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FRAY PEDRO DE GANTE

PALABRAS PRELIMINARES

Fray Pedro de Gante (ca.1491-1572) constituye una figura emblemadtica de la evangelizacion en el
Nuevo Mundo tanto por su impacto directo y vivencial en el centro del territorio mexicano como
por su evidente influencia en otras latitudes de la América espafiola. Su método combind la conver-
sion y europeizacion de la poblacion indigena en cuanto a la incidencia de ciertos oficios y destre-
zas con el irrestricto respeto hacia su persona y sus propias expresiones culturales. La categorica
respuesta manifestada en reiteradas ocasiones en contra del maltrato a los naturales por el sistema
colonial recién impuesto ha hecho que se le considere promotor de la evangelizacion pacifica; ésta
inicié desde su temprana estancia en Texcoco de 1523 a 1526 y prosigui6 durante muchos afios en
la capilla de San José de los Naturales, aledana al templo de San Francisco hasta su muerte.

Los testimonios con los que se cuentan coinciden en el dominio que llegd a tener de la lengua
mexicana, misma que junto con la flamenca, de la cual era hablante nativo, la latina y la espafiola
se convirtieron en su rico repertorio lingiiistico. El uso cotidiano del ndhuatl, como también se le
conoce a la primera, le permitio establecer un fluido intercambio comunicativo con sus interlocuto-
res indigenas y, ademads, realizar un material didactico musical y de caracter doctrinal que exigi6 al
lego franciscano todas sus capacidades como gran humanista y hombre de su tiempo.

Su formacion renacentista, adquirida en el convento de San Francisco de Gante donde se
retoma la tradicion medieval del trivium y cuadrivium otorgando a la gramatica y a los estudios de
retorica un lugar preponderante, le permiti6 disefiar un programa catequistico altamente eficiente
para sus propositos de conversion. Este se conformaba, en primera instancia, por la reduccion del
nahuatl —lengua incorporante de estructura muy diferente a las que dominaba el fraile— a letras la-
tinas hasta la elaboracion de una doctrina christiana en idioma mexicano que requirié un enorme
esfuerzo lingiiistico de trasvase conceptual: se trataba de elaborar el material necesario para la con-
version y éste tendria que ir mas all4 de las representaciones pictoglificas por las que previamente
habia incursionado con cierto éxito.

Fray Pedro de Gante —o Petrus de Mura originario de Iguen— arrib6 con sus dos hermanos,
fray Juan de Tecto y fray Juan de Aora, a la edad de 31 o 32 afios con la encomienda que justifi-
caba la empresa religiosa: extirpar las idolatrias de los gentiles y difundir la fe catdlica. Los tres
encontraron una urbe en la que se advertian los estragos de la contienda recién sostenida, a partir
de la cual fue levantdndose la nueva Ciudad de México. Fragmentos de la demolicion de los tem-

plos y palacios prehispanicos fueron reutilizados para levantar las construcciones que constituiran
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el nuevo entorno arquitectonico; asi, el templo de San Francisco en el que habité fray Pedro de
Gante durante cuatro décadas, fue erigido con piezas extraidas del Templo Mayor. Desde su capilla
aledafia, San Jos¢ de los Naturales construida hacia 1547 y cuyo entorno fue amplidndose en 1556
con la edificacion de un hospital y mas tarde de una sacristia, llevd a cabo un intenso trabajo de
aculturacion y mision doctrinal de la poblacion indomexicana a la cual protegio acatando con ello
los preceptos de los ideales franciscanos.

A continuacién se incluyen nueve articulos en los que se desbrozan, con mayor detalle,
estos aspectos apenas delineados aqui. Agradecemos a los autores haber puesto a nuestro alcance
documentos inéditos reveladores, andlisis sobre temas practicamente inexplorados por los que el
lego incursiond, traducciones parciales respecto de su obra mas representativa y esclarecedoras
explicaciones sobre las edificaciones de nuevos monumentos religiosos erigidos con piezas de
templos prehispanicos. Lo anterior abonard significativamente a la comprension de este personaje
poco estudiado y que resulta clave para la comprension cabal de la mision evangelizadora en el
Meéxico del siglo XVI.

Igualmente, agradecemos a la Asociacion Estudios Franciscanos en Humanidades “fray
Bernardino de Sahagtin” y, en especial al doctor fray Francisco Morales Valerio (OFM), su direc-

tor, el invaluable apoyo conferido para hacer posible la realizacion de este volumen.

Las editoras

FRAY PEDRO DE GANTE

PRIMERA PARTE
SuU MISION PEDAGOGICA Y EVANGELIZADORA
EN EL NUEVO MUNDO
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FRAY PEDRO DE GANTE Y SAN JOSE
DE LOS NATURALES.
NOTAS SOBRE UN “MEMORIAL” DESCONOCIDO

Francisco Morales
Orden Franciscana de México
Centro de Estudios Humanisticos Fray Bernardino de Sahagun

Resumen: GANTE, PEDRO DE (1491-1572), misionero franciscano y educador conocido por el nom-
bre espafol de su ciudad natal, Gante de Gante. Los historiadores no se ponen de acuerdo sobre su
apellido flamenco, ni sobre el lugar exacto donde naci6. De acuerdo con un testimonio proporcionado
por ¢él, en 1531, ahora sabemos con certeza que nacid en 1491, lo que definitivamente refuta el rumor de
larga data de que era un descendiente ilegitimo del emperador Carlos V. Trabajo en la evangelizacion y
la educacion durante casi cincuenta afios. Cinco de sus cartas ya han sido publicadas. En este articulo
presento un documento inédito.

Palabras clave: Evangelizacion franciscana, educacion y defensa de los indigenas

Abstract: GANTE, PEDRO DE (1491-1572), Franciscan missionary and educator known by the
Spanish name of his native city, Gante from Ghent. Historians do not agree on his Flemish family
name, nor on the exact place where he was born. According to a testimony provided by him, in
1531, we know now for sure that he was born in 1491 which definitely disproves the long-standing
rumor that he was an illegitimate offspring of the Emperor Charles V. He worked in the evangeli-
zation and education for almost fifty years. Five of his letters have been already published. In this
article I present an unpublished document.

Keywords: Franciscan evangelization, education and defense of indigenous people

Introduccion

Experiencias de varios afios en los archivos de Espana, especialmente en el Archivo General de
Indias (Sevilla), me dieron la oportunidad de encontrar un memorial de fray Pedro de Gante, —has-
ta el momento no publicado— que enriquece los temas de sus cinco cartas ya conocidas. Como se
sabe, éstas han sido dadas a conocer en dos ediciones: una por fray Fidel de Jesus Chauvet (México
1951) y otra en por el maestro Ernesto de la Torre Villar (México, 1973).! El “Memorial” que

aqui les presento es de 1561 o sea tres afios posterior a la ultima carta hasta ahora publicada.

1. En este articulo se citara la edicion de De La Torre.
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Este texto nos ofrece un resumen sobre las inquietudes misioneras y humanas de fray Pedro que
lo acompanaron hasta el fin de su vida, entre las cuales sobresalen: la educacion de los indigenas,
la defensa de los derechos de esa comunidad y la preocupacion por alcanzar para ellos diversos
privilegios eclesiasticos.

El epistolario de fray Pedro, uno de los mas completos que se conocen de los misioneros del
siglo XVI, ofrece una singular oportunidad de adentrarse en el conocimiento de los caminos que
recorrieron los frailes para acercarse a una cultura tan diferente de las entonces conocidas. Con el
fin de ofrecer una apropiada comprension de este tema parto de los datos que se expondran en este

volumen, completandolos con los que he recogido en mis investigaciones de archivos.

1. Nacimiento y familia

Se discute mucho el lugar de nacimiento de fray Pedro. El nombre con el que se le conoce podria
indicar que era natural de la ciudad de Gante, en Bélgica. Se sabe ciertamente que vivio en el con-
vento franciscano de Gante, y de que ahi parti6 salié rumbo a la Nueva Espafia, junto con otros dos
frailes, fray Juan de Tecto (Dekkers, o van der Tacht) y fray Juan de Agora (van der Auwera) en
1522. Un fragmento de su conocida carta de 1529 es un testimonio notorio de que Gante no era su

ciudad natal, ni su apellido. Escribe en esa carta:

Deseo que sepais, hermanos muy queridos, que sali de Gante, ciudad de Flandes,
con dos frailes mis compaifieros, el uno de ellos fray Juan de Tecto, guardian de
Gante, y el otro, fray Juan de Ahora y yo, fray Juan de Mura, nacido en la ciudad de
Iguen de la provincia de Budarda (De la Torre 1975, 73).

El apellido que se da y el nombre de la ciudad de su nacimiento resultan bastante claros e interesan-
tes: su apellido es Mura y su ciudad natal es Iguen. El problema de este texto es que se trata de la
traduccion al espafiol de una carta que en latin publicé fray Amando de Zierikzee (Amberes, 1534).
El texto original en espaiol escrito por fray Pedro ha desaparecido. En relacion con la ciudad de
su nacimiento el texto latino dice “Natus in civitate Iguen dicta in provincia Budardae”, tal como
aparece en la traduccion espanola: “nacido en la ciudad de Iguen de la provincia de Budarda”. Pero,
ni en la geografia antigua ni en la moderna existe la provincia de Budarda. Puede ser una lectura
equivocada del texto original: “de la provincia de Bularia”, que corresponderia a la antigua baronia
de Boulaere o Boulers en donde efectivamente existi6 un pueblo Yeguen o Yedeghem. En cuanto a

su apellido Mura, se encuentra en varios textos latinos de los siglos XVI y XVII, por ejemplo, en
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una cronica manuscrita del convento belga de Sint Truiden en el cual se asienta la muerte de fray
Pedro con el nombre “frater Petrus de Mura”, apellido que posiblemente corresponde al flamenco
Van der Moere, o de Muer. Por cierto, estos apellidos aparecen en los anales de la ciudad de Gante.
De 1610 es la inscripcion de una tumba en la iglesia de San Miguel con el nombre de Laureyns de
Muer. Ademas, el apellido Van der Moere era el de muchas familias nobles, cercanas a Carlos V,
en la ciudad de Gante.

De lo que si existe un dato cierto es de la fecha de su nacimiento. En un expediente de 1531
en el que fray Juan de Zumarraga defiende a los franciscanos de las imputaciones que el presidente
de la Primera Audiencia, Nuio de Guzman, les habia hecho, acusdndolos de malos comportamien-
tos y abusos contra los indios, aparece entre los testigos fray Pedro de Gante, “maestro de los in-
dios” que en su declaracion dice ser de “cuarenta afios, poco mas o menos”, o sea que su fecha de
nacimiento hay que situarla en 1491 (Archivo General de Indias, Justicia Legajo 1006, fol. 290r).

Su relacién con la familia del emperador Carlos V también aparece muy evidente tanto por
su propio testimonio, como por el de sus contemporaneos. En la carta que fray Pedro escribe al
Emperador Carlos V en 1552 le dice “Dame atrevimiento ser tan allegado a Vuestra Majestad, y ser
de su tierra” (De la Torre Villar 1975, 98). Fray Alonso de Escalona, Ministro provincial del Santo
Evangelio, por su parte, en la carta dirigida a Felipe 11, al referirse a fray Pedro, afirma “mucho
agradecimiento le deben [a fray Pedro] estos indios y nosotros los religiosos, pues que le daba brios

el ser deudo tan allegado del cristianisimo padre de Vuestra Majestad”.

2. Educacion

Fray Pedro tenia 31 afios en 1522 cuando salié de Gante rumbo a Nueva Espafia. Era ya una per-
sona formada por su mundo social y familiar, sus estudios y su vida religiosa. De acuerdo con su
propio testimonio, antes de tomar el habito franciscano habia trabajado en la Corte del joven Carlos
V. Asi lo afirma en su carta a Felipe II en 1558: “pues dende muy mozo me he ocupado en cosas al
servicio de la corona real, antes de mi conversion, y después acd muy mucho mejor” (De la Torre
Villar 1975, 105). Si atendemos a esa frase, se puede conjeturar que, a mediados de la década de
1510, se dedico al servicio del joven Carlos V en su corte de Gante.

La edad en la que fray Pedro tomo el hédbito franciscano no se conoce con precision. Hay
datos hagiograficos en los cronistas del siglo XVI que ofrecen poca luz sobre este tema. Escribe

fray Jeronimo de Mendieta:
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Por huir de los deleites de la carne con los cuales suele el demonio atraer
y convidar a los mancebos al tiempo que les empieza a hervir la san-
gre, tom6 en su juventud el yugo del Sefior, recibiendo el habito de reli-
gion del Padre San Francisco. Y aunque por su suficiencia pudiera ser del
coro, no quiso sino ser lego por su gran humildad (Mendieta 1987, II, 310).

Con frases como estas se narra la entrada a la orden en la mayor parte de los frailes en las biogra-
fias de los franciscanos del siglo XVI. Segun los Estatutos generales de la orden de esa época, la
edad para ser admitidos al noviciado era de diez y seis afos. O sea que su toma de habito hay que
ubicarla a partir de 1507. Al considerar que segiin su propio testimonio estuvo al “servicio de la
corona real” antes de su “conversion” o sea antes de su toma de habito, por lo tanto, la fecha de
tal acontecimiento hay que retrasarla varios afios mas tarde. Ademas, no hay que olvidar que al
menos hasta el tercer lustro del siglo XVI Carlos V, nacido en 1500, era un nifio, lo que nos lleva a
suponer que el servicio de fray Pedro en la corte seria hasta el cuarto lustro del XVI. Para entonces
nuestro fraile ya contaba con 24 afios y debid haber tenido una valiosa educacion probablemente
en la escuela de la corte como lo requeria su noble familia. Su gran interés por la instruccion de los
naturales, asi como su destreza en aprender el nahuatl y entender esa cultura, son un indicio de su

excelente educacion.

3. Su mundo franciscano

Todo lo anterior son suposiciones. En cambio, sobre su instruccion religiosa se tiene informacion
mas precisa. Para el tiempo en que fray Pedro entr6 a la orden, ésta se encontraba ya con un bien
definido carisma y forma de vida. Desde principios del siglo XIV, la orden franciscana habia vivido
fuertes discusiones entre dos grupos: los “celantes” o extremistas, defensores de los ideales origi-
nales, y los “claustrales”, promotores de una vida pobre mitigada. Para principios del siglo X VI,
después de interminables litigios entre estos grupos, se empez6 a consolidar el ideal original de
la Orden. Ese ideal llevaba consigo todo un programa de reformas que incluian abolir privilegios
estamentales en los conventos, simplificar y adecuar la economia de los frailes a los niveles de la
vida de los pobres, preferencia por comunidades rurales, labor asistencial a peregrinos, eremitismo,
predicacion popular y rescate de la vida no clerical, o sea laical como la de fray Pedro, asi como
intensa atraccion por la vocacion y aventura misionera, ideales con los que habia nacido la orden.

Esta forma de vida se empez6 a consolidar desde fines del siglo XV en varias provincias

franciscanas. Se sabe que el impacto de esta corriente espiritual llegé a la provincia de Flandes que
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se uni6 a la de Paris para defender su ideal reformista (Gonzaga 1587, 983). Para principios del
siglo XVI habia en la provincia de Flandes 17 conventos, algunos de los cuales, segun la tradicion,
habian sido fundados por San Francisco. Uno de ellos era el de Gante, de donde salieron a México
fray Pedro y sus companeros. Otro franciscano de ese convento, que por su prematura muerte no
pudo venir a México pero que se debe considerar como el iniciador de las misiones en México fue
fray Juan Glapion, confesor de Carlos V. En 1522, muy probablemente bajo la influencia de la lec-
tura de las cartas de relacion de Hernan Cortés, el padre Glapion consiguié permiso del Emperador
Carlos V de venir a México como misionero para lo cual obtuvo apreciables documentos del Papa
Leoén X (Alias Felicis, 1521).

4. Las cartas de fray Pedro de Gante

4.1 Encuentro inesperado con el indio

El primer contacto directo de fray Pedro de Gante con los indigenas mexica fue en Texcoco en uno
de los palacios de Netzahualpilli donde se hospedd junto con sus hermanos a su llegada a México
en agosto de 1523. Probablemente los indios mexicanos no le eran del todo desconocidos ya que
desde 1519 empezaron a llegar a Espafia y, en particular a la corte de Carlos V como lo narraron
Pedro Martir Angleria y Giovanni Rufo, un grupo de naturales mexicanos que formaban parte de
una cuantiosa ofrenda de oro, joyas, piedras, plumajes y vestidos que la recién fundada Villa Rica
de la Vera Cruz envid al Emperador, a sugerencia de Hernan Cortés. Para los que conocieron a
este grupo, si es que hacemos caso del testimonio de Giovanni Ruffo, les parecieron embajadores,
magnates o principales “primarii” como los llamé Pedro Martir, muy probablemente por la forma
espafiola en que venian vestidos. De hecho, al llegar esta expedicion a Sevilla, el monarca ordend
que dos de ellos vistieran lujosamente, como buenos cortesanos, con sayos de terciopelo de buen
color, capas de grana, jubones de raso, camisas y calzas. A los demas se les dio, anade un docu-
mento de Contratacion, con vestidos de buen pafio; todo lo cual costé al erario real mas de 48,000
maravedies (Bermejo Garcia 1983, 540-41).

Estos encuentros transitorios con el indio mexicano se convirtieron en realidad permanente
primero en Texcoco en donde fray Pedro estuvo de 1523 a 1527 y, después de una corta estancia en
Tlaxcala, en la ciudad de México Tenochtitlan desde 1528 hasta su muerte en 1572. La razon de su
corta estancia en Tlaxcala resulta muy confusa. Ciertamente en 1527 los frailes celebraron articulo
y se hizo la eleccion de superiores y la integracion de personal de los conventos existentes. Una

frase un tanto desconcertante que fray Juan de Torquemada afiade a los datos biograficos de Pedro
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de Gante copiados de fray Jeronimo de Mendieta, nos lleva a suponer que hubo discusiones sobre
la actividad de nuestro fraile en la comunidad indigena de México. Afiade el padre Torquemada a

los datos que tomo del padre Mendieta:

No dejo de tener persecuciones este bendito religioso y aun la ida a morar a Tlaxcala
no dejo de ser mordedura de alguno que le mordia con rabia, atribuyendo al siervo
de Dios cosas que no habia conocido; pero mientras se declar6 la verdad, salto la
calumnia y fue sacado de México y enviado al dicho convento de Tlaxcala, donde
prosiguié en su ministerio, sin descaecer un punto en su antiguo espiritu. Puesta en
claro su inocencia, los superiores le hicieron volver a la ciudad de México, donde
fue recibido triunfalmente por los indios. Porque le salieron a recibir en la laguna
grande de Tezcuco con una muy hermosa flota de canoas, haciéndole una solemne
fiesta a manera de guerra naval. Y de esta manera lo metieron en la ciudad y todos
sus moradores lo acompafaron hasta meterlo en el convento, con muchas danzas y
regocijos, que puso el caso en grande admiracion a todos, sin ser poderoso el santo
lego” (Torquemada 1979, VI, 187).

Este ultimo parrafo, que Torquemada toma literalmente de Mendieta, nos hace ver el gran aprecio
que, a los pocos anos de su llegada, fray Pedro se gan6 de la comunidad indigena. Si atendemos a
las ideas que sobre este tema expresa en su primera carta, la de 1529, se da uno cuenta del fuerte

impacto que le causaron la tierra y la gente de México. Escribe:

Esta tierra en la que estamos aventaja a todas las demas del mundo porque no es fria
ni caliente en demasia, y en cualquier tiempo se siembra, por ser tierra de regadio...
Los nacidos en esta tierra son de bonisima complexion y natural, aptos para todo y
mas para recibir nuestra santa fe (De la Torre 1975, 71).

A esta vision tan optimista afiade los grandes obstaculos que veia opuestos a la religion cristiana.
Su trato con tres de las comunidades mas importantes, Tezcoco, Tlaxcala y México-Tenochtitlan
lo llevaron a percatarse de la falta de libertad con que actuaban en su religion, “porque nada hacen
sino forzados y ninguna cosa por amor y buen trato, aunque en esto no parecen seguir su propia
naturaleza, sino la costumbre porque nunca aprendieron a obrar por amor a la virtud, sino por te-
mor y miedo” (De la Torre Villar 1975, 71). Se refiere a los ritos de la religion indigena que tanto
preocuparon a los misioneros, especialmente los relacionados con los sacrificios humanos. Escribe
en la carta que se viene citando: “Todos sus sacrificios, que eran matar a sus propios hijos, o mu-
tilarlos, los hacian por gran temor, no por amor a sus dioses” (De la Torre Villar 1975, 71). Esta'y

otras practicas de la antigua religion, descritas en este mismo texto, hacian muy dificil aceptar ple-
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namente la cultura indigena. Por lo mismo llama la atencion cémo, a pesar de la sorpresa original
del encuentro con esa cultura, la relacion de fray Pedro con los indigenas fue cambiando, hasta la

identificarse completamente con ellos como lo indican las cartas posteriores.

4.2 Los cambios

El tema que llama mas la atencion en la carta de 1529 es el interés e ingenio de un fraile no espafiol
por encontrar los medios para convertir al cristianismo a una sociedad profundamente religiosa,
pero con practicas de culto no solo diferentes, sino opuestas a las de la fe cristiana. Esos primeros
afios resultaron arduos no so6lo por la busqueda de los mejores métodos de conversion sino por el
enfrentamiento de los franciscanos con las autoridades reales, principalmente con los miembros
de la primera Audiencia debido a los abusos de los miembros de ésta, en especial de su presidente
Nufio de Guzman, contra los indios. Una carta de fray Juan de Zumarraga sefala esos conflictos y
el papel que desempen6 fray Pedro de Gante. Escribe Zumarraga que por medio de Gante informé

a los seflores y principales de las comunidades indigenas lo siguiente:

Por ser vasallos de su Magestad, no era servido que se les haga ningin dafio ni mal-
tratamiento, antes quiere que como tales sean amparados y defendidos y mantenidos
en paz y justicia, y que ninguna persona les tome lo suyo, en tal manera, que segu-
ramente puedan estar y vivir en sus casas y pueblos, y quiere [el Emperador] que si
alguno les hiciere dafio que sea punido y castigado conforme el delito que cometiere,
segun las leyes de su Magestad. Y que creyesen que muy a la letra he de hacer lo que
su Magestad mando (Icazbalceta 1881, 30).

Un parrafo de la segunda carta de fray Pedro, escrita a fines de octubre de 1532, un poco antes de
que llegase la segunda Audiencia, parece hacer referencia a este asunto de la defensa de los dere-
chos y bienestar de la comunidad indigena. La carta fue enviada al Emperador Carlos V pidiendo
apoyo econdmico para la escuela en la que ya para ese afio ensefiaba a mas de 500 nifios, y para
una enfermeria, sin indicar si era para los frailes o para los indigenas. El parrafo que nos interesa es
el ultimo en el que dice que las comunidades “desean ser mds subjetos solamente de Vuestra Magestad que
repartidos entre los espafioles” (De la Torre 1975, 81).

Se trata del tema tan discutido de la “encomienda” contra el que estaban los frailes. Como
se sabe, los gastos de la conquista los hacian los conquistadores esperando una fuerte recompensa

por sus hazanas militares. Por decision de Hernan Cortés los pueblos conquistados se repartieron
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entre los conquistadores a los que se les pagaba tributo y se les daban servicios con los abusos que
con razdén se quejan los pueblos (Silvio Zavala, 1964). Fray Pedro se hace portavoz de las comu-
nidades indigenas que estaban en contra de las encomiendas de los conquistadores, y transmite su
deseo de ser tributarios directos del Emperador y no de los conquistadores.

Segun los textos que se conocen, pasaron 16 afios desde la carta de 1532 para volver a es-
cribir al Emperador Carlos V en 1548. Esta carta se considera la tercera, pero si atendemos a las
palabras introductorias es probable que anden otras cartas perdidas. Empieza diciendo; “Por otras
cartas [/ cuales?] he escrito a vuestra majestad acerca de las cosas de este Nuevo Mundo” (De la
Torre 1975, 85). Hasta donde se sabe por ahora la unica carta conocida anterior a la de 1548 es la
de 1532. Ojala puedan encontrarse mas sobre las que parece hacer referencia acerca de lo que aqui
se comenta.

Estas dos cartas, las de 1532 y 1548, son interesantes por tratarse en ellas de los ideales y
actividades de los primeros afios de la evangelizacion franciscana, afios que fueron fundamentales
para la formacién de la sociedad y cristianismo de las comunidades indigenas. Entre los grandes
personajes que participaron en esa tarea se encuentran fray Juan de Zumarraga y fray Pedro de
Gante. Su relacion esta atestiguada no solo por las cartas mencionadas sino también por otros do-
cumentos, quizd poco conocidos, en los que aparece fray Pedro defendiendo a Zumarraga. Uno de
ellos es el expediente de 1531 en el que a través de 50 preguntas fray Pedro defiende a Zumarraga
de las acusaciones que le habian levantado los miembros de la primera Audiencia (Justicia legajo
1006, fol. 291-292).

En esa década de 1530 se encuentran dos elementos que fueron primordiales para la for-
macion de la sociedad cristiana de las comunidades indigenas: la educacion y el retorno a los idea-
les de las primeras comunidades cristianas. Aquellos franciscanos llegaron con las aspiraciones de
un evangelismo utdpico, como lo llama Garcia Oro, que incluia 1) una teologia que propugnase
por la purificacion de la doctrina cristiana de sus adherencias dialécticas y buscase su firme inser-
cion en los textos biblico-patristicos; y 2) una politico-eclesiastica que preconizase una vocacion
y dedicacion pastoral directa, sobre todo en el episcopado enredado en tareas administrativas y en
criterios sefioriales (Garcia Oro 2007, 7). Varios documentos de las primeras décadas de la evan-
gelizacion hacen ver la presencia de estos ideales. Entre los franciscanos que sobresalen en estos
ideales son fray Juan de Zumarraga, gran amigo de Pedro de Gante.

La fuerte relacion de estos dos grandes personajes aparece en la breve carta de 1548 en
la que fray Pedro expresa su profundo dolor por la muerte de Zumarraga. Escribe: “En todo este

tiempo no he estado tan triste como el dia de hoy a causa, que fue Dios servido de llevar a su gloria
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a nuestro bienaventurado padre, pastor y prelado nuestro fray Juan de Zumarraga”. La razon de
esta tristeza la presenta en esta forma: “fue siempre mi compafiero en trabajos con [la comunidad
indigena] y su ausencia me hace mucha falta” (De la Torre 1975, 85).

Se ha puesto poca atencion a la relacion de estos dos grandes personajes de la evangeli-
zacion. Como también a los problemas administrativos que la bondad e ideales de caridad dejo
a su muerte Zumarraga. La breve carta que aqui se comenta incluye una peticion de limosna al
Emperador Carlos V para cubrir las deudas que habia dejado el obispo a su administrador Martin
de Aranguren por motivos de caridad tanto a gente pobre como a los franciscanos. Un expediente
de 1548, en el que fray Pedro de Gante informa sobre los asuntos en los que se habia empleado el
dinero que Zumarraga debia a Martin de Aranguren, da una clara vision de la entrafiable relacion
de estos dos frailes. Declara fray Pedro: “Todo esto lo sabe este testigo [fray Pedro] como dicho
tiene porque el dicho sefor obispo le tenia a este testigo por muy compaiero e hijo, en todo muy
familiar porque en todas las confirmaciones que hacia e en todos sus secretos tenia a este usuario
como hermano” (Icazbalceta 1881, 199).

La muerte de Zumarraga marca un hito en la fundacién de la Iglesia novohispana. Los
ideales de una iglesia en conformidad con las primeras comunidades cristianas se desvanecen ante
la organizacion eclesial ordenada por el Concilio de Trento y que se empieza a implementar con
la llegada del segundo arzobispo de México, fray Alonso de Montufar. Un texto ya citado en otros
articulos ofrece un lucido testimonio de lo que significé para las comunidades este cambio. Se
trata del intento de Montufar de establecer parroquias en lugar de doctrinas y visitas en la ciudad
de México-Tenochtitlan. Cuando en 1556, el arzobispo Montufar orden6 convertir en parroquias
las cuatro iglesias que bajo los franciscanos se habian construido en los antiguos cuatro barrios de
Meéxico-Tenochtitlan, en una carta de los indigenas de México-Tenochtitlan al rey Felipe II quejan-

dose de que el arzobispo Montufar les quitaba los cuatro barrios para hacer parroquias, escriben:

Dicen lo mando el Santo Concilio; no lo entendemos ni sabemos, La doctrina nos
ensefian los frailes franciscos, después que se fundo esta ciudad, en San José de los
naturales que es nuestra capilla tan antigua. Suplicamos a vuestra majestad mande
que no se haga la novedad en manera alguna pues los frailes nos ensefian sin interés
alguno y los clérigos lo hacen todo por interese” (Archivo General de Indias, Au-
diencia de México legajo 94, sin folio).

No hay que olvidar que la capilla de San José se construyo bajo la direccion de fray Pedro. Si los

ideales de la “iglesia primitiva” desaparecieron con el Concilio de Trento, lo que siempre perma-
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necid en la vida de fray Pedro fue su preocupacion y cuidado por los derechos de las comunidades
indigenas. Su intenso vinculo con esas comunidades hacia exclamar al arzobispo Montufar, segun
fray Jeronimo de Mendieta: “yo no soy arzobispo de México, sino fray Pedro de Gante” (Mendieta
1997, 11, 312). El concepto del arzobispo sobre fray Pedro se nota en una carta que en 1562 escribe
al Consejo de Indias en la que menciona una peticién de fray Buenaventura Salinas y fray Pedro
de Gante en favor de la capilla de San José de los naturales para que se mantuviera como centro
parroquial de los cuatro barrios indigenas de la ciudad de México. Comenta el arzobispo que le
piden “un sacerdote sin letras y el otro un fraile lego” (Epistolario 1940, IX, 161). La participacion
que en esa capilla, como en muchas otras, los frailes habian dado a los indigenas en la liturgia re-
sultaba, ademas de incomprensible, irreverente. Por lo mismo se opone a que los “indios que sirven
el dicho monasterio puedan ir y vayan por los cuerpos de los difuntos, asi indios como espaioles,
sin ministro sacerdote con cruz alta”. Dice tener poca reverencia a los oficios divinos y funerales
quitando este servicio a los “curas sacerdotes y dallas a unos indios casados que vayan cantando
por la calle sin ministro sacerdote” (Epistolario 1940, IX, 163).

Esta ultima cita probablemente esté relacionada con el memorial que presento en este traba-
jo. Lo mas notorio, después de la muerte de Zumarraga, es el papel que sigui6 representando fray
Pedro para los indigenas, algo que aparece muy evidente en las dos ultimas cartas que hasta ahora
se conocen, las de 1552y 1558.

La de 1552 va dirigida al Emperador Carlos V. Es la carta més larga que se conoce. Esta
relacionada con las violentas discusiones que a partir de la década de 1540 se suscitaron en pro y
en contra de las encomiendas. Las ordenes religiosas, sobre todo los dominicos y los franciscanos
estuvieron en contra de ellas (Gomez Canedo 1982, 89-102). El problema, tal como lo percibe fray
Pedro, era en que para pagar el tributo a los encomenderos no lo hacian los indios como en Espafia,
en donde se tributaba de lo que tenian, sino que en México habia que salir de sus pueblos a buscar
trabajo en la ciudad de México en donde no sélo los encomenderos, sino inclusive sus esclavos
negros los maltrataban. Fray Pedro tenia muy claro el valor de la persona humana al referirse a la
comunidad indigena que se habia convertido al cristianismo: “Nuestro Sefior Jesucristo no vino a
derramar su sangre por sus tributos, sino por sus dnimas, pues vale mas un anima que se salve que
todo el mundo de cosas temporales” (De la Torre 1975, 92).

En sus quejas contra el sistema administrativo espafiol se adelanta a la de otros francisca-
nos conocedores del régimen de gobierno indigena, como Jerénimo de Mendieta y Bernardino de
Sahagtn. Los frailes sofiaron con mantener las organizaciones socio-politicas indigenas bajo el

cuidado paternalista de los religiosos ya que consideraban que las instituciones indigenas eran me-
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jores que las espafiolas. Fray Pedro ponia el caso de la imparticion de justicia que la organizacion
virreinal habia introducido en los pueblos. Segtn é1, los espafioles son los que salian ganando, pues
los pueblos ““se han hecho pleitistas” y tenian que pagar a “letrados y procuradores y escribanos
e intérpretes” gastando el dinero de sus pueblos, y sobre todo de los macehuales “que por ventu-
ra venden lo que tiene para pleitear”. Antes de imponer este sistema, los frailes eran los que “los
concertaban y no consentian diferencias entre ellos y en un dia los concertaban y apaciguaban y
quedaban contentos” (De la Torre 1975, 35).

Me parece que lo mas llamativo de la carta de 1552 es la detallada descripcion de los su-
frimientos de los indigenas en su busqueda de dinero para pagar sus tributos. Fray Pedro conoci6
muy bien esta situacioén por su intima convivencia con ellos; por eso sus palabras gozan de plena

veracidad. Escribe en esa carta: “[;Nos suena familiar esta queja de fray Pedro?]

Y viene el indio de diez leguas a esta ciudad que las viene en dos dias y quedan sus
hijos y mujer muriendo de hambre, y estase en México aguardando quien lo alquile
o vendiendo la ropa que tiene a cuestas para se mantener, porque acaece estar tres o
cuatro dias antes que lo alquilen, y después que ya se ha alquilado; dando por cada
dia doce maravedies, y come €l los diez o todos y sirve de valde porque dellos se ha
de mantener (De la Torre 1975, 93).

Las descripciones que ofrece sobre la vida que llevaban esos indios nos suenan lascasianas, excep-
to que a €l no se las contaron sino que las vivio. “Duéleme tanto esto que, por la pena que recibo,
no quiero alargarme en ello”, escribe en la carta citada. Sin embargo, da detalles dolorosos. Afirma
que, en cuanto al sustento y descanso que tienen los indios trabajadores en la ciudad, “mejor lo
pasan los perros que los indios, porque a los perros danles de comer, mas a estos sirvense de ellos
y no se lo dan” ( De la Torre 1975, 96).
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“MEMORIAL” DE FRAY PEDRO DE GANTE

Memorial para el ilustrisimo sefior visorrey de esta Nueva Espafia don Luis de Velasco de lo que su
seforia ha de suplicar a su majestad y al sumo pontifice a favor de la insignia capilla de sant Joseph
que esta en esta ciudad de México en el monasterio de sant Francisco.

Memorial de lo que el padre fray Pedro de Gante suplica a su majestad. Primeramente
que su majestad procure de alcanzar de su santidad para que siempre haya memoria de esta insigne
capilla de san Joseph que es y est4 en esta gran ciudad de México en la cual se ha ensefiado la doc-
trina a los naturales de ella y de toda esta Nueva Espana y todos los géneros de oficios asi politicos
como mecanicos y en ella reciben todos los sacramentos y se entierran los naturales de esta ciudad
de manera que ni tienen ni han tenido otra parroquia ni iglesia ni les conviene tenerla porque no
haya division entre ellos y para este efecto, para que en ellos estos naturales se sustenten y tengan
recurso a esta capilla como a su iglesia y parrochia que puedan tener en su capilla torre, campana-
rio, ornamentos, cruces, calices conforme a ciudad y sin contradiccion alguna pues no tienen ni
poseen otras iglesias ni capillas sino esta y pues es la primera que en esta ciudad y Nueva Espana
se fund6 y de donde salio el principio de cristiandad a estos naturales que su majestad y santidad le
den y doten de algunas esenciones y particularidades y esto serd muy justo y conforme a razoén por
que lo esta dicho.

Asi mismo se ha de tener respeto a que en ella se hicieron las insignes obsequias y honras
del Emperador y rey nuestro sefior y quedo el gran timulo y edificio que en la capilla se hicieron
por los naturales de esta Nueva Espafia.

En lo espiritual, lo que su majestad puede pedir a su santidad es que tenga esta capilla de
san Joseph y goce todo aquello que se goza y gana en el colegio de los nifios que est4 en esta ciudad
de México que se intitula de San Juan de Letran, ecebto (sic) que lo que alli se gana y concede con
limosnas y ofrendas en la dicha capilla sea gratis y si alguna cosa alguno quiera dar por este respeto
de las indulgencias se aplique al hospital de los indios de esta ciudad de México que se intitula el
hospital de San José.

Asi mismo, si acaso no esta concedido al colegio de nifios, se conceda a esta capilla que
todos los sacerdotes, asi clérigos como religiosos que en ella dijeren misa, saquen dnimas de pur-
gatorio y que los mismos sacerdotes y los ministros que le ayudaren la misa ganan indulgencia
plenaria.

Que los indios o espaiioles que en ella se enterraron y en el patio que es cerrado con sus

puertas que salen a las calles reales de esta ciudad, que todo el cimenterio de esta casa de nuestro
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padre san Francisco, o lo pidieren, consigan indulgencia plenaria y lo que ganan los que se entie-
rran en el habito de nuestro padre san Francisco. Y esto se hace porque los indios piden el héabito
y por ser muchos no se puede dar a tantos y otros son pobres y a esta causa no se suplica esto del
habito solo para los indios.

Asimismo, para lo que toca al culto divino, que la dicha capilla pueda tener y guardar todo
aquello que esta concedido al dicho colegio de san Juan de Letran que esta en esta ciudad y al que
estd en Roma sin contradiccion alguna y el sefiorio de ello se de al Sumo pontifice.

Que los cantores indios de la dicha capilla puedan ir y vayan con cruz, como van ahora
por los difuntos indios que en ella se mandaron enterrar, dicese espafioles porque hay mucho en
ella enterrados y personas de calidad, y entren ellos dos oidores de esta real audiencia y los virreyes
el que ahora es y el pasado tienen en ella sefialada sepoltura (sic) por ser como es el mas insigne
enterramiento que acé hay.

Asi mismo, se suplica a su majestad que para que esta capilla se sustente y la obra es-
piritual que en ella se hace y en la escuela que esta con ella, donde se ensefia a todos la doctrina
cristiana y a leer y a escribir y todo género de musica y lo necesario para el culto divino que para
remunerar a los maestros indios que ensefaron a los demas cantores y taiiedores que asisten en la
dicha capilla y escuela, para quien su majestad del emperador nuestro sefior que es en gloria habia
librado por su real cédula, trescientes ducados de Castilla en penas de cdmara o en quitas y vacacio-
nes, y los mas afos no se pagan porque dicen los oficiales de la real hacienda que no hay penas de
camara ni de donde se pagar, que su majestad sea servido de mandar que estos trescientos ducados
se den de su real hacienda, y porque es muy poco para lo que dicho es, los mande cumplir a qui-
nientos ducados, y que todo se de su real hacienda y caja y que el repartimiento se haga a parecer
del provincial y guardian que es o fuere en san Francisco de México porque ternan noticia de los
que hobieren servido y porque el convento y capilla y escuela y patio es todo una traza y cemente-
rio y la cobranza de la dicha merced se cimenta al gobernador y al cabildo que fueren de la parte de
Tenuxtitan México, pues se ha de repartir entre los mesmos naturales que sirvieren y trabajaren en
la dicha capilla y escuela en lo que queda declarado y que lo repartan como dicho es el provincial
y guardidn o la persona o personas a quien ellos lo cometieren para que alcance a todos parte de la
dicha merced conforme a su trabajo y calidad [Al margen: que informe la audiencia.

Asi mismo se suplica a su majestad mande considerar lo que aqui se pide e sin perjuicio de
tercero y en utilidad de esta Nueva Iglesia y por estar tan remota y apartada de nuestro muy santo padre
y haber aca mas necesidad de ello que en otras partes y lo que suplica y pide es para ganar dnimas para
Jesu Cristo. Fecha en la capilla de san Joseph que es en la casa y menesterio de nuestro padre san Fran-
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cisco que esta en la ciudad de México. A 12 de hebrero de 1561 afios [Firma] fray Pedro de Gante. AGI,

Audiencia de México 2705. “Peticiones y memoriales (asuntos eclesiasticos), 1529-1610” sin folio.
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LA OBRA EVANGELIZADORA DE FRAY PEDRO DE
GANTE EN PERSPECTIVA HISPANOAMERICANA

Carlos Fernando Lopez de la Torre
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Resumen: El articulo analiza la obra de Pedro de Gante desde un enfoque que destaca su importan-
cia para la evangelizacion en los territorios de Hispanoamérica. La idea central es que el francisca-
no fue el primer religioso europeo en América en disefiar un método y practicas que posibilitaron la
conversion y europeizacion de los indigenas de forma exitosa, razon por la cual fueron replicadas
por varios de sus contempordneos. Para demostrar este argumento, se sitlla a Gante en el contexto
de la evangelizacion en la América espafiola del siglo X VI y se rescata la manera en que su trabajo
misional super6 las frustraciones iniciales experimentadas en el Caribe, a la vez que inspir6 otras
experiencias misioneras en lugares como la Provincia de Quito. También se recupera su critica a
los maltratos que los indigenas sufrieron en el sistema colonial, lo que permite identificarlo como
un promotor de la evangelizacion pacifica.

Palabras clave: Pedro de Gante, evangelizacion, educacion colonial, franciscanos, Hispanoamérica

Abstract: The article analyzes the work of Pedro de Gante from an approach that highlights its
importance for the evangelization of the territories of Spanish America. The central idea is that
the Franciscan was the first European religious in America who managed to design a method and
practices that made possible the conversion and europeanization of the indigenous people in a suc-
cessful way; reason why this prototype was replicated by several of his contemporaries. To demon-
strate this argument, Gante is placed in the context of the evangelization of Spanish America in the
16th century and it is shown how his missionary work overcame the initial frustrations experienced
in the Caribbean, while inspiring other missionary experiences in places such as the Province of
Quito. It also recovers his criticism of the mistreatment that the indigenous people suffered in the
colonial system, which allows us to identify him as a promoter of peaceful evangelization.

Keywords: Pedro de Gante, evangelization, colonial education, Franciscans, Spanish America
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Introduccion

Pedro de Gante es recordado como uno de los frailes franciscanos que participaron en la temprana
evangelizacion de la Nueva Espana, ademas de ser el primer educador europeo en el continente
americano. Sin embargo, la tendencia en la historiografia de las tltimas décadas fue desatender el
estudio de su obra e, inclusive, infravalorarlo con relacion a otros personajes que se han conside-
rado clave del proceso.? Por fortuna, esta situacion ha cambiado, como lo ilustra el presente libro
y los trabajos que reune, los cuales rinden cuenta de lo compleja y enriquecedora que fue su labor
misionera.

El presente texto tiene el objetivo de identificar la figura de Pedro de Gante como un perso-
naje relevante de la evangelizacion en la América espafiola. La idea rectora es que su importancia
a nivel hispanoamericano radico en la creacion de los primeros mecanismos de accion que permi-
tieron la conversion masiva de los indigenas, sin apelar o recurrir a la violencia fisica. Este logro
sin precedentes se baso en el disefio innovador de instrumentos y practicas que posibilitaron la
atraccion y adoctrinamiento basico de la poblacion nativa al cristianismo, cuyo éxito las convirtid
en un modelo para los misioneros contemporaneos en distintas latitudes del continente. En este
sentido y debido a las caracteristicas de sus actos, se plantea que el franciscano fue promotor de
la evangelizacion pacifica, corriente misional que apostd por métodos no violentos para realizar la
cristianizacion de los indigenas, lo cual llevo a los religiosos a enfrentar y criticar abiertamente el
sistema colonial en el llamado Nuevo Mundo.

El articulo se divide en dos apartados. El primero sitia la obra de Gante en el contexto de la
evangelizacion temprana de la América espafiola en el siglo X VI, con la intencion de mostrar como
su trabajo misional marc6 un parteaguas en dicho proceso historico. En esta linea, se atienden las
problematicas que tuvieron los primeros misioneros en el Caribe para lograr la conversion de los
indigenas, las cuales frustraron todo tipo de experimentacion en esa direccion. A continuacion, se
explican las principales contribuciones de Gante a la empresa misionera novohispana, como el
aprendizaje de las lenguas indigenas y el disefio arquitectonico de la capilla abierta que, en con-
junto, lograron lo que no se pudo hacer en la zona caribefia: realizar las conversiones con cierto
éxito y facilitar la adaptacion de los americanos al nuevo orden implantado. Después, se muestra

la trascendencia regional de Gante al aludir a diferentes casos en la Nueva Espaia en los que se

2. Por ejemplo, David Brading (2003, 125-126) reduce la intervencion de Gante a la de un simple instructor que logrd
el adoctrinamiento de los indigenas con la ensefianza de artes y artesanias espafiolas; mientras que Georges Baudot
(1990, 25) se refiere a él como el timido gestante de un “embrion” de predicacion, nada comparable con la labor reli-
giosa de sus hermanos de orden que llegaron posteriormente.
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replicaron sus ensefianzas, sumado al paradigmatico ejemplo de la Provincia de Quito, donde el
franciscano Jodoco Rique inici6 su labor misional inspirado en la obra de su correligionario.

El segundo apartado atiende el fendémeno de la evangelizacion pacifica y la prédica de Gan-
te en defensa de los indigenas. Se plantean las problematicas que originaron esta corriente misional
en los territorios hispanoamericanos, en particular, el conflicto de conciencia de los misioneros al
predicar el reino de los cielos a unos indigenas que eran victimas terrenales de la degradacion moral
y material en el primigenio orden colonial; las caracteristicas de este tipo de evangelizacion; la im-
portancia de Bartolomé de las Casas como defensor de los nativos en el Caribe y la influencia que
ejercid en Gante; y, finalmente, la revision de la postura del franciscano en funcién de una conver-
sion no violenta, aunado a los cuestionamientos al sistema de encomienda que, segun su criterio,

era el mayor obstaculo para que los indigenas abrazaran la fe cristiana de forma definitiva.

1. Gante, parteaguas de la evangelizacion temprana en la América espafiola

La evangelizacion de los territorios de la actual Hispanoamérica por parte de la Iglesia catdlica du-
rante la época colonial fue un proceso de larga duracion, el cual se presentd en distintos momentos
y escenarios entre los siglos XVI y XIX. Al respecto, el primer siglo de la presencia europea en
América fue decisivo en la mision evangelizadora, al ser el periodo en el que religiosos y laicos re-
flexionaron, discutieron y pusieron en practica las medidas que consideraron necesarias para iniciar
la conversion de los pueblos indigenas al cristianismo con el objetivo de agilizar la colonizacion e
instalacion de las nuevas autoridades. En tal sentido, el siglo XVI corresponde al establecimiento
de las bases de la conquista “espiritual” del mundo prehispanico y su compleja adaptacion al sis-
tema colonial.

De acuerdo con Marzal (2007, 474), el periodo inicial de la evangelizacion en Hispanoamérica
puede dividirse en dos etapas. La primera fue de “experimentacion” (1493-1524), la cual comprende
el intento de cristianizar la region del Caribe y los pobres resultados de tal empresa, entre otras razones
por la inexperiencia de los misioneros y la caida demogréfica de la poblacion nativa a causa de la ex-
plotacion colonial y las enfermedades. La segunda etapa fue de “ocupacion” (1524-1573), en la que los
misioneros cristianizaron a la mayoria de las sociedades complejas del continente, entre ellas la mexica
y la inca. Cabe sefialar que el acontecimiento utilizado por el autor para realizar el corte temporal entre
ambas etapas es el arribo de la mision de doce franciscanos, conducidos por fray Martin de Valencia, a
Nueva Espana en 1524; suceso que inaugur6 una evangelizacion sujeta al trabajo metodico y colectivo,

a diferencia de las iniciativas previas que fueron hechas a titulo individual (Ricard 2005, 83).
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Esta periodizacion resulta util para pensar la historicidad de la evangelizacion en sus pri-
meras décadas de arranque. La diferencia clave entre las etapas mencionadas esta en el interés que
la monarquia hispdnica deposit6 en la conversion de los habitantes del Nuevo Mundo. Si bien la
Corona de Castilla se comprometid a atender el tema desde el hallazgo de las tierras americanas a
cambio de la legitimacion papal de los derechos soberanos sobre éstas, no fue sino hasta las déca-
das posteriores a 1519, conforme la colonizacion se establecia en un horizonte geografico y huma-
no mas complejo, que la evangelizacion se convirtioé en una politica de Estado, en la que la Iglesia
tuvo asignada la mision de predicar la cristiandad con el objetivo de conseguir la europeizacion y
sumision de los indigenas (Barnadas 1998, 186-187). Para cumplir con este propdsito, los miem-
bros de las 6rdenes religiosas —protagonistas centrales de esta historia— debieron idear formas e
instrumentos que consolidaran el nuevo orden en un mundo extrafio para ellos. En este punto radica
la importancia regional de Pedro de Gante, quien representa un parteaguas entre la inexperiencia
inicial y un camino experimental que trazo el proceso evangelizador una vez que sus innovadoras
propuestas fueron tomadas como referencia en otras latitudes del continente.

Previamente a la llegada de Gante a América, la evangelizacion no habia dado frutos pro-
metedores, por el contrario, habia padecido serias tribulaciones. El caso de las Antillas es ilustrati-
vo al respecto. La primera expedicion misionera arribo con el segundo viaje de Cristobal Colon en
1493. Estuvo encabezada por el fraile benedictino Bernardo Boyl, y entre sus integrantes figuraron
los franciscanos Juan Tisin y Juan de la Deule, quien realizo el primer bautismo a un indigena en
el Nuevo Mundo. Pese a sus esfuerzos, la labor misional resulté imposible en un contexto atra-
vesado por los conflictos de poder entre Colon y los encomenderos, debido a la prioridad que las
autoridades implantadas dieron a la obtencidon de riquezas materiales por sobre la conversion de
los nativos y los violentos tratos que éstos padecieron, alejandolos del cristianismo. Esta situacion
se reprodujo durante varios afios en el Caribe, donde la conquista se centrd en esclavizar a los in-
digenas (Brading 2003, 79). En consecuencia, los primeros religiosos tuvieron pocas posibilidades
de cumplir con éxito su labor misional, como lo evidencia la siguiente cita del franciscano Pedro

Quintanilla:

Aunque habia ya ocho afios que se habian descubierto las Indias y que se habian he-
cho diez viajes desde Espafia, los Reyes no tenian mas jurisdiccion que en la Isla re-
ferida de la Espafiola, con una sola fundacion, que era una ciudad que se intitulaba la
Segunda Isabela o de Santo Domingo [...]. En materia de haber plantado la fe en los
corazones de los indios, era muy poco el fruto, pues no sabemos que se hubiesen bau-
tizado mas de siete indios [...] y aun sabemos que a los indios, ya vasallos nuestros,
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los tenian como esclavos. Y andaban montaraces huyendo de las extorsiones que les
hacian, sin haberles ensefiado un Ave Maria (Citado en Abad Pérez 1992, 22).

Lo acontecido en el Caribe muestra los desafios que los misioneros debieron afrontar en la tarea
evangelizadora, entre ellos, el violento proceso colonial que constantemente les hizo perder credi-
bilidad frente a las masas indigenas. Sin embargo, las frustraciones no frenaron el impetu misione-
ro. Las primeras experiencias detonaron un inusitado entusiasmo entre los miembros de las 6érdenes
religiosas porque confirmaron la existencia de un mundo nuevo, que debia ser evangelizado por el
bien de sus habitantes y de la cristiandad en general (Abad Pérez 1992, 30). Este convencimiento
fue significativo en la orden franciscana, debido a que su cosmovision estaba condicionada por
un imaginario milenarista que impulsoé a sus integrantes a viajar a tierras americanas bajo la firme
conviccidon de que la conversion de los nativos era un mandato divino para salvar sus almas, pero
también para renovar la fe catdlica en Europa —en crisis tras el cisma protestante— ante la posible
llegada del Juicio Final (Brading 2003, 124). Como resultado, los franciscanos fueron la orden que
envid la mayor cantidad de religiosos en el siglo XVI,? entre ellos, Pedro de Gante.

Gante naci6 en la region de Flandes, Bélgica, entre 1476 y 1483. En la adultez se uni6 a la
orden de los franciscanos, quienes le inculcaron las virtudes de la austeridad material y la impor-
tancia de la educacion como medio para desarrollar la fe en Cristo. Familiar cercano del empera-
dor Carlos I,* Gante conoci6 las discusiones en las cortes sobre la naturaleza de los indigenas y
los maltratos que sufrian en las Antillas, situacion que lo motivé a viajar al Nuevo Mundo con la
esperanza de cambiar esa realidad. En 1523, Gante arrib6 a las costas de México, en compaiiia de
sus hermanos de orden Juan de Tecto y Juan de Ayora.’ Después de una breve estancia en la capital
del extinto imperio mexica, aiin en ruinas producto de la conquista en 1521, Gante fue trasladado
a Texcoco, sitio de alto peso cultural en donde inicid su labor misionera. Alli vivio entre 1523 y
1526, afio en que se mudé de forma definitiva a Ciudad de México, donde fallecio en 1572.

La importancia histérica de Pedro de Gante radica en ser responsable de los iniciales ex-

perimentos de evangelizacion que tuvieron €xito en el continente americano, razén por la cual se

3. En los primeros ochenta afios de dominacion espafiola en América, la monarquia envio un total de 2559 sacerdotes y
127 colaboradores laicos, de los cuales 57% eran franciscanos; 32,5% dominicos; 4,8% agustinos; 2,9% mercedarios;
y 1,9% jesuitas (Marzal 2007, 476).

4. La informacion sobre los origenes y redes familiares de Gante es escasa y dispersa, por lo que no es posible estable-
cer con exactitud el tipo de parentesco que tuvo con Carlos I. Sin embargo, se sabe de tal lazo porque el mismo Gante
lo puso de manifiesto en sus cartas dirigidas al emperador, en las que se leen frases como la siguiente: “pues que V.M.
y yo sabemos lo cercanos e propincos que somos en tanto que nos corre la misma sangre” (Citado en De la Torre Villar
2001, 19).

5. Los primeros franciscanos en México llegaron con la expedicion de conquista de Hernan Cortés: Pedro Melgarejo
y Diego Altamirano (primo de Cortés). Estos religiosos no eran evangelizadores, pues su proposito central fue el ser
soporte espiritual de los conquistadores.
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le conoce como “primer maestro [europeo] de América”. Sus logros son atribuibles a su habilidad
de ingeniar mecanismos y herramientas que superaron la dificultad de entablar un dialogo con los
indigenas. La base de este proceso fue el aprendizaje de las lenguas y costumbres de la poblacion
local con el propoésito de facilitar la ensefianza del catolicismo; ello sin negar la paradoja que
significé el hecho de conocer a la otredad para erradicar sus cultos y otras expresiones culturales
consideradas idolatras.® Ademas, el territorio mexicano resultd un espacio idoneo para el experi-
mento de Gante, pues al momento de su llegada la poblacion atin no habia sido diezmada del todo
por las enfermedades o el sistema de las encomiendas, como si habia ocurrido en la zona caribeiia,
sumado a que buena parte de la nobleza indigena del Valle de México colabor6 en la mision de los
religiosos, sirviendo como intermediarios y modelos a seguir por sus subditos.

Con el contexto local a favor, Gante se dedico a aprender la lengua nahuatl en Texcoco vy,
junto a Tecto y Ayora, pronto la utilizaron como medio de comunicacidn con los indigenas para in-
culcarles la fe cristiana. Testimonio de ello se encuentra en la Historia eclesidstica indiana, de fray
Gerénimo de Mendieta, quien reconoce el trabajo realizado por los tres frailes antes de la llegada

de los “doce apostoles” franciscanos a Nueva Espafa en 1524:

Solo estos tres religiosos hallaron ventura de cumplir sus deseos y pasar a esta Nue-
va Espafia, antes que los doce, con sola licencia de su provincial y beneplacito del
Emperador [...]. Venidos, pues, a las Indias, comenzaron luego a deprender la len-
gua de los naturales, y a recoger algunos nifios hijos de principales, en especial en
Tezcuco, adonde hallaron acogida en casa del sefior, que les dio un aposento, y hol-
gaba que industriasen a los de su casa y a otros nifios que se allegaban. [...] cuando
llegaron los doce apostdlicos varones, |[...] viendo que los templos de los idolos aun
se estaban en pie, y los indios usaban sus idolatrias y sacrificios, preguntaron a este
padre Fr. Juan de Tecto y a sus compaiieros, qué era lo que hacian y en qué enten-
dian. A lo cual el Fr. Juan de Tecto respondi6: “Aprendemos la teologia que de todo
punto ignor6 S. Agustin”, llamando teologia a la lengua de los indios, y dandoles a
entender el provecho grande que de saber la lengua de los naturales se habia de sacar
(1870, 606).

6. Al respecto, el franciscano Bernardino de Sahagin justifico su Historia general de las cosas de Nueva Esparia con
las siguientes palabras: “El médico no puede acertadamente aplicar las medicinas al enfermo (sin) que primero conozca
de qué humor, o de qué causa proceda la enfermedad; de manera que el buen médico conviene sea docto en el cono-
cimiento de las medicinas y en el de las enfermedades, para aplicar convenciblemente a cada enfermedad la medicina
contraria (y porque), los predicadores y confesores médicos son de las animas [...] el predicador de los vicios de la
republica, para enderezar contra ellos su doctrina; y el confesor, para saber preguntar lo que conviene y entender lo que
dijesen tocante a su oficio [...] ni conviene se descuiden los ministros de esta conversion porque otros muchos pecados
hay entre ellos muy mas graves y que tienen gran necesidad de remedio [...]. Para predicar contra estas cosas, y alin
para saber si las hay, menester es de saber como las usaban en tiempo de su idolatria” (2006, 15).
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La cronica de Mendieta deja ver las funciones y el provecho que el aprendizaje del nédhuatl tuvo
para Gante y compafiia. El conocimiento de la lengua local fue esencial para crear un lazo de con-
fianza con los individuos que se pretendia evangelizar y, en tal sentido, es posible que los frailes
pensaran que podria ayudar a procesar el trauma de la conquista militar, al mantenerse vigentes
algunos habitos culturales prehispanicos. En correlacion, el respaldo de la nobleza indigena fue de-
cisivo para la difusion de la fe cristiana. No es casual que los hijos pequefios de las familias nobles
fueran los primeros en ser procurados, pues los misioneros los vieron como modelos que servirian
de ejemplo para su comunidad, ademés de ser mas receptivos a la europeizacion que sus padres.
Como resultado, Gante logro establecer una serie de criterios basicos que facilitaron el acercamien-
to e instruccion religiosa de los pueblos indigenas; principios que dio a conocer entre sus pares,
empezando por los “doce apostoles” que recurrieron a €l como intérprete del nahuatl tras la muerte
de Ayora y Tecto en la expedicion de Herndn Cortés a Honduras en 1525 (Abad Pérez 1992, 35).
El manejo del arte y el espacio como recursos de apoyo a la evangelizacion fue otra inno-
vacion pionera de Gante. En un proceso que hoy se considera propio del sincretismo cultural, el
franciscano adapt6 imagenes, danzas y cantos, comunes en ritos y festividades prehispanicos, para
las ceremonias catdlicas. Este método permitio agilizar las conversiones al suplir el dificil contacto
lingiiistico con herramientas visuales y auditivas. La musica y el teatro evangélico fueron utiliza-
dos por primera vez en América con Gante, quien compuso una representacion de la Navidad con
canciones en nahuatl (Arréniz 1979, 183). Estas obras teatrales buscaron que los indigenas apren-
dieran nociones bésicas de la cosmovision catélica, como el bien y el mal o el cielo y el infierno,
razon por la cual ellos mismos las actuaban. En una de sus cartas, Gante explico el papel de las artes

en la conversion de los indigenas:

[...] la gente comun estaba como animales sin razén, indomables, que no los podia-
mos traer al gremio y congregacion de la Iglesia [...]. Mas por la gracias de Dios
empecélos a conocer y entender sus condiciones [...] y es que toda su adoracion
de ellos a sus dioses era cantar y bailar delante de ellos [...] y como yo vi esto y
que todos sus cantares eran dedicados a sus dioses, compuse metros muy solemnes
sobre la Ley de Dios y de la fe [...] y esto dos meses poco mds o menos antes de
la Natividad de Cristo, y también diles libreas para pintar en sus mantas para bailar
con ellas, porque asi se usaba entre ellos, conforme a los bailes y a los cantares que
ellos cantaban asi se vestian de alegria o de luto o de victoria (Citado en De la Torre
Villar 2001, 228).

30

FRAY PEDRO DE GANTE

Sobre el manejo del espacio, Gante realiz6 una de las mayores invenciones arquitectonicas de la
América colonial: la capilla abierta. Con un estilo que obedecio a la urgencia franciscana de evan-
gelizar a miles de personas con escasos recursos humanos y materiales, la capilla abierta es una
entidad geométrica ubicada regularmente al costado norte de la iglesia y que estd unida al atrio del
templo, creando asi una suerte de patio en donde podia congregarse una gran cantidad de feligreses
para oir misa o recibir instruccion religiosa (Ricard 2005, 269). La primera capilla abierta fue la del
Colegio de San José de los Naturales, construida en 1527 a un lado del Convento de San Francisco
en la Ciudad de México. Segln las estimaciones de Gante, el patio abierto de San José permitia
congregar a mas de sesenta mil personas para la aplicacion de los sacramentos (De la Torre Villar
2001, 229).

Una tultima aportacion de Gante fue la formacion profesional de los indigenas en escuelas
de artes y oficios. La conquista y consecuente destruccion del mundo prehispanico dejo a los in-
digenas en la incertidumbre existencial y a merced de la explotacion de los colonizadores. Cons-
ciente de tales problemas, el franciscano promovio la creacion de escuelas que les instruyeran en
una educacion civica y artistica, con el objetivo de dotarlos de conocimientos practicos en distintos
menesteres que les pudieran dar acceso a una fuente de trabajo y, de esta manera, un sustento eco-
némico que les garantizara una vida material alejada de los encomenderos. Esta instruccion resulto
complementaria de la religiosa pues, como sostiene Ricard, para los misioneros el alivio material
de los nativos significaba la posibilidad de que éstos reafirmaran su fe en Cristo al detectar un cam-
bio positivo en su estabilidad social (2005, 326).

La primera escuela europea en América fue el Colegio de Texcoco, fundado en 1523. Esta
institucion fue prototipica de la formacion integral pensada por Gante para los indigenas. Por un
lado, se instruia a los nativos en el mundo y la fe de los europeos, lo que permitid la realizacion de
los primeros bautismos y matrimonios catélicos en México. A su vez, los indigenas aprendieron
oficios como la carpinteria. Un aspecto por destacar es que en esta escuela dio inicio la alfabetiza-
cion de la lengua ndhuatl, es decir, su transcripcion a una escritura grafica y latinizada. Esta medida
inicialmente se pens6 para que los indigenas aprendieran a leer y escribir segin las costumbres
europeas; sin embargo, con el transcurrir del tiempo y conforme otros colegios replicaban las in-
novaciones de Gante, la alfabetizacion dio pie a la produccion de grandes obras historicas escritas
por indigenas y mestizos. A modo de ejemplo, estan los casos de Alvarado Tezozémoc con su Cro-
nica Mexicana (ca. 1598) y Fernando de Alva Ixtlixdchitl con la Historia chichimeca (1610-1640)
(Lopez de la Torre 2016, 108).
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El repaso a la obra de Pedro de Gante en Nueva Espafia confirma su importancia en la
evangelizacion y europeizacion de los indigenas americanos. Los emprendimientos del francisca-
no lograron, después de décadas de inexperiencia y frustracion, establecer criterios y mecanismos
de accion basicos para la tarea misionera, con la garantia de ser potencialmente exitosos. De esta
manera, Gante dejo una suerte de legado pastoral que replicaron otros religiosos posteriormente.
Basta ver los numerosos ejemplos identificables en territorio novohispano, entre ellos el Colegio
de Santiago Tlatelolco, creado en 1536 con el proposito de dar a la nobleza indigena una educacion
intelectual y académica superior; la Capilla Real de Cholula, construida por los franciscanos en la
década de 1540 siguiendo el esquema de la capilla abierta (Ricard 2005, 269); y el Colegio de San
Gregorio, fundado en 1575 por la Compaiiia de Jesus siguiendo el modelo educativo de Gante, a
tal punto que la obra y caridad del franciscano fue objeto de admiracion hasta el cierre de esta ins-
titucion en el siglo XIX (Chéavez 1962, 221).

El legado misional de Gante traspaso las fronteras novohispanas. Los franciscanos replica-
ron sus métodos en distintas latitudes del imperio espafnol en América, prueba del reconocimiento
a los resultados que su hermano de orden obtuvo en los afios inaugurales de la evangelizacion. Un
caso emblematico es el de los flamencos Jodoco Rique y Pedro Gosseal en la Provincia de Quito,
hoy Ecuador. Rique inici6 su trayectoria religiosa en el convento de Gante, Bélgica, en 1516 y
se ordeno sacerdote en 1523. La determinacion de viajar al Nuevo Mundo se presentd en 1529,
cuando a su convento llegaron unas cartas escritas por Pedro de Gante. La descripcion de los es-
fuerzos misionales por convertir a los nativos alent6 el celo apostdlico de Rique, quien desde ese
momento se comprometid a continuar el trabajo emprendido por su compatriota (Moreno 2001,
172). En 1533, partid al continente americano con destino a la zona andina y en el viaje conocio6 a
Gosseal. Algunos autores sefialan que los religiosos hicieron escala en Nueva Espana (Abad Pérez
1992, 203), mientras otros refieren que ello no sucedié y que su conocimiento de lo alli acontecido
se debio al encuentro que tuvieron con Toribio de Benavente “Motolinia” en Nicaragua (Moreno
2001, 179). Lo seguro es que Rique y Gosseal supieron del trabajo previo hecho por Gante, el cual
buscaron emular en forma y métodos cuando llegaron a Quito en 1535.

El primer acto misionero de Rique y Gosseal fue aprender el quechua para iniciar la cate-
quizacion de los indigenas quitefios. Esta tarea la desarrollaron sélo ellos dos por més de una déca-
da, debido a los retrasos en la evangelizacion que causo la guerra civil desatada en los Andes entre
los conquistadores de Pert (Moreno Proafio 1972, 96). Similar al caso mexicano, los franciscanos
recurrieron al método audiovisual para facilitar las conversiones. Entre los recursos utilizados estu-

vieron la pintura, la musica y las representaciones teatrales de eventos como la Navidad, la Pasion
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de Jesucristo en época de cuaresma y la celebracion del Corpus Christi, en la cual se adaptaron los
rituales de cosecha incas a las liturgias catolicas (Logacho Jacome 2019, 25).

La obra educativa de Rique y Gosseal se consagro en 1552 con la fundacion del Colegio
de San Juan Evangelista, primera institucion de ensefianza en Quito y cuyo enfoque en artes y
oficios recuerda al Colegio de Texcoco. De hecho, el franciscano Francisco Morales, uno de los
fundadores del recinto junto a los flamencos, lo describid en una carta al monarca Carlos I como un
“Colegio a la forma de la Nueva Espafia” (Citado en Lepage 2007, 48), declaracion contundente de
los alcances del modelo evangelizador de Gante en el resto de los territorios hispanoamericanos.
En San Juan Evangelista la educacion fue gratuita para indigenas, mestizos y criollos huérfanos,
quienes aprendian a usar el arado, sembrar, hornear ladrillos, entre otros oficios. Seis afios después,
Rique refundo la institucion con el nombre del Colegio de San Andrés, con la intencion de darle a
la educacion impartida un caracter mas formal y ampliando la oferta educativa a las artes, sentando,

con ello, un precedente importante de la famosa Escuela Quiteia.’

2. Gante, promotor de la evangelizacion pacifica

Los misioneros se enfrentaron a varios problemas para conseguir la evangelizacion indigena. Uno
de los mas espinosos fue la estrecha vinculacion de la Iglesia con el naciente régimen colonial,
pues esta institucion legitimo la soberania espafiola en el Nuevo Mundo y, en no pocas ocasiones,
justificod la conquista militar y la violencia perpetrada sobre los americanos bajo los principios de
la “guerra justa”. El acompafamiento de la espada y la cruz entorpecié la dindmica de las con-
versiones en los territorios colonizados, ante la evidente contradiccion entre un discurso religioso
que predicaba el amor al projimo y una realidad asfixiante. El sacerdote Pedro de Quiroga, quien
ejercid labor religiosa en Pert a mediados del siglo X V1, ilustr6 de forma elocuente dicha situacion
en la obra Coloquios de la verdad (c. 1569). Se trata de un ensayo literario donde explica cudles
son los impedimentos para las conversiones. En un fragmento, el personaje del indio Tito le dice a

un misionero:

Habéis hecho odiosa la ley que nos predicais con las obras que nos hacéis, tan con-
trarias a lo que ensefidis que quitdis el crédito a la misma verdad [...]. Estamos
tan indignados contra vosotros, y os tenemos tanto odio y enemistad, que no nos

7. Segtn “El espejo de verdades”, un manuscrito redactado en la Isla Espafiola en 1575, la ensefianza de artes y oficios
a los indigenas de Quito rindi6é grandes resultados, pues “se sirve a poca costa y barato toda aquella tierra, sin tener
necesidad de oficiales espafioles [...] hasta muy perfectos pintores y escultores, y apuntadores de libros que pone gran
admiracion la gran habilidad que tienen y perfeccion en las obras que de sus manos hacen” (Citado en Kennedy Troya
2000, 113).
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podemos persuadir a creer cosa de las que nos predicdis y decis, porque siempre y
en todo nos habéis mentido [...]. Todo ha sido rapifia y codicia (Quiroga 1922, 118).

Frente a este escenario, algunos misioneros manifestaron una preocupacion sincera por la situacion
de los indigenas y propugnaron por una evangelizacion pacifica, basada en la comprension y la
persuasion, en sustitucion de una evangelizacion armada sostenida en la espada del conquistador
(Marzal 2007, 482). Este posicionamiento de conciencia humanista desafio la autoridad, pues im-
plicé que elementos de aquella Iglesia que habia justificado el orden colonial, ahora se cuestionaran
y censuraran los fines econémicos y las injusticias del nuevo sistema de dominacion. Los ejemplos
representativos de esta corriente de la Iglesia van desde Bartolomé de las Casas a los jesuitas de las
reducciones guaranies en Paraguay, de Vasco de Quiroga al mismo Pedro de Gante.

Las Casas fue el mas ilustre de los primeros evangelizadores comprometidos con la con-
version pacifica y defensa del indigena. Su caso suele destacar porque inicialmente él participo
en la conquista de Cuba, tras la cual obtuvo una encomienda que le permitié vivir en el Caribe
desde 1502 hasta 1515. Con la llegada de los dominicos a la region inicid el debate publico sobre
el maltrato a los indigenas y se modifico su percepcion al respecto, en especial tras escuchar un
sermon del fraile Antonio de Montesinos, en el que denuncio la explotacion de los nativos como el
“pecado mortal” de los colonos (Barnadas 1998, 187). El sermén conflictu6 la conciencia de Las
Casas, quien liberd a sus encomendados, se convirti6 en fraile dominico y dedico6 las cinco décadas

siguientes a luchar contra el abusivo sistema colonial y a favor de la evangelizacion pacifica, pues

la Providencia divina establecid, para todo el mundo y para todos los tiempos, un
solo, mismo y unico modo de ensefarles a los hombres la verdadera religion, a sa-
ber: la persuasion del entendimiento por medio de razones y la invitacion y suave
mocion de la voluntad. Se trata, indudablemente, de un modo que debe ser comun a
todos los hombres del mundo, sin ninguna distincion de sectas, errores, o corrupcion
de costumbres (Las Casas 1975, 65-66).

El apasionado compromiso y los elocuentes alegatos de Las Casas en las cortes de la monarquia
influyeron tanto en la autoridad real, que modificé las normas juridicas para proteger a los vasa-
llos indigenas con las Leyes Nuevas (1542), como en otros religiosos que fueron inspirados por
su prédica. Este fue el caso de Pedro de Gante, quien conocié al dominico en sus intervenciones
ante las cortes. Debido a su formacioén franciscana, que promovia el trato humanitario hacia el otro
para atender sus penas espirituales, se sinti6 conmovido al conocer los suplicios de los habitantes

de las Antillas, al punto que, aparentemente, ayudé a Las Casas a entrevistarse con Carlos I para
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informarle lo que sucedia en sus colonias (Chavez 1962, 99). Después de estos encuentros, Gante
parti6 al Nuevo Mundo con la aspiracion de aliviar la afliccion material y moral de sus habitantes.

Con estos objetivos en mente, Gante y varios franciscanos apostaron por realizar conver-
siones rapidas y no violentas, caracterizadas por instruir a los indigenas en lo basico de la doctrina
cristiana y proceder a impartirles el sacramento del bautismo, la mayoria de las veces de forma
masiva en capillas abiertas.® Las otras 6rdenes religiosas, en particular los dominicos, cuestionaron
la naturaleza de estas conversiones, al considerar que la celeridad del procedimiento no lograba un
adoctrinamiento profundo. La respuesta de Gante a estas acusaciones confirma su conviccion en
los procedimientos pacificos para la evangelizacion, pues a su juicio era la violencia de conquista-
dores y encomenderos la que obstaculizaba el proceso misional. Tal como lo sostuvo en una de sus
cartas, el origen del mal se hallaba en el despojo de las tierras y el pago de tributos que obligaba a

los indigenas a dejar de lado su adoctrinamiento religioso en aras de la servidumbre colonial:

Porque sepa V.M., Serenisimo Sefior, que acaece salir el indio de su pueblo, e no
volver alld en un mes, especial porque hay pueblos fuera desta cibdad cantidad de
leguas; los cuales son obligados de servir su amo en México, de dalle indios de
servicio, y servicio de hierba y lefia y zacate e gallinas; e esto como los pobres de
los indios lo han de comprar, porque en su pueblo no lo tienen, andan arrastrados y
de dia y de noche buscandolo, porque la orden que en esto de los servicios e tiene,
es que cada dia meten en casa del encomendero servicio, e asi, lo han de comprar
cada dia, y desta manera, siempre estan fuera de sus casas, y son tan maltratados de
la gente, de esclavos, negros e criados de los tales, que en lugar de dalles de comer,
los maltratan de palabra y de obra malamente, y por eso se huyen e van a los montes
[...] (Citado en De la Torre Villar 2001, 214-215).

La pérdida constante de feligreses indigenas, o bien, de la practica cristiana entre ellos fue uno de
los temas que mas preocupd a Gante a lo largo de su vida misional. Regularmente entr6 en conflicto
con las autoridades coloniales al exigir el respeto y la aplicacion de las leyes protectoras de indios.
Evidencia de ello son sus cartas dirigidas al Rey, en las que exhorta a que tome medidas al respecto
como soberano de las tierras americanas, en ocasiones con un tono bastante enérgico. A manera de
ejemplo, en una de las misivas a Carlos I sentenci6 que “vale mas un anima que se salve, que todo

el mundo de cosas temporales” (Citado en De la Torre Villar 2001, 216).

8. Las cifras de los bautismos masivos han estado sujetas a polémica desde la época colonial. Es posible que los fran-
ciscanos exageraran en sus nimeros, o bien, que fueran estimados generales que buscaban avivar la pasion misionera
de sus hermanos de orden en Europa. Segin datos proporcionados por fray Juan de Zumarraga, primer arzobispo de
Nueva Espaiia, los franciscanos bautizaron a mas de un milloén de indigenas entre 1524 y 1531; mientras que Pedro de
Gante estimo, en 1529, que administraba el bautismo diariamente a catorce mil personas (Baudot 1990, 27).
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Conclusiones

Pedro de Gante simboliza un parteaguas en la historia de América, puntualmente de la época de la
evangelizacion temprana en el siglo XVI. En medio del choque violento que significo la conquista
y colonizacion espafiola, el fraile franciscano senté un modelo de acciéon misional que, por primera
vez, hizo posible la conversion en masa, utilizando para ello mecanismos de sincretismo cultural
que no violentaron la integridad fisica de los indigenas. El aprendizaje de las lenguas nativas y su
posterior alfabetizacion; el uso de iméagenes, musica y dramatizaciones teatrales en ceremonias
religiosos; el disefio arquitectonico de la capilla abierta; y la ensefianza de artes y oficios fueron las
innovadoras herramientas ejecutadas por Gante para realizar las conversiones de los indigenas con
mayor facilidad, pero también para que éstos tuvieran una mejor adaptacion al sistema colonial en
ciernes.

La relevancia de Gante y su obra queda mejor comprendida en sus dimensiones al situarla
en perspectiva regional y de larga duracion. Los primeros afios de la evangelizacion hispanoameri-
cana, que abarcan el periodo 1493-1524, segun la periodizacién de Marzal, se caracterizaron por la
enorme dificultad de los misioneros de cumplir tal empresa, producto del escaso interés de los co-
lonos por respaldar la conversion al cristianismo de unos nativos que eran sujetos a la explotacion
debido a la prioridad puesta en la ambiciosa busqueda de riquezas. El Caribe fue el escenario de los
primeros esfuerzos, pero también de las primeras frustraciones causadas por los magros resultados
del proceso evangelizador, potenciados por la muerte masiva de los indigenas de la zona a causa
de la violencia y las enfermedades, lo que, a su vez, explica por qué no aparecieron proyectos de
amplio alcance como los de Gante.

En contraste, la expansion del dominio espafiol en América y la necesidad de legitimarlo
hicieron posible que el proceso evangelizador ingresara en una etapa de cimentacion, ubicada entre
las décadas de 1520-1570, en la que la colonizacion estuvo acompanada de esfuerzos misionales
mas complejos y arduos. En este cambio de panorama, Gante ofrecid las preliminares soluciones
para la conversion masiva y europeizacion indigena, las cuales fueron recuperadas por otros reli-
giosos y adaptadas a otros escenarios y contextos sociales.

La evangelizacion también implicd la aparicion de tensiones entre los misioneros y los
colonos por el maltrato a los indigenas. Como resultado, sectores de la Iglesia libraron una férrea
batalla contra el colonialismo que su misma corporacion legitimé en su vinculo politico con la
monarquia. Desde el Caribe hasta los Andes, misioneros alzaron la voz contra la conquista militar

y predicaron el uso de métodos no violentos en la conversion de los americanos, sumado a la con-
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dena por la expoliacion de tierras y sobreexplotacion del sistema de encomienda. Estos religiosos
se convirtieron en referentes para sus pares comprometidos en la medida que tejieron redes y con-
tactos mutuos, o bien, simplemente porque conocieron su obra a través de otros medios. Asi, Barto-
lomé de las Casas pudo inspirar a Gante en sus encuentros en las cortes, como Gante, a su vez, con
una carta influy6 en la decision de Jodoco Rique de partir al Nuevo Mundo. En consecuencia, por
lo expuesto en este trabajo, es factible concluir que Gante fue uno de los fundadores de la Iglesia

novohispana e hispanoamericana.
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LA CONVERSION DE LOS GENTILES, SEGUN
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Resumen: La conversion de los indios alude a un cambio en la percepcion de la fe, pero también
a un proyecto politico que involucra al conjunto de la sociedad. Conocer el origen y sentido de
sus devociones permite caracterizar la conversion como un instrumento politico, que se ajusta a
circunstancias especificas durante la historia temprana de las relaciones interétnicas. La certeza de
Gante de que los indios proceden de uno de los linajes de Adén, es lo que posibilita el acceso al
estudio de la lengua y del significado que estd detras de los mitos y de los rituales que los indios
de la Nueva Espafia despliegan en el siglo XVI. Asi, los sacrificios humanos son considerados
expresiones erroneas de una religiosidad que puede ser transformada bajo los métodos correctos,
con lo cual los franciscanos toman distancia tanto de los conquistadores y encomenderos como de
los dominicos.

Palabras clave: Conversion, historia intelectual del siglo X VI, identidades coloniales, dioses y mi-
tos mesoamericanos, historia conceptual.

Abstract: The convertion of the indians has to do with a mutation on the perception of the faith, but
also refers to a political project that involves the whole society. Knowing the origin and meaning
of their devotions, allows to characterize the convertions as a political aim, who has the capacity
of adjustment to specific circunstances during the early history of the interethnic relations. The
certainty of Gante that the indians proceed from an adanic lineage, brings the opportunity to acced
to the study of the language and the meaning that’s beyond the myths and rituals that the indians
of the New Spain develop in the XVI century. Thus, the human sacrifices are interpreted as wrong
expressions of a religiosity that can be transformed by the correct methods, with which the fran-
ciscans take distance from the conceptions and actions of the conquerors and encomenders and the
dominican friars.

Keywords: Conversion, intellectual history of the XVI century, colonial identities, mesoamerican
gods and myths, conceptual history.

9.“Estancia posdoctoral realizada gracias al Programa de Becas Posdoctorales de la UNAM (POSDOC). FES
Acatlan-UNAM, bajo la asesoria de la Dra.Pilar Maynez Vidal, FES-Acatlan-UNAM”.
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1. La conversion en el siglo XVI

Un aspecto que a primera vista parece ser bastante desalentador entre los estudiosos de las religio-
nes prehispanica y de los procesos sincréticos acaecidos tras la irrupcion del mundo cristiano en
los albores del siglo X VI, es la ausencia de informacion sobre ciertos topicos que parecerian fun-
damentales para conocerlas, como puede ser el proceso de sustitucion de los dioses por los santos
y virgenes, o sobre como fue que se incorporaron las comunidades indigenas a la vida econdémica,
politica y social novohispana mediante el aprovechamiento de los paralelismos existentes entre
los calendarios agricolas y festivos mesoamericanos y el ciclo ceremonial pautado por el santoral
catolico.

La falta de evidencia escrita sobre un tema tan especifico puede deberse a que esté per-
dida en los archivos, o a que no hubiese sido consignada por escrito debido a algun descuido de
los frailes; también es plausible que se trate de una pregunta que solamente adquiera sentido para
las conciencias historicas modernas, que caracterizan la conversion como una transformacion en
la orientacion de la devocion, pero que no existia como tal en el horizonte cultural de los actores
sociales del siglo XVI, los cuales estaban mas interesados por modificar las costumbres y la vida
social de los indios. Quizas a esto se debe que la conversion o el sincretismo religioso, entendidos
como fendmenos introspectivos, sean abordados principalmente desde el punto de vista de la con-
formacion de las identidades coloniales y nacionales (Hobsbawm y Ranger 1983, 8).

Abordar el fendbmeno religioso desde las tensiones politicas que lo acompafian, pone de re-
lieve el hecho de que, desde sus origenes, las reflexiones sobre las religiones indigenas del Nuevo
Mundo han estado fuertemente influenciadas por los intereses de los grupos europeos. Precisamen-
te la historiografia franciscana irrumpe en un momento coyuntural del proceso de conformacion
de la Nueva Espafa, y es bajo dicha impronta que las cinco cartas escritas por fray Pedro de Gante
entre 1529 y 1558, publicadas en 1974 por Ernesto de la Torre Villar en la revista Estudios de His-
toria Novohispana de la UNAM, brindan la posibilidad de acceder al estudio de la conversion de
los denominados como indigenas. Esto desde una perspectiva dindmica y procesual, que muestre
como fue que los franciscanos la definieron, conforme interactuaban con ellos, pero también con
los demas actores occidentales involucrados, como los encomenderos y los dominicos.

La sucesion imperial que encarné Carlos de Gante (1500-1558), hijo de Felipe I1I de Bor-
gofia (1478-1506) y Juana de Castilla (1479-1555), marcé un momento trascendental del proceso
de conformacién de una unidad catélico-espafola, la cual tuvo la intencion de aliviar las tensiones

existentes entre la tradicion aragonesa y la nobleza, al reforzar la relacion de los borgofieses y los
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Paises Bajos. La guerra y la evangelizacion formaban parte, entonces, de un mismo proceso; de ahi
que sean comprensibles ciertas acciones cometidas por religiosos como Francisco Jiménez de Cis-
neros quien, ademads de hacerse cargo de la regencia de Castilla en lo que ocurria el nombramiento
del nuevo monarca, organizd un ejército de 30,000 hombres para apoyar a Fernando en Europa.
El fue quien selecciond a los 12 franciscanos que arribaron a América en 1524, dirigidos por fray
Martin de Valencia, después de otros esfuerzos encaminados en este mismo tenor que no tuvieron
tanto éxito, como en 1516, cuando organizé una avanzada de frailes jeronimos para llevar a cabo un
proyecto evangelizador inspirado en la devotio moderna, procedente también de los Paises Bajos y
de Alemania. Tanto conquistadores como evangelizadores se adscribieron a esta tradicion ideologi-
co-filosofica con la intencidon de hacer frente a la leyenda negra que fabricaba la tradicion luterana
sobre los hechos de conquista, poniendo la vida de Cristo como el modelo a seguir. Fue asi que la
cultura juridica instaurada en el Caribe con la disposicion de las bulas papales y los requerimientos
proliferd, permitiendo a los clérigos y los encomenderos ejercer la vigilancia espiritual y el poder
temporal, respectivamente (Cervantes 2021, 131-135).

Dicho esto, no puede obviarse la relacion de parentesco de Pedro de Gante con Carlos V,
y es que aunque el fraile decidié no ordenarse como sacerdote y mantenerse durante toda su vida
como lego —lo que segun ¢él, le permitid dedicarse a aprender la lengua y adoctrinar muchachos
(Gante 1529, 44)—, era cercano y conocia bien el funcionamiento de la Corona Real, de la que
estuvo a su servicio —seguin confiesa— desde “antes de mi conversion, y después aca mucho mejor”
(Gante 1558, 55). El fraile, quien adopto6 los hébitos a la edad de 40 afos, cuenta estar “viejo y
cansado”, motivo por el cual, después de un breve resumen donde narra cémo fue que los francisca-
nos se asentaron en América y comenzaron a ganar almas, urge al ahora ya al Felipe II que destine
recursos para “que estos pobrecitos se salven”. Considera que los gentiles tenian un conocimiento
previo del Evangelio, pero que habia sido deformado en tiempos prehispanicos, y que la conquista
no habia contribuido a que éstos hubiesen recordado la verdad primera bajo el régimen de los en-

comenderos, al punto que

huian como salvajes de los frayles, y mucho mas de los espafioles. Mas por la gra-
cia de Dios empecelos a conocer y entender sus condiciones y quilates, y como me
habia de haber con ellos, y es que toda su adoracion dellos a sus dioses era cantar y
bailar delante dellos, porque cuando hablan de sacrificar algunos por alguna cosa, asi
como para alcanzar victoria de sus enemigos, o por temporales necesidades, antes
que los matasen habian de cantar delante del idolo; y como yo vi esto y que todos
sus cantares eran dedicados a sus dioses, compuse metros muy solemnes sobre la
Ley de Dios y de la fe, y de como Dios se hizo hombre por salvar al linaje humano,
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y como nacio de la Virgen Maria, quedando ella pura e sin macula; y esto dos meses
poco mas o menos antes de la Natividad de Cristo, y también diles libreas para pin-
tar en sus mantas para bailar con ellas, porque ansi se usaba entre ellos, conforme a
los bailes y a los cantares que ellos cantaban asi se vestian de alegria o de luto o de
vitoria; y luego cuando se acercaba la Pascua, hice llamar a todos los convidados
de toda la tierra, de veinte leguas alrededor de México para que viniesen a la fiesta
de la Natividad de Cristo nuestro Redentor, y ansi vinieron tantos que no cabian en
el patio, que es de gran cantidad, y cada provincia tenia hecha su tienda adonde se
recogian los principales, y unos venian de siete y ocho leguas, en hamacas enfermos,
y otros de seis y diez por agua, los cuales oian cantar la mesura noche de la Navidad
los 4ngeles: ‘hoy naci6 el Redentor del mundo’ (Gante 1558, 58).

En esta extensa cita se muestran los elementos que permiten caracterizar el fenomeno de la conversion
de los indios como un proyecto de reproduccion sociocultural en el ideario de Gante, y en la historio-
grafia franciscana de la primera mitad del siglo XVI, el cual tiene que ver con implementar los me-
canismos pertinentes para que los indios recuerden la verdad primera, y actiien en consecuencia con
ella. La gracia de Dios fue la que permiti6 a los frailes aprender la lengua de los mexicanos, y ellos
supieron aprovechar su devocion para hacerles recordar el principal precepto del cristianismo, que es
el de la Redencion, y que ellos interpretaron de manera erronea en sus mitos de origen. El que los gen-
tiles hubiesen tenido noticias de su muerte y resurreccion antes de que llegaran los espanoles, brindaba
a los religiosos la posibilidad de interpretar que la guerra, la antropofagia y los rituales de sangre, no
tenian la intencioén de contravenir la voluntad de Dios, sino que eran maxima expresion de una gran
religiosidad mal encaminada, una vez que éstos cayeron en los enganos del diablo (Olmos 1990, 47).

A continuacion, se mostrara como es que la lengua, los mitos y rituales sacrificiales de los
pueblos mesoamericanos, son las fuentes historicas con las que los frailes contaban para tratar de “re-

construir” la historia prehispanica.

2. “Aprendemos la teologia que de todo punto ignoré San Agustin”

Fray Juan de Tecto, quien arribd junto con Juan de Aora y con Pedro de Gante a la Nueva Espana en
1523, consigno a los 12 franciscanos, que arribaron al afio siguiente, después de que éstos notaran
desconcertados que los indios, pese a adoptar el cristianismo e incorporar sus principales rituales, vol-
vian a adorar a sus antiguas deidades: “Aprendemos la teologia que de todo punto ignord S. Agustin’,
llamando teologia a la lengua de los indios, y dandoles a entender el provecho grande que de saber la

lengua de los naturales se habia de sacar” (Mendieta 1980, 606).
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La evidencia empirica que esta detras de esta criptica frase es producto de la paciente labor
de los franciscanos que se abocaron a aprender la lengua y las costumbres de los indios, pero tam-
bién viene precedida de un calculo intelectual, en el cual éstos se adscriben a la doctrina evemerista
para interpretar el sentido que esta detras de los mitos y los rituales que efectian. Aunque la obra
de Evemero de Mesina esta perdida, Diodoro Siculo hizo un resumen que integré a su Biblioteca
Historica escrita en el siglo I a.C. La clave de esta doctrina reside en considerar las practicas de-
vocionales de los pueblos antiguos como una forma de dar sentido a los grandes misterios de la
humanidad; de ahi que fuese comun que €stos terminaran por considerar como “dioses inmortales”
al Sol, a la Luna, a los astros y a otros fenémenos naturales, en la medida en la cual brindaban una
explicacion racional y sistémica a los ciclos agricolas, el sentido de la vida y la muerte, la tempo-
rada de secas y de lluvias o a la sucesion del dia y la noche (Diodoro 2004, 368-371).

El cristianismo generalizo esta tipologia para referirse a la condicion religiosa de las socie-
dades agricolas, destacando que, aunque sus creyentes desconocieran que la causa ultima de todas
las cosas remite al sacrificio de Cristo, sus transgresiones religiosas se debian a la necesidad de
organizar el cosmos y la vida cotidiana a partir de los ciclos pluviales y los procesos de regenera-
cion vegetal, cuyas logicas, a su vez, pautaban los procesos de deformacion de los hechos histori-
cos, quedando transfigurados en mitos. Es este el fundamento al cual se adhiere San Agustin para
interpretar que muchas de las pompas funebres y los rituales mortuorios proscritos por la moral
cristiana, en realidad no tenian un trasfondo maligno, ya que los deudos los hacian “mas por con-
suelo de los vivos que por socorro de los muertos” (San Agustin 1984, 13). Aunque su intencion
fuese buena, los sabios de la Antigiiedad no podian tener la certeza de que la entidad sobrenatural a
la que estuviesen convocando no fuese un antepasado o un demonio. En cambio, San Agustin sabe
que, desde el hecho histdrico de la Redenciéon y desde que Constantino fundo la ciudad de Dios
en el mundo terrenal, lo “humano” es parte del “cuerpo divino”, hasta la llegada del Juicio Final
(San Agustin 1984, 132-135). Ello permite que aunque el pasado no puede conocerse directamente
como las “cosas visibles del mundo”, después del sacrificio de Cristo, en el que “el verbo se hizo
carne”, la humanidad pudo tener acceso al conocimiento de aquellas cosas del pasado que fueron
inspiradas por el Hijo y por el Espiritu Santo (San Agustin 1984, 202).

A partir del siglo XI se hizo cada vez mas evidente el papel central que tuvieron los laicos
en los procesos de expansion de las redes parroquiales, al punto de que comenzaron a proliferar
hagiografias de martires, santos y reyes guerreros. Emergi6 un nuevo modelo de santidad, en el que
los antiguos soldados romanos se convierten en santos crisitanos. Un ejemplo de como los atribu-

tos y campos de accion de los frailes y militares se traslapan, puede ser el del caballero templario
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Guillermo el Mariscal, el cual muestra que no fueron sus acciones militares sino su martirio lo que
lo convirtieron en santo. Cayd enfermo en la Cuaresma de 1219 y agonizé por mas de tres afios
y, en su ultimo aliento, decidié donar sus pertenencias a los pobres y no a sus codiciosos hijos, ni
parientes, quienes eran los obispos de Salisbury y de Winchester. Sus adeptos lo recordaron como
el “mejor y mas noble caballero”, ya que gracias a sus acciones los pobres comian mejor que los
reyes y los principes (Duby 1999, 355).

La incorporacion de este arquetipo en la evolucion del sistema feudal jugd un papel pre-
ponderante en la medida en la cual supo incorporar a los laicos, y su creciente poder econdémico y

politico, a los procesos de adaptacion de las estructuras feudales en la Nueva Espafia:

Se construy6 asi un edificio légico que abarcaba tanto una explicacion de los dog-
mas cristianos como los temas mas actuales de moral practica el vicio, la virtud y sus
adaptaciones a la realidad burguesa, al comercio y a la usura; el manejo del poder
politico (sobre todo el tema de las relaciones entre el papado y la monarquia) y la
justificacion de la violencia (Rubial 2014, 22).

Los valores morales y los atributos que componen el modelo militar-hagiografico de Guillermo el
Mariscal confluyen tanto en los conquistadores como franciscanos. La discrepancia se instala en el
modelo que deben seguir para atraer a los indios a la civilizacion, ya que mientras que los primeros
pugnaban por organizarlos a partir del régimen de la encomienda, los segundos se amparaban en la
evangelizacion y la administracion sacramental. Sin embargo, el sentido que estéd detras de la frase
de San Agustin, es el que permite comprender la relacion de confluencia que subyace entre unos y
otros. Cortés fue consciente respecto a este juego de equilibrios, al cuestionarse sobre los abusos de
los encomenderos, al punto que solicité a Carlos V, como se vera a continuacion, el traslado de los
franciscanos y no de obispos ni dominicos para llevar a cabo la evangelizacion (Cortés 1992, 265).

Para brindar un panorama amplio de como esta logica incide en el conjunto de la sociedad
medieval trasladada a América, es menester comprender la distancia que se asoma entre el proyecto
de evangelizacion franciscano sustentado en la corriente “nominalista”, y el dominico, adscrito a
la tradicion “universalista” (Botta 2008, 16). Como representante de la veta “universalista”, cabe
mencionar a fray Bartolomé de Las Casas, quien, en su calidad de obispo, estuvo mas dedicado a
administrar a los indios que a interactuar con ellos. Tal postura sostenia la existencia de conceptos
comunes en todas las religiones, razon por la cual fue partidario de que la doctrina podia ensenarse
mediante la identificacion de paralelismos. Asi, el principio dual que conformaba el eje a partir

del cual los prehispanicos daban sentido a su religion y organizaban su panteén divino podria
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conformar la piedra angular del proceso de implementacion de la verdadera fe, ya que la nocion
de Ometéotl contendria la idea de Dios como “creador de todas las cosas” (Las Casas 1967, 542).
Para los franciscanos en cambio, la verdad no podia manifestarse directamente en las cosas o en
ciertos conceptos sagrados. Al respecto, Olmos advierte que “en esta lengua no cuadra la orden que
¢l lleva por faltar muchas cosas de las cuales en el arte de gramatica se hace gran caudal” (Olmos
1990, XxXXV). De esta misma orientacion de pensamiento participa Gante, cuando en su Catecismo
pictogrdfico (ca. 1525) destaca la imagen de Ometéotl para hacer referencia a “Dios nuestro”, afia-
diendo el dibujo de una tortilla con miras a reforzar el mensaje de “Padre nuestro danos hoy nuestro
pan” (Morales 2021, 24). A su vez, Motolinia reclama que los dominicos se hubiesen limitado a
administrar los sacramentos, cuando era menester que primero fueran instruidos los indios, de tal
modo que fuesen capaces de “distinguir entre el pan material y sacramental, y entender cuando la
hostia esta por consagrar, y cudndo es ya consagrada” (Motolinia 1973, 116).

De este modo, gracias al conocimiento de la lengua de los indios y al sentido que tenian sus
mitos, fue que los franciscanos pudieron dilucidar la naturaleza del error idolatrico que cometian,
lo cual con el tiempo mostré que “otro fuego de devocion se comenzo a encender y despertar entre
los indios y muchachos, y los otros que se bautizaban, que fue de oracidon, cuando comenzaron a
aprender el Paternoster y el Ave Maria, Credo y Salve, con los Mandamientos en su lengua etc., de
un canto llano gracioso” (Motolinia 1967, 29). Con la intencion de promover este tipo de portentos,
Gante urge a Carlos V a traer mas clérigos, para que asi los indios “no estén derramados en los
montes”, y que los cristianos saquen “provecho a sus animas e cuerpos y que no se mueran sin fe e

batismos e sin conocer a Dios” (Gante 1552, 53).

3. La Providencia y la Penitencia

El conocimiento de la lengua y la dieta como penitencia son dos aspectos que permiten a la tradi-
cion franciscana reconocer que la providencia estuvo detrds de las acciones de los frailes, y que
estos restituyen el sacrificio de Cristo acentuando el sufrimiento y la privacion. Ya se dijo que ante
la falta de informacioén documental sobre la historia prehispanica, el evemerismo brind6 al cristia-
nismo la posibilidad de interpretar el origen y sentido de sus mitos y sus rituales como una suerte
de deformacion de la memoria sobre el hecho histérico de la Redencion. Gante “predicaba cuando
no habia sacerdote que supiese la lengua de los indios, la cual él supo muy bien, puesto que era
naturalmente tartamudo, que por maravilla los frailes le entendian, ni en la lengua mexicana los que

la sabian, bien la propia nuestra. Pero era cosa maravillosa que los indios le entendian en su lengua
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como si fuera uno de ellos” (Mendieta 1980, 609). El mismo fraile cuenta en su primera misiva que

después de haber dedicado seis afios al conocimiento de la religion de los indigenas.

Grande estorbo fue también haber olvidado del todo mi lengua nativa; y tanto, que
no acierto a escribiros en ella como deseaba. Si me valiera de la lengua de estos
naturales no me entenderiais. Mas he aprendido algo de castellana, en la cual, como
pudiere, os diré esto poco”, por lo que pide le traduzcan del latin en el que esta redac-
tada, al flamenco o al alemén “y enviarla a mis parientes para que a lo menos sepan
de mi algo cierto y favorable” (Gante 1529, 40).

Esta aura providencialista que rodea la figura de Gante se asoma en el siglo XX, cuando Mariano
Cuevas destaca las penitencias y sacrificios a las que aquel y sus hermanos de orden se sometieron
para poder cambiar la orientacion de la devocion de los gentiles, pues constantemente pedian a los
santos y a la virgen su intercesion, y “poniéndoles en su corazon, que con los nifios que tenian por
discipulos, se volviesen nifios como ellos para participar de su lengua, y con ellos obrar las conver-
sion de aquella gente pequenuela, en sinceridad y simplicidad de nifios” (Cuevas 1946, 202); siendo
uno de ellos Alonso de Molina, cuya virtud le permitié escribir su Vocabulario, pues hizo “desde
nifio vida de viejo” (Cuevas 1946, 203).

Un aspecto medular de la teoria evemerista en que se sustenta la veta nominalista, es que
parte de la certeza de que las creencias y las practicas devocionales de los indios, como la lengua,
son consecuencia de la deformacion de su memoria sobre el hecho historico de la Redencion. Es por
esta razon que Gante administr6é bautizos de manera masiva y sin instruccion previa, al punto que
dijo haber conferido a mas de 14,000 indios en un so6lo dia, alcanzando una cifra, para el momento
en que escribia, de mas de 200,000 naturales (Gante 1532, 41). A diferencia de este sacramento, ad-
ministrar el matrimonio si exigia una previa instruccion, por lo que los frailes se abocaron en instruir
a los més jovenes. Su éxito fue tal, que €l y sus hermanos, en pocos anos pudieron congregar a unos
500 o 600 jovenes, hijos de principales, los cuales procedian de regiones como Texcoco, Tlaxcala
y México (Gante 1532, 44). La instruccion de infantes y el rechazo al régimen de encomienda que
disgregaba a las familias, marca el limite entre las expectativas y actitudes que los laicos y cléri-
gos ejercieron sobre ellos, pues muchas veces los hombres eran enviados a trabajar a varios dias
de distancia, por lo que sus mujeres e hijos quedaban desamparados (Gante 1552, 47-49). Escribe

Gante el mismo ano en que murid Carlos V, que en su labor evangelizadora lograron congregar

mas o menos mil muchachos, los cuales teniamos encerrados en nuestra casa de dia
y de noche, no les permitiendo ninguna conversacion con sus padres, y menos con
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sus madres, salvo solamente con los que los servian y les traian de comer; y esto para
que se olvidasen de sus sangrientas idolatrias y excesivos sacrificios, donde el demo-
nio se aprovechaba de innumerable cantidad de 4nimas: por cierto cosa increible que
hubiese sacrificio de cincuenta mil animas (1558, 56).

La idea de que la antropofagia y los sacrificios humanos, pese a ser practicas abominables con-
formaban un pecado venial —o habian sido erradicadas tras la caida de México-Tenochtitlan—, esta

presente desde la primera carta de Gante, cuando describe la naturaleza humana de los indios:

Son de bonisima complexion y natural, aptos para todo, y mas para recibir nuestra
santa fe. Pero tienen, de malo ser de condicion servil, porque nada hacen sino forza-
dos, y cosa ninguna por amor y buen trato; aunque en esto no parecen seguir su propia
naturaleza, sino la costumbre, porque nunca aprendieron a obrar por amor a la virtud,
sino por temor y miedo. Todos sus sacrificios, que eran matar a sus propios hijos o
mutilarlos, los hacian por gran temor, no por amor a sus dioses (Gante 1529, 40).

Esta tonica, la de unos indios redimibles que requieren la instruccion de los frailes, aparece cons-
tante en sus cartas sucesivas, como en la de 1548, cuando da noticia de la muerte de fray Juan de
Zumarraga, a quien considera el “verdadero padre de estos naturales” (Gante 1548, 47), pide limos-
nas a la metropoli, ademds de que solicita el traslado de mas frailes, para poder continuar con sus
labores y evitar que los indios abandonen los pueblos y se vayan a los montes. En 1552, enfatiza
que de los sacerdotes que envien, “algunos sean de Flandes y de Gante, porque en pensar los indios
que queden, cuando me muera, gente de mi tierra, pensaran que no les haré falta” (1552, 53).

La organizacion del ciclo ceremonial indigena, orientado a restituir el sacrificio de Cristo,
es la justificacion Ultima a la que se apega su proyecto de evangelizacion que les permite a los
franciscanos romper definitivamente con el régimen de la encomienda. De manera simultanea, el
régimen de penitencia al cual se adscriben los franciscanos los avala para ejercer la vigilancia espi-
ritual sobre los dominicos. Los valores que pregona la orden franciscana son nodales para el buen
funcionamiento de la sociedad feudal, los cuales pueden comprenderse en un momento particular,
ocurrido no cuando fue aprobada la regla durante el Concilio de Letran del afo 1215, sino en un
encuentro previo. Supuestamente Francisco de Asis abordé al papa Inocencio III para hablarle de
la necesidad de fundar su orden, y este Gltimo rechazo al primero por su apariencia descuidada (Le
Goff 1968, 72). Cuando el papa, que era proclive a cometer el pecado de la soberbia —esto al punto
que rechazo el titulo de “vicario de Pedro” que ostentaban sus predecesores y adopto el del “vica-

rio de Cristo” (Baschet 2009, 237)—, noto la gravedad de su gesto, reconoci6 la importancia de la
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penitencia a la que Francisco se adscribia, se convencio6 de aprobarla (Le Goff 1968, 78).

A'lo que los franciscanos aspiraban era a imitar los valores de Cristo, siguiendo un régimen
de pobreza riguroso, siendo la dieta una penitencia impuesta por ellos mismos, la cual les asegu-
raba evitar caer en tentaciones y constituirse como los agentes idoneos para ejercer la vigilancia

espiritual:

por no tener ni coles ni hortaliza, [los franciscanos] hacian cocina de las manzanillas sil-
vestres de la tierra, cosa que apenas con mucha hambre se puede comer, pues qué aceite o
manteca habria en aquel tiempo para guisarlas. A otros les acaecia apenas encender fuego
para guisar, sino que a la hora de comer iban a la plaza o mercado de los indios y pedian
por amor de Dios algunas tortillas de maiz y chile y si les daban alguna frutilla y aquello
comian. Cuando por carnaval comian gallina era una sola en toda la semana, repartiendo al
de esta manera: el domingo cocian y comian el menudo que se pescuezo, cabeza, higado y
molleja, los otros cuatro dias guisaban cada dia su cuartillo sin otra carne y a la noche no
cenaban (Cuevas 1946, 93).

Precisamente Juan de Tecto, quien acompafi6 a Cortés en su famosa expedicion a las Hibueras, “ha-
biendo padecido inmensos trabajos, por amor de Dios [...] muri6 de hambre arrimado a un arbol”
(Mendieta 1980, 607). Esta forma de penitencia, con la cual los franciscanos restituian el sacrificio
de Cristo, los alejaba aun mas de los dominicos, quienes comian pescado y huevos, e incluso daban
a sus invitados carne (Cuevas 1946, 366). Aunque el régimen alimenticio que seguian los domini-
cos no implicaba que cayeran en la gula, era una licencia que, en ultima instancia, podia propiciar
que cometieran pecados. Cuenta Mendieta que unos franciscanos se asentaron en la region de Cu-
mand, donde después de muchos esfuerzos pudieron congregar a “los nifilos y mozuelos hijos de
principales”, a quienes ensefiaron a leer y les lograron transmitir “la doctrina y la policia cristiana”.
Cuando unos dominicos vieron esto, “tomoles envidia santa de sus hermanos los franciscos”, y
queriendo imitarlos, se apresuraron y decidieron irse a predicar a la region de Piripiri (Brasil), que
aun no habia sido pacificada, sitio en el que fueron asesinados y comidos por unos indios salvajes
(Mendieta 1980, 41).

Conclusiones

La sentencia que habria dictado Tecto a Mendieta, sobre la labor que habian llevado a cabo los
primeros frailes, consistia en aprender la teologia de los indios, que equipara con el conocimiento

de la lengua, cobra sentido desde el punto de vista de la doctrina evemerista que considera que los
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mitos y los rituales de los indios, constituian la memoria deformada de la muerte y resurreccion de
Cristo. Bajo esta impronta es que, aunque los sacrificios humanos y la antropofagia fuesen prac-
ticas intolerables, tenian un sentido positivo en la medida en la cual eran la prueba irrefutable de
la gran religiosidad de los gentiles, que era susceptible de ser transformada bajo los métodos de
conversion propuestos por los franciscanos.

Asimismo, el que Gante fuese tartamudo, pero que al comunicarse en nédhuatl lo pudiera ha-
cer de manera clara y fluida al punto que pudo transmitir los principales preceptos de la cristiandad
a los gentiles, refuerza el principio de que la evangelizacion consistia en idear el modo correcto de
hacerles recordar la palabra de Dios, y que su voluntad estaba detras de sus acciones del fraile. A su
vez, las preocupaciones de Gante develan que la conversion es un proyecto ideologico, pero tam-
bién un hecho social indisociable del conjunto de las acciones, tensiones, alianzas y rupturas entre
los distintos grupos europeos involucrados, siendo especialmente relevante la identificacion de las
confluencias y los conflictos que despliegan con los encomenderos y los dominicos. Precisamente
las tensiones y los equilibrios entre los grupos culturales europeos, permiten ver la naturaleza y
condicién cambiante de un proyecto de unidad “protoespafiola”, que tomo la conquista y la evan-
gelizacion de los indios como bandera. Esto en un momento de aceleracion cada vez mas patente,
que termind por trastocar las estructuras del sistema feudal.

Pese a esta transformacion sin precedentes, el haber considerado a Carlos V como su princi-
pal interlocutor de Gante permite ver la centralidad que la restitucion del sacrificio de Cristo tiene en
las tradiciones politicas, pero también para dar cuenta de como las conciencias historicas medievales
desplegaron un sentido de un pasado, el cual proyectaron para caracterizar la naturaleza humana de
las culturas de América. Fue este el lugar de enunciacion desde el cual los franciscanos denunciaron
a los encomenderos el abuso del trabajo de los indios, siendo muy grave el no permitirles vivir en
unidades familiares, y no dejarlos descansar durante las Pascuas. Que los frailes busquen orientar el
conjunto de las devociones, pero también el trabajo y la vida social de los indios imitando a Cristo,
es lo que les asegura ser los agentes idoneos para administrar las almas de los indios. Las penitencias
y la imitacion de la pobreza y del sufrimiento de Cristo al que los franciscanos se cefiian, les permi-

tia erigirse como los agentes idoneos para ejercer el poder espiritual, incluso sobre los dominicos.
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EL PENSAMIENTO EUROPEO EN EL URBANIS-
MO DE LA CIUDAD DE MEXICO: UN PARADIGMA
PRAGMATICO DE FRAILES Y CONQUISTADORES

Rodrigo Octavio Tirado de Salazar
Facultad de Estudios Superiores Acatlan, UNAM

Resumen: El presente articulo expone un recuento sobre la importancia del urbanismo como me-
todologia para el conocimiento del pasado y se centra en el papel de las iglesias y parroquias a
principios del siglo XVI en la configuracion de la Ciudad de México. Ademas, aborda el rol de las
ordenes mendicantes y la localizacion de sus conventos como entidades con funciones defensivas
para la nueva urbe.

Palabras clave: Urbanismo colonial, Hernan Cortés, Franciscanos, Dominicos, Parroquias de in-
dios, Antonio de Mendoza.

Abstract: This article recounts the importance of urbanism as a methodology for understanding
the past and focuses on the role of churches and parishes at the beginning of the 16th century in
the configuration of Mexico City. In addition, it addresses the role of the mendicant orders and the
location of their convents as entities with defensive functions for the new city.

Keywords: Colonial Urban planning, Hernan Cortes, Franciscans, Dominicans, Indigenous Chur-
ches, Antonio de Mendoza

Introduccion

El caso de las ciudades americanas a lo largo del siglo XVI es, sin duda alguna, un objeto de ex-
ploracion apasionante, ya que conforman el punto a partir del cual estas urbes —y este continente,
muchas veces a través de ellas— ha entrado en una constante evolucion. Tanto en lo respectivo a
sus caracteristicas naturales como a las demograficas, estos asentamientos se han ido adecuando
constantemente, formando un palimpsesto, una superposicion de ciudades, que todavia integran y

constituyen las megaldpolis contemporaneas de América.
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Uno de los mejores ejemplos de lo anterior es la Ciudad de México y, entonces, la busque-
da de los primeros esbozos de su urbanismo resulta apasionante. En concreto, fue construida por
Hernéan Cortés y sus hombres y, por lo tanto, responde a una situacion politica, econdmica, cultural
y militar especifica en la que los castellanos —por lo demas herederos de una cultura hibrida, pro-
venientes en su mayoria de ciudades con un sustrato isldmico— no conocian el entorno de la cuenca
de México y, en la que Cortés, no era poseedor absoluto de sus conquistas frente a los demas cas-
tellanos que habian emprendido la hazana junto con ¢l (Tirado 2017, 338), ademas de encontrarse
gran parte del tiempo enfrentado al poder de la corona.

Fue de esta forma como la complejidad del objeto de estudio hizo necesario el desarrollo
de una metodologia'® que combinara los analisis historicos con los arqueologicos con el objetivo
de lograr establecer una aproximacion multidisciplinar al problema que supuso el urbanismo de la
Ciudad de México de 1524-1535. Lo anterior permitira constatar las diversas teorias que hemos
construido los urbanistas, historiadores, arquedlogos y arquitectos que hemos trabajado el primer
urbanismo de la Megaldpolis tras el contacto entre castellanos y mexicas, con el objetivo de des-
entrafar las mentalidades y estructuras que dieron forma a la ciudad que hoy respira en la Cuenca
de México.

Asi, hay que considerar que las diversas teorias, si bien contribuyen a la comprension de los
procesos de formacion y desarrollo de estas urbes y los fenémenos que inciden en ellos, resultan
incompletas y, en algunos casos, imprecisas. A través de las investigaciones que se han realizado
a lo largo de la ultima década del siglo XX y las dos primeras décadas del siglo XXI (Teran 2005;
Tirado 2017), hemos descubierto que, por lo menos la primera Ciudad de México —aunque muy
probablemente no sea la unica-, lejos de poseer un trazado renacentista, contaba con una cierta
cantidad de elementos que tradicionalmente pueden ser considerados como tipicos de la ciudad
medieval. Esto nos obliga a replantear la teoria del origen morfolégico de ésta, la cual esta innega-
blemente vinculada a la ciudad mediterranea de los siglos IX al XIII y, por lo tanto, no es necesa-
riamente exclusivo de capitales que hayan sido administradas por autoridades de religion cristiana,
ya que, por tradicion, han sido consideradas como el reducto y la permanencia de la “romanidad”
frente al mundo isldmico (Foster 1962). Lo anterior hace pensar que su trazado debia coincidir con
el posterior arquetipo renacentista, el que, por herencia cultural directa, habria sido heredero de
dicha romanidad (Palm 1951; Foster 1962).

10. Esta metodologia puede ser util para analizar diversas ciudades y espacios temporales, ya que se basa en el cruce de
informacion recopilada a través de analisis cartograficos, arqueologicos y de documentacion histdrica para conseguir
un modelo urbano integral, el cual puede ser comparado con otros tipos de urbanismo como el islamico de la Peninsula
Ibérica.
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De este modo, podemos afirmar que los conquistadores de América se basaron en el urbanismo
que ellos conocian para trazar las nuevas ciudades dentro de este continente, las cuales se conformaron
en un espacio que les era desconocido y, por lo tanto, peligroso. Esto nos permite apreciar como las
autoridades conquistadoras aplicaron los modelos urbanos aprendidos en la Peninsula Ibérica, de forma
vivencial y pragmatica, confiando en su propia experiencia y respondiendo, por otra parte, a los esti-
mulos del entorno. Los modelos resultantes se caracterizan por ser ciudades protegidas que hincan sus
raices en la tradicion mediterranea y que podemos identificar con el término urbanismo medieval, pero
que, mas alla de ser el constructo propio de la teoria urbanistica de un tiempo, es el resultado de ciertas
caracteristicas espaciales y sociales que afectaron tanto a Europa como al Medio Oriente y al norte de
Africa durante diez siglos.

Partiendo de lo anterior, al concentrarnos en los predios que les fueron cedidos a la Iglesia y, en
especifico, donde se establecieron las 6rdenes mendicantes, nos topamos con que el tema de los solares
que ocuparon los templos en la primera Ciudad de México es muy complicado. Esto se debe a que son
varios los factores que determinaron donde se establecerian los edificios religiosos. Nos referimos a que,
en primer lugar, tenemos la razon ideologica que impulsé a los frailes a considerar al espacio donde se
encontraban los templos prehispanicos como el lugar ideal para erigir sus nuevas parroquias que serian
las cabeceras desde donde emanaria el pulso aculturador (Tirado 2017, 221). En segundo lugar, debe-
mos considerar el factor politico que va de la mano de la aculturacion, ya que pretende dejar en claro la
cultura imperante a partir de la conquista misma. Es decir, las religiones como la catolica funcionaban,
de cierta manera durante la Edad Media y la Edad Moderna, como un vinculo entre la poblacion y el
poder; de manera que no existia la posibilidad de no profesar la misma religion que los demads, ya que
¢sta era un rasgo cultural y significaba que el individuo aceptaba la forma de poder y a la persona que
ostentaba dicho poder.

Este fue uno de los motivos que volvieron sistematica la sustitucion de santuarios prehispanicos
por iglesias cristianas. Si bien durante los primeros afos después de la conquista se dejaron en pie los
edificios anteriores, si se mando destruir los altares y demas evocaciones a la religion anterior, para dar
lugar a los templos que eran planeadas, construidas y administradas por los frailes y sacerdotes que iban
llegando a la Nueva Espana y que conformaban la mayor parte del organismo aculturador.

En tercer lugar, existe el factor econdomico que esta relacionado con la reparticion de la ciudad
conquistada. En otras palabras, resulta muy complicado hacer una verdadera contabilidad de los bienes
materiales e infraestructurales de la misma que se repartieron entre los diferentes poderes que intervi-

nieron en su conquista.
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Por este motivo, la manera mas facil y pragmatica para poder llevar a cabo el repartimiento de
los solares que deberian pertenecer a la iglesia era adjudicar todos los espacios donde hubiera templos
prehispéanicos cercanos a estos. Es muy posible que esta fuera la primera reaccion de parte de los con-
quistadores castellanos y que, en gran medida, explicara este tercer factor que hizo que las parroquias e
iglesias se localizaran sobre solares que habian pertenecido a estos oratorios anteriores a la llegada de
los espafioles.

Es asi como, de cierta manera, podemos reconocer un pulso reutilizador del espacio sagrado
ya que esos solares cambiaron de orientacion, pero no dejaron de ser espacios vinculados a la religion.
Como dice Duverger con respecto a sus ideas sobre Hernan Cortés: “En un primer momento no cons-
truye iglesias en stricto sensu, sino transforma a los antiguos santuarios paganos en templos cristianos”
(2005, 245).

Como he escrito unas lineas atras, el fenomeno religioso en la Ciudad de México comenzd como
un proceso de aculturacion provocado por la llegada de una serie de frailes que estaban vinculados a las
6rdenes mendicantes y dicho establecimiento sigui6 el patron del que nos provee don Manuel Orozco y
Berra (1876, 92) que en el afio de 1524 fue el de llegada de la orden franciscana, mientras en el 1526 y
el 1533 tuvo lugar el arribo de dominicos y agustinos, respectivamente.

De esta manera, no debe de extrafiarnos que, las 6rdenes monasticas, fueran estableciendo sus
conventos dentro de la “Traza” de la primera urbe castellana en la Cuenca de México. Y, a partir de ahi,
se erigieron a gran velocidad iglesias y conventos a lo largo y ancho del territorio novohispano.

Sobre este tema, Natalia Garcia nos da una buena perspectiva al afirmar que “Las tres primeras
6rdenes mendicantes que llegaron a México durante el siglo XVI construyeron mas de 300 complejos
conventuales a lo largo de ese siglo” (2009, 24)."' Y, si bien la orden franciscana fue la primera en llegar
al actual territorio mexicano cuando en 1524 desembarcaron en Ulda los primeros 12 frailes francisca-
nos (Matos 1975, 116), fueron ellos quienes establecieron, en la Ciudad de México, su convento en la
calle Santa Teresa y, luego se trasladaron al lugar donde se encuentra el convento y la iglesia de San
Francisco actualmente, que era el sitio donde los emperadores mexicas tenian su zooldgico y jardin, en
los solares cercanos a la actual Torre Latinoamericana, sobre la calle Madero. Respecto a este edificio,
tenemos que Manuel Orozco y Berra nos dice que, para hacer el primer templo franciscano, se utiliza-
ron las piedras labradas de la escalera del gran Teocalli (1876, 102) y que la obra termin6 en 1524. Al
respecto Sigvald Linné nos advierte que: “Segun la tradicion gran parte del material de construccion fue
tomado de la gran piramide de Tenochtitlan, que no fue definitivamente demolida hasta 1523 (Linné
1948, 57).

11. Traduccion del autor. En el original se lee: “The three begging orders first to arrive in Méxi-
co during the sixteenth century built more than 300 convent compounds throughout the country”.
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Es asi como Linné not6, en el Mapa de Uppsala en el que se especializd, que solamente aparece
la iglesia y no el convento; mientras que, en el caso de Santo Domingo, el convento si se encon-
traba alli. En palabras de Linné: “Se ha dicho que iglesia y convento fueron construidos al mismo
tiempo, pero es de notarse que este tltimo no estd marcado en el mapa, como tampoco el importan-
te colegio que, aunque no tenia local propio fue instalado aqui, segun se asegura, en tan temprana
fecha como 1543 o afio siguiente” (1948, 58).

to Domingo

1. Localizacion del convento de San Francisco y el convento de Santo Domingo
en el mapa de Uppsala (Toussaint 1940, 137)

Lo mencionado por Linné nos resulta bastante curioso ya que, en teoria, San Francisco se habia
construido antes que Santo Domingo. Sin embargo, lo anterior no tiene ningln sentido concluyente
ya que, ademads, las excavaciones arqueologicas con las que contamos no nos proveen de dicha
informacion, porque no llegan a los estratos que podrian confirmar estas teorias. De todas maneras,
la iglesia de San Francisco se encuentra ubicada, en el mapa de Uppsala y en los demads planos que
analizamos, dentro del mismo lugar, exactamente donde hoy en dia se establece y donde las fuentes
la registran a principios del siglo XVI.

Por otra parte, sobre Santo Domingo, su iglesia y convento lo encontramos, actualmente,
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sobre la calle Republica de Brasil. Dicho emplazamiento resulta importante ya que esté situado en
el limite norte de la ciudad, mientras San Francisco se encuentra en el limite occidental y, por lo
tanto, podemos afirmar que los solares que le fueron cedidos a las 6érdenes mendicantes en el pro-
ceso de reparticion de la ciudad eran parte del espacio limitrofe de la traza castellana.

Al continuar analizando el establecimiento de los conventos de estas Ordenes, la de los
dominicos llegd a la Ciudad de México en 1526 que fue, como nos dice Eduardo Matos Moctezu-
ma (1975, 116), encabezada por fray Toméas de Ortiz. En este sentido, la constante parece ser que
conforme las 6érdenes mendicantes iban llegando a la ciudad iban estableciéndose en solares que
se les asignaban en los limites del espacio controlado por los castellanos. Este fenomeno podria
sugerir cierta fortificacion de dichos limites en un principio al ser la morfologia de los conventos,

en muchas ocasiones, muy similar a fortificaciones como nos dice George Kubler:

El modelo de la iglesia fortificada tiene sus antecedentes claros en la Peninsula pero
su localizacion urbana en la Colonia no cuenta con precedentes en Espafa. El con-
cepto del pueblo amurallado, cuyo ntcleo defensivo lo representa el templo, supone
una perspectiva historica muy diferente a la iglesia fortificada de una sola nave y
aislada de su contexto urbano. La iglesia-fortaleza en México puede emparentarse
facilmente con los templos del mismo tipo en Espafia, pero la combinacion tem-
plo-pueblo tiene otros antecedentes (1983, 144).

2. Iglesias fortificadas en Tlaxcala (izquierda) y en Cervera de la Cafada, Espaia (derecha)

El caso de los frailes agustinos es practicamente idéntico al de las demdas 6rdenes mendicantes.
Ellos llegaron el afio de 1533, como menciona Gonzélez Rul (1998, 25), desembarcaron en Vera-

cruz en nimero de siete, siendo su superior fray Agustin Gormaz.
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Sobre la construccion del templo y el convento de la orden agustina nos sefala don Manuel
Orozco y Berra que: “Los siete frailes primeros se hospedaron en Santo Domingo; en agosto de
1533 tomaron posesion del terreno que les fue donado, llamado Zoquiapan, donde labraron su igle-
sia y convento con 162,000 pesos que les mando6 dar el emperador Carlos V, poniendo la primera
piedra el virrey D. Antonio de Mendoza 4 28 de Agosto de 15417 (1876, 108).

Ciertamente, los frailes agustinos que vinieron en 1533 se establecieron, durante algun
tiempo, en el convento de Santo Domingo que se encuentra, como mencionamos, unas lineas atras,
sobre la calle Republica de Brasil, muy cerca del limite norte de la ciudad. Tiempo después, dichos
religiosos se fueron al lugar donde se encuentra el convento de San Agustin, que comenz6 a ser

construido en el afo de 1541 con ayuda del primer virrey don Antonio de Mendoza.

San Francisco g

Sto. Domingo

San Agustin

3. Localizacion de los conventos de San Francisco, Santo Domingo
y San Agustin en el mapa de Uppsala (Toussaint 1940, 137)

En otras palabras, los agustinos arribaron cuando, solamente, restaban dos anos del establecimiento de
la Ciudad de México de los conquistadores. Me refiero a que la urbe, durante el periodo de 1524 a 1535,
fue planeada por los conquistadores que anteponian los motivos econémicos y poliorcéticos a todos los
demas. Ademas, ellos no tenian planes urbanisticos versados en las modas renacentistas ni consideraban

la carga ideologica que suponia la trama ortogonal. Esta era considerada romana hacia unas décadas
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que habia sido utilizada por los Reyes Catdlicos para trazar el campamento de Santa Fe que, después,
se convirti6 en el lugar que inspiraria la traza de Santo Domingo en la actual Republica Dominicana.

A lo que me refiero es que los frailes agustinos llegaron cuando el pulso de la Ciudad de
Meéxico cortesiana estaba a punto de caer en auténtica decadencia. Dos afios después de la presen-
cia de dichos religiosos, arribo el primer Virrey, quien se presentd con la mision de reformar las
estructuras de poder en la ciudad y del territorio circundante y, como consecuencia, tomd como
estandarte la reforma urbanistica de la Ciudad de México para volverla mas renacentista y moderna
y, por lo tanto, menos medieval y pragmatica.

Por estos motivos, podemos afirmar que la localizacion del solar que les fue asignado a los
agustinos no debe ser considerado, segiin nuestra opinion, de la misma manera que los solares asig-
nados, tiempo antes, a las otras dos 6rdenes mendicantes ya que los planes urbanisticos de quienes
les asignaron dichos espacios eran diferentes.

Ademas, hay que considerar que los frailes de la ciudad cortesiana tenian una gran influen-
cia dentro de la estructura politica de la ciudad, como nos dice George Kubler: “Hacia 1533, el
concejo municipal de la Ciudad de México presentd quejas ante el rey por la usurpacion de la au-
toridad civil llevada a cabo por los franciscanos, quienes interferian con las autoridades aplicando
la justicia con sus manos” (1983, 47).

Asimismo, ellos eran cien por ciento responsables del fendmeno aculturador que era funda-
mental para llevar a cabo la vision de Cortés. Es decir, las ideas cortesianas en donde la Nueva Es-
pafia se configuraba de forma organica como un espacio culturalmente mixto, estaban ancladas en
las ideas humanistas que llegaban de la mano de los frailes mendicantes y eran puestas en practica
en sus escuelas y durante las misas que oficiaban en sus capillas al aire libre y en lengua indigena.

Por otro lado, dejando atrés las 6rdenes mencionadas, pero al hacer hincapié en las iglesias
que podemos rastrear en la primera Ciudad de México, la castellana, Linné nos sefiala que “segun
fray Pedro de Gante, en 1524 habia en la ciudad y sus alrededores mas de 100 iglesias y capillas”
(1948, 56). En realidad, este dato parece ser mas que exagerado a menos que fray Pedro de Gante
hubiese contado las capillas privadas y pequefios oratorios que podria haber dentro de las casas par-
ticulares. De otra manera, los anélisis que hemos hecho de las cartografias nos muestran que nunca,
durante el siglo XVI ni el siglo XVII, hubo més de veinte iglesias en la ciudad y, en particular, en
el Mapa de Uppsala, que es al mas antiguo que tenemos, se cuentan menos de diez iglesias y, en el
de Gomez de Trasmonte que data de 1628, unas trece.

En pocas palabras, en el ultimo de los planos analizados, el “General de la Ciudad de Mé-

xico” (1875), la urbe contaba con cuarenta y un iglesias, por lo que las cien de las que hablé Pedro
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de Gante resultan imposibles, a menos que se tomen en cuenta las consideraciones anteriormente
expuestas.

Por su parte, George Kubler nos provee con datos que resultan mucho més razonables sobre
la distribucion de los fieles en las parroquias de la ciudad de México en el siglo XVI. El autor nos

menciona;

En esos momentos integraban la ciudad de México cuatro parroquias centrales y dos
parroquias indigenas situadas en la periferia norte y oeste de la isla. [...] La parroquia
de la catedral albergaba al gobierno y a los colonos maés ricos; en la de Santa Catarina
residian trabajadores, mercaderes y artesanos europeos. [...] la parroquia de la Vera-
cruz, fundada en 1568, estaba habitada por europeos y mestizos de escasos recursos,
asi como por unos 6000 indigenas [...]. La parroquia de San Pablo era una zona de la
clase media en la que residian mercaderes y artesanos. Las parroquias de la periferia,
San José y Santiago eran indigenas (Kubler 1983, 120).

De esta forma, sobre los barrios indigenas y sus parroquias tenemos los trabajos de Charles Gibson,
quien nos menciona lo siguiente: “los cuatro barrios indigenas surgieron como visitas de San José
bajo la supervision franciscana. Sus iglesias de visita eran San Juan (Baptista), Santa Maria de la
Redonda, San Sebastian y San Pablo” (1967, 381).

Por otro lado, también nos habla sobre las parroquias de la Santa Veracruz y Santa Catalina
y nos provee con los siguientes datos: “La iglesia de Santa Catalina, en San Sebastian Atzacualco,
entre la traza y Tlatelolco, se convirti6 en el centro de una parroquia que incluia practicamente todo
San Sebastian y la mitad de Tlatelolco, mientras que el resto de Tlatelolco se anex6 a la Parroquia
de la Veracruz” (Gibson 1967, 385).

En otras palabras, al aunar la informacion con que nos proveen George Kubler y Charles
Gibson, podemos concluir que las parroquias de indios eran Santa Maria la Redonda, San Juan, San
Pablo y San Sebastian, pero también la Santa Veracruz y Santa Catalina. Estas dos tltimas fueron
construidas en la segunda mitad del siglo X VI, por lo que se escapan al tiempo en que se desarrolla
nuestro articulo; ademads, desde la segunda mitad del X VI, albergaron, como afirma Gibson, a las
poblaciones de San Sebastian y Tlatelolco.

Las parroquias que estuvieron en funcionamientos durante la primera mitad del siglo XVI
fueron, junto con las parroquias de indios que estaban, l6gicamente, en la zona indigena, las capi-
llas y, mas tarde, las iglesias que tenian los monasterios de Santo Domingo y San Francisco, incluso
la capilla de las casas viejas de Cortés que, en palabras de Linné, fue: “la capilla més antigua de

la ciudad [y] fue levantada por los espafioles después de su primera entrada a la ciudad, en 1519,
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dentro del palacio de Axayacatl donde tenian su cuartel” (1948, 56).

e | g

4. Localizacion de las parroquias de indios y las iglesias de la Santa Veracruz y Santa Catarina
en el plano de Lopez de Troncoso 1760. El plano estd en la John Carter Brown University.

Ademas de los templos arriba mencionados, no tenemos confirmada la existencia de otras, aunque,
como ya mencionamos en repetidas ocasiones, en el Mapa de Uppsala se cuentan menos de diez
iglesias.

Por ultimo, debemos aludir a una de las iglesias mas importantes en este tiempo que es la lla-
mada “Iglesia Mayor” y que, comunmente, se relaciona con la Catedral Metropolitana. En este sen-
tido, es relevante sefalar que, gracias al analisis de los planos y dibujos antiguos, podemos afirmar
que, a pesar de que se encontraba cerca del lugar donde esta hoy en dia la catedral, se trata de una

iglesia totalmente diferente ubicada en un solar que es parte de la actual Plaza de la Constitucion.

5. Imagen y localizacion de la Iglesia Mayor en el Plano de la plaza mayor 1562-1566
(Archivo de Indias de Sevilla) (Tussaint 1940, 30)
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Siguiendo esta linea, podemos decir que las excavaciones arqueoldgicas con que contamos no nos
arrojaron datos sobre el solar en cuestion y que los pedazos de la Iglesia Mayor albergados hoy por
hoy en la sala mexica del Museo Nacional de Antropologia, fueron reutilizados para la construc-
cion de la iglesia, pero antes ya habian sido partes de templos mexicas del Gran Teocalli y, por esto,
tendremos que recurrir a las fuentes histdricas una vez mas y, también, a los planos antiguos para

poder arrojar luz sobre la Iglesia Mayor y la primera catedral de la ciudad.

6. Aspecto de la Iglesia Mayor que se muestra en el Mapa de Uppsala.
(Toussaint 1940, 137)

Es asi como, uno de los primeros datos que tenemos se encuentra en los tres dialogos latinos de

Cervantes de Salazar donde se dice:
“Alfaro: ;Que iglesia es esa que se ve en medio de la plaza?”
“Zamora: Es la catedral, dedicada a la Virgen Maria” (Cervantes 1939, 76).

Como podemos apreciar en el fragmento anterior, consideramos que los personajes hacen referen-
cia a que la iglesia se encontraba en medio de la Plaza Mayor y esto no nos parece especialmente
raro, ya que es un fenomeno que esta presente, también, en el mapa de Uppsala, el cual sabemos
debe haber sido contemporaneo a dichos didlogos. La otra caracteristica que nos llama la atencion
es que los personajes se refieren a la “Iglesia Mayor” que aparece en el mapa de Uppsala con el
nombre de “Catedral”, lo cual no es consistente y, por lo tanto, nos obliga a poner en duda la idea
de que el mapa de Uppsala fuera de mediados de la década del cincuenta del siglo XVI. Més bien
nos sugiere que fue anterior a los didlogos latinos. Sin embargo, sucede que en el Plano de la Plaza
Mayor de 1562-1566, del Archivo de Indias de Sevilla, también se registra dicha Iglesia Mayor
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con ese nombre exactamente a pesar de ser, de acuerdo con ese plano, mas tardio. El arquitecto
Xavier Cortés Rocha confirma la existencia de esta iglesia cuando nos dice que “en la Plaza Mayor
se localizaba la primitiva catedral, con la puerta hacia el poniente dejando lugar a la nueva y ma-
jestuosa catedral actual que no vino a quedar concluida totalmente sino hasta principios del siglo
XIX” (1990, 11).

Por otra parte, si continuamos con los didlogos de Cervantes de Salazar nos encontramos
con que uno de los personajes dice: “Alfaro: Da lastima que en la ciudad a cuya fama no sé si llega
la de alguna otra, y con vecindario tan rico, se haya levantado en el lugar més publico un templo
tan pequefio, humilde y pobremente adornado” (1939, 77). Esto ultimo nos sugiere que la nueva
Catedral iba a ser construida en poco tiempo y que ya el tamafio de la ciudad hacia parecer que la
primera Iglesia Mayor quedaba pequena para la ciudad espanola (Martinez 1988, 25).

En este sentido, sobre la Catedral Metropolitana sabemos que se encuentra en una esquina

del centro ceremonial de Tenochtitlan. Como lo apunta Linné:

La nueva y actual catedral estd situada parcialmente dentro de la parte suroccidental
del recinto del Templo Mayor de Tenochtitlan correspondiente a la gran piramide de
Huitzilopochtli y Tlaloc que extiende desde el limite oeste a la manzana formada por
las actuales avenidas Republica de Guatemala, Republica de Argentina y 5* Calle de
Donceles (1948, 62).

7. Imagen y localizacion de la Iglesia Mayor en el Plano de la Plaza mayor de México en 1596.
(Archivo de Indias de Sevilla) (Tussaint 1940, 31)
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Interpretacion PAU Interp 5n J.L. Martinez del Coatepanti

Catedral metropolitana

8. Localizacion del Coatepantli y la localizacion de la catedral metropolitana. Plano generado por el autor a partir de un
shapefile de acceso abierto proporcionado por la alcaldia Cuauhtémoc y utilizando el programa ArcGIS version 10.3

Ademas, resulta importante mencionar que la catedral no se encuentra sobre, exactamente, el Tem-
plo Mayor, como antes se supuso: “Durante mucho tiempo se pensé que este templo habia estado
en el lugar que hoy ocupa la Catedral. Efectivamente, ésta fue construida dentro del recinto general
del templo, pero no sobre las ruinas de la pirdmide” (Marquina 1960, 8).

Es decir que, como se puede apreciar en las imagenes, la Catedral fue construida dentro de
un coatepantli pero, al haber sido planeada en un tiempo en el que el Templo Mayor ya habia desa-
parecido de la imagen urbana de la Ciudad de México y este no tuvo ninguna relevancia a la hora de
seleccionar el lugar donde se construiria. Por el contrario, considero que la razon de la localizacion
de ésta responde a los términos econdmicos y politicos de la reparticion de los solares mas que a la

presencia simbdlica de los templos mexicas.

Conclusiones

Como mencionamos en la introduccion de este trabajo, la Ciudad de México es, sin duda, un objeto
de estudio que resulta apasionante y gran parte de esto radica en sus dimensiones y en que la urbe

misma supone una superposicion de ciudades de diversas cronologias y culturas.
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En este sentido, debo aclarar que el urbanismo isldmico medieval, cuya esencia radica en
su cualidad de adaptase a su entorno facilmente, es un factor fundamental para comprender a la
cuidad paleohispanica que se configur6 entre 1524 y 1535. Sin embargo, seria absurdo no consi-
derar que dicho impulso adaptativo proliferé en un entorno que estuvo determinado por la ciudad
prehispanica y que, por esta razoén, muchos de los elementos de la misma regiran, hasta el dia de
hoy, su propio disefio. Es asi como podemos mencionar elementos tan basicos como las calzadas
prehispanicas que sirvieron para trazar la ciudad europea y que luego dieron lugar a la orientacion
actual de la ciudad moderna o, también, los solares que fueron reutilizados como iglesias, el cual
es un tema que compete precisamente a este trabajo, y que, al haber sido reutilizados, marcaron los
espacios controlados por la institucion religiosa e indirectamente predeterminaron cierta configu-
racion de la metropoli.

De la mano de estos factores que dieron lugar a la ocupacion de los solares y que luego
fueron santuarios, es importante dejar en claro que el mas popular de éstos es el factor ideoldgico
que sugiere que se ponga sobre el templo antes ocupado por la religion indigena uno nuevo que per-
tenece, en esta ocasion, a la religion catdlica. Sin embargo, consideramos que es importante tomar
en cuenta también los factores politicos, religiosos y econdmicos que dictaron esta reutilizacion
del espacio sagrado. Es mas, el factor que nos parece mas interesante es el econdmico que se vio
reflejado en la reparticion de las ciudades tras la conquista y que, por cierto, esta practica puede ser
rastreada hasta, por lo menos, las reparticiones castellanas de ciudades islamicas recién tomadas en
el siglo XIII; en ellas observamos que los lotes que pertenecian a la religion anterior eran entrega-
dos a la Iglesia para la construccion de nuevas parroquias.

Por otro lado, sobre la destruccion de la urbe, estda muy bien comprobado que no fue de-
molida totalmente para dar lugar a la construccion de la nueva Ciudad de México, sino que, por el
contrario, los santuarios y palacios prehispanicos fueron demolidos tiempo después, dentro de la
primera mitad del siglo XVIy que, en realidad, fueron reutilizados en gran medida.

De esta forma, tenemos que el templo de San Francisco parece haber sido erigido con
algunos elementos extraidos del Templo Mayor de México-Tenochtitlan y que su localizacion,
dentro de los limites de la ciudad cortesiana, nos sugiere que este convento junto con el de Santo
Domingo, el cual se encontraba en el limite norte, fueron construidos por motivos poliorcéticos en
esos lugares y con una configuracion defensiva. Sin embargo, el caso de San Agustin es diferente,
pues esta relacionado con el tiempo en que arribaron los miembros de esta orden religiosa que fue
cuando estaba comenzando la Ciudad de México renacentista con la llegada de Antonio de Men-

doza como primer Virrey.
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En cuanto a las parroquias de indios debo aclarar que fueron cuatro durante la primera mitad
del siglo XVI y se encontraban en los cuatro barrios de indios que rodeaban a la ciudad castellana
y junto con la Iglesia Mayor y las parroquias de los conventos de los frailes mendicantes parecen
haber sido los primeros templos de la ciudad y son fundamentales para comprender la dindmica
urbana entre los barrios y la urbe, ya que estos oratorios se encontraban en los limites; tal es el caso
del templo de San Sebastidn que parece haber estado en la ciudad castellana pero cuyas puertas
abrian hacia el espacio vacio que se configuraba entre la ciudad y los barrios de indios.

Por ultimo, podemos afirmar que la Ciudad de México, en tiempos paleohispanicos, se
alejo de las preconcepciones urbanas renacentistas, fue objeto de una planeacion pragmatica donde
la defensa de sus habitantes y de sus autoridades se llevo a cabo por medio de la reutilizacion de
elementos que estaban a la mano y estos procesos, no fueron solo obra de las autoridades conquis-
tadoras sino, también, de las 6rdenes mendicantes que tuvieron un papel igualmente activo, esto sin

dejar de lado a la poblacion indigena.

Bibliografia

Cartografias

Archivo de Indias de Sevilla. Plaza Mayor de México, hacia 1562 - 1566 (). 63 x 46 centimetros.
TOUSSAINT MANUEL, (1940) Planos de la ciudad de México. México: Instituto de Investiga-
ciones Estéticas, Departamento del Distrito Federal, 30.

Interpretacion del plano de Uppsala (Tussaint). TOUSSAINT MANUEL, (1940) Planos de la ciudad de
Meéxico. México: Instituto de Investigaciones Estéticas, Departamento del Distrito Federal,
137.

TOUSSAINT, Manuel. 1940. Planos de la ciudad de México, Archivo de indias de Sevilla. Plaza
Mayor de México en 1596. 42 x 56, Departamento del Distrito Federal, 31.

Fuentes

CERVANTES DE SALAZAR, F. 1939 [1554]. México en 1554: Traduccion de tres dialogos lati-
nos. Traducido por Joaquin Garcia Icazbalceta. México: UNAM.

OROZCO Y BERRA, M. 1876. Memoria para el plano de la Ciudad de México. México:

66

FRAY PEDRO DE GANTE

Ministerio de Fomento.

Estudios

CORTES ROCHA, X. 1990. “Los origenes del urbanismo mexicano”. Cuadernos de urbanismo, n.
1. (Facultad de Arquitectura. Division de Estudios de Posgrado). México: UNAM.

DUVERGER, CH. 2005. Cortés la biografia mdas reveladora. México: Santillana.

FOSTER, GEORGE.1962. Cultura y conquista: la herencia espaniola de América.

Xalapa, México: Universidad Veracruzana.

GIBSON, CH. 1967. Los aztecas bajo el dominio espaiiol, 1519-1810. México:
Siglo XXI Editores.

GARCIA, N. Y MELI, R. 2009. On Structural Basis for Building the Mexican Convent Churches
from the Sixteenth Century. International Journal of Architectural Heritage 3 (1), 24-51.

GONZALEZ RUL, F. 1998. Urbanismo y arquitectura en Tlatelolco. México: INAH.
KUBLER, G. 1983. Arquitecturas Mexicanas del siglo XVI. México: FCE.

LINNE, S. 1948. El Valle y la Ciudad de México en 1550. México: Secretaria de Desarrollo Urbano
y Ecologia.

MIER y TERAN, L. 2005. Primera traza de la ciudad de México 1524-1536. México: FCE.
MARQUINA, I. 1960. El templo mayor de México. México: INAH.

MARTINEZ, J. L. 1988. Construccién de la nueva ciudad, Artes de México, nueva época. (1) Mé-

xico, 23-29. https://artesdemexico.com/construccion-de-la-nueva-ciudad/.

67

NUEVOS ENFOQUES EN TORNO A SU MISION DOCTRINAL




MATOS, E. 1975. Muerte al filo de obsidiana. México: Editorial Melo S.A.

PALM, E.W. 1951. Los origenes del urbanismo imperial en América. Contribuciones a la historia
municipal de América. México: Revista del Instituto Panamericano de Geografia y Estadis-
tica, 239-263.

TIRADO, R. 2017. El urbanismo islamico de la Peninsula Ibérica y la ciudad de México: andlisis
comparativo. Tesis doctoral. Madrid: UAM.

TOUSSAINT, M. 1940. Planos de la ciudad de México. México: UNAM (Instituto de Investiga-
ciones Estéticas).

Sistemas de informacion geografica que fueron utilizados

(2023) Maps throughout this book were created using ArcGIS® software by Esri. ArcGIS® and
ArcMap™ are the intellectual property of Esri and are used herein under license.

(2023) Plano generado por el autor a partir de un shapefile de acceso abierto proporcionado por la
Delegacion Cuauhtémoc y utilizando el programa ArcGIS version 10.3

68

FRAY PEDRO DE GANTE

SAN JOSE DE LOS NATURALES Y SU ENTORNO
EN EL CODICE AUBIN. REFERENCIAS Y
PINTURAS CORRESPONDIENTES A LA EPOCA DE
FRAY PEDRO DE GANTE

Alina Mendoza Cantu
Facultad de Estudios Superiores Acatlan, UNAM
Direccion de Etnohistoria, INAH

Resumen: Este articulo analiza las referencias a la capilla de San José y sus inmediaciones, dentro
del Codice Aubin, concentrandose en el lapso entre 1547 y 1572, que comienza con la construccion
de este santuario y culmina con la muerte de fray Pedro de Gante. Se parte de la hipotesis de que
el Codice Aubin fue elaborado por miembros de la Escuela de San José de los Naturales, la cual
formaba parte del espacio estudiado. El articulo consta de cuatro apartados: el inicial trata tanto de
la primera alusion como de la primera imagen de la capilla que aparece en el Cddice; el segundo,
de las noticias y representaciones iconicas del hospital aledafio, dedicado igualmente a San José¢;
el tercero, de los registros y dibujos de la sacristia; y el cuarto, de lo dicho y pintado sobre algunos
hechos acaecidos en el sitio durante la Gltima década de vida de fray Pedro.

Palabras clave: Codices Aubin y Osuna, capilla (iglesia, escuela, hospital y sacristia) de San José
de los Naturales, proyecto pedagogico, Pedro de Gante.

Abstract: This article analyzes the references to San José’s chapel and its surroundings, within
the Aubin Codex, concentrating on the period between 1547 and 1572, which begins whit the con-
struction of the chapel in that environment and culminates with fray Pedro de Gante’s death. The
article rests upon the hypothesis that this pictograph was made by members of the San José de los
Naturales School, which was part of the studied space, and consists of four sections; the first deals
with the first allusion and the first image of the chapel that appear in the Codex; the second, with
the news and iconic representations of the nearby hospital, also dedicated to San José; the third,
with the records and drawings of the sacristy; and the fourth, with what was said and painted about
events that occurred in the place in the last decade of the life of fray Pedro.

Keywords: Aubin and Osuna Codices; chapel (church, school, hospital and sacristy) of San José de
los Naturales, educational project, Pedro de Gante.
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Introduccion

En este articulo se esclarecen algunos aspectos de la relacion entre el Codice Aubin y el entorno de
la escuela fundada por fray Pedro de Gante, conocida como San José de los Naturales. Su desarro-
llo consiste en un andlisis de las referencias conceptuales e iconicas a la capilla dedicada al mismo
santo, y a sus inmediaciones, dentro de esa pictografia. Guarda relacion con un estudio previo
titulado “La escuela de San José de los naturales y el Codice Aubin como codice franciscano”, en
el que se aborda lo relativo a otras siete iglesias, mencionadas en la misma fuente. Dichas iglesias
son: la de San Francisco, las parroquias de los cuatro barrios indigenas de Tenochtitlan, ligadas a
fray Pedro de Gante (San Juan, San Pablo, Santa Maria y San Sebastian), la capilla de San Miguel
y la iglesia de Santiago en Tlatelolco. Y la mencion de ese trabajo es pertinente ahora porque en €l
se advierte ya que las imagenes de tales recintos sacros son en el mismo Codice, en general, mas
escasas, mas esquematicas y mas abstractas que las que se refieren a la capilla de San José.

Consecuentemente, la intencién es continuar sustentando la hipotesis de que el Codice
Aubin guarda una relacion estrecha con la Escuela de San José, por haber sido creado en su entor-
no y para ello siguen siendo una motivacion las siguientes circunstancias: a) Hasta hoy no se ha
dilucidado el origen cultural de la pictografia mencionada, aunque desde finales del siglo XIX se
publico un facsimil con traduccidn del texto nahuatl al francés (Tena 2017, vol. 2, 23 y 24). Luego,
se sigue sosteniendo la idea de que ninguna fuente novohispana conocida contiene indicios de que
la escuela josefita para indigenas haya participado en la produccion de cddices no catequéticos,
pese a que Federico Gémez de Orozco (1948, 64) y Vicenta Cortés Alonso (1976, 10) intuyeron lo
contrario. b) La participacion de la escuela de Pedro de Gante en la elaboracion de manuscritos pin-
tados obligaria a abandonar el prejuicio de que el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco fue la tnica
institucion pedagogica de México-Tenochtitlan en la que se produjeron codices novohispanos, mas
alla de los llamados testerianos (Robertson 1959, 57).

Ademas, como el Codice Aubin contiene informacion tanto de indole conceptual como de
caracter iconico, y ambas resultan significativas, se tendran en cuenta los dos tipos de datos, evitando
una comprension limitada de las imagenes como simples ilustraciones de determinados pasajes del
texto. Asi, el tratamiento de las citas y pinturas del documento sera tanto analitico como hermenéu-
tico, y la perspectiva asumida serd interdisciplinaria, debido a que se contemplaran temas historicos
de interés para la etnohistoria y para la historia del arte, como el sincretismo; cuestiones filosoficas,
como la de la identidad, asociada a la autorreferencialidad; y rasgos de caracter estético y estilistico,

como la afectividad reflejada en algunos pasajes, y como la fluctuacion formal de ciertos glifos.
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En cuanto al orden y la estructura del texto, se procedera cronolégicamente, analizando en
cuatro apartados las menciones e imagenes del entorno josefita correspondientes al lapso que va
de 1547 a 1572; es decir, entre la fecha en que, en México Tenochtitlan, hacia el norte del abside
de la iglesia de San Francisco, se levant6 el primer recinto techado destinado ex profeso a la evan-
gelizacion de los indigenas, y el momento en que muere uno de sus principales promotores: fray
Pedro de Gante. Asi, se comenzara tratando la primera alusion y pintura de la capilla de San José;
a continuacion, se abordaran las referencias al hospital de los naturales dedicado al mismo santo;
posteriormente, se analizard la informacion sobre la sacristia de la capilla; y finalmente, se comen-
taran las ultimas referencias a su entorno, anteriores a la muerte de fray Pedro.

Sobre la seleccion de las citas que se analizardn, cabe adelantar que la mayoria esta ligada
a emprendimientos arquitectonicos; algunas, a acontecimientos acaecidos en el espacio estudiado;
otras, a los servicios que se ofrecian en €l; y la tltima, a un trabajo artesanal realizado a partir de
las ensefianzas impartidas en la escuela fundada por el fraile flamenco. Y sobre las imagenes, cabe
aclarar que en varias se identificaron glifos, y que en su interpretacion colabor6 Rafael Tena, autor

de la edicion facsimilar mas reciente del Codice Aubin (2017).

1. La primera alusion a la capilla de San José y su primera representacion

Segun este cddice, en 1547, dentro del espacio circundante del convento de San Francisco, estable-
cido en 1525 donde atin hoy est4, se construyo una capilla dedicada a San José. El autor de la fuente
dice simplemente: “Aqui se dedicd San José”, y al traducir, Rafael Tena explicita que lo dedicado
al santo era una “iglesia” (“Aqui se dedicé [la iglesia de] San José)” (2017, vol. 2, 75). La aclara-
cion es pertinente porque mas adelante, en las inmediaciones, se le consagraron al mismo patrono
otras construcciones. Y la precision agregada confirma lo que muestra la pintura correspondiente,
a saber, que el primer edificio erigido en el entorno josefita fue una capilla o iglesia, puesto que lo

coronaba una espadafia con su respectiva campana (imagen 1).

1. Capilla de San José. Copia 2. Capilla de San José. Copia 3. Catedral de la Ciudad de México.
manual de un fragmento del manual de un fragmento del Copia manual de un fragmento del
folio 47v del Codice Aubin folio 60v del Codice Aubin folio 64v del Codice Aubin
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En todo caso, el laconismo de esta referencia hace evidente que su icono no se limita a ilustrar, sino
que anade informacion, pues la parquedad del texto contrasta con la riqueza de detalles y colores
de la representacion. Sobre todo, porque un esmero semejante también esta presente en otra pintura
de la misma capilla (imagen 2), asociada a una fecha posterior a la muerte de Gante, y la calidad
conjunta de este par de representaciones contrasta con la sencillez del resto de las iglesias plasma-
das en la pictografia. Comparativamente, incluso la representacion de la “iglesia mayor” o catedral
resulta pobre (imagen 3). De cualquier modo, el cuidado con que el autor del Codice Aubin plasmo
la capilla de San José en ambas ocasiones permite suponer una especial familiaridad o afecto de
su parte a este sitio. Y abonando en favor de la hipdtesis de que €l se haya formado ahi, el afecto
expresado inclina a asumir que fue justamente ahi donde aprendid las nociones de dibujo y pintura
que le permitieron elaborar la pictografia.

En este primer icono, interesa principalmente el detalle de la flor que ocupa el centro del
inmueble (imagen 1). Parece un simple adorno, pero se trata de un glifo: en ndhuatl, “flor” se dice
xochitl, y su raiz xoch suena parecida a las primeras letras del nombre “Jos¢” (jos). Constituye un
toponimo, pero, en lugar de ubicarse sobre la imagen del edificio, como se acostumbraba, este sim-
bolo aparece incluido en él.

Es incierto hasta qué punto la fachada real de la capilla que es relevante para el presente
estudio, en 1547, se parecia a esta figura, porque en el Codice Osuna, elaborado hacia 1565, se
encuentra plasmada de forma muy distinta (imagen 4). Sin embargo, queda claro que el empeno
invertido en la primera pintura de San José (imagen 1) es acorde con el evento representado: la
consagracion o ceremonia de dedicacion y, que hace honor al caracter del santo patrono de los ar-
tesanos, por haber llevado a cabo ¢l mismo este oficio.

10

4. Capilla de San José. Copia manual de un fragmento del folio 8-470v del Cddice Osuna
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2. Las noticias sobre el hospital de San José de los Naturales y sus imagenes

Dentro de la historia del espacio dedicado a San José, el afo 1556 marca el inicio de una etapa de
ampliacion tanto arquitectonica como del tipo de servicios ofrecidos en €l, segun lo evidencia el
siguiente registro correspondiente a ese afio: “Aqui se empezaron el hospital y la sacristia de San
José” (Tena 2017, vol. 2, 79). Dejando lo relativo a la sacristia para el siguiente apartado, aqui se
centrara la atencion en el hospital y se tomaran en cuenta tres antecedentes.

Con relacion a los dos primeros, Robert Ricard dice: “El 15 de diciembre de 1554 asegu-
raba el arzobispo Montufar que los hospitales en México eran de lo mas necesario; y en 1555 el
Primer Concilio de México [...] ordeno que, en cada pueblo, al lado de la iglesia, se edificara un
hospital para refugio de enfermos y de pobres” (1986, 25). Y sobre el ultimo, acaecido igualmente
en 1555, el propio Codice Aubin relata lo siguiente: “El domingo 22 de septiembre habld el virrey
acerca del servicio general. Dijo que el lunes se pondrian 890 macehuales, los cuales se necesitaran
para construir el hospital, y que se destinaran 400 pesos para alimentar a los trabajadores” (Tena
2017, vol. 2,77y 79).

Estas circunstancias previas evidencian que el pequefio hospital contiguo a la capilla de
San José fue construido para acatar un mandato, independientemente de si para los usuarios del
entorno urgia tenerlo o no en ese momento, pues aproximadamente desde un cuarto de siglo antes,
muy cerca, existia otro hospital franciscano destinado a los naturales. Y como los destinatarios
de ambos sanatorios eran los indigenas, con frecuencia se les identifica equivocamente, seguin lo
advirti6 Josefina Muriel: “También existe, hacia 1555-1557, un hospital que aparece en el Codice
Aubin, que no hay que confundir con la famosa enfermeria del convento [de San Francisco], ni
con el hospital de nifos que los frailes hicieron en el solar que les dio la ciudad, fuera del [mismo]
convento” (1978, 12) (imagen 5).

-
HOSPITAL ‘

DE NATURALES
|

S .

5. Hospital Real de San Jos¢ de los Naturales. Copia manual de un fragmento del mapa
reconstruido de la ciudad de México que publico Tovar de Teresa (2019, vol. 2, 6)
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Ademads, como a veces el primero es llamado Hospital Real de San José de los Naturales, y el
nombre del segundo es el de Hospital de San José¢ de los Naturales, no queda claro si el parecido
designativo es una de las causas o una de las consecuencias de esa confusion. De modo que, si el
primer hospital se llamo asi desde su inicio, el levantamiento de un edificio dedicado a la atencion
de los indigenas fue anterior a la construccion de una capilla consagrada a San José. En todo caso,
la eleccion de ese santo como patrono de los indios novohispanos del centro de México parece
remitirse al proyecto previo de instruirlos en oficios manuales mediante talleres.

Analizando ahora el anuncio citado del virrey sobre el servicio obligatorio para la edificacion
del hospital de San Jos¢, queda claro que fue el medio para implementar la instruccién del Primer
Concilio de México (1555), aunque en la proclama no se aludié de manera explicita al nombre de esta
iglesia. Y resulta interesante observar que una repercusion de esa disposicion virreinal se encuentra
nuevamente en el Codice Osuna, a manera de queja, pues algunos trabajadores que participaron en la
construccion del sanatorio denuncian que dicho gobernante incurrié en un incumplimiento de pago. A
través de dos testimonios enriquecidos por imagenes, lo anterior se expresa en esa pictografia. Por un
lado, extensamente, en la forma siguiente: “Como an dado por mandamientos del visorrey don Luis de
Velasco trezientas y cincuenta cargas de cal de a media hanega cada una para el ospital de los indios,
y no se les an pagado; y que otras muchas cargas que dieron se las pagaron, las cuales no ponen aqui
por estar pagadas” (Codice Osuna, fol. 6-468v). Por otro lado, escuetamente, con la expresion hibrida
(espafiol-nahuatl): “ospital tlatequipanoua” (“trabajan en el hospital”), a la que se anade en castellano:
“sin paga” (Codice Osuna, fol. 37-499v).

Pasando al analisis de las pinturas que acompafan las tres citas de codices incluidas en
este apartado, observaremos como, en la mayoria de ellas, se conjugan uno o mas vestigios de la
tradicion iconografica nahua con alguna o algunas caracteristicas de la manera generalizada de
representar plasticamente en la Europa de ese tiempo.

En la imagen 6, proveniente del Codice Osuna, algo que se conserva del modo autdctono
de representar es la forma del dintel del recinto. Presenta una viga frontal superior, cuyos extremos
exceden los puntos de convergencia con las jambas, aunque con frecuencia este tipo de representa-
cion plasma la construccion de perfil, como puede apreciarse en la pequeiia pintura que el autor del
Codice Aubin hizo de su propia casa en la misma fuente (imagen 7). Y otro rasgo de raiz americana
que se aprecia en esta imagen del Osuna es el simbolo de la virgula, que emana de la boca del en-
fermo yacente. Mientras que, en la misma representacion, lo que podria considerarse asimilado del

movimiento renacentista es el esfuerzo por plasmar el cuerpo humano de modo naturalista.
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6. Hospital de San José de los Naturales. Copia manual 7. Casa del autor. Copia manual de un
de un fragmento del folio 6-468v del Codice Osuna fragmento del folio 54r del Codice Aubin

Luego, en la imagen 8, proveniente una vez mas del Codice Osuna, la perspectiva oblicua mediante
la que se muestra el edificio del sanatorio constituye lo adoptado por aculturacion; en tanto que
lo persistente de la pictografia indigena del centro de México es la inclusion de un glifo corres-
pondiente a un término nahuatl. Este consiste en un circulo cortado en dos partes iguales, recta y
horizontalmente, que al centro, en una de sus mitades, contiene un semicirculo. Graficamente, esa
forma representa un ojo redondo, cubierto a medias por un parpado, aunque en este caso el simbolo
esté invertido, porque la mitad correspondiente a la membrana es la de abajo. Y fonéticamente re-
mite a la silaba ix, con la que comienza el nombre de ese drgano en nahuatl: ixt/i, a la vez que, como
propone Tena,'? guarda cierta semejanza con el sonido inicial de la palabra espafola “hospital”
(os-pital / ix-pital). Por otra parte, los dos conjuntos de pequefios circulos amontonados al pie del
edificio, a la derecha, son dificiles de interpretar; mas, si representaran flores, estarian aludiendo al

nombre del santo patrono del sanatorio, “José”, como se explico en relacion con la imagen 1.
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8. Hospital de San José de los Naturales.
Copia manual de un fragmento del folio 37-499v del Cédice Osuna

Ademas, la vista ligeramente oblicua y el glifo ocular, con idéntico significado, también se encuen-

tran en la imagen 9, que pertenece al Codice Aubin, y que corresponde al registro del comienzo

12. Esta informacion fue proporcionada de manera personal por Rafael Tena.
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de la edificacion del hospital. En este caso, el glifo que permite identificar el recinto representado
con un sanatorio sigue estando sobre el techo de la construccion. Asi, a partir de esta simbologia
compartida alusiva al hospital de San José —la de un ojo, y probablemente la de un conjunto floral—,
cabe suponer que también en la elaboracion del Codice Osuna participaron egresados o miembros
de la escuela dedicada al patrono de los artesanos. Al menos, refiriéndose a los multiples escribanos
y pintores que intervinieron en la creacion de esta tltima fuente, Vicenta Cortés Alonso lo reco-
nocio asi: “Los interesados en las habilidades de los alumnos del taller de fray Pedro de Gante, al
que también retratan en ese manuscrito sus pupilos, tendran ocasion de poder distinguir maneras y
calidades diversas” (1976, 10).

9. Hospital de San José de los Naturales.
Copia manual de un fragmento del folio 50r del Codice Aubin

Sin embargo, la otra pequena pintura del Aubin relacionada con el hospital de San José constituye
un caso distinto (imagen 10). Se antojaria relacionarlo con la tradicién grecorromana, revitalizada
por el movimiento renacentista que eman6 desde el centro de Italia, porque viene a coincidir con
el simbolo clasico de la medicina asociado a Asclepios o Esculapio. Y coincide también con la tra-
dicién judeocristiana, porque un simbolo semejante fue adoptado a partir de un pasaje biblico; se
trata del relato de la colocacion de una serpiente de metal sobre una asta, con fines curativos, por
mandato divino (Numeros, 21, 4-9). No obstante, segun Tena,'* es un glifo que corresponde induda-
blemente a la palabra ndhuatl coatequitl (couatequitl). Alonso de Molina traduce el término como
“obra publica, o de comunidad” (1977, lib. I, fol. 23r); y Tena, como “servicio general” (2017, vol.
2,77y 79). Este ultimo autor explica que, si bien el primer elemento de la palabra, coua (coatl),
significa en primera instancia “serpiente”, en algunas palabras compuestas adquiere la connotacion

de “general o comunitario”; y que su segundo elemento, tequitl, en conformidad con Molina

13. Esta informacion fue proporcionada de manera personal por Rafael Tena.
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significa “tributo u obra de trabajo” (1977, lib. II, fol. 105v). De modo que, en el dibujo, este se-
gundo elemento esté representado por un huictli (uictli) o “coa para labrar o cavar la tierra” (Molina
1977, 1ib. 11, fol. 157v).

10. Glifo de couatequitl. Copia manual de un fragmento del folio 49v del Codice Aubin

3. Las alusiones a la sacristia de la capilla de San José y el glifo asociado a ella

En el apartado anterior se analizd parcialmente la siguiente referencia, correspondiente a 1556:
“Aqui se empezaron el hospital y la sacristia de San José” (Tena 2017, vol. 2, 79). Ahora se reto-
mard la segunda parte de la cita y la pintura correspondiente (imagen 11). Sin embargo, cabe incluir
antes una observacion sobre el hecho de que la construccién de ambos cuartos contiguos al templo
se haya iniciado a la par. Consiste en que el trabajo forzoso del elevado niimero de indigenas (casi
900), dispuesto por el virrey Luis de Velasco para erigir un sanatorio, seguramente alcanzo para
levantar al menos otro recinto. Y se puede deducir que, como sus respectivas representaciones solo
se distinguen entre si gracias a un elemento glifico (imagenes 9 y 11), las construcciones deben

haber sido muy parecidas.

(]

11. Sacristia de la capilla de San José.
Copia manual de un fragmento del folio 50r del Codice Aubin.
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Ademas de la referencia ya analizada, en el Codice Aubin hay otras dos alusiones a la sacristia, y
cada una de ellas esta ligada a un dibujo del inmueble (imdgenes 12 y 13). La segunda referencia
a este sitio corresponde a 1557 y dice: “Aqui se termino la sacristia de San José” (Tena, 2017, vol.
2,79). La tercera dista treinta afios de la primera, puesto que data de 1587, y aunque el suceso que
menciona es también posterior a la muerte de Pedro de Gante, acaecida en 1572, hacemos una ex-
cepcidn tratandolo aqui por lo significativo que resultan los glifos que contiene su representacion
(imagen 12). El texto correspondiente dice: “Una vez mas se renovo la sacristia de San José” (Tena
2017, vol. 2, 97).

J:qh'f’f_"/(‘.'f"‘
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12. Sacristia de la capilla de San José. Copia manual 13. Sacristia de la capilla de San José. Copia manual
de un fragmento del folio 65v del Codice Aubin. de un fragmento del folio 50v del Codice Aubin

Siendo las tres citas muy sucintas, apenas cabe deducir de ellas que la sacristia tard6 aproximada-
mente un aflo en ser construida, y que a lo largo de las tres décadas posteriores al término de su edi-
ficacion fue remodelada en mas de una ocasion, aunque solo la ultima fue registrada en el Cddice
Aubin. Mas a estos datos falta anadir la informacion que aportan las pinturas. Y si bien igualmente
todas ellas son escuetas y simples, dos incluyen contenidos cifrados o simbodlicos que permiten
suponer que no so6lo fueron trazadas e iluminadas en la Escuela de San José, sino también ideadas
en ese lugar, o cuando menos, creadas por uno de sus miembros o exalumnos (imagenes 11 y 12).
Se trata de un par de glifos semejantes que indican el uso del recinto sobre cuya imagen aparecen,
y de uno mas de caracter toponimico, aunque igualmente relativo a un edificio en concreto, en vez
de a un espacio geografico abierto.

En las iméagenes 11 y 12, el primero de ellos representa un sonido parecido al de la palabra
“sacristia”, pese a que en el manuscrito ese sustantivo siempre aparece incorrectamente escrito,
pues en dos ocasiones dice “isacristan” (Tena 2017, vol. 2, 78), y en la otra “isacrista” (Tena
2017, vol. 2, 96). El glifo representa esa sonoridad utilizando primero, una vez mas, el simbolo
de un ojo, y luego, el dibujo de una rama foliada. Como ya vimos, ojo en ndhuatl se dice ixt/i; y
su raiz ix constituye el inicio de la forma “ixpital”, a partir del término “hospital”. Mas ahora ix
podria corresponder al sonido intermedio “is” de la palabra “sacr-is-tia”, o al comienzo erroneo de

“isacristan” e “isacristia’.
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Por su parte, la rama foliada no est4 dibujada de manera que deba identificarse con una es-
pecie botanica determinada, pero podria ser la representacion del término toctli,'* que para Molina
significa “porreta o mata de maiz antes de que espigue” (1977, lib. I, fol. 148v). Toctli estaria en-
tonces aportando su ¢ inicial, que, pospuesta a la silaba ix, formaria la parte central del vocablo “sa-
cr-ixt-ia”. Si la propuesta pareciera insatisfactoria, habria que encontrar un término nahua asociado
a la rama foliada que encajara mejor en la pronunciacion de la palabra “sacristia”. En todo caso,
conviene dejar anotado que el mismo glifo se emplea también en el antropéonimo del gobernador

tenochca “Cr-ixt-6bal” de Guzman Cecetzin (imagen 14) (Tena 2017, vol. 1, fols. 50v y 53r).

14. Bulto mortuorio del gobernador de Tenochtitlan Cristobal de Guzman Cecetzin.
Copia manual de un fragmento del folio 53r del Codice Aubin

Por su parte, el segundo glifo asociado a la sacristia de San José, que aparece en la imagen 12 y
representa una flor, ya fue explicado, pues se encuentra también en la primera representacion de
la capilla de San José (imagen 1), y probablemente, ademés, en una pintura del hospital contenida
en el Codice Osuna (imagen 8). Sin embargo, conviene observar que, mientras en la imagen 1 se
plasma una flor sola al interior del recinto, en la imagen 12 se traza un tallo florido, y en la imagen
8 una confusa aglomeracion de pequefios circulos rojos, que podrian ser florecillas esparcidas.

Y por ultimo, en la pintura de la cita que corresponde a 1557 (imagen 13), lo representado
unicamente puede reconocerse porque el nombre de San José forma parte de la misma. En caste-
llano antiguo, y bien legible, estd escrito “Sant Joseph”, muy cerca del dibujo de un edificio casi
igual a los otros de la sacristia plasmados en la misma pictografia (imagenes 11 y 12). Por supuesto,
eso implica que en este grafico estan ausentes los elementos glificos ya sefialados, que por si solos
permitirian identificar el objeto representado (una flor o varias, y un ojo junto a una ramita con ho-
jas). Sin embargo, a diferencia de las imagenes 11 y 12, la 13 muestra una construccion rematada
por una espadafia con campana. De modo que lo plasmado es nuevamente la capilla de San José

completa, y aunque su forma esta vez es muy sencilla, se sobrentiende que incluye ya la sacristia.

14. Esta informacion fue proporcionada de manera personal por Rafael Tena.
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4. Las ultimas referencias a San José, antes de l1a muerte de fray Pedro de Gante

Consecutivamente, de 1563, 1564 y 1565, datan las ultimas referencias al templo de San José
previas al fallecimiento de fray Pedro de Gante, acaecido en 1572. No obstante, después de ellas,
el Codice Aubin registra alin cuatro alusiones que no sera posible analizar en este articulo (Tena
2017, vol. 2, 89, 97 y 99), mas otras dos que ya fueron tratadas someramente (Tena 2017, vol. 2,
91y 97). La correspondiente a 1563 expone una de las funciones del entorno de San José¢ atin no
mencionada. Dice: “El domingo 12 de septiembre se quedo el [arz]obispo en San Jos¢” (Tena 2017,
vol. 2, 83), y lo que de ella se desprende es que, como el arzobispo Alonso de Montufar (imagen
15) pernoctd en San José en la fecha anotada, ese espacio se empled ocasionalmente como punto
de reunién y posada para autoridades eclesiasticas, amén de los usos regulares de caracter ritual,

médico y formativo que ya se han mencionado.

15. Arzobispo Montufar. Copia manual de un fragmento del folio 53v del Codice Aubin

El servicio especial prestado en esa ocasion puede haber estado relacionado con alguno de los
siguientes acontecimientos. Por un lado, con el hecho de que el cabildo eclesiastico de la catedral
metropolitana procuro, ese afo, que su sede modelara la practica de los ritos. De manera particular,
intent6 esto en lo que respecta al canto, y el resultado fue, siete afios mas tarde, un documento del
mismo arzobispo titulado “Ordenanzas para el coro de la catedral mexicana” (Castillo y Reyes
2016, 21). Por otro lado, con el suceso relatado en la siguiente cita, recogida también por José G.
Castillo y Ruth Y. Reyes:

Hoy martes, primero de febrero de 1564 afios, entonces se bendijo la iglesia mayor;
el arzobispo en persona hizo la bendicion, junto con los grandes sacerdotes de San
Francisco, San Agustin, Santo Domingo y los clérigos. Sélo las dignidades eclesias-
ticas acompafiaron al arzobispo e hicieron la bendicion; llevaban puestas las dalmati-
cas, y se tocaron las campanas. Y estuvieron todos los diferentes sefiores, principales,
el virrey, los oidores y nuestros gobernantes de México, los alcaldes (2016, 28).

De cualquier modo, en la ilustracion de este evento no aparece ningiin elemento del entorno de San
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José, sino unicamente la efigie de Montafar, precisamente bendiciendo (imagen 15).

Luego, el registro correspondiente a 1564 dice: “El lunes 25 de diciembre se puso en San
José un retablo con imagenes” (Tena 2017, vol. 2, 83), pero su pintura no muestra ninguna de tales
representaciones, sino so6lo la estructura de madera que debid soportarlas (imagen 16). Y puede su-
ponerse que tanto ese soporte como las obras plasticas que sostuvo fueron hechas por los naturales
en los talleres de artes y oficios de la escuela fundada por fray Pedro de Gante. Igualmente, puede
considerarse que, dada la diversidad y multiplicidad de noticias recogidas en el Codice Aubin so-
bre trabajos hechos a base de madera, entre los cuales se ubica el que ahora se analiza, el taller de
carpinteria fue uno de los mas importantes de ese centro de ensefianza. Esto estaria acorde con la
dedicacion de esa institucion a su santo patrono, pues, segun la tradicion biblica, San José ejercid
el oficio de carpintero. Y concordaria también con el hecho de que, segiin la misma fuente (Tena
2017, vol. 2, 73), antes de que la capilla de San José fuera edificada con materiales duraderos,
como la piedra, fue armado un edificio provisional a base de tablones, en 1538 (imagen 17). Mas,
independientemente de la pertinencia de estas suposiciones, el interés particular del autor de la
pictografia por esta clase de labores es evidente.

00N
00
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17 Templo provisional de madera en San
José. Copia manual de un fragmento
del folio 46v del Codice Aubin

16. Soporte de retablo de la capilla de San
José. Copia manual de un fragmento
del folio 54r del Codice Aubin

Por tultimo, la referencia a San José correspondiente a 1565 dice: “El domingo 7 de enero se predi-
c6 en la iglesia mayor para que los clérigos fueran a trabajar a todas partes, y que descasaran [a los
que estaban mal unidos]. Y lo mismo se predico el domingo 21 de enero en San Jos¢” (Tena 2017,
vol. 2, 83). Mas la pintura correspondiente (imagen 18) no se asocia ya a San José, porque el habito

del clérigo dibujado no corresponde al de los frailes franciscanos.
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18. Clérigo predicando. Copia manual de un fragmento del folio 54v del Cddice Aubin

Conclusiones

Recordando que el punto de partida de este trabajo fue la hipotesis de que el Codice Aubin fue creado en
el entorno de San José, o por miembros de la escuela de Gante ubicada en ¢él, vale la pena enunciar los
principales hallazgos que contribuyen a probar dicho planteamiento. Con respecto a las pinturas, el mas
significativo fue que las imagenes 1 y 2 de la capilla dedicada a este santo presentan una minuciosidad
excepcional, que cabe interpretar como indicio de un afecto o familiaridad del autor de la fuente hacia
el espacio en cuyas proximidades debid haber aprendido las nociones basicas de las artes plasticas que
puso en practica al elaborar el Codice.

Con respecto a los glifos, por otra parte, se logré la identificacion de cuatro, probablemente no
interpretados antes: el del nombre del santo patrono de los naturales, constituido por una o varias flores
(imégenes 1 y 12); el de la nocion de hospital, conformado por un ojo (imagen 9); el del concepto de
trabajo obligatorio y general, a base de una serpiente y una coa (imagen 10); y el referente a la idea de
sacristia, que de nuevo cuenta con la representacion de un ojo, e incluye una mata que podria ser de
maiz joven (imagenes 11 y 12). Por otra parte, como varios de estos glifos también estan presentes en
la imagen 8, proveniente del Codice Osuna, determinarlos sirvio para reforzar la postura de Vicenta
Cortés Alonso (1976), segun la cual, dicha pictografia se elabor6 en la escuela fundada por Gante, y
también para ampliar el reconocimiento de la participacion de dicha institucion en la creacion de picto-
grafias no exclusivamente catequéticas.

Sobre el mismo tema, ademas, falta aun destacar como altamente probable que, al menos una
parte de los simbolos descifrados hayan sido creados en el entorno josefita, en lugar de haber sido sim-
plemente empleados en los codices elaborados alli. Y, por lo que respecta al glifo toponimico de San
José en particular, lo anterior implicaria que algunos miembros de la escuela fundada por fray Pedro,
alumnos o maestros, crearon un icono identitario de su propia institucion. De manera que, dentro del
programa pedagogico de fray Pedro de Gante, habria que reconocer un cierto margen de libertad o fo-

mento de la creatividad.
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Asimismo, se espera que este articulo contribuya a esclarecer la historia de la capilla de San José y
sus proximidades, observando, por ejemplo, que el mandato virreinal por el que el hospital de los naturales
adjunto a la capilla se erigio a costa del trabajo general forzoso, se extendi6 también a la construccion de la
sacristia. Y, por ultimo, a proposito de esa clase de labores, aqui se identificd un caso unico de sincretismo
o convergencia multicultural que, deliberadamente o no, confluye en la simple imagen de una serpiente en-
roscada en un baculo. Pues, por una parte, coincide con el simbolo de la medicina, en el que de antemano se
habian conjuntado una tradicion grecolatina, permeada por el Renacimiento, y un contenido biblico judeo-

cristiano; y, por otra parte, constituye un simbolo nahua, posterior a la evangelizacion, del tributo general.
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FRAY PEDRO DE GANTE, PROTAGONISTA
EN LA CATEQUIZACION MUSICAL.
EL ROL DEL MELAHUAC CUICATL
O CANTO LLANO'®

Sara Lelis de Oliveira
Facultad de Estudios Superiores Acatlan, UNAM

Resumen: La labor misionera de fray Pedro de Gante implicod una de las estrategias iniciales de
catequizacion mas exitosas en Nueva Espana (entre 1523—c. 1558). Frente a los obstaculos de co-
municacioén impuestos por el nahuatl, el franciscano se valio del canto para atraer al entorno ecle-
siastico aquellos autdctonos que no integraban la nobleza, el cual fungié como lenguaje universal.
Para tal proposito el propio Gante compuso un cantar, cuyas letra y melodia desafortunadamente se
ignoran. Empero, tenemos conocimiento de que el contenido comprendi6 temas cristianos, mien-
tras la musica sono a la manera litirgica de la época. Esta consistio en el canto llano, que ademas de
no evocar la sensualidad ni empanar el texto, facilitaba la memorizacién e inculcacion de la doctri-
na catdlica. Los Cantares mexicanos (c. 1597) resguardan una serie de cantos llanos que bien pue-
den resultarse de este pionero esfuerzo de catequizacion mediante la musica realizado por el fraile.

Palabras clave: Pedro de Gante, Cantares mexicanos, catequizacion, musica, canto llano.

Abstract: The missionary task of Fray Pedro de Gante implied one of the most successful initial
catechization strategies in New Spain (between 1523—c. 1558). Faced with the communication
obstacles imposed by Nahuatl, the Franciscan used some chants to attract to the ecclesiastical en-
vironment those natives who were not part of the nobility, which served as a universal language.
For this purpose, Gante himself composed a chant, whose lyrics and melody are unfortunately
unknown. However, it is been known that the content included Christian themes, while the music
sounded like the liturgical style of the epoch. This consisted of plainchant, which in addition to not
evoking sensuality or obscuring the text, facilitated the memorization and inculcation of the Cath-
olic doctrine. The songbook Cantares mexicanos (c. 1597) preserves a series of plain chants that
may well result from this pioneering effort of catechizing through music made by the friar.

Keywords: Pedro de Gante, Cantares mexicanos, catechization, music, plainchant.

15. El presente trabajo se realiz6 gracias al apoyo financiero del Programa de Becas Posdoctorales (POSDOC) de la
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), asi como a la colaboracion de la Dra. Pilar Maynez, mi asesora.
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Introduccion

Consumada la caida de Tenochtitlan y Tlatelolco en 1521, la monarquia y la iglesia espafiolas
enfrentarian, los afios siguientes, el desafio de la catequizacion en la entonces Nueva Espafia. En
un lejano territorio donde la lengua, cultura y cosmovision eran muy distintas y complejas, para
dicha ¢lite s6lo misioneros idoneos, instruidos en materias teoldgicas y seculares, serian capaces
de propagar la palabra del dios cristiano entre aquellas gentes calificadas como herejes por rendir
culto a otros nimenes.

Entre esos preparados personajes enviados al Nuevo Mundo se encontraba fray Pedro de
Gante (c. 1480-1572), quien en 1523 se instald en Texcoco como integrante de un pequefio gru-
po de franciscanos belgas que alli darian inicio a la evangelizacion de los naturales. Una de las
acciones inmediatas del fraile, seglin relaté él mismo en su carta de 1529,'® consistié en aprender
la lengua ndhuatl para establecer las primeras comunicaciones con los hijos de los principales vy,
desde luego, adoctrinarlos. La seleccion exclusiva de estos jovenes habia sido ordenada por Hernan
Cortés (1485—1547) y tenia un objetivo preciso: que éstos, con su distinguida formacién, fueran
los profesores de sus propios familiares y luego de muchos individuos mas, lo que aceleraria el
pretendido proceso de aculturacion.

Gante, en obediencia al conquistador espafiol y a sus propios votos como ministro de Dios,
empez6 no solo a predicarles las Sagradas Escrituras, sino también a ensenarles a leer, a escribir y
a cantar. Transcribimos sus palabras extraidas de la carta citada: “Mi oficio es predicar y ensefiar
dia y noche. En el dia ensefi6 a leer, escribir y cantar; en la noche, doctrina cristiana y sermones”
(1974, 42). Centrémonos aqui en la ensefianza del canto. La labor comprendid una rigidez y siste-
maticidad semejante a la educacion prehispanica en el calmecac'” y el cuicacalli,' 1a cual exigio
de nifios y adolescentes el aprendizaje de composiciones musicales,'” pero ahora del catolicismo.
Los resultados los expone el propio franciscano, quien comenta que ellos cantaban increiblemente
bien y hasta podian integrar los coros de las capillas de Espaia (Gante 1974, 44).

En su trabajo junto a los pipiles, Gante demostro tener en el canto un gran aliado para poner
en marcha la mision evangelizadora. No obstante, el lego parece percatarse de su gran valor sola-

mente cuando se enfrenta a la tarea de catequizar a los macehuales. En carta a Felipe 11, datada en

16. Fechada de 27 de junio de 1529 y enviada a los padres y hermanos de la provincia de Flandes (Gante 1974, 40).
17. Centro educativo de la nobleza nahua, al cual también podian ingresar los hijos de los macehuales (Cédice Floren-
tino. Libro Tercero 2003, 162-169).

18. Literalmente “casa de canto”. Local donde se ensefiaban los cantos; en la noche cantaban y bailaban alli (Duran
1995, 195).

19. En sus cartas, Gante no especifica cuales eran estos cantos.
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junio de 1558, declara como concluyd que la practica mélica seria una excelente herramienta de

introduccion a la fe catélica entre esos nativos y en qué consistio su estrategia. Escribe:

Empero, la gente comun estaba como animales sin razon, indomables, que no los
podiamos traer al gremio y congregacion de la Iglesia, ni a la doctrina, ni a sermon,
sino que huian desto sobremanera [...]. Mas por la gracia de Dios empecelos a co-
nocer y entender sus condiciones y quilates, y como me habia de haber con ellos, y
es que toda su adoracion dellos a sus dioses era cantar y bailar delante dellos, [...]; y
como yo vi esto y que todos sus cantares eran dedicados a sus dioses, compuse me-
tros muy solemnes sobre la Ley de Dios y de la fe, y como Dios se hizo hombre por
salvar al linaje humano, y coémo naci6 de la Virgen Maria [...] (Gante 1974, 57-58).

Si bien €l se refiere solo a los supuestos salvajes, su discernimiento de que el canto y el baile es-
taban intimamente vinculados con el culto religioso —al igual que en la religion catdlica— también
concernia a los nahuas de la nobleza, quienes tal vez interiorizaron todas sus instrucciones inicia-
les, incluidos los cantares litirgicos, debido a las tradiciones educativas a las cuales ya estaban
acostumbrados. Efectivamente, la inclinacion general al canto por parte de nobles y plebeyos se
debia a la centralidad de la musica en su milenario complejo social y cultural. Gante, de este modo,
corrobora el método de la catequizacion musical, del cual es pionero, protagonista y modelo para

las colonias de México y otros paises de América.?

1. Fray Pedro de Gante y la musica

La estrategia de catequizacion musical mediante el canto ideada por fray Pedro de Gante en sus pri-
meros afios de mision resulta logica. El misionero replicaba el método de empleo de la musica en la
retorica sagrada frecuentemente utilizado en la Europa del siglo XV, el cual suscitaba en los oyentes
efectos persuasivos y adoctrinadores. Segiin el musicologo Luis Robledo, dicho procedimiento se
origin¢ del paralelismo establecido entre el discurso musical y el discurso oratorio donde, estando
melodia y prosodia estrechamente vinculados, los ministros de culto se ocupaban de las figuras mu-
sicales para modular la predicacion (2016, 567). En esta época, se consideraba necesaria la adapta-
cion de los sermones a una composicion musical, anhelando que la armonia moviera las emociones
de los asistentes y que éstos, a su vez, se sintieran conmovidos con la palabra divina. El canto, en

dicho contexto, era un elemento imprescindible en todas las celebraciones religiosas de la Iglesia.

20. Véase el trabajo de Bernardo Illari, titulado “De México a Asuncion: preambulos musicales y misionales a las
practicas jesuitico-guaranies” (2013).
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Gante fue, sin duda, un experto en musica; desafortunadamente, sobre su formacién en la materia
apenas se tienen noticias. Empero, anota el también music6logo Lota M. Spell, uno de los pioneros
en ensalzar al franciscano como “el primer profesor de musica europea en América”, que en el siglo
XV los jovenes asistentes al convento deberian tornarse proficientes en teoria musical, en el arte
de tocar el organo, y canto (1922, 1-2). Alli, ademas, aprenderian las técnicas de construccion de
instrumentos y a copiar las partituras trazando sus lineas y escribiendo sus notas. Nuestro fraile,
al parecer, ya tenia el conocimiento de todos estos temas musicales, puesto que antes de tomar el
habito franciscano probablemente ya habia estudiado en la Universidad de Lovaina, donde recibio
los mas elevados conocimientos culturales del Trivium y del Quadrivium, de los cuales la musica
integra el segundo.

La catedra de musica de la Universidad de Lovaina, si se pareciera a la de Salamanca,
se conformaba de las disciplinas de “musica teérica” y “musica practica”, cuyas denominaciones
resultan totalmente contrarias a las actuales. De acuerdo con Robledo, la primera se denominaba
musurgia 'y consistia en la confeccion de un discurso musical, esto es, en la exposicion de la musica
per se; un concierto, por ejemplo. En cambio, la segunda se subdividia en las siguientes categorias:
“musica especulativa o teorica, que atendia [...] a su base aritmético-musical y fisico-acustica, y
musica prdctica, que era la encargada de mostrar los aparejos necesarios para elaborar un posterior
discurso, tales como los sonidos, las claves, las figuras, las especies de contrapunto y sus reglas,
etc.” (Robledo 2016, 533).

Ciertamente, Gante dominé cada uno de esos topicos. El mismo los ensefié a los numerosos
estudiantes indigenas que asistieron a la primera escuela de musica del Nuevo Mundo, ubicada ini-
cialmente en Texcoco y, después, trasladada a la capilla de San José del Convento de San Francisco
en la Ciudad de México. Gabriel Saldivar (1909—1980), historiador de la musica mexicana, supone
que el plan de estudios musicales de esta escuela comprendi6 “la lectura y escritura de canto llano,
canto de 6rgano, canto figurado, probablemente dictado musical, la ejecucion instrumental y cons-
truccion de los instrumentos” (1987, 121).

De hecho, todos estos temas devienen de las largas descripciones que hicieron sus compa-
fieros de orden, por ejemplo, fray Toribio de Benavente Motolinia (c. 1482—1569) en su Historia
de los indios de la Nueva Esparia (1858). Transcribimos algunos fragmentos que lo comprueban:
“pautar y apuntar, asi canto llano como canto de 6rgano, hacen muy liberalmente, y han hecho
muchos libros de ellos” (2021, 241); “aprendieron el canto de tal manera, que ahora hay muchos
de ellos tan diestros que rigen capillas (2021, 242); “hacen también chirimias, aunque no las saben

dar el tono que han de tener” (2021, 242); “y en un mes todos supieron oficiar una misa y visperas,
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himnos y magnificat, y motetes” (2021, 242); “ahora he sabido que en México hay maestro que
tane vihuela de arco, y tiene ya hecha las cuatro voces” (2021, 243). Resaltamos, sin embargo,
que el fraile comparti6 la ensefianza del canto con fray Juan Caro (?-?), quien sin saber palabra de
nahuatl logro6 transmitirles los debidos conocimientos para que pronto se formaran no sélo como
cantores, sino también como compositores. Asi lo relata fray Jerénimo de Mendieta (1525-1604)

en la Historia eclesidstica indiana (1870):

El primero que les ensefio6 el canto, juntamente con Fr. Pedro de Gante, fue un vene-
rable sacerdote viejo, llamado Fr. Juan Caro [...]. Y asi la favorecio, obrando como
poderoso artifice entre aquel maestro y sus discipulos, que poco ni mucho no se en-
tendian; de suerte que sin medio de otro intérprete, los muchachos en poco tiempo le
entendieron, de tal manera, que no sélo deprendieron y salieron con el canto llano,
mas también con el canto de 6rgano (412).

Fray Pedro evidencid, asi, la musica como el medio de comunicacion mas efectivo en los prime-
ros anos de catequizacion. Sin el completo dominio del ndhuatl, el canto fungié como el lenguaje
universal de por si en el propdsito de convertir los nahuas a la religion catolica. “Mas que por las
predicaciones se convierten por la musica”; lo atestigud fray Juan de Zumarraga en carta de 1531
(Garcia Icazbalceta 1947, 193). Siguiendo el ejemplo del humilde fraile, como muchos se refirieron
a Gante, franciscanos, dominicos y agustinos privilegiaron el uso de la musica y del canto en sus la-
bores misionales y en las escuelas que fundaron, entre los cuales se destaca fray Bernardino de Sa-

hagun (c. 1499-1590) y su respectiva actuacion en el Colegio Imperial de Santa Cruz de Tlatelolco.

2. El rol del canto llano o melahuac cuicatl

La mausica del canto que compuso fray Pedro de Gante para cautivar a los macehuales en el en-
torno eclesiastico es desconocida hasta la fecha. No obstante, tanto Motolinia como Mendieta nos
revelan en sus obras que €sta posiblemente se habra tratado de un canto llano. En las palabras del
primero: “y para que mejor lo tomasen y sintiesen algun sabor, diéronles cantado el Per signum
Crucis, Pater Noster'y Ave Maria, Credo y Salve, con los mandamientos en su lengua, de un canto
llano gracioso” (2021, 32). En palabras del segundo: “tradujeron lo principal de la doctrina cristiana en
la lengua mexicana, y pusiéronla en un canto llano muy gracioso que sirvié de un buen reclamo para
atraer gente 4 la deprender” (1870, 225).
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Aunque no contamos con las fuentes precisas para relacionar dichas citas con la temprana
composicion mencionada por Gante, su formacion musical no nos dejaria negarlo. Si las caracte-
risticas del canto llano operaban directamente en las emociones de los fieles catdlicos de Europa,
fray Pedro decidié emplear la misma estrategia de catequizacion mediante la musica esperando que
los nativos de Nueva Espafia vivenciaran el mismo deleite espiritual y se abrieran al dios cristiano.

El primer tratado de canto llano, curiosamente titulado Declaracion de instrumentos musi-
cales, se imprimi6 en Espana en 1555, afo muy posterior al inicio de la mision de Gante. Empero,
su autor, el franciscano Juan Bermudo (c. 1510-1565), retine informaciones que posiblemente se
aplicaron con el mismo objetivo por el fraile lego. Bermudo defiende que los recursos musicales
de todas las composiciones liturgicas —tanto de cantos llanos como los de érgano— deben utilizarse
para recalcar el contenido de las canciones que eran, en el fondo, oraciones.?' Sobre la convenien-
cia de la musica afirma: “la potisima utilidad que tiene la musica es, que nos ensefia a servir a Dios”
(1555, fol. 8r). Asi pues, determina que las expresiones del canto obedezcan necesariamente a los
sentidos de su letra, por lo que acentuarian —en términos de dinamica musical— el mensaje evangé-

lico a transmitirse de diferentes maneras:

El ultimo aviso sea, que todo lo que dize la letra, que con el canto se puede contra-
hacer, se contrahaga en la composicion. Componiendo Clamavit lesus voce magna,
ha de subir donde dize Voce magna: Martha vocavit Mariam sororem suam silentio,
donde dize silentio ha de abaxar tanto el canto, que apenas se oiga. Descendit ad
infernos, abaxar. Ascendit ad celum, subir. También si fuere una palabra triste debe
poner un bemol. Si fuere una doctrina que suspende, tales puntos se deben poner que
en todo y por todo sean muy conformes a la letra. El que fuere gramatico, poeta y
retorico entenderd mas de lo que en este digo (Bermudo 1555, fol. 25r).

Y es que Gante, luego de conocer no sélo las manifestaciones artistico-sonoras de los nahuas, sino
también su lengua, lo entendi6 y probablemente lo aplico en su canto llano.

Rubén Campos (c. 1872-1945), investigador de la musica tradicional de México, al hablar
de nuestro fraile propone dos lineas melddicas para su primera e ignota composicion con sus res-
pectivas letras en espafiol y en ndhuatl. Las transcribimos a continuacion, en pentagrama moderno,

con la entonacion que le corresponde:*

21. Segun el refran atribuido a San Agustin, “el que canta ora dos veces” (Manantial liturgico 2014, 19).
22. Este fragmento musical puede escucharse en este enlace: https://www.youtube.com/watch?v=_PP4qX8pwFE.
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Nocién de canto de Fray Pedro de Gante
Rubén Campos (1946)

Transcripcién: Sara Lelis (2023)

San- to quetiene San- to quetiene San-to quetiene el es pa daenel ma no quésan-to lo se ra San Pa-blo
Teo yotlma pi qui Teo yotlma pi qui Teo yotlma pi qui  in maquihuitl in macpantlenTe o yotl tzin yez San Pa- blo

Nocion de canto de fray Pedro de Gante (1979, 37)

En esta propuesta observamos aspectos propios del canto llano. El modo es mixolidio (do, re, mi,
fa, sol, la, si b ), uno de los gregorianos; el tempo es lento, interpretacion que caracteriza ese tipo de
canto eclesiastico; los valores de las notas son practicamente invariables, con la presencia solo de
corcheas y seminimas; las notas, a su vez, predominan de entre do a fa, alcanzando una sola vez
sol y la; los compases, que no aparecen, son irregulares, puesto que en el Renacimiento éstos no
estaban ligados al patron ritmico sino a la rapidez o lentitud (Lara 2004, 134). Las tres frases melo-
dicas iniciales se repiten, provocando la memorizacion, en tanto que las tres ultimas afectarian las
emociones entre sus graves y agudos.

La letra de la cancidn, una adivinanza con fines catequéticos, parece pertenecer al conoci-
miento popular de folcloristas y musicos del siglo XX. Blas Galindo (1910-1993), en entrevista a
Steven Loza de 1987, atribuye a Gante y Sahagun la creacion y musicalizacion de una serie de jue-
gos didacticos del estilo, los cuales se estructuraban con frases melddico-ritmicas que facilitaban el

aprendizaje de la doctrina cristiana. Afirma Galindo:

Debe reconocerse que fray Bernardino de Sahagun tuvo cierta intuicion para conservar
algo; también fray Pedro de Gante. Ambos hicieron melodias en canto gregoriano adaptan-
doles letras en nahuatl; asi, los muchachos aprendian la doctrina mediante melodias de tipo
religioso, por ejemplo: “Santo que tiene, Santo que tiene el espada en el mano, ;qué santo
lo sera?”” Entonces los muchachos respondian: “Santo fulano” (Loza 1987, 46).

El ejemplo mas cercano a dicha estrategia utilizada por ambos misioneros constituye el cancionero
en nahuatl clasico titulado Cantares mexicanos, conservado en la Biblioteca Nacional de México,

el cual contiene cerca de 33 melahuac cuicatl, neologismo para canto llano.
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3. Los melahuac cuicatl de los Cantares mexicanos

Los Cantares mexicanos, cuyo supervisor se desconoce, retine 92 cantos en ndhuatl de origen
tanto prehispanico como colonial. Observamos que algunas composiciones recuperadas de la tra-
dicion oral recibieron la musica de la liturgia catolica, como es el caso de los 24 cantos llanos de
la Triple Alianza dispuestos entre las fojas 16v a 26v, y otros dispersos en los folios 2r-3v, 5r-5v,
7v, 31v-33v, 62v-63r y 68v-69v; mientras otras, de elaboracion claramente colonial, integraron la
musica originaria a partir de instrumentos mesoamericanos como el teponaztli y el huehuetl, tal y
como es el caso de los 25 teponazcuicat! o cantos de teponaztli [passim] incluidos en el manuscrito.

Los melahuac cuicatl de los Cantares posiblemente fueron composiciones que resultaron
de la actuacion de fray Pedro en el centro de México, esto es, de la estrategia que aplicd el misio-
nero para evangelizar a los individuos mas resistentes. Vale mencionar que el Unico fraile que se
hace presente en los cantos es Gante, especificamente en los teponazcuicatl, bajo los nombres de

fray Pedro y fray Pedrotzin. Transcribimos un ejemplo con una propuesta de traduccion nuestra:

Ya Ho hu aquin huel yehuatzin
fray P°tzin cuicatototl patlantinemi

Houh, ;quién es aquel hombre honrado?
Es el querido fray Pedro, el ave cantora que viene
volando;

a Sanc fran.co ya coyacauh tehuaqui a San Francisco lo abandono.

ya ycoyoltzin ontzitzilinta ya Sus cascabelitos ya estan sonando,
ic patlanta ylhuicatlitica ya por eso vuela al interior del cielo, aya.
hi yaca ya hi yahue hohuaca hi yahue. Hi yaca ya hi yahue hohuaca hi yahue.

(Cantares mexicanos fol. 82r, 11. 8-11) (Traduccion de Sara Lelis)

Ninguno de esos cantares, al igual que la composicion del mismo Gante, cuenta con la anotacion de
su musica a la manera occidental. Sin embargo, indudablemente fungieron como instrumento cate-
quizador ya sea por sus letras, ya sea por su musica litirgica. Frente a los conocimientos del fraile
flamenco y la educacion ofrecida a todos los alumnos, la tarea seguramente hubiese sido posible.
Los motivos para la inexistencia de esos rasgos sonoros serian un importante aporte a los estudios
de la musica en la colonia de la Nueva Espaiia, puesto que la catedral de México conserva una can-

tidad considerable de libros de coro del siglo X VI, entre los cuales muchos resultan cantos llanos.
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Conclusiones

Al llegar a Nueva Espana, fray Pedro de Gante comprendi6 que la musica, como en la Euro-
pa cuatrocentista, operaria como una herramienta bastante eficaz para la conversion de los
naturales. Por ello, el canto se tornd, en los primeros afios de catequizacion (entre 1523—c.
1558), una de las practicas que acercaria minimamente la mentalidad de los nahuas, tanto
pipiles como macehuales, a la doctrina, al dios y otras entidades catdlicas. En efecto, la
estrategia produjo excelentes resultados, una vez que —al parecer— la concepcion de musica
entre los espafioles y nahuas convergia con respecto al enderezamiento del arte sonoro a lo
divino. Para ambos la musica era, ante todo, una expresion artistica y una profunda mani-
festacion de sus creencias.

El canto 1llano, concebido como el mas acabado modelo de musica sacra, desem-
pend por tanto un papel cardinal en este temprano proceso de evangelizacion. Ocupando
el primer lugar en la accidn litargica de la Iglesia Catolica, constituia el género musical
ideal a implementarse en tierras desconocidas, cuyas melodias y ritmos inducian a practicas
consideradas inmorales e idolatricas. Este, en la logica de la ideologia catélica, evocaba la
tranquilidad y el sosiego necesarios para allegarse y servir al dios calificado como verda-
dero, asi como aquel que proporcionaria un gran vinculo con la palabra de las Sagradas Es-
crituras. Gante, al componer un “gracioso” canto llano, ponia en marcha una parte integral
de la liturgia solemne, pero lamentablemente esta composicion resulta desconocida en la
actualidad.

Los Cantares mexicanos serian la obra musical que comprobarian el gran esfuerzo
de catequizacion mediante la musica llevado a cabo por el fraile. El cancionero novohispa-
no incluye no s6lo un amplio conjunto de cantos llanos o melahuac cuicatl, sino también de
cantos tradicionales que se aprovecharon para reforzar la vida devocional siempre y cuando
estuvieran asociados al nuevo numen. El manuscrito, lamentablemente, no cuenta con el
traslado de sus melodias a la escritura musical del Occidente, por lo que seguimos ignoran-
do como pudieron haber sonado esos cantos en la colonia. Por otro lado, aseguramos que
¢stos poseyeron la calidad requerida para los propositos que perseguian, puesto que el ob-

jetivo de la musica consistia en meditar sobre la palabra divina y agradar al dios cristiano.
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SEGUNDA PARTE

SUS TEXTOS DOCTRINALES:
EL PROCESO DE CODIFICACION DE LA LENGUA
MEXICANA Y EL RETO DEL TRASVASE
LINGUISTICO-CONCEPTUAL
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Resumen: El trabajo se centra en la produccion educativa-religiosa de Pedro de Gante, en
concre-to, en el estudio filologico de la Cartilla para enseniar a leer, nuevamente enmendada y
quitadas las abreviaturas que antes tenia, para lo cual hemos creido conveniente repasar otras
obras gantianas novohispanas (catecismo y doctrina cristiana) y posteriormente enfocarnos en la
Cartilla y com-pararla con otras realizadas en el siglo XVI en Espafia. Nuestro estudio abarca
tanto la estructura, grabados, tipo de letra, usos graficos, abreviaturas, signos de puntuaciéon como
el contenido y el uso del latin, castellano y ndhuatl en la Cartilla de Gante.

Palabras clave: Evangelizacion en la Nueva Espafa, Pedro de Gante, obras de Gante, Cartilla de
Pedro de Gante, cartillas en la Nueva Espana.

Abstract: The work focuses on the educational-religious production of Pedro de Gante,
specifically, on the philological study of the Cartilla para enseriar a leer, nuevamente enmendada
v quitadas las abreviaturas que antes tenia, for which we have thought it convenient to review
other New Spanish Gantian works (catechism and Christian doctrine) and later focus on the primer
and compare it with others made in the 16th century in Spain. Our study ranges both the
structure, engravings, font, graphic uses, abbreviations, punctuation marks as well as the content
and the use of Latin, Spanish and Nahuatl in the Ghent ‘cartilla’.

Keywords: Evangelization in New Spain, Pedro de Gante, works of Gante, cartilla of Pedro de
Gante, cartillas in New Spain.
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Introduccion

El contacto entre los habitantes de la Nueva Espana con los hombres de habito no fue fortuito, el
interés de la Corona por acrecentar sus reinos venia sustentado por un conjunto de disposiciones
juridicas tales como las bulas Inter caetera de 1493 que fueron la base para otorgar la licencia y po-
der evangelizar a las poblaciones descubiertas y por descubrir. La orden se fundamentaba con base
en lo que fue la santa cruzada, es decir, la guerra se justificaba por causas religiosas y, por ende, los
sometidos necesitaban recibir la doctrina cristiana. A estas cuestiones legales se suma la instruccion
de los Reyes catolicos en marzo de 1503 al comendador Nicolas Ovando: “[...] hacer en cada una
de las dichas poblaciones, y junto a las dichas iglesias, una casa en que todos los nifios que hubiere
en cada una de las dichas poblaciones se junten cada dia dos veces, para que alli el dicho capellan
los muestre a leer y escribir, santiguar y signar, y la confesion y el Paternoster y el Avemaria y el
Credo y Salve Regina” (Solano 1991, 111).

La nueva constelacion espiritual llegaria en el afio de 1523 a las costas de Veracruz con la
presencia de los primeros frailes a territorio novohispano: tres franciscanos flamencos, cuyos nom-
bres eran Juan de Tecto (Johann Dekkers), Juan de Ahora o Ayora (Johann van der Auwera) y Pedro
de Gante (Peter van der Moere), quienes después se dirigieron a la ciudad de Tezcuco (Texcoco)
por mandato de Herndn Cortés a la casa de Ixtlixochitl, descendiente de Netzahualcoyotl. Ante
este panorama y con la urgente necesidad de dar continuidad a sus planes de evangelizar, Gante
instaura la primera institucion educativa de América, el Colegio de San Francisco, en Texcoco. Ahi
no solo se ensefaban las oraciones basicas: el Padre Nuestro y el Ave Maria, también pintura, arte
plumario, carpinteria, sastreria, etc.

Los objetivos de nuestro trabajo son los siguientes: a) ofrecer un panorama de las obras de
Gante, catecismo, doctrina y cartilla, resaltando esta tltima; b) analizar la cartilla vista como un re-
curso innovador que favorecio la conversion y la educacion de los indigenas; y ¢) mostrar las seme-

janzas y diferencias frente a otras cartillas impresas en Espafia en la primera mitad del siglo XVI.

1. Gante como evangelizador y educador

De los tres primeros religiosos que llegaron en 1523 sobresale una de las efigies que solo llevo
como arma la fe y su deseo por la educacion. Pedro de Gante, el primero y uno de los grandes
pedagogos novohispanos, desarrolld varias técnicas para la evangelizacion y la alfabetizacion de
los indigenas, las cuales abarcaron desde la musica, el teatro, hasta la elaboracion de textos tanto

alfabéticos como pictograficos. Gante no sélo fue el fundador de la primera escuela europea en
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América, sino también hizo de esta el primer centro para ensefiar artes y oficios. Asi lo sefiala Men-

dieta en su Historia Eclesiastica Indiana:

Fue el primero que en esta Nueva Espana ensefid a leer y escribir, cantar y tafier instrumentos
musicales, y la doctrina cristiana [...] hizo edificar la escuela de los indios [...] y junto a la
escuela ordend que se hiciesen otros aposentos o repartimientos de casas donde se ensefiasen
los indios a pintar, y alli se hacian las imagines y retablos para los templos de toda la tierra.
Hizo enseiiar a otros en los oficios de canteria, carpinteria, sastres, zapateros, herreros y los
demas oficios mecanicos (Mendieta 1870, 606).

Como parte de su compromiso, Gante sefala: “Sabrd V.M., que yo soy un fraile lego [...] he
trabajado medianamente [...] en la conversion y doctrina de los naturales: mi oficio ha sido y es
ensenarle la doctrina cristiana generalmente y darsela a entedender en su lengua...” (Arias 2014,
176), con estas sencillas palabras Peter van der Mura, Moor, Moere, mejor conocido como Pedro
de Gante, informaba a su majestad en su carta escrita en 1532 sobre como estaba llevando a cabo
la tarea evangelizadora en México y en los pueblos comarcanos.

Gante, descendiente de alguno de los antepasados de Carlos V, imprimié un importante
sello no s6lo en los menesteres de la educacion, sino también se convirtié en un gran defensor de

los indigenas.

2. Las obras de Gante

De igual forma que su labor educativa abarco diversas facetas, para la evangelizacion Gante em-
pled distintos tipos de materiales que circulaban por Espafa: catecismos, doctrinas y cartillas,

ademas de sermones.

2.1 El catecismo gantiano
Dado que, en los principios de la conquista y colonizacion, la comunicacion se veia obstaculizada
por el desconocimiento del nahuatl, para evangelizar se tuvo que recurrir a otras formas como la
mimica, el teatro religioso y los catecismos con dibujos.

Generalmente se han atribuido este ultimo tipo de obras a Testera; sin embargo, la labor de
Gante comenzd desde antes, habia convivido con los indigenas y para la comprension de su cultura
debio recurrir a tlacuilos hacedores y conocedores de los codices. Ya que el religioso francés llegd

a la Nueva Espafia en 1529, no resulta dificil afirmar que los catecismos publicados entre 1524 y
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1528 fueron obra de otros misioneros y, por lo tanto, modelos para é€l.

Sobre el catecismo atribuido a Gante situado entre 1525 y 1528, podemos sefialar con base
en los estudios de Cortés (1987) y Marquez (2022) que fue trabajado por un tlacuilo conocedor
de los cddices prehispanicos y que esta formado por mas de 1000 figuras. Los dibujos no son so-
lamente recordatorios, son incorporaciones de la escritura mexica: simbdlicos, iconicos e incluso
fonéticos prehispanicos, por ejemplo 98 pictogramas numerales y 39 no numerales (1987, 11-19).
De hecho, Justino Cortés sefiala la semejanza e identidad de algunos dibujos con céddices. A conti-

nuacion, se muestran algunas figuras del catecismo:

1. Figuras del catecismo gantiano: a la izquierda el Espiritu
Santo y a la derecha la Virgen Maria

En cuanto al contenido, el catecismo presenta las oraciones y preceptos cristianos y, de acuerdo
con Marquez (2002), se considera el mas extenso de los realizados en el siglo XVI. Las oraciones
y contenidos cristianos en el catecismo son los siguientes: senal de la cruz, Padre Nuestro, Ave Ma-
ria, Credo, Salve Regina, Confesion general o yo pecador, Doctrina resumida, los 14 articulos de la
Fe, los mandamientos de la Ley de Dios y de la iglesia, los sacramentos, las obras de misericordia

y una oracion final (Marquez 2002, 36-37).

2.2 La Doctrina Christiana en lengua mexicana (1553)

Fue impresa por Juan Pablos en respuesta a los deseos de fray Juan de Zumarra-
ga y del virrey Antonio de Mendoza (padre) en los que se sefialaba que debiera haber

una imprenta para imprimir libros de doctrina cristiana y de todas maneras de ciencias.

Se encuentra dividida en tres partes: doctrina larga, doctrina corta y la parte devocional, estas
podian utilizarse de manera separada o en conjunto dependiendo del nivel académico del educando.
Yunes (2018) sefiala que la doctrina larga consiste en un didlogo entre un na-
hua cristiano y un nahua recién convertido sobre argumentos y explicaciones de los prin-

cipios morales y religiosos de los cristianos; mientras que la doctrina corta era un
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resumen de la larga y carece de didlogo. Ademads, Gante incluye las cuatro oraciones prin-
cipales, articulos de la fe, los mandamientos de la ley de Dios y de la Iglesia, los peca-

dos mortales, los actos de misericordia, sacramentos y una seccion que enumera a los santos.

Aunque en su mayoria se encuentra escrita en nahuatl, contiene fragmentos en latin:

2. Calendario litirgico en latin dentro de la Doctrina Cristina

Y en espafiol el nombre de las oraciones y preceptos cristianos

3. Titulo en castellano dentro de la Doctrina Cristiana

La letra es goética, que era la comun para la impresion de los libros de la época, ademas se encuen-

tran diversos grabados, como era frecuente en las obras de este tipo.

2.3 Las cartillas

Antes de comenzar con el analisis de la Cartilla de Gante, haremos un repaso general sobre este
tipo de ‘cuadernos’. Segun Resines (1997), la Cartilla es un escrito catequético, heredero directo
de una tradicion medieval. En el sinodo de 1377 se aconsejaba a los sacerdotes tener estos ‘cuader-
nillos’, los cuales se limitaban a incluir las principales oraciones y preceptos religiosos en latin, y

contenian el alfabeto latino como primer paso para la ensefianza de la lectura.

2.3.1 Las cartillas en Espania y en la Nueva Esparia

Con base en Infantes (1998), consideramos las cartillas que dan cuenta de la historia de estos cuader-

nillos en la Espana del quinientos: la Breve doctrina (1496) y la Cartilla y doctrina (1501-1508), de
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Hernando de Talavera, son los antecedentes de lo que posteriormente seran las cartillas y doctrinas
espafiolas. Entre las que sobresalieron en el quinientos tenemos: quiza de 1526? la Cartilla para mos-
trar a leer a los mogos con la doctrina cristiana que se canta amados hermanos; en 1545 Juan Falero
publica Cartilla para ensefiar a leer; para 1564 se publica la Cartilla menor para enseriar a leer en ro-
mance, especialmente a personas de entendimiento en letra llana, conforme alapropiedad de la dicha
lengua, de Juan de Robles en ella se hace una advertencia a los maestros y se muestra el abecedario
con sus diversas figuras que corresponden a los diferentes tipos de letras utilizados en las imprentas;

para 1584, se imprime la Cartilla y Doctrina Christiana llamada de Valladolid que es el modelo
que se impondrad. En su mayoria éstas se conforman por un abecedario latino y un silabario, las
cuatro oraciones principales (en latin y romance) y la doctrina cristiana (en romance).

Podemos advertir que la Nueva Espafa contd con un importante numero de cartillas proce-
dentes de Espafia; en 1530 se tiene noticia de que llegan 12,000 para la instruccion de los indios,
solicitadas por fray Juan de Zumarraga. También se sabe que en 1539 se concede el privilegio a
Juan Cromberger en Sevilla para que pueda remitir cartillas a la Nueva Espafia (Torre Revello
1960, 216).

En el siglo X VI tanto los franciscanos como los dominicos, realizaron este tipo de librillos.
Segun Sanchez Herrero (1989, 261-260), hay dos cartillas creadas por franciscanos: una para el na-
huatl, la atribuida a Gante, y otra para el tarasco: Cartilla para los nifios en lengua tarasca por fray
Maturino Gilberti (1559). Garcia Icazbalceta (1886) cita una cartilla en lengua otomi compuesta
por fray Alonso de Rengel o Rangel, y dos cartillas mas.

Los dominicos durante el mismo siglo escribieron la Cartilla para la ensefianza de la doc-
trina cristiana en lengua tzotzil, latina y castellana (;Juan Pablos 1561?) y otras tres mas, entre
las que sobresale la Cartilla y doctrina christiana breve y compendiosa |...] de fray Bartholomé
Roldéan de 1580.

2.3.2 Caracteristicas de la cartilla gantiana

La Cartilla para enseiiar a leer, nuevamente enmendada y quitadas las abreviatu-
ras que antes tenia fue impresa en 1569 por Ocharte y es atribuida a Pedro de Gante.
Por lo que aparece en la primera pagina hubo por lo menos una anterior. Para Valton (1947) es el
primer texto de alfabetizacion de América y afiade que: “De todas las doctrinas y vocabularios im-
presos en México antes de esa fecha es el tinico que se ha encontrado, con la finalidad expresa de
ensefiar el alfabeto a los naturales. Es el CATON americano” (Solano 1988, 158).
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Pasaremos al analisis de la Cartilla desde su estructura hasta su contenido:

2.3.2.1 Estructura y formato

En el grabado de la portada, se encuentra San Francisco con las sigmas. La representacion no es
la usual ya que, aunque comparte elementos con otro tipo de representaciones de este santo: como
Jesucristo con las seis alas seraficas ligado al santo por medio de los estigmas y la presencia del
monte Alvernia con la capilla Porcitncula; no aparece el hermano Leon, testigo del milagro. Ade-
mas, en el paisaje se encuentran magueyes y aguilas con lo que se trata de representar el paisaje
mexicano. Flanqueando la imagen aparecen dos orlas con hojas acorazonadas, lo cual corresponde
al uso de la época (Cf. Arias 2019).

1 Y R\ |
B abcodefgbikimn
oparzfstyuryszo?

4. Grabado de la portada con San Francisco y las sigmas.

Como es comun en este tipo de textos y en el siglo XVI se ofrece el abecedario latino en letra goti-
ca, al que se afaden la ‘d’ uncial, la ‘r’ rotunda, cuyo origen estd en la R capital, y la ‘s’ larga, estas
dos ultimas provienen de la letra semiuncial (ver imagen 4).

También encontramos cuatro abreviaturas utilizadas para el latin (et, cum, rum/um 'y us), de
las cuales la de la conjuncion copulativa ‘et’es la mas frecuente; la de la terminacidn ‘us’ solo se
utiliza en el symbolum apostolurum, mientras que las otras dos no se registran en la obra.

Ademas, en el contenido se observan dos abreviaturas mas, la que corresponde a versiculo
y a respuesta: R, (respuesta y g versiculo).

Entre la portada y el final de la cartilla tenemos el silabario y la doctrina cristiana.
Termina la Cartilla con “Partes abreviadas” en las que expone abreviaturas y las palabras a las que

corresponden. En este cuadro, si se utiliza la abreviatura latina para cum:
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5. Partes abreviadas que se registran en la Cartilla

Hay que advertir que solo al final de la cartilla se encuentra nr. (nuestro) Spiial. (espiritual), pdon

(perdon) pte (parte) y ¢’ (que), una vez cada una de ellas.
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En el Gltimo renglon se escribe: “Mexico en casa de Pedro Ocharte, 1569 Afios.”

En cuanto al tipo de escritura de la obra es, como mencionamos arriba, gética. Creemos
importante afiadir el empleo de gran nlimero de grabados, que podria considerarse como
una continuacion de la biblia paeperum o de la biblia moralizada.

El uso grafico y la puntuacion de la cartilla, asi como otras figuras empleadas es el si-
guiente:

Las grafias utilizadas son las propias de la época y del tipo de texto.

En lo que se refiere al empleo de ‘b’, ‘v’ y ‘u’ tenemos: biuos, buelue, leuantaras, valle,
vnico, etc.

Se usa ‘h’ en: ha (haber), hurtaras, hombre, etc. Se registra auer.

La‘d’y ‘d’ uncial se incorpora de la siguiente manera: ‘d’ uncial en inicio de palabra
(8e, defnudo) y ‘d’ en interior de palabra (humildad, pecado).

La [’ larga se utiliza en inicio de palabra (fiete), en interior y en posicion intervocalica
(defpues, nofotros). La ‘s’ corta se emplea como mayuscula (Spiritu) y en posicién final
(colas). También se registra doble ‘s’ con larga y corta (Alsi, pafsion) y con doble larga
(mia).

El empleo de ‘z’ y ‘¢’ corresponde al uso medieval, ‘z’ para la antigua africada den-
toalveolar sonora y ‘¢’ para la correspondiente sorda: dezir, coragon, dulgura, aunque

pueden encontrarse casos como dicese.
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* En cuanto a ‘x’ tenemos para la fricativa prepalatal sorda: luxuria, préximo (prdjimo) y
‘)’ 0 ‘g’ para la sonora: juzgar, muger.

* Elempleo de ‘r’y 2’ es indistinto: po2, co2po2ales, mo2tal, Ch2isto, ob2a2, homb2e,
| efio2/honraras, amaras, virgen, padre, madre, dar, creer. Solo se registra ‘r’ en posicion
inicial (reyno) y ‘R’ mayuscula en esta misma posicion (Ruega).

* En lo que respecta al uso de ‘q’ tenemos ejemplos como: quanto, quando, quaresma,
ademas de que y qui.

+  Hemos registrado también vocales con lineta que representa a ‘n’: e[perica, virgg, co-
cebido, segiido.

* Se emplea ‘y’ como vocal al inicio de palabra (yglesia) y en diptongos (oyr, reyna).

* En cuanto a grupos cultos y el empleo de ‘sc’, ‘th’, ‘ch’, y ‘cc’ registramos lo siguiente:

fructo, captivo, baptismo, Sancta, nascio, catholica, Christo y peccadores.

El uso de signos de puntuacion y otras figuras:

Se utiliza el punto (.) para punto y aparte y punto final (pausa conclusiva); los dos puntos (:) en el
interior de la cldusula para indicar que el sentido continia 0 anunciar enumeraciones; y la coma ()
para enlistar. También se registra (=) para seialar que la palabra se separa y contintia en el renglon
siguiente. Se utilizan las letras capitales al inicio de parrafo, el calderon para los titulos de las ora-
ciones o preceptos, para inicio de parrafo y para pausas largas en las que se detalla algo; a veces se
emplea la cruz de malta para titulos.
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6. Uso de puntuacion, calderones y cruces
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Continuamos ahora con el analisis del contenido de esta obra de Gante.

2.3.2.2 Contenido

Abecedario y silabario:
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7. Silabario de la Cartilla
En lo que respecta al abecedario es exactamente igual al que aparece en la portada.

En el silabario se puede registrar ca, ce, ci ¢o ¢u 'y za ze zi zo zu; gua, gue, gui, guo gu, ja,
je, ji, jo, ju y xa, xe, xi, x0, xu. Es decir, las dos formas para representar las antiguas africadas den-
toalveolar sorda (‘c’) y sonora (‘z’) y las dos letras para la fricativa prepalatal sorda (‘x”) y sonora
(°J°), en esta faltarian las formas ge, gi. Llama mucho la atencion la presencia de la representacion
de la oclusiva velar sonora por medio de la digrafia ‘gu’, cuando el uso de la digrafia para este
sonido solo se da ante ‘e’ e ‘1’

Ademas, se incorporan silabas con -m final (bam) y con lineta en la vocal para indicar la -n:
ba. El silabario corresponde a los usos de la época.

En cuanto a las oraciones, tenemos el Pater Noster, el Ave Maria, la Salve Regina, escritos
en romance, latin y ndhuatl. El Credo niceno-constantinopolitano en romance y ndhuatl y, en medio
de ellos, el Symbolum Apostolorum o credo de los apostoles en latin, el cual era muy utilizado por

los franciscanos.
Los articulos de la fe, los mandamientos de la ley de dios y de la Santa Madre Iglesia, los

sacramentos, el pecado venial, los pecados mortales, los cinco sentidos corporales, las obras de mi-
sericordia, las otras siete obras de misericordia, los enemigos del &nima s6lo en romance. Ademas

de la confesion para ayudar a la misa en latin y en romance (Cf. Arias 2019).
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3. Comparacion de la Cartilla de Gante con otras dos de la época

Como hemos podido advertir, la Cartilla de Gante se encuentra entre la innovacion y la tradicion.
En seguida nos disponemos a comparar su contenido y formato con otras dos obras peninsulares de
la época con el objeto de advertir sus diferencias. Por lo tanto, utilizaremos tablas para hacer mas
accesible su estudio.

Nuestra comparacion se hara con dos cartillas espaiiolas de la primera mitad del siglo XVI,
una escrita en 1526 y la otra en 1545 (ver supra p. 107). En la tabla nlimero 1 haremos referencia
al aspecto formal: grafias, silabarios, grabados, etc. En ella anotamos las consideraciones mas im-
portantes y tratamos de hacer generalizaciones para dar una idea més clara de los fendmenos (se

marca X cuando se registra el fendmeno o descripcion).

. GANTE
Usos graficos 1526 1545 (1569)
Dos tipos de ‘d’, s’ | X X X
y'r
Usos de 0’y ‘d’ ‘8’ en posicion inicial | ‘3’ en posicidn inicial | ‘3’ en posicion inicial;
Usosde ‘[ y ‘s’ ‘d’ en las demas posi- | ‘d’ en las demas posi- | ‘d’ en las demas posicio-
Usos de ‘r’y ‘2’ ciones. ciones. nes.
‘> en inicio de pala- ‘> en inicio de pala- | [ en inicio de palabra,
bra, en interior y en bra, en interior y en | en interior y en posicion
posicidn intervoca- posicidn intervoca- intervocalica;
lica; lica; s’ corta como mayuscula
‘s’ corta como ma- ‘s’ corta como ma- y en posicion final.
yuscula y en posicion | yuscula y en posicion | El empleo de ‘r’y ‘2’ es
final. final. indistinto
Elempleo de ‘r’y ‘2° | El empleo de ‘r’y ‘2’
es indistinto es indistinto
Cagecgicogu/za |X X X
ze 71 7o zu/gua,
gue, gui, guo, gu
Bam bem X X X
Ba bé
X X
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Bla, bra, fla, cra, X
pla, gra, tra
Abreviaturas en X X X
el abecedario y su
uso. B) B) (5) uso escaso
T g et et Sélo en el symbolorum.
(D) sélo en partes abre-
viadas (final)
(et) s6lo con el latin
X X (x) uso escaso

Rl v

Otras abreviaturas
Vocal +n=4, €,

o...

Nro, nra, ¥gen, q,
scto, spu, pfte

X

Jcto, nro, nra, Xpo,

q’, patra, pdurable,
pXimo

X

nr. (nuestro) Spiial. (espi-
ritual), pdon (perddn) pte
(parte) y ¢~ (que)

una sola vez cada una

X

Usos gréficos

Biuo/viuos, virtud,
bendito (vn)

Hablar, hurtaras, hijo

afJi, miffa, confieffo

Hazer, dulgura, ter-
cero

Mejores, mujer,

proximo

Quando, quarto, que,..

Biuo, bienes, virtud,
Abogada...

Hijo, hurtaras, huma-
nidad...

siruiefJe, confefJion,

affi

Hazer, dezir, dulgura,
coragon...

Juzgar, virgen,
proximo. ..

Quarto, quando,

Biuos, lauantaras, valle
(tinico)

Ha, hurtaras, hazer (auer)

defJearas, confieffo, afsi

Dezir, hazer, dulgura,
coragon, tercero

Luxuria, préximo

Juzgar, mujer
Quanto, quando, que...
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Usos vocalicos

3 b

vin

Reyno, yglesia, tray-
gas

3 2

vna

Reyno, yglesia,
oyr

3 2

vna

Reyno, yglesia, oyr

Grupos consonan-
ticos

Christo, sancta,
catholica, peccados,
nafcio, teptacion,
fructo, benedicta, sép-
timo, octauo

Spiritu

Christo, sancto, sub-
jeto, catholica, pec-

cados, nafcio, fructo,
baptismo, captivuo...

Jpiritu

fructo, captivo, baptis-
mo, Sancta, nascio, ca-
tholica, Christo, pecca-
dores, septivo, octauo...

Signos de puntua-
cion

Uso de punto (.) para
pausa larga o con-
clusiva; uso de dos
puntos (:) como pausa
breve, para anunciar
enumeraciones, para
enumeraciones.

Uso de letras capita-
les.

Uso del calderén para
titulos, al igual que
hojas corazonadas. En
contadas ocasiones se
registra el calderon
para inicio de parrafo.

Uso de punto (.) para
pausa larga o conclu-
siva; uso de dos pun-
tos de dos puntos ()
para pausa breve; uso
de linea (/) para pausa
breve. También se
emplean los guiones
(=) para indicar que
la palabra contintia en
el renglon siguiente.

Uso de letras capita-
les.

Uso del calderén en
inicio de titulo. En
una Unica ocasion se
utilizan manos antes
y después de un ti-
tulo.

Uso de punto (.) para
punto y aparte y punto
final (pausa conclusiva);
uso de dos puntos (:) para
indicar que el sentido
contindla o anunciar enu-
meraciones; uso de coma
(,) para enumeraciones.
También se registra (=)
para indicar que la pala-
bra se separa y continia
en el renglon siguiente.

Uso de letras capitales.

Uso del calderon para los
titulos de las oraciones
0 preceptos, para inicio
de parrafo y para pausas
largas en enumeraciones;
a veces se emplea la cruz
de malta para titulos.

Grabados

Ademas del de la por-
tada, solo aparecen
cinco grabados en el
interior.

Ademas del de la por-
tada se registran 18
gravados casi siempre
en cada oracion.

Ademas de la portada se
registran 17 grabados.

Tabla 1. Comparacion de dos cartillas peninsulares (1526 y 1545) con la Cartilla de Gante
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Como puede observarse, tenemos varias semejanzas entre estos libros de doctrina producto de una
tradicion tanto del tipo de obra como del empleo de elementos graficos. Sin embargo, hay datos que
nos llevan a pensar que la Cartilla de Gante es diferente a las otras dos: a) en el reducido numero
de abreviaturas que utiliza y que se advierte desde el titulo de esta; b) en el sistema de puntuacion
empleada, el cual puede ser catalogado como mas moderno.

Para terminar nuestro analisis pasaremos a analizar el contenido de las tres cartillas en la
tabla numero 2. Cabe sefialar que hemos puesto las letras L (latin), R (romance) y N (ndhuatl),
respectivamente. Hay que aclarar que se utilizan cursivas para indicar las partes que se registran en
una sola cartilla (en el caso de partes abreviadas, son diferentes las abreviaturas que se utilizan) y
negritas para sefialar el cambio de orden en la presentacion.

Lo primero que salta a la vista en la Cartilla de Gante es el uso de tres idiomas y el orden
de estos: castellano, latin y nahuatl. Otra caracteristica es la separacion de las cuatro oraciones
principales (las cuales eran obligatorias para considerar que un indigena era converso) y la doctrina

cristiana, ademas de la confesion y la bendicion de la mesa que se encuentran al final.

Cartilla de 1526 Cartilla de 1545 Cartilla de Gante
Padre Nuestro (Ly R) Padre Nuestro(Ly R) Padre Nuestro (R, L,N)
Ave maria (Ly R) Symbolum Apostolorum (L) | Ave Maria (R, L,N)

y credo (R)
Credo (Ly R) Ave Maria (Ly R) Credo (R) Symbolum,
Apostolorum (L) Credo (N)
Salve Regina (Ly R) Salve Regina (Ly R) Salve Regina (R; L, N)
Confesion (Ly R) Confesion (L)
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Bendicion de la mesa (L)

Bendicion de la mesa (L)
Después de comer (L)
Bendicion de la mesa (R)
Después de comer (R)

La Magnificat (L)

Doctrina cristiana
Persignum crucis (L)

Toda en romance

Los Articulos de la Fe
Los Mandamientos de la
Ley de Dios

Los Mandamientos de la
Santa Madre Iglesia

Los Sacramentos

Las obras de misericordia
Los sentidos corporales
El pecado venial,

Los pecados mortales,
Las siete virtudes

Los enemigos del &nima

Doctrina cristiana

Toda en romance

Los Articulos de la Fe

Los Mandamientos de la Ley
de Dios

Los Mandamientos de la San-
ta Madre Iglesia

Los Sacramentos

El pecado venial,

Los pecados mortales,

Las siete virtudes

Los sentidos corporales

Las obras de misericordia
Los enemigos del anima

Doctrina cristiana

Toda en romance

Los Articulos de la Fe
Los Mandamientos de la
Ley de Dios

Los Mandamientos de la
Santa Madre Iglesia

Los Sacramentos

El pecado venial

Los pecados mortales
Las siete virtudes

Los sentidos corporales
Las obras de misericordia
Los enemigos del anima
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Las potencias del dnima Evangelio de San Juan (L) La confesion (L)
(R) La bendicion de la mesa
Las virtudes: teologales y R)
cardinales (R) La Magnificat (L) La confesion (R)
Los dones del espiritu santo
(R)
Los frutos del espiritu santo
(R) Este es un castigo y doctrina
(R)

Partes abreviadas Partes abreviadas

Tabla 2. Comparacion del contenido de las tres cartillas

Conclusiones

La obra de Gante es excepcional no s6lo por los aportes significativos en torno a la riqueza lingliis-
tica, sino también es una muestra de como se fue dando el sincretismo cultural entre lo occidental
y lo americano, desde lo pictografico hasta el empleo del nahuatl dando cuenta de un contenido
religioso tradicional basado en las cuatro oraciones y en los principios de la doctrina cristiana.

En cuanto a la Cartilla para enseriar a leer, encontramos elementos europeos o adaptacio-
nes amerindias como la profusion de grabados o su portada. Las cuatro oraciones basicas escritas
en tres lenguas, el abecedario latino y un silabario que remonta a la Alta Edad Media. A través de
este trabajo, se puede observar que Gante llevo a cabo un gran esfuerzo intelectual y social, en prin-
cipio para realizar su labor catequética y, posteriormente, al establecer la primera escuela de artes y
oficios. Asimismo, podemos senalar que su trabajo perme6 hasta otros confines y logr6 convertirse
en un referente que coadyuvo para la evangelizacion de otras 6rdenes mendicantes.

Con base en nuestro estudio se advierte la importancia que significo para Gante el lenguaje,
muestra de ello es la cartilla trilinglie en la que utiliza como primera lengua el castellano, como

lengua de la religion el latin y como lengua evangelizadora el nahuatl.
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BREVE APUNTE SOBRE LA TRADUCCION EN LA
LABOR EVANGELIZADORA Y CULTURAL DE
FRAY PEDRO DE GANTE

David Garcia Pérez
Centro de Estudios Clasicos
Instituto de Investigaciones Filologicas, UNAM

Resumen: En este articulo, fray Pedro de Gante es abordado como un “traductor de la cultura”,
labor que es analizada en tres de sus obras: el Catecismo en pictogramas, la Cartilla para enseriar
a leer y la Doctrina Christiana; en ellas se observa como cred, a través de pictogramas, imagenes
y escritura distintas “semiosferas” (Lotman 1996), o espacios donde dialogan diferentes lenguas,
al momento de realizar traducciones en varios niveles al ndhuatl. Con lo anterior se logra retomar
los modelos de la Tradicion cldsica y un método de comprension signica de gran complejidad para
la transmision del mensaje doctrinal y relacionarlos con el pensamiento y cultura de los habitantes
originarios.

Palabras clave: Gante, evangelizacion, Tradicion clasica, semiosfera, traduccion, cultura.

Abstract: On this article, Friar Pedro de Gante is approached as a “translator of culture”, a
task which is analyzed in three of his works: the Catecismo en imdgenes, the Cartilla para
ensefiar a leer and the Doctrina Christiana. These works display how he created, through
pictograms, images and writing, different “semiospheres” (Lotman 1996), or spaces where
different languages merge, while making translations at various levels into Nahuatl. Regarding the
prior, it is possible to return to the models of the classical tradition and the method of symbolic
understanding of great com-plexity for the transmission of the doctrinal message and relate them
to the thought and culture of the original inhabitants.

Keywords: Gante, evangelization, classical tradition, semiosphere, translation, culture.

Si se piensa en una labor educativa mas alld de cualquier circunstancia contextual e ideologica,
esto es, traspasando las limitaciones que impone el tiempo y sus particulares ideas, es posible ver
en la figura de fray Pedro de Gante a un traductor de la cultura, en el sentido de aquel erudito que
traza un puente entre mundos distantes y desconocidos entre si, cada uno con sus propios elementos

civilizatorios que, organizados en su interior, marcan la pauta para la designacion de una cultura;
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¢ésta es la concrecion de aquello que el individuo elabora con el /ogos, que da lugar a los relatos
que evidencian la coherencia de la humanidad (Harari 2022, 185 ss). La impregnacion cultural al
entrar en contacto con otro contexto necesariamente brinda como resultado un modo alterno para
la construccion del contexto, otra semiosfera, esto es, la edificacion de un espacio cerrado en si
mismo en el que “resultan posibles la realizacion de los procesos comunicativos y la produccion
de nueva informacion”, para decirlo en términos de Lotman (Lotman 1996, 23). Pues bien, la labor
educativa de De Gante inicié muy pronto en Texcoco (1523), donde habria realizado sus primeras
impresiones didacticas. Sin embargo, el nticleo cultural tenia ya su epicentro en Tenochtitlan, pues
poco después, en 1524, los doce frailes franciscanos que llegaron a México y que se unieron a fray
Juan de Tecto, fray Juan de Aora y a fray Pedro de Gante, establecieron los fundamentos, en cierto
modo y siempre por iniciativa de este ultimo, de lo que acaso seria la primera escuela en la Nueva
Espafia: San José Belén de los Naturales (Hernandez Trivifio 2014, 31-34; Lopez de la Torre 2016,
92). Y, no obstante que la intencidon primera de estos religiosos fue la evangelizacion, tras de esta
tarea precisamente por esa impregnacion de los elementos culturales, se traia consigo también lo
que con el tiempo ha sido definida como Tradicion clasica, disciplina emergente de las filologias
griega y latina. Si la finalidad visible fue la evangelizacion, también lo que se debe observar es que
la traduccion cultural a través del horizonte religioso, permed en los més diversos ambitos de la na-
ciente cultura mexicana por la sencilla razon de que los mismos evangelizadores estaban formados
intelectualmente en el campo de la Tradicion clasica: sin la vehiculacion del latin no habria com-
prension de las Sagradas Escrituras en el espafiol; sin la vehiculacion del espaiol, no se arribaria
a un proceso de contraposicion con diversas lenguas prehispanicas, cuyo resultado es esa nueva
semiosfera, dinamica culturalmente a partir de sus oposiciones s6lo comprensibles y analizables
desde las lenguas en las que se produjeron: “Varias lenguas son varios mundos, varias maneras de
abrirse al mundo” (Cassin 2014, 18).

En efecto, tanto la hermenéutica de los textos sagrados como la didactica seguida por los
evangelizadores son estructuras deudoras del pensamiento cldsico. Y mads relevante atin para una
comprension integra del contacto de las semiosferas lo es el lenguaje como el vehiculo natural en
el que se fundamento la interaccion de las culturas. Junto con esta labor de la ensefianza de la doc-
trina cristiana, la vinculacion con los autdctonos, desde la perspectiva de fray Pedro de Gante, iba
acompafada de la adquisicion de nuevos oficios (De la Torre Villar 2001, 25-26). De esta manera,
el intercambio lingliistico adquiria también los matices de diversas actividades en las que los frailes
ejercian como profesores. Hay que tener en cuenta el término “autdctono” en su sentido etimologi-

co: “el que es propio de su tierra”, pues es ahi también en donde, a mi juicio, hay resonancia de esa
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tradicion de la antigua Grecia que despreciaba la esclavitud de los griegos por aquellos a quienes
denominaron barbaros. En efecto, el autdctono era un ser libre por ser nacido en su tierra, y la base
de su argumentacion se encuentra en la idea de que quienes son propios de su suelo son libres. Y
fray Pedro de Gante, como se sabe, consideraba que los habitantes originarios de los territorios
recién conocidos eran seres libres y advirti6 a la autoridad espafiola que era mejor que los autdc-
tonos tributaran y no fueran esclavos, pues con esa idea habria un mejor entendimiento en todos
los sentidos. No fue menor la influencia de De Gante en el contenido de la bula papal de Paulo III
(1537) en la que se estipulaba la libertad de los autdctonos y la obligacion de que se les ensefiara el
Evangelio de Jesucristo (Chavez 1994, 63; De la Torre Villar 2001,16-17).

Esa perspectiva del trabajo y de la libertad iba aparejada de la ensefianza a la que ya hemos
referido. Y es en ella, plasmada en diversos escritos de fray Pedro de Gante, en la que se puede
apreciar la voluntad de trazar el puente de la palabra para lograr que los fines de la evangelizacion
fueran factibles. En ese camino, es el que la traduccion de la cultura lleva consigo componentes de
la Tradicion clésica. Tradicion y traduccion son términos del mismo campo semantico que refieren,
en ultima instancia, a la transmision de la cultura.

Al plantear una mirada a la obra lingiiistica de fray Pedro de Gante desde una 6ptica de la
semiosfera integrada a la Tradicion clasica, se pretende comprender el proceso de la traduccion en
varios niveles que aqui describimos muy sucintamente y que presentan un claro orden progresivo
en el proyecto evangelizador:

1. El Catecismo en pictogramas.* La integracion del simbolo como medio para alcanzar la
comunicacion conlleva precisamente los elementos de ambas semiosferas: la representacion sim-
bolica precede al establecimiento de una comunicacion alfabética. El sistema signico del lenguaje
vuelve sobre la imagen para contener en si los elementos que se suponen en comun antes de arribar
a la comprension lingiiistica plena. De esta manera, se sintetiza el contenido a la vez que se logra
una transmision inmediata en el sentido de que el signo lingiiistico se halla inmerso en la seméantica
del pictograma. Al no existir una equivalencia gramatical entre el espanol y las lenguas autdctonas
y con la constatacion de “pictogramas” en éstas para la impresion de informacion, el camino segui-
do por De Gante fue el de echar mano de ese recurso ya plenamente elaborado de comunicacion
en el ndhuatl para poder establecer los primeros vasos comunicantes entre semiosferas distantes.
(Como utilizar el glifo de la “escritura” del ndhuatl para acercar primero los contenidos de los mi-

sioneros y, luego, hacer el camino inverso? Una brevisima respuesta: por medio de la comparacion

23. El Catecismo en pictogramas de Fray Pedro de Gante, estudio introductorio y desciframiento del Ms. Vit. de la
Biblioteca Nacional de Madrid, de Justino Cortés Castellanos (1987).
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semantica entre el Catecismo y los pictogramas existentes, asi como por su composicion en una
suerte de sintaxis que revelaria la manera en la que se habria dado ese camino de ida y vuelta, de
manera recurrente, con la finalidad de aprehender los sentidos mas significativos de una semiosfera
y otra.”* En otras palabras, esa fue parte de la ruta trazada por Cortés Castellanos para su edicion
de el Catecismo en pictogramas (Cortés Castellanos 1987, 16-18), esto es, desandar lo andado para
poder comprender una imagen lingliistica que atraviesa dos realidades diversas.

2. La Cartilla para enseniar a leer. Una vez probado el sistema por medio de glifos, el si-
guiente paso seria, idealmente, el de compulsar las estructuras de las lenguas distantes, el ndhuatl y
el espafiol, teniendo como soporte y puente al latin. Este manual tuvo como finalidad la catequiza-
cion y su lenguaje evidencia la fuerza para poder transmitir los contenidos del proceso de evange-
lizacion. La Cartilla de De Gante es también prueba de como se constituyen las semiosferas y los
elementos de la cultura puestos frente a frente mediante un proceso de traduccion lineal y literal.
No es de extrafar, pues, que hasta nuestros dias, y solo para referirnos al contexto de los estudios
clasicos en México, uno de los métodos de aprendizaje del griego y del latin, pero sobre todo de
esta ultima lengua, sea el de la traduccion interlineal y/o yuxtapuesta y literal. Esta traduccion de
De Gante es pues, metafrastica, el proceso mas antiguo quiza de traspasar sentido de una lengua a
otra. Asi, esta cartilla denota una semiosfera trilingiie y simbolica, pues presenta el texto latino, el
castellano y el escrito en lengua mexicana, ademas de una serie de vifietas que adquieren simbolis-
mo pleno con el acompanamiento de la obra que ilustran. Veamos a modo de ejemplo el principio
y el fin de la Cartilla:

El grabado que reproduce la imagen de San Francisco tiene como fondo una estampa que,
vista en perspectiva, figura ya la percepcion de lo que con el andar de los siglos sera una ima-
gen de lo mexicano. Por ello subrayamos lo de “visto en perspectiva”: nuestros 0jos observan
que la imagen religiosa sobresale del campo como fondo en el que aparecen rasgos de la am-
bientacion “mexicana”, un templo sobre un cerro, un par de aguilas cruzando el cielo y algunas
cactaceas sobre la aridez del horizonte. Sin detenernos mas en ello, la semiosfera religiosa se
pone en contacto con el paisaje que le es familiar al autéctono, dando como resultado una lectura
nueva que establece vinculos culturales entre dos espacios originalmente diferenciados. La ima-
gen también es parte de la traduccion y su efecto es el de crear familiaridad con el receptor. Por
otra parte y para complementar la idea de traduccion literal, al final, la Cartilla presenta en latin

y en castellano la “Confesion”, coronada con la bendicion de la mesa y un acto de contricion.

24. De acuerdo con Lotman, la cadena de simbolos explica el didlogo posible entre semiosferas, si se acepta que “el
simbolo se define como un signo cuyo significado es cierto signo de otra serie o de otro lenguaje” (1996, 143-144).
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1. Tomada de fray Pedro de Gante. 1959. Cartilla para enseriar a leer. México:
Academia Mexicana de Educacion.
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Visto asi, la imagen en la educacion de los autoctonos fue un medio didactico esencial, previo a la
representacion signica de las tres lenguas, y el camino dispuesto por fray Pedro de Gante muestra
claramente que la semiosfera del castellano en tierra mexicana habrd de contener precisamente el
elemento lingiiistico autoctono con mediacion del latin, tema este, segin parece, aun pendiente por

abordar a conciencia.
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2. Fray Pedro de Gante. 1959. Cartilla para enseriar a leer. México: Academia Mexicana de la Educacion

3. La Doctrina Christiana en lengua mexicana

Ademas del genuino interés evangelizador, fray Pedro de Gante era heredero de una sélida cultura
asentada en la Tradicion clasica —en el contexto en el que se cultivo, florecio la renovacion de las
ideas heredadas de la antigiiedad clasica: conocid y valor¢ las ideas de Erasmo, Moro y Vives—, y
en ese sentido debe distinguirse su inteligencia lingiiistica, ademads de la vision un tanto contraria a
la metropoli en cuanto a los medios para educar, pues la realidad concreta que hallaron los espafio-
les fue la de un mosaico de lenguas, una variedad lingiiistica notoria que a los hombres inteligentes
de aquella época habria asombrado tanto como la riqueza natural y material que a los menos versa-
dos culturalmente habria sorprendido. La politica del reino fue la de castellanizar a la poblacion au-

toctona. Solo por esta disposicion real, la Doctrina Christiana a la que se referira especificamente
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en el articulo siguiente de este volumen, cobra relevancia en términos de una comprension de que
la lengua es el vehiculo didactico en si misma, que lleva consigo el contenido que traza el puente
entre culturas. Por otro lado, la redaccion de esta Doctrina, significa la aprehension de De Gante
respecto a una parte sustancial de la cosmovision nédhuatl al punto de concretar en la lengua de esta
cultura el contenido de la evangelizacion.

Estas tres obras fueron posibles en virtud de que fray Pedro de Gante tuvo en mente el mé-
todo del traductor cultural y no solo el traductor lingliistico, acaso de manera nata, como un Odiseo
contando sus aventuras ocurridas en un mundo ignoto a los 0jos y oidos de su propia cultura, o acaso
como un producto de la Tradicion clasica de su contexto que habia visto el desarrollo de notables
helenistas, como su paisano Erasmo de Rotterdam, y la vitalidad del latin y la lengua que con el
paso del tiempo lleg6 a ser el holandés, pero que en aquellos afios, ademas de la disputa religiosa, en
términos de la Tradicion clasica revelaba la querella entre antiguos y modernos: cuando en Europa
se cuestionaba la validez del clasicismo, en estas tierras el latin fue la base lingiiistica para compren-
der y proponer la traduccién cultural entre mundos diversos. No es de extraiar que fray Pedro de
Gante conociera estas discusiones culturales que venian ya desde siglos atras con la disputa italiana
entre antiqui versus moderni, pues una de sus premisas fue la certeza de que la lengua materna era
aquella que, por analogia, era nutriente especifico de la madre, y en este sentido, tal como lo expuso
Dante Alighieri en su De vulgari eloquentia y en su Carta XIII, dirigida Cangrande de la Scala, el
latin seria una lengua artificial, mientras que la lengua vulgar (en ese caso una variante del toscano)
era en realidad la lengua materna, la que nutria directamente a los hablantes (Cassin 2014, 10-13).
(Cual era, entonces, la lengua materna en el proceso evangelizador: el latin, el espafiol, el nahuatl?
En cierto modo, ahi nacio la idea de la literatura nacional en la modernidad y hoy se puede hablar
de un espanol profunda y potencialmente modificado por la aculturacion misma del espafiol a partir
de las lenguas indomexicanas. Y he ahi, mutatis mutandi, una de las aportaciones de fray Pedro de
Gante: la posibilidad de que la traduccion fuera una equiparacion de ambas culturas.

Entonces, ;como acercarse a los autdctonos para fines de una evangelizacion? La respuesta se
halla claramente en las tres obras de fray Pedro de Gante, las cuales pueden apreciarse metodologica-
mente como una doble via y de manera secuencial: la de la Tradicion cldsica porque refiere la manera
en la que se considera a la otra lengua, la de la autoctonia, como la lengua natural (materna) que debe
contener los sentidos de la lengua que pretende educar desde la perspectiva del horizonte espafiol; y la
de la traduccion cultural porque los contenidos refieren semiosferas que requieren entrar en contacto
dada la realidad diversa y diferente que, sin embargo, muestra en la practica de la traduccion las equiva-

lencias posibles de la transculturacion, la aculturacion y el didlogo entre ambas realidades contextuales.
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Conclusiones

Los pictogramas, como hemos dicho, muestran la posibilidad de emular la representacion iconica
de los autdctonos en virtud de que no existia en estos lares el uso de la letra, realizacion de las
culturas que lograron la simplificacion y el acuerdo ideologico de las representaciones que van
de la fonética a la complejidad univoca de la sintaxis. La letra como el pictograma, en tanto que
simbolos, requieren de la completitud de ambas partes que cooperan en la integracion semantica.
Esta es una via de comunicacion también a falta del desarrollo pedagogico para ensefiar a leer y a
escribir, en el mejor de los casos, en términos de la Tradicion clasica y de la traduccion cultural en
tres lenguas, como lo muestra la Doctrina Christiana: latin, espafiol y nédhuatl en el horizonte de
una idealizacion pedagdgica. De hecho, esta concepcion que pretendemos ver en el pensamiento
de fray Pedro de Gante habria servido de modelo para la escritura de otros tantas obras de diver-
so tema en ese formato trilinglie y, ademas, acompafiado de pictogramas a manera de ilustracion
didactica referida, obviamente, al contenido escrito: el Vocabulario trilingiie en espaniol, latin y
nahuatl, atribuido a fray Bernardino de Sahagun,* es un claro ejemplo de esa Tradicion clasica de

la traduccion de textos considerados canonicos y de vehiculacion didéctica.
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LA DOoCTRINA CHRISTIANA
EN LENGUA MEXICANA’

SUS IMPLICACIONES TRADUCTOLOGICAS

Pilar Maynez
Facultad de Estudios Superiores Acatlan, UNAM

Lucero Pacheco Avila
Facultad de Estudios Superiores Acatlan, UNAM

Resumen: El misionero fray Pedro de Gante (ca. 1480) consolid6 un proyecto evangelizador a lo
largo del primer siglo novohispano, el cual integra la elaboracion de un Catecismo en imagenes, de
la Cartilla para enseriar a leer y la Doctrina Christiana escrita en lengua mexicana. En el presente
articulo abordaremos especificamente esta Gltima obra, estructurada en forma de dialogo, donde
participan un hermano menor que pregunta y un interlocutor que responde. En la Doctrina adver-
timos una serie de estrategias traductoldgicas como el uso de préstamos lingiiisticos, amplias para-
frasis explicativas sobre un término cristiano, y la resemantizacion de ciertas voces, como mictlan.
Consideramos que todos estos recursos supusieron un notable esfuerzo lingiiistico-conceptual por
parte del autor para lograr un mejor entendimiento del mensaje catélico entre los nuevos conversos
indigenas.

Palabras clave: Gante, doctrina cristiana, lengua mexicana, traduccion, estrategias traductologicas

Abstract: The missionary Fray Pedro de Gante (c. 1480) consolidated an evangelizing
project throughout the first century of New Spain, which integrated the elaboration of the
Catequismo en imdgenes, the Cartilla para enseniar a leer and the Doctrina Christiana escrita
en lengua mex-icana. The scope of this investigation is the last, a structured book in the form
of a dialogue in which a younger brother asks questions and a speaker answers them. In the
Doctrina, we notice a series of translation strategies, among which we can mention the use of
linguistic loans, extensive explanatory paraphrases about a specific Christian term, as well as new
contexts and meanings of certain words, such as Mictlan. We believe that all these resources
represented a remarkable lin-guistic-conceptual effort of the author to achieve a better
understanding of the Catholic message among the new indigenous converts.

Keywords: Gante, Christian doctrine, Mexican language, translation, translation strategies.
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1. Fray Pedro de Gante, breve acercamiento a su vida y produccion textual

Fray Pedro de Gante, o Juan de Mura originario de Iguen en la provincia de Budarda (ca.1480) y
figura fundacional de la evangelizacion en el centro de México, comenz6 su labor con el consen-
timiento del papa y la venia de la monarquia imperial en 1523; lo hizo en compaiiia de dos frailes
franciscanos, Juan de Aora, de edad avanzada cuando acometid la travesia, y quien murié poco
tiempo después de su llegada, y Juan de Tecto. Este ultimo habia sido guardian del convento de
San Francisco de la ciudad de Gante y se habia desempenado como maestro de Teologia en la Uni-
versidad de Francia (Mendieta 1993 [1870], 606). Fray Juan de Tecto estuvo convencido del papel
fundamental de las lenguas nativas en los procesos de conversion y de la necesidad de difundir la
lectura y escritura entre los nuevos creyentes, ambas habilidades consideradas basicas desde las
primeras gramaticas griegas. Por su parte, el lego Pedro de Gante, quien habia estudiado la sagrada
escritura, filosofia y teologia en aquel convento (Morales 2021, 12), particip6 igualmente de la tra-
dicién medieval y renacentista que otorgaba a la gramatica el primerisimo lugar dentro de las artes
liberales para la incursioén en los dominios propios, por ejemplo, de la retdrica. Dicha disciplina
constituyd el acceso imprescindible para la instrumentacion de estrategias discursivas de la prédica
por lo que Gante considero, como lo hizo su compaifiero de Orden, que el conocimiento de las letras
y la escritura representaban un necesario punto de partida.

A la par de la ensefanza de la doctrina, primeras letras, musica y canto, Gante impartio a
los nifios indigenas el latin, junto con fray Arnaldo de Bassacio, ya en su larga permanencia en San
José de los Naturales después de su estancia en Texcoco. Sumo a su intensa tarea religiosa —sumi-
nistrando sacramentos, instruyendo en las oraciones y practicas fundamentales del culto cristiano,
en la creacion de diferentes cofradias (Garcia Icazbalceta 1981, 95) y en las resueltas acciones en
defensa de los indios ante las injusticias de los encomenderos— su aprendizaje diario de la lengua
mexicana. Pudo comunicarse con los naturales a pesar de su tartamudez, destacada por sus biogra-
fos, y comparti6 la idea de su correligionario fray Juan de Tecto respecto “[...]al provecho grande
que de saber la lengua de los naturales se habia de sacar” (Mendieta 1993 [1870], 606), y también
la de su amigo, fray Juan de Zumarraga, quien sostenia: “pienso que convernia (sic) que cualquier
persona por simple que sea, leyese el Evangelio y las Epistolas de San Pablo; y ojala estuviese tra-
ducidas en todas las lenguas, para que todas las naciones las leyesen, aunque fuesen barbaras. Y a
nuestro sefior plega que en mis dias yo lo vea” (Gomez Canedo 1988, 177).

Fray Pedro de Gante, ademas de su lengua nativa, habia tenido que aprender el espafiol para

comunicarse con sus correligionarios; conocia perfectamente el latin que ensefi6 a los pequefios
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indigenas y, como sabemos, posteriormente llegd a dominar el nahuatl que se requeria en su labor
de aculturacion. Por su parte, el obispo Zumarraga destacd sus dotes lingiiisticas, pues a su llegada
a Nueva Espafia en 1528 los sefores que fueron a visitarlo lo hicieron en compania “de un reli-
gioso flamenco” que era “buena lengua” (Morales 2021, 19). Zumarraga refrendo6 dicho elogio de
manera mas resuelta en 1532 en una carta dirigida al articulo general de la orden de san Francisco
celebrado en Tolosa de Francia en la que aseguraba que fray Pedro se expresaba copiosisimamente
en lengua mexicana (Fabié¢ 2015 [1883], 9-12).

Gante fue pionero en el arduo proceso de codificacion lingiiistica que dio origen a una
intensa actividad llevada a cabo en la época novohispana por frailes de diversas 6rdenes, la cual
consistio inicialmente en reducir los sonidos de las diversas y numerosas lenguas, repartidas en el
territorio, a letras del alfabeto latino. Por su parte, Gante identifico las caracteristicas morfologicas
y sintacticas del ndhuatl, y utiliz6 ampliamente su Iéxico para elaborar textos sagrados como su
multicitada Doctrina Christiana, a la que nos abocaremos especialmente aqui, con el objeto de
lograr sus anhelados propoésitos de prédica y conversion.

La ensefanza de la lectura y escritura a los pequeios, que fray Pedro de Gante llevé a cabo
tempranamente en Texcoco y después en la Capilla de los Naturales, fue retomada, segin advierte
Morales Valerio, de las practicas seguidas a los promotores de la provincia franciscana reformada
en Espafia, quienes la impartian junto con la doctrina cristiana. Asimismo, nuestro autor pudo ha-
berse inspirado, como lo sugiere Morales, en la obra Institutio Principis Christiani (La educacion
del principe cristiano) de Erasmo de Rotterdam, impresa en 1516, la cual muy posiblemente estuvo
al alcance de Gante y que usé durante su estancia en la corte espafiola durante su desempeno do-
cente (2021, 39-40).

De esta forma, utiliz6 imagenes como ayuda visual para facilitar la memorizacion de textos
religiosos, practica en la cual los misioneros europeos tenian una experiencia que se remontaba al
medioevo y que empleaban para lograr transmitir, no sin cierta dificultad, las oraciones fundamen-
tales del credo, los articulos de la fe y los pecados, por ejemplo. Esta clase de memoria artificial,
utilizada por fray Pedro de Gante y también por Diego Valadés quien colabor6 con €1, ostentaba
ciertas similitudes con la escritura mesoamericana caracterizada por ser parcialmente pictografica,
logografica/ideografica y fonética (Geertrui van Acker 1995, 403). Asi, Gante incursiond por los
sistemas pictograficos, logo-ideograficos propios de la escritura del Nuevo Mundo y usados por
su eficacia didactica con antelacion en Europa para mostrar los contenidos cristianos, que incor-
poraban alusiones a la cosmovision indigena con el objeto de que los referentes aludidos fueran

familiares a sus nuevos prosélitos. En su catecismo en imagenes, elaborado en fecha muy tempra-
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na, quizas a finales de 1520,?° Dios estuvo representado, como destaca Morales, con dos caras, una
con franja amarilla, otra con franja negra con la que se aludia a Ometéotl (el dios dual) y la sagrada
hostia por una tortilla (2021, 24).

Justino Cortés Castellanos, estudioso del Catecismo de Gante, ha analizado mas de mil
imagenes de dicho texto y las ha correlacionado con la Doctrina Christiana en néhuatl escrita
totalmente en caracteres latinos (Hernandez Trivifio 2014, 36), la cual, segin algunas fuentes, fue
impresa inicialmente en casas editoriales de Flandes, tal vez en Amberes hacia 1528;*" dicha ver-
sion preliminar fue identificada y revisada por Vetancourt como lo asienta en su Menologio (De la
Torre 1981, 80). Asi contamos con tres obras que reflejan el evidente esfuerzo de codificacion de
fray Pedro: el Catecismo pictografico, la Cartilla atribuida a su autoria de 1569, con letras, silaba-
rio, practicas, rezos y contenidos basicos de la religion catolica y la Doctrina Christiana escrita en
lengua mexicana mediante el alfabeto latino y en la que se incorporan algunos grabados, la cual
se ha ocupado, como se dijo, para interpretar con mayor precision las imagenes del Catecismo.
No obstante, es la Doctrina Christiana, realizada preliminarmente a escasos dos o tres afios de su
llegada a América®® —segun algunos y hacia los afos treinta o inicio de los cuarenta, en opinion
de otros— con la que se corona un intenso trabajo de reduccion de sonidos a letras latinas. Esta
obra estuvo destinada a la ensefianza cristiana de los nifios indigenas y representa el ejemplo mas
acabado del proceso de codificacion seguido por el flamenco en el que no sélo redujo los sonidos
de la lengua mexicana a grafias latinas; también plasmo la sintaxis, el 1éxico y los procedimientos
retoricos proximos a los empleados por el destinatario y posible converso.

La Doctrina Christiana en lengua mexicana. —Ilcamachiot! cruz yhuicpa in toyahua xitech-
momagquixtili Totecuyoe, Diose. Ica inmotocatzin yhuan Tepiltzin yhuan Spiritus Sancti. Amen le-
sus— de 1553, publicada en casa de Juan Pablos, es un texto amplio de 162 folios r y v escrito en
nahuatl y algunos titulos en espaiiol y latin, con letra gotica mas dos tablas sin numerar que funcio-

nan como indice, y un coloféon que incluye también referencias precisas sobre el autor de la obra,

26. Al Catecismo en imdgenes de 44 hojas r y v en el que aparece al final la riibrica de Pedro de Gante, se le afiadio, a
manera de titulo: Este librito es de figuras con que los missioneros enseriaban a los indios la Doctrina a el principio
de la conquista de las Indias (Hernandez Trivifio 2014, 9-46).

27. Estefania Yunes Vincke sostiene que “la nocion de que hubiese existido una edicion anterior a 1547 impresa en
México es muy probable, aunque tal vez no date de una época tan temprana. Ottman menciona que un fragmento de
una edicion anterior a 1547 de la Doctrina de Gante se ha encontrado en una coleccion privada sin identificar. De
acuerdo con Ottmann el ejemplar probablemente data de 1539 o 1540 justo después de la imprenta en la Nueva Espa-
fla” (2018, 126).

28. De la Torre comenta que “Entre 1524 y 1526 Fray Pedro dedicose a trasladar al nahuatl los principios esenciales
de la doctrina, de tal suerte que para este ultimo afio debid concluir esa labor y quedar lista si Doctrina cristiana en
lengua mexicana” (1981, 80).
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el afo y la casa editorial. Esta informacion no aparece en la version de 1547 albergada en la Spa-
nish American Collection de la biblioteca John Carter Brown —que Ernesto de la Torre, tras mi-
nucioso cotejo, ha adjudicado igualmente a Gante—,* como tampoco la parte devocional contenida
en el texto de 1553.

El propdsito didactico de fray Pedro de Gante se advierte en la estructura de ciertos aparta-
dos que estan dispuestos en forma de didlogo, segun se observa en el preliminar donde se explican
las caracteristicas del cristiano, y la necesidad de abundar sobre determinados contenidos ya en la
version posterior; asimismo, se comprueba en las explicaciones que acompaifian a las oraciones y

contenidos formularios. Estefania Yunes (2018) aclara que:

El formato de la obra revela la intencion del misionero de crear una obra pedagogica
multifacética dedicada a varios niveles ya que presenta material pedagogico apro-
piado no s6lo para el nahua que acaba de convertirse y que requiere una instruccion
basica (la doctrina tepiton) sino también al nahua con mas experiencia en temas
cristianos que necesita una instruccion mas compleja y detallada (123).

De la Doctrina, correspondiente al afio 1553, se encuentran cuatro ejemplares, pero nosotras he-
mos consultado dos de ellos: uno custodiado en el acervo del Instituto Tecnologico de Monterrey
y otro en el Archivo General de la Nacion de México, el cual Ernesto de la Torre decidi6 difundir
con un revelador estudio introductorio y al que atenderemos aqui.*® Esta dividida en tres aparta-
dos: la doctrina larga, la doctrina breve y el apartado devocional, los cuales funcionan en forma
independiente. Este Gltimo dirigido al individuo para realizar sus practicas y oraciones cotidianas
y, junto con la doctrina breve, pudieron emplearse como un solo apartado en la educacion integral
del creyente (Yunes 2018, 122).

Ya hemos dicho que este amplio texto estd escrito casi en su totalidad en lengua mexicana
o nahuatl, salvo algunos titulos y esporadicas secciones, de ahi la dificultad para su puntual des-

cripcion y analisis; no obstante, Estefania Yunes ha traducido un apartado del texto, el relativo a

29. Textualmente advierte De la Torre que: “Respecto al autor de esta Doctrina [se refiere a la de 1547] diré que hay, a
mi parecer, fundamento suficiente para atribuirla a Fr. P. de Gante. Un cotejo bastante detenido con la edicion de 1553
me ha hecho conocer que la introduccion es la misma”. Asimismo, De la Torre advierte varias analogias en los graba-
dos y en paginas completas, a pesar de que la version tardia es mas extensa, pues la de 1547 consta de 103 fojas p. 87.
30. Ernesto de la Torre advierte que existen cuatro ejemplares de los que tres estan incompletos, pues carecen de algu-
nas hojas y de la portada. Una en la Coleccion Latinoamericana de la Biblioteca Nattie Lee Benson de la Universidad
de Texas y pertenecio a Joaquin Garcia Icazbalceta; el otro en la Coleccion Ayer de la Biblioteca Newberry de Chicago;
un tercero es propiedad de Salomon Hale; el cuarto es el que resguarda el Archivo General de la Nacion y que sirvio
para la edicion de De la Torre.

128

FRAY PEDRO DE GANTE

los “Articulos de la Fe”, y nosotras hemos hecho lo propio con la introduccion a la que enseguida
nos referiremos.

Yunes (2018), por su parte, observo que Gante introdujo, en la extensa, los “Articulos de la
Fe” en los folios 22v al 36v, mientras que en la breve o tepiton s6lo en dos de ellos e identifico tres
procedimientos diferentes en su traduccion: El primero consistio en la incorporacion de préstamos
del latin y el espafiol alusivos a conceptos torales de la fe cristiana —sacramentos y misa— con el
proposito de evitar connotaciones heréticas; el segundo, en el empleo de términos nahuas consi-
derados proximos en la cosmovision nahuatl como mictlan=infierno y el tercero fue la extension
semantica que utilizé cuando “necesitaba traducir un concepto mas complejo que tenia relacion
con la accidn de un individuo” (Yunes 2018, 131); tal fue el caso de crucifixién que Gante tradujo

como cruztitech mamagoualtiloc [sus brazos estaban extendidos en la cruz] (Yunes 2018, 131).

2. Estrategias traductolégicas de fray Pedro de Gante en su Doctrina Christiana

Entrando ya en la materia de este trabajo, debemos entender por Traductologia como la rama inter-
disciplinaria y multidisciplinaria que estudia, explica, y examina —desde las perspectivas tedrica,
descriptiva y aplicada— los procesos y mecanismos de la traduccion. Ademads, analiza las reflexio-
nes emitidas por el especialista en este rubro sobre su quehacer lingiiistico y muestra como es un
mediador entre las lenguas y culturas de origen y llegada (Hurtado Albir, 1996; Cagnolati, 2012,
51; Ponce Marquez 2019); o bien, de acuerdo con Jenny Brumme (s.f.), es un “especialista inter-
cultural”*! Todo ello lo abordaremos a partir de la Lingiiistica Misionera (LM), ambito en el que

queda circunscrito este trabajo y que es definido por Pilar Maynez como...

Uno de los campos que ha venido cobrando notable relieve en el ambito de la His-
toriografia Lingiiistica es el que se refiere al conjunto de trabajos de codificacion y
traduccion de literatura sacra en lenguas no indoeuropeas, realizado entre los siglos
XVI y principios XIX por los misioneros encargados de la evangelizacion de los
naturales (...). A esta ardua tarea se sumo otra, no menos compleja, que consistio
en la traduccion y elaboracion de un corpus de obras destinadas a la catequesis de
los nuevos feligreses; de este modo circularon manuscritos, y en algunos casos se
publicaron, evangeliarios, sermonarios, salmos, confesionarios, vidas de santos en
lenguas indigenas (...) (2022, 23).

31. De acuerdo con Brumme, un traductor como mediador intercultural “abarca la totalidad de los conocimientos sobre
las similitudes y diferencias entre dos o mas culturas, es decir, no s6lo comprende los conocimientos de los contrastes
mas o menos fuertes, sino también el saber en areas donde no es de esperar conflicto alguno gracias a los rasgos comu-
nes a las culturas” (La traduccion de la cultura, s.t.).
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Maynez destaca la relevancia de la traduccion, topico tan soslayado pero tan presente en el deve-
nir del pensamiento humano, como lo fue el periodo novohispano, donde los misioneros llevaron
a cabo distintas estrategias para trasladar de un idioma a otros textos de caracter teologico, y asi
concretar su empresa evangelizadora. Por lo anterior, resulta de gran importancia conocer las apor-
taciones de fray Pedro de Gante en su Doctrina Christiana.

El franciscano organiz6 la primera parte del tratado religioso antes mencionado a través de
preguntas y respuestas, es decir, a manera de didlogo. Al respecto, Helena Calsamiglia y Amparo
Tuson (1999, 318-319) consideran que esta estructura es un recurso empleado en el discurso oral,
principalmente y, en el escrito, para describir, explicar y convencer. Posee las siguientes particu-
laridades: es secuencial, porque solo se entiende el mensaje a partir de lo antes dicho y lo que se
enuncia a continuacion; es jerarquico, pues existen distintas tematicas, turnos y no solapamientos
entre los participantes. Ambas caracteristicas las podemos constatar en dicho tratado de Gante don-
de este franciscano puntualizd que habia un hermano menor que preguntaba (Noteyccauhtzine) y
un hermano mayor que contestaba (Nicauhtzine).** Para Yunes (2018), estos papeles corresponden
aun “nahua cristiano que explica y cuestiona los elementos principales de la doctrina cristiana y un
nahua que acaba de convertirse al cristianismo” (122). Estimamos que no fue una decision equivo-
cada del lego, pues con ello buscaba mostrar la apropiacion de la religion catolica entre los nuevos
catecimenos y explicar, de una forma mas didactica, los “Articulos de la Fe”, los sacramentos y los

conceptos del cristianismo, como se muestra a continuacion:*

Auh inic mitohua omentin motlatla- Y por eso se dicen, dos (personas) se

nia cetetlatlania ce tena[n]quillia in preguntan: uno pregunta a alguien;

tetlatlania. Quitohua. Noteyccauh- uno responde a alguien lo que pre-

tzine. Auh in tenanquillia. Quitohua. gunta. Le dice. Mi hermano menor.

Nicauhtzine. Y responde a alguien. Le dice: Mi
hermano mayor.

(Gante 1981 (1553), fol. 1v) (Traduccién nuestra)

32. En Noteyccauhtzine y nicauhtzine, véase la presencia del vocativo -e, empleada por los dos interlocutores con los
que comienza la Doctrina, de fray Pedro de Gante. Esta marca seguramente fue usada por el autor para llamar la aten-
cion de los participantes del dialogo.

33. En la transcripcion paleografica de los fragmentos citados dentro de este trabajo, respetamos, en la mayoria de los
casos, la ortografia y puntuacion presente en la version original de la Doctrina Christiana, de fray Pedro de Gante. Solo
separamos las palabras cuando asi lo requeria; desarrollamos algunas abreviaturas entre corchetes; y, en la traduccion
brindada, afiadimos algunas palabras entre paréntesis para que se entienda a cabalidad nuestra version al espafiol.

130

FRAY PEDRO DE GANTE

Dentro de los temas tratados en los primeros catorce folios de esta obra, encontramos: la Trinidad y
la naturaleza de Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo, tres formas de una sola esencia divina;
asi también nos muestran la importancia de la virgen Maria como madre de Jesucristo, la forma de
expiar pecados, quiénes eran los diablos y el lugar que habitaban, las caracteristicas del mictlan o
el infierno, y por qué fueron creados los santos, los apostoles, los confesores, todos ellos imagen
de Dios en la tierra, por lo que Gante utilizd las expresiones ixipt/a ‘la imagen de’ e ixiptlayotl ‘la
imagen’, para referirse a estos. Con lo anterior, advertimos un proceso no solo la comprension y
competencia comunicativa en la lengua mexicana por parte del franciscano, la cual habia venido
cultivando y fortaleciendo a lo largo de los afos, sino también una apropiacion del entorno cultural
para impulsar la catequesis indigena durante el siglo X VI a través de la palabra.

Ahora bien, Gante emple6 préstamos hispanos tanto adaptados como transferidos de la len-
gua indigena directamente, para nombrar en el México colonial esas nuevas realidades que emana-
ban del cristianismo y que implicaban un problema de traductibilidad (Zuluaga 1999, 539) y porque
pretendia “evitar el peligro de la heterodoxia” (Méaynez 1999, 280). Como Yunes (2018) lo precisa
en el analisis sobre los “Articulos de la Fe”, nosotras hemos identificado también las siguientes
voces: Dios, Espiritu Santo, Jesucristo, Santa Maria, Sancta Iglesia, Justicia, Sacramento, misa,
cristiano, gracia, persona, santo, oraciones, penitencia'y confesion. Por otro lado, en los préstamos
adaptados como expresiones hibridas, advertimos casos como cruztitech y la presencia de los sufijos
del nahuatl -yo(#/) para la integracion de conceptos con cualidades abstractas, -huan para indicar
los posesivos y -me para marcar plural, con un nimero de ocurrencia importante: cristianoyotl, dis-
cipulohuan, Apostolome, discipulome, angelome, personame, sanctome, martyreme, prophetame,
Evangelistame, confessoreme, diablosme. Sobre esta ltima voz, Gante también utilizé tlacatecolo
‘hombre-buho’, en la frase citada a continuacion: “in diablosme yntlatlatecolo”, equivalencia 1éxica
que se forma mendiante yuxtaposicion, para que se entendiera sin equivocos a lo que se hacia refe-
rencia (Maynez 1997, 84): “omocuepque in diablosme yn tlatlatecolo yn icaxcan tlalticpac tecamo
ca cayahua* yn moteotlapiquia [se volvieron diablos, los tlacatecolo, por lo que ahora en la tierra
burlan a la gente, simulan ser un dios]” (Gante 1981 (1553), fol. 3r al 3v). También, empled esta
misma estrategia de traduccion con penitencia, donde enseguida coloco el término tlamacehualiztli:
“Nic(cauhtzine). Ca yca in Sacramento in penitencia in tlamacehualiztli [Con el sacramento de la
penitencia, tlamacehualiztli])” (Gante 1981 (1553), fol. 2v). Y asi, fray Pedro de Gante evidencio el

contacto no so6lo de lenguas, sino también entre los hablantes y sus creencias.

34. Léase tecamocacayahua ‘burlarse de la gente’.
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En otras ocasiones, recurri6 al hispanismo, como en confession, y, en seguida, afiadi6 la ex-
presion Quitoznequi ‘quiere decir’ para ligarlo con el término en la lengua mexicana. Es decir, hizo

uso de la traduccion, como lo nombra Maynez (1997, 95), para establecer y explicar al hermano

Siguid esta misma estrategia para explicar lo concerniente a la Santisima Trinidad, por lo que des-

taco las cualidades y personas que la integran: Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo.

menor dicho concepto en su propio idioma:

Nic(cauhtzine). ynicc® occan quizti-
ca ca yehuat! in confession. Quitoz-
nequi. Neyolcuitilliztli iuelica mac-
pa’s quitenquixtiz ynitlatlacol yn ix-

quich in oquichiuh yixpan in teopix-

Mi hermano mayor: En dos partes se
divide aquello, la confesién. Quiere
decir. Neyolcuitilliztli, pronunciaba
profusamente todos sus pecados con

su boca; lo hizo frente al sacerdote, el

q(ui) in teyolcuitiani (...). confesor (...).

(Gante 1981 (1553), fol. 2v) (Traduccién nuestra)

Ahora bien, sabemos que, en doctrinas, confesionarios, cartillas, diccionarios e —incluso— las artes
de la lengua, los religiosos comenzaron a fijar el 1éxico de la evangelizacion. Como es el caso del
nombre que iba a referir al sacramento del bautismo, el cual aparece como sustantivo (neq/ua]
tequiliztli ‘el bautizo); o como verbo (quaatequia “oninoquaateq[ui] ‘me bauticé’) dentro de la
Doctrina de Gante.*” Por ello, Yunes considera que con el empleo uniforme de ciertos términos co-
mienza “una estandarizacion en las traducciones de los misioneros franciscanos” (2018, 132). Sin
embargo, los procedimientos para la traslacion de los preceptos basicos del cristianismo, aunque
similares entre algunos correligionarios, no eran exactamente los mismos. Por ejemplo, Gante optd
por brindar la descripcion de cierta palabra, como es la de doctrina, y no solo enunciarla, para asi

comprender mejor la importancia e implicaciones de ésta:

Nican ompehua in doctrina [christ] Aqui empieza la Doctrina Cristiana
iana mexico tlatolli tiquitohua in (en) lengua mexicana. Decimos la lec-
nemachitilliz in [christ]ianome ce[n] cion (a los) cristianos, (que) mucho re-
ca moneq[ui] inixq[uiJch tlacatl (...). quiere todo hombre.

(Gante 1981 (1553), fol.1r) (Traduccién nuestra)

35. Léase inic.

36. Léase huel icamacpa ‘mucho con su boca’.

37. Esta construccion es definida por Alonso de Molina en su Vocabulario en lengua mexicana y castellana como
“echar agua sobre la cabeza, o lavarsela o bautizarse” (1571, fol. 84r).
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Noteyccauhtzine. Cuix ti[christ]iano?
Niccauhtzine. Ca q[ue]ma ca ni[christ]
iano ypaltzinco yn totecuiyo dios. No
[teyccauhtzine]. tleica in ti(christ)
iano. Nic[cauhtzine]. yehica i[n] ni
[christ]iano oninoquaateq[ui] yca
dios yn yatzin yhua[n] ytlatoltzin.
Yhuan nitlaneltoca cazge huel nelli
teotl yxquich ihueli yey personame ye-
huatzin yn dios tetatzin. Yhua/n] dios
tepiltzin. Yhua[n] dios sp[ritju s[an]
cto. Ynin yey personame ¢a huel ce
nelli teotl ¢azge yn iteoyotzin ¢azge yn
itlatocayotzin ¢azge yn ihuelitzin cazge
yn iyeliztzin. Amo nononquaca ynin yey
personame. Ca mocemitquitica yuh nit-
laneltoca. Yn iuh quineltoca yn tona[n]

tzin s[an]cta yglesia (...).

(Gante 1981 (1553), fol. 1v)

Mi hermano menor: ;Eres cristiano?
Mi hermano mayor. Si, soy cristiano
por nuestro Sefior Dios. Mi hermano
menor: ;Por qué eres cristiano? Mi her-
mano mayor: Soy cristiano porque me
bauticé con la venerada agua de Dios 'y
su palabra. Y creo en un solo Dios ver-
dadero; todo (¢él) puede (ser) tres perso-
nas: el que es Dios Padre, Dios Hijo y
Dios Espiritu Santo. Esas tres personas
pueden ser un verdadero dios, s6lo uno
su Divinidad, s6lo uno es su Seflor, so-
lamente uno es Poderoso, solo su Crea-
dor. No se divide en estas tres personas,
pues (€l solo) gobierna el universo, asi
lo creo, asi lo cree nuestra Madre Santa

Iglesia (...).

(Traduccion nuestra)

Y con esto, difiere del procedimiento llevado a cabo por Alonso de Molina (1578, fol. 3v) en su
Doctrina Christiana, quien si brindé el nombre en nahuatl y después el hispanismo para reforzar la
identidad del referente aludido mediante la construccidn itoca ‘su nombre’: “totecuiyo dios yeitilit-
zin, in itoca Sanctisima Trinidad”.

Por otro lado, Gante aport6 nuevos contextos y significados de otros términos, entre ellos
el de mictlan, el cual aparece definido y explicado en varias obras elaboradas por los misioneros
novohispanos como ‘infierno’, lugar donde el fuego y la muerte reinaban (Yunes, 2018; Maynez
1999, Montes de Oca 2008, Murillo 2010). Asi lo muestra el siguiente fragmento del texto que

abordamos.
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No[teyccauhtzine]. tleynompaca in
mictlan. Nic/cauhtzine]. Ca ompaca
inixquich nepapan tlayhiyohuiliztli in
nepapan] tletl/yhua[n] in cemicac ne-

papan miquiztli ayc huel micohua.

Mi hermano menor: ;Qué esta alla en el
mictlan (el Infierno)? Mi hermano ma-
yor: Allé estd, todo en varias partes esta el
sufrimiento; en varias partes, el fuego; y

siempre, en varias partes, la muerte, (aun-

que) nunca verdaderamente se muere.

(Gante 1981(1553), fol. 3v) (Traduccion nuestra)
Mismo caso es el de Ipalnemohuani para hacer mencion de Dios Hijo, quien —de acuerdo con lo
expuesto en la Doctrina de Gante— se hizo hombre en la tierra, el que fue engendrado por el Espi-

ritu Santo en el vientre de la virgen Maria:*

No[teyccauhtzine]. yn Dios tepiltzin Mi hermano menor: ;Dios Hijo, no es

q[ue]huelca cuix amo teotl. Nic[cauh- Dios? Mi hermano mayor: Si es Dios, el

tzine]. Ca quemaca ca teotl: ca ypal- Ipalnemohuani (por el que se vive), el

nemohuani techihuani teyocoyeni.”* hacedor de gente, el creador de gente.
(Gante 1981(1553), fol. 5r)

(Traduccién nuestra)

Acerca de Ipalnemohuani, fray Bernardino de Sahagtn (1999, 194-195) sostuvo que era el hace-
dor del cielo y de la tierra, el todopoderoso (Murillo Gallegos 2010, 305, Gran Diccionario del
Ndhuatl, 2012). Ademas de darles riqueza a quienes lo solicitaban, también podria empobrecerlos.
Dicho de otra manera, el hermano mayor era conocedor de los atributos de este dios mesoame-
ricano y, por ello, empled las voces: techihuani ‘el hacedor de gente’ y teyocoyeni ‘el creador
de gente’.* Lo que estd observando fray Pedro de Gante, asi como otros traductores del México
novohispano es que el Hijo de Dios e Ipalnemohuani tienen una zona comun de significado (Mu-
fiz Cachon 19981, 154) y es lo que toma en cuenta para emplearlo dentro de su texto doctrinal.

Seglin lo mencionado por Miguel Leon-Portilla, el “Tloque in Nahuaque apunta a la soberania y a

38. Cabe mencionar que también Gante lo empled para sefialar los atributos del Espiritu Santo.

39. Teyocoyeni aparece en la version original del documento, %)ero debe leerse teyocoyani ‘el creador de gente.

40. ReS{)ecto a techihuani teyocolyani, ontes de Oca (2011, 132) lo considera como un difrasismo que resalta, en un
texto religioso, las cualidades del Dios cristiano.
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la accion sustentadora de Ometéotl, asi Ipalnemohuani se refiere a lo que llamariamos su funcion
vivificante o, si se prefiere, de principio vital” (2017, 215). Para Murillo (2010, 312), lo anterior
muestra la recontextualizacion de elementos de la religion prehispanica nahuatl para denominarlos

y aproximarlos a los referentes y divinidades de la religion catélica.

Conclusiones

Concordamos con Murillo (2020) respecto a los problemas que debieron entrafar a los lingliistas
misioneros la codificacion, traduccion y elaboracion de textos sagrados a las lenguas originarias
para lograr la conversion de los habitantes del Nuevo Mundo y sobre la complejidad que les su-
puso el entendimiento de una cosmovision ajena al asociar posibles equivalentes y acufiar nuevos
en el proceso de transvase. También en el hecho de que el aprendizaje del ndhuatl, el idioma mas
extendido por el territorio mesoamericano y, por lo tanto, el idoneo a los fines proselitistas que
se perseguian fue “el cimiento sin cimiento”, como lo destacaba el franciscano Andrés de Olmos
(citado por Murillo, 2020), quien lleg6 a México cinco anos después del arribo de fray Pedro de
Gante. Este Gltimo, por su parte, tuvo que reducir primeramente los sonidos del nahuatl o mexicano
al alfabeto latino producto de un largo proceso de abstraccion y ajuste de los alfabetos fenicio, grie-
go y etrusco; pero su tarea, como la de otros misioneros lingliistas, no se circunscribi6 sélo a eso.
Tuvo que adentrarse en la sintaxis de una lengua diferente a las flexivas y en la semantica de una
cosmovision y religion desconocidos e instrumentar una serie de estrategias para habilitar las uni-
dades de la lengua originaria, mediante la resemantizacion de determinadas voces y la descripcion
de no siempre sencillas parafrasis, por mencionar algunas. Estos procesos lingiiisticos, hermenéu-
ticos y traductologicos debieron representar un reto para los misioneros en el siglo XVI como lo es
actualmente para el traductor especialista quien debe decidir entre diferentes alternativas y tal vez
renunciar, debido a la naturaleza propia de cada lengua, a la equivalencia absoluta entre sistemas,

como lo advertia Paul Ricoeur (2004).
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