de
Pantoja en el mismo periodo.

East-West  Synthesis: Matteo Ricci and
Confucianism (Young, 1980).

Un orologio suona solitario, (Montanari,
1983).

Lettere del Manoscritto Maceratese: Matteo
Ricci. (Cummins, 1988).

Stitching Porcelain: After Matteo Ricci in
Sixteenth-century China (Larsen, 1991).

Ricci, the Chinese, and the Toolkits of
Textualists. (Goodman y Grafton, 1990)
Matteo Ricci, (Ducornet, 1992).

Zhang Guoxiang. The 50th Master of Heaven
Whom Matteo Ricci Spoke of. (Miranda, 1994).
The search for the origins of the Chinese
manuscript of Matteo Ricci's maps. (Day,
1995).

Matteo Ricci, Li Madou, (Ramusino, 1996).
Matteo Ricci, lettere dalla Cina, (Ricci y
Gernet, 1999).

Conflict and Dialogue between Confucianism
and Christianity: An Analysis of the Tianzhu
shiyi by Matteo Ricci. (Young-bae, 1999).
Culture in dialogo. L'attualita di Matteo
Ricci. (Pittau, 2000).

The Definition of the Time When Matteo Ricci
Weared Confucian Clothes. (Xiangxiang,
2001).

Matteo Ricci, The Grand Design, And the
Disaster of The Rites Controversy. (Billington,
2001).

El palacio de la memoria de Matteo Ricci,
(Spence, 2002).

Isusovac Matteo Ricci (1552.-1610.) apostol
Kine (Horvat, 2002).

Matteo Ricci, serviteur du Maitre du Ciel,
(Bésineau, 2003).

Commands from Heaven: Matteo Ricci's
Christianity in the Eyes of Ming Confucian
Officials. (Chan, 2003).

Della entrata della Compagnia di Giesu e
Christianita nella Cina de Matteo Ricci (1609)

e Tesis doctoral de Leticia Xing Min en la
Universidad Complutense de Madrid (1975)

e Diego de Pantoja y China (Zhang, 1997)

e Diego de Pantoja (Sebes, 2001).
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et les remaniements de sa traduction latine
(1615). (Gernet, 2003)

Matteo Ricci, Il chiosco delle fenici (Mignini,
2004).

Strange names of God: The missionary
translation of the divine name and the Chinese
responses to Matteo Ricci's” Shangti" in late
Ming China, 1583-1644 (Kim, 2004).

Matteo Ricci: le jésuite qui voulait convertir la
Chine. (Dreyfus, 2004).

Matteo Ricci Contribution to Fusion of
Chinese and Western Mathematic Culture
(Zheng, 2004).

A Case Study of Matteo Ricci (Guoyuan y
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EPILOGO

Seria injusto finalizar esta tesis sin mencionar a dos hermanos chinos, acompariantes de
Diego de Pantoja y Matteo Ricci. Sus figuras son practicamente invisibles a la investigacion y, sin
embargo, el papel que humildemente representaron en la comunidad, en los inicios de la mision
jesuita en la capital china, tal vez fue determinante. Acompafantes, mediadores culturales,
maestros del idioma. Son solo dos ejemplos: Sebastiao Fernandes, de nombre original Zhong
Mingren, quien viajo junto a los europeos en la travesia del Gran canal (Ricci y D" Arelli, 2001,
pp. 147, 162, 165, 170, 174, 176, 179, 181, 184, 200, 263, 298, 334, 344, 359, 364, 369, 382, 389,
410, 414, 418, 421, 424; Pantoja, 1605, p. 13) y Manuel Pereira o You Wenhui, aceptado en la
comunidad pekinesa hacia el 1603. (Ricci y D" Arelli, 2001, pp. 359, 364, 382, 389, 410, 414, 418,

421, 424, 427; Pantoja, 1605, p. 11; D’Elia, 1949, vol. 2, p 272).

Durante mi experiencia misionera en Guatemala recuerdo a los sacerdotes que deseaban
aprender alguno de los idiomas mayas dominantes en la zona de Petén, al norte de pais,
interactuando con jovenes y nifios, a fin de poder asi practicar la lengua local. ElI papel
desempefiado por este tipo de personajes, que antes denominaba invisibles, es clave para la mision.
Mi reconocimiento a ellos, los de antes y los de ahora. Seguro que el bueno de Diego estaria de

acuerdo.



